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acuerdo con la pura Pa labra de D ios; todas las cosas con trarias,  por lo tanto, quedan 
rechazadas y  Jesucristo recono cido como la misma Cabeza de la ig les ia. De 
consiguiente la ig lesia verdadera puede con toda certeza ser conocida, y de ella 
ningún hombre, tiene derecho de separarse " . 326 La unidad de la  ig lesia visible 
también fue enseñada por los teólogos Reformados del periodo de la post-Reforma 
y también fue acentuada fuertemente en la teología escocesa. Hasta dice W alk er : 
" Las ig lesias verdaderas de Cristo, lado a lado una de la otra, que forman 
organizaciones separadas, con gobiernos separados, les parecen (a  los teólogos 
escoceses) por comple to inadmisib les, a  menos que se  les tolere en forma muy 
limitada,  y por ra zones de  conveniencia  tempora l " 327 En los Países Bajos esta 
doctrina  se ec lipso en rec ientes años en la proporción en la que una multi,  o 
pluri formidad de ig lesias se acentuó a tendiendo a los hechos históricos y a las 
condiciones ex isten tes.  A l presente  de nuevo se  acen túa en algunas de  las 
discusiones corrientes.  En a tención a las d ivis iones actua les de la ig lesia es muy 
natural que surja el problema respecto a saber s i estas d ivis iones no van en contra de 
la doctrina de la unidad de la ig lesia visib le. En respuesta a esto debe decirse que 
algunas divis iones,  ta les como aquel las que  se  deben a  di ferenc ias de local idad o de 
lenguaje, son perfectamente compatib les con la unidad de la ig lesia ; pero otras, 
tales como las que se originan en pervers iones doctrinales o en abusos 
sacramentales, en real idad estorban esa unidad. Las primeras resultan de la 
direcc ión providencia l de D ios, pero las Ú l timas se deben a la influencia de l pecado: 
al oscurecimien to de l entendimiento,  al poder de l error,  o a los c aprichos de l 
hombre; y por tanto la ig les ia tendrá que luchar por el ideal,  derro tando esos 
obstáculos. La pregunta todav ía surgirá, de si una ig lesia  invisib le no debe encon trar 
expresión en una sola organizac ión. D ifíc ilmente se podrá dec ir que la Palabra de 
D ios requiera esto con toda claridad, y la h istoria ha demostrado que esto no puede 
sostenerse y que tampoco merece consideración. E l único inten to que se ha hecho 
de mayor alcance para unir a toda la ig lesia en una gran organizac ión externa no 
demostró produc ir buenos resul tados, s ino que  condujo a la  in terna lizac ión, a l 
ritua lismo y al legalismo. Además, la multiformidad de ig lesias, tan característic a 
del pro testant ismo, hasta donde  resulta  de  la  dirección providencia l de  D ios y de  un 
proceder legítimo, surgió de la manera  más na tura l, y  esta  en completa  armonía con 
la ley de diferenciación, según la cual un organismo en su desarrol lo evoluc iona de 
lo homogéneo a lo heterogéneo. Es muy posible que las riquezas inheren tes de l 
organismo de la ig lesia  encuentren mejor y más completa expresión en la v ariedad 

                                                                 
326 Art .  X XI X .  
327 Scott ish Theology and Theologians, pp. 97 y sig. 
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actual de  ig lesias que la  que produc irían en una sola organizac ión externa. Esto no 
quiere decir,  de consiguiente,  que la ig lesia no deba luchar por una mayor medida 
de unidad externa. E l idea l seria s iempre dar la mayor expresión ade cuada a la 
unidad de la ig lesia. En la actua lidad hay un movimiento de unión de ig lesias muy 
fuerte,  pero este movimien to, hasta donde se  ha desarrollado en nuestro día, aunque 
indudablemente na ce de motivos dignos de alabanza, de parte de a lgunos, todavía es 
de muy dudoso valor. Cualquiera unión ex terna  que se  efec túa debe  ser la expres ión 
natural de una unión interna, pero el movimien to actua l busca  en forma parcia l 
fabricar una unión externa no fundada en una unidad in terna, o lvidando que 
"ninguna agregación artif icia l que procure unif icar lo que natura lmente es dispar 
puede proporc ionar una  garantía en contra de las luchas de part ido den tro de aquella 
agregación" . Tal agregación es anti bíblic a hasta donde se procura la unidad a 
expensas de la verdad y ha  estado marchando sobre las osc ilac iones de subjetiv ismo 
en relig ión. A  menos que cambie de color y que luche por una mayor unidad en la 
verdad, no produc irá v erdadera unidad sino nada mas uniformidad, y aunque logre 
que la ig lesia s a mas efic iente desde e l punto de vista de los negocios, no lograr 
aumentar la verdadera ef iciencia espiritua l propia de la ig lesia. Barth da la nota 
correcta cuando dice : " La búsqueda  de la unidad de  la  ig lesia  debe ser idént ica de 
hecho con la búsqueda de Jesucristo como la Cabeza concreta y Señor de la ig lesia. 
Las bendiciones de la unidad no pueden separarse de Aquel que bendice; en El la 
ig lesia tiene  su fuente  y real idad; por medio de su Palabra y  Espíritu se nos revela  y 
sólo en la fe puede convertirse en real idad entre noso tros" . 328 

 L A  SAN T IDA D D E LA I G L ESIA 

 

1. El concepto católico romano. E l concepto católico romano de la san tidad de la 
ig lesia también se ref iere, princ ipalmente, a su c arác ter externo. No se trata de la 
santidad in terior de los miembros de la ig lesia por medio de la obra sant if icante de l 
Espíri tu Santo, s ino de la san tidad ceremonial ex terna que se coloca en primer lugar. 
Según el padre D evine la ig les ia es san ta primero que todo " en sus dogmas, en sus 
preceptos mora les, en su adoración, en su disc ipl ina " , en las cua les " todo es puro e 
irreprochable, todo es de una naturaleza tal como se necesi ta para remover el mal y 
la maldad, y para promover las más exal tadas v irtudes" . 329 Sólo en forma se cundaria 
se concibe  que la san tidad de la  ig lesia  sea de  carác ter moral. E l padre Deharbe dic e 

                                                                 
328 The Church and the Churches, p. 28.  
329 The Creed E xplained, p. 285. 
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que la ig lesia  es santa también, "porque  hubo san tos en el la, en todos los t iempos, 
cuya sant idad D ios ha conf irmado también por medio de  milagros y de gracias 
extraordinarias" . 330 
 

2. El concepto pro testante.  Sin embargo, los pro testantes t ienen un concep to por 
completo diferente acerc a de la sant idad de la ig lesia. Sostienen que la ig lesia es 
santa en sen tido absolu to en cuanto al aspec to objetivo,  es decir ta l como se 
considera en Jesucristo. En virtud de la just icia medianera de Cristo, la ig lesia se 
cuenta como santa delan te de D ios. En un sen tido rela tivo también consideran a la 
ig lesia como santa  en forma subjet iva, es decir,  como que en verdad es san ta en e l 
princip io ín timo de su vida y dest inada a perfecta sant idad. De aquí que e lla puede 
llamarse en verdad una comunidad de santos. Esa sant idad es, primero que todo, una 
santidad del hombre interior,  pero una sant idad que  también encuen tra  expresión en 
la vida externa. En consecuencia, la sant idad se atribuye también, en sent ido 
secundario, a la ig lesia v isib le. Esa ig lesia es san ta en e l sen tido de que está 
separada del mundo para consagrarse a D ios, y también en el sentido ético de 
aspirar a,  y conseguir en princ ipio,  una santa  conducta  en Cristo. Puesto que  las 
ig lesias loca les visibles se componen de los creyentes y de sus hi jos, se supone que 
excluyen a  todos los que abiertamente son incrédulos o malvados.  Pablo no duda de 
dirigirse a las ig lesias considerándolas como integradas por san tos.  

L A C A T O L IC IDA D D E LA IG L ESIA 

 

1. El concepto ca tólico romano. E l a tribu to de  ca tol icidad se lo apropia  la  ig lesia 
catól ica romana, como si el la sólo tuviera el derecho de l lamarse ca tól ica. De 
manera semejante  a los otros a tribu tos de  la ig lesia, este se aplica a el la en su 
organización v isib le. Pretende  el derecho de  ser considerada  como la  única  ig lesia 
verdaderamente católic a, porque está esparc ida sobre toda la tierra y se adap ta a 
todos los pa íses y a todas las formas de gobierno ; porque ha ex ist ido desde e l 
princip io y ha tenido s iempre vasa llos y niños f ieles, en tan to que las sec tas vienen y 
van ; porque está en posesión de la p leni tud de la  gracia y la v erdad, destinadas a ser 
distribuidas entre los hombres ; y porque ella sobrepasa el número de miembros de 
todas las sectas dis iden tes tomadas en conjunto.  
 

                                                                 
330 Catechism of the Catholic Re l igion, p. 140. 
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2. El concepto pro testante. Una  vez más, los protestan tes aplic an este a tributo, en 
primer lugar, a la ig lesia invis ible , que puede también l lamarse ca tól ica en un 
sentido mucho más verdadero que  cualquiera  de las organizaciones existentes, n i 
siquiera excep tuando a la ig les ia de Roma. Con just icia se resien ten de la arrogancia 
del catól ico romano que se apropian este atributo para su organización jerárquic a, 
excluyendo a todas las otras ig les ias. Los protestantes ins isten en que la ig lesia 
invis ible es, an te todo, la  verdadera ig lesia ca tól ica, porque incluye  a todos los 
creyentes sobre la t ierra, en cualquier tiempo part icular, s in excepción de alguno; 
porque, en consecuencia, también el la tiene  sus miembros en tre todas las naciones 
del mundo que han sido ev angelizadas; y porque e jerc ita una inf luenc ia dirigente 
sobre la v ida en tera  del hombre en todas sus fases. En segundo lugar, también los 
protestantes a tribuy en la catol icidad a la ig les ia visib le. En nuestra discusión acerc a 
de la unidad de  la  ig lesia visib le, ya  se h izo no torio que los Reformadores y  las 
Confesiones Reformadas expresan su creencia en una ig lesia catól ica vis ible, y esta 
opinión ha sido repet ida por teólogos Reformados, holandeses, escoceses y 
americanos hasta el día presente, aunque en rec ientes años algunos de los 
holandeses expresaron duda acerca de ella. Se debe admitir que esta doctrina 
presenta muchos problemas dif íci les, que todavía están pidiendo soluc ión. No es 
fácil señalar con precis ión en qué consiste justamente esta ig lesia catól ica visible. 
Además, surgen problemas como estos : 

a. ¿Lleva consigo esta  doctrina una comple ta condenac ión de l 
denominacional ismo, según el Dr. Henry V an Dyk e parece pensarlo?  

b. ¿Significa esto que alguna denominación es la ig lesia verdadera, en tan to 
que otras son falsas, o es mejor dist inguir entre ig lesias de mayor o menor 
pureza en su formación?  

c. ¿En qué punto una ig lesia loca l o denominacional de ja de ser parte 
integrante de aque lla única ig les ia visible?  

d. ¿Es esencial para la unidad de  la  ig lesia  visible una sola  insti tución u 
organización externa o no? Estos son a lgunos de los problemas que todavía 
demandan un estudio más amplio.  

  

LAS SE Ñ AL ES D E LA IG L ESIA 

 

L AS SEÑ A LES DE L A IG L ESIA  E N G EN ER A L . 
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1. La necesidad de estas seña les.  M ientras la  ig les ia fue  notoria  y c laramente  una, se 
sint ió poca necesidad de tales señales. Pero cuando surgieron las here jías, se 
hicieron necesarias determinadas señales por medio de las cuales se pudiera 
reconocer a la ig lesia verdadera. La conciencia de esta neces idad ya estaba presente 
en la ig lesia primit iva. Fue menos aparente como es natural en la Edad M edia, pero 
se convirtió en muy fuerte al tiempo de la Reforma. En aque l t iempo la única ig lesia 
que exist ía no fue sólo dividida en dos grandes sectores, sino que e l protestant ismo 
mismo se dividió en varias ig lesias y sectas. Como resultado se sint ió, cada vez 
más, que era necesario señalar algunas carac teríst icas por las que la verdadera 
ig lesia pudiera dist inguirse de las fa lsas. E l hecho pre ciso de la Reforma demuestra 
que los Reformadores, sin negar que D ios mantiene a su iglesia, conocieron, no 
obstante, muy profundamente, e l hecho de que un organismo empírico de la ig lesia 
puede estar sujeto al error, puede apartarse de  la  verdad y puede degenerar 
totalmente. D ieron por hecho la ex istenc ia de  un modelo de verdad al cua l la  ig lesia 
debe corresponder, y reconoc ieron que tal mode lo es la Pa labra de D ios.  
 

2. Las señales de la ig lesia en la teología Reformada. Los teólogos Reformados 
difieren en cuanto a l número de  las seña les de  la  ig lesia.  A lgunos hablaron nada 
más de una, la  predicación de la doctrina  pura de l evangelio (Beza, A lsted, 
Amesius, Heidanus, M aresius); o tros: de dos, la predicación pura de la Palabra y la 
recta administración de los sacramentos (Calvino, Bull inger, Zanchius, Junius, 
Gomarus, M astricht, á M arck), y todavía otros añadieron a estas una terc era, el fie l 
ejerc icio de la disc ipl ina (Hyperius, M artyr, Urs ino, Tre lcat ius, Heidegeer, 
W endelinus). Estas tres también se nombran en nuestra Confes ión; 331 Pero después 
de hacer mención de ellas, la Confesión las combina en una sola, diciendo: " En 
resumen, si todas las cosas se manejan según la Palabra pura de D ios" . En el curso 
del tiempo se hizo una distinc ión, de manera especial en Escocia, entre aquellos 
hechos que son absolutamente nec esarios para el ser de la ig lesia, y aque llos que 
nada más son ne cesarios para su bienestar. No obstante,  algunos comenzaron a 
sentir que por muy necesaria que fuera la d isc iplina para e l bien de la ig lesia, sería 
un error decir que una ig lesia sin disc ipl ina no fuera para nada ig les ia. A lgunos 
hasta s intieron lo mismo acerca de la correc ta administrac ión de los sacramentos, 
puesto que no se sen tían con l ibertad para  rechazar de la ig les ia a los bau tistas o a 
los cuáqueros. E l resul tado de  esto se v e en la Confesión de W estminster, que 
menciona como la  única  cosa  indispensable para e l ser de  la  ig les ia " la  profesión de 
la verdadera rel ig ión" , y habla de otras cosas, tales como la pureza de la doc trina o 
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del cul to, y de la d isc ipl ina como cualidades exce lentes de ig les ias particulares, 
mediante las cuales el grado de su pureza  puede medirse. 332 E l Dr. Kuyper reconoc e 
nada más la praedicat io verbi y la administrat io sacrament i como las verdaderas 
señales de la ig les ia, puesto que el las nada más :  

a. Son específ icas,  es dec ir son carac teríst icas de la  ig lesia  y de n ingún otro 
cuerpo 

b. Son instrumentos mediante  los cuales Cristo obra  con su gracia  y espíritu en 
la ig lesia  

c. Son elementos formativos que entran en la construcc ión de la ig lesia. La 
discip lina  se encuentra también en otras partes y no puede coordinarse con 
las dos anteriores. Teniendo esto en cuenta, no tiene  obje ción e l Dr.  Kuyper, 
a pesar de  todo, en considerar e l e jerc icio fie l de la discip lina como una de 
las señales de la ig les ia. Ahora bien, es indudablemente cierto que las tres 
señales que se  acostumbra  nombrar no están coordinadas ve rdaderamente. 
Hablando en forma estricta, puede  decirse que la predicación verdadera de la 
palabra y su reconoc imiento, como el modelo de la doctrina y de la vida, es 
la única marca de la ig lesia. Sin ella no hay iglesia, y ella determina la recta 
administración de los sa cramentos y e l e jerc icio f iel de la d isc iplina 
eclesiást ica. No obstante, la correcta  administrac ión de los sacramentos es 
también una señal v erdadera de la ig les ia. Y  aunque el e jerc icio de la 
discip lina no sea pecul iar a la ig les ia, es decir, no se encuen tra en ella 
exclusivamente, sin embargo, es en absoluto esencia l para su pureza.  

L AS SEÑ A LES DE L A IG L ESIA  E N PAR T ICU L AR 

 

1. La predicac ión verdadera de la palabra. Esta es la más importante señal de la ig lesia. 
Aunque es independiente de los sacramentos, éstos no son independien tes de ella. 
La predicac ión verdadera de la Pa labra  es el gran medio para mantener la ig lesia y 
para capaci tarla a f in de que sea madre de los f ieles. Que esta es una de las 
características de la ig lesia verdadera, resul ta eviden te de pasajes como Juan 8: 31, 
32, 47; 14: 23; I Juan 4: 1-3; I I Juan 9. A tribuir esta seña l a la  ig lesia no quiere decir 
que la predicac ión de la palabra en una  ig lesia deba ser perfecta para que se 
considere  una ig lesia verdadera.  Semejante  idea l es ina lcanzable en la  t ierra ; sólo se 
le puede atribuir a cual-quiera ig lesia una pureza rela tiva de doc trina. Una ig lesia 
puede ser comparativamente impura en su presenta ción de la verdad s in dejar por 

                                                                 
332 Cap. X X V , párrafos 2, 4,  5.  
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eso de ser una verdadera ig lesia. Pero hay un límite más allá del cual una ig lesia no 
puede continuar represen tando mal a la verdad o negándola sin perder su carácter 
verdadero y convirtiéndose en una  ig lesia  fa lsa. Esto es lo que  acontec e cuando se 
niegan los art ículos fundamenta les de la fe, y la doctrina y la vida no quedan ya ba jo 
el control de la Palabra de D ios.  
 

2. La correcta  administrac ión de los sacramentos. Los sacramentos nunca deben 
divorciarse de la Pa labra de D ios, porque no tienen con tenido propio, sino que lo 
derivan de  la  Palabra de  D ios; son de  hecho una predicac ión visib le de  la palabra. 
Como tales deben ser administrados por ministros de la palabra, legítimamente 
ordenados, de acuerdo con la inst ituc ión divina, y sólo administrados a sujetos 
debidamente cali ficados, es decir los creyentes y sus hi jos. Le negación de las 
verdades c entra les del evangelio afec tará  la  debida  administrac ión de  los 
sacramentos; y. la ig lesia de  Roma en verdad se aparta del modo corre cto, cuando 
divorcia  los sacramentos de la Palabra, a tribuyéndoles una suerte  de ef icacia 
mágica, y cuando permite que las parteras administren e l bautismo en caso de 
necesidad. Que la corre cta administra ción de los sa cramentos es una de las 
características de la ig lesia verdadera, se deduce de su inseparable re lac ión con la 
predicac ión de la Palabra y de pasajes como M at. 28: 19; M ar. 16: 15, 16; Hech. 2: 
42; I Cor. 11: 23-30.  
 

3. El ejercic io f iel de la d iscip lina.  Este  es muy esencia l para e l mantenimiento de la 
pureza de la doc trina y para conservar la  sant idad de  los sacramentos. Las  ig lesias 
que son f lojas en disc ipl ina están expuestas a des-cubrir más pron to o más tarde 
dentro de su círculo un e clipse de la luz de la  verdad y e l consecuente abuso de lo 
que es santo. De aquí que una ig lesia que quiera permanecer fie l a su ideal en la  
medida en que es posible lograr esto sobre la t ierra, debe ser dil igente y consciente 
en el e jerc icio de  la d isc ipl ina crist iana. La Pa labra de D ios insiste en la d isc iplina 
adecuada en la  ig lesia de  Cristo, M at.  18: 18; I Cor.  5: 1-5, 13; 14: 33, 40; Apoc. 2: 
14, 15, 20. 

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

 

1. ¿Qué significa la palabra ekk lesia en M at. 16: 18; 18: 17?  
2. ¿Cuándo y cómo llegó a usarse por la ig lesia e l término kuriak e? 
3. ¿En qué di fieren las palabras holandesas " k erk ' y 'gemeente' y cómo se  re lacion an 

con el término griego? 
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4. ¿Hay pasajes en la Escri tura en los que la palabra ekk lesia se usa, sin sombra de 
duda, para des ignar como una unidad al cuerpo comple to de aque llos que por todo 
el mundo abiertamente profesan a Cristo?  

5. ¿Se usa siempre esta palabra como la designación para un grupo de ig lesias bajo un 
gobierno común, tal como el que l lamamos una denominación?  

6. ¿La visib il idad de  la ig lesia  (igles ia visib le) consiste únicamente en la  vis ibi lidad de 
sus miembros? 

7. Si no, ¿en qué sent ido se conv ierte en visib le? 
8. ¿Permanece la ig les ia vis ible en alguna otra relac ión con Cristo que no se a nada más 

la externa, y  goza de alguna otra  cosa que no se an solamente promesas y privi legios 
externos? 

9. ¿Difiere la esencia de la ig lesia vis ible de la esencia de la ig lesia invisib le? 
10. ¿Qué objeciones se han levan tado en contra de la distinc ión entre la ig lesia como 

una inst ituc ión y la ig lesia como un organismo? 
11. ¿Cuál es la  diferencia fundamental entre  el concep to ca tól ico romano y e l 

Reformado acerca de la ig lesia?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. Bannerman, The Church of Christ, I, pp. 1.67; Ten Hoor, A fscheiding en Doleantie 
and A fscheiding of Doleant ie  

2. Bavinck , Geref. Dogm. IV , pp. 295.354 
3. Devine, The Creed. Explained, pp. 256.295 
4. Doek es, De Moeder der Geloovigen, pp. 7.64; Steen, De K crk , pp. 30.131 
5. Hort, The Christ ian Ecclesia, especia lmente pp 1.21, 107.122; 
6. Kuyper, D ict. Dogm., De Ecclesia, pp. 3,267; id., T ractaa t V an de Reformatie  cler 

K erk en, ibid., E . Voto II, pp. 108.151 
7. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 357.378 
8. M cPherson, The Doctrine of the Church in Sco tt ish Theology, pp. 54,128 
9. Moehler, Symbolism, pp. 310.362; 
10. Morris, Eccles iology, pp. 13.41; 
11. Pieper, Christl. Dogm. III, pp. 458.492 
12. Pope, Chr. Theol. III, pp. 259.287; 
13. Schaff, Our Father's Fai th and Ours, 213.239; 
14. Strong , Syst. Theol., pp. 887.894; 
15. V alentina, Chr. Dogm. II, pp. 362.377 
16. V an Dyk e, The Church, Iler M inistry and Sacraments, pp. 1.74 
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17. Vos, Geref. Dogm. V . pp. 1,31 
18. W ilmers, Handbook of the Chr. Rel., pp. 102.119; 

 

C A PITU L O 55: E L G OB IE R N O DE L A IG L ESIA 

 

T E ORÍAS D I F E R EN T ES RESPE C TO A L G O B I E RN O D E LA IG LESIA . 

 

E L C ONC E PT O DE L OS GU A QU ER OS Y L OS DA RV IST AS 

 

Para los cuáqueros y para los darv istas es asunto de princ ipio rechazar todo gobierno 
eclesiást ico. Según el los,  toda  forma ex terna  de  la  ig lesia ,  por neces idad degenera  y 
conduce a resultados contrarios al espíritu de l cristianismo. E l gobierno eclesiástico exal ta 
el elemento humano a costa de l div ino. Descuida los carismas dados por D ios y los 
susti tuye por of icios inst ituidos por el hombre, y en consecuenc ia ofrec e a la ig lesia la 
cáscara del conoc imiento humano más bien que las comunicac iones vi tales del Espíri tu 
Santo. Por eso consideran que el gobierno eclesiástico para la ig lesia visib le es no sólo 
innecesario sino dec ididamente pecaminoso. D e esta manera los of icios caen de paso, y en 
la adoración públ ica cada uno sigue, nada más, los impulsos del Espíritu. La tendenc ia que 
se hace aparen te en estas se ctas, y que da clara evidenc ia de la levadura del mistic ismo, 
debe ser considerada como una  reacc ión en contra de la organización jerárquica  y de l 
formalismo de la ig lesia estable cida de Inglaterra. En los Estados Unidos de América 
algunos de los cuáqueros t ienen ministros regularmente  ordenados y  conducen su culto de 
manera muy parecida a la de las o tras ig lesias.  

E L SISTE M A E RAST IAN O , DESIGN A D O ASÍ POR EL N O M B R E D E SU 
F U ND A D OR , E RAST US, 1524-1583 

 

Los erastianos consideran a la ig lesia como una sociedad que debe su existenc ia y forma a 
los reglamentos dic tados por e l estado.  Los of icia les de la ig lesia son nada  más instructores 
o predicadores de la palabra, sin ningún derecho o poder para gobernar, excepto aque l que 
derivan de los magistrados c ivi les. Es la func ión del estado gobernar a la ig lesia, ejercer la 
discip lina y la ex-comunión. Las censuras de la ig lesia son cast igos civi les, aunque su 
aplicac ión puede ser confiada  a los of icia les legítimos de la ig lesia. Ese sistema ha s ido 
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aplicado de diversas maneras en Inglaterra, Escocia y A lemania (entre ig les ias luteranas). 
Entra en confl icto con e l princ ipio fundamental de que Cristo es e l Jefe de su Iglesia, y no 
reconoce el hecho de que la ig les ia y el estado son dist intos e independien tes en su origen, 
en sus obje tos principa les, en e l poder que e jerc en y en la administración de ese poder.  

E L SIST E MA E PISC OPA L 

 

Los episcopa les sost ienen que Cristo como Cabeza de la  Iglesia, ha entregado el gobierno 
de la ig lesia  dire cta y  exclusivamente  a un orden de pre lados u obispos, cons iderados como 
los sucesores de los apóstoles; y que ha const ituido estos obispos en un orden separado, 
independien te y que  se perpetúa  por s í mismo. En este s istema la coe tus f idel ium o 
comunidad de creyentes no tiene en absolu to partic ipación a lguna en el gobierno de la 
ig lesia. En los primeros sig los este fue el sistema de la ig lesia catól ico romana. En 
Inglaterra está combinado con e l sistema erastiano. Pero la B ibl ia no autoriza la existenc ia 
de ta l c lase separada  de ofic iales superiores, que  tengan el dere cho inherente de ordenac ión 
y jurisdicc ión, y por tan to no representan al pueblo ni, en sen tido alguno de la' palabra, 
derivan su of icio de ese  pueblo. La  Biblia  enseña con claridad que e l of icio apostólico no 
fue R de naturaleza permanente. Los apóstoles formaron una clase del todo distin ta e 
independien te, pero no era su tarea especia l gobernar y administrar los asuntos de las 
ig lesias. Era su deber l levar e l evangelio a los distritos no evangelizados, fundar iglesias y 
luego designar otros de en tre  el pueblo para la tarea de gobernar esas ig lesias. Antes de  que 
terminara e l primer sig lo di apostolado había desaparec ido por comple to.  

E L SIST E MA C A T O L IC OR R O M AN O 

 

Este es el s istema episcopal llevado al su conc lusión lógica. E l sistema católico romano 
pretende contener, no sólo los sucesores de los apóstoles, sino también un sucesor para 
Pedro, que se dice tiene la primacía entre los apóstoles, y tal sucesor está reconocido ahora 
como el representan te espec ial de Cristo. La ig lesia de Roma es de naturale za 
absolutamente monárquica, bajo e l control de un papa infal ible, que t iene derecho de 
determinar y regular la doc trina, la adorac ión y el gobierno de la ig les ia. Ba jo el papa  hay 
clases y órdenes inferiores, a quienes se les concede gracia espec ial y cuyo deber es 
gobernar a la ig lesia en estricto acuerdo con sus superiores y con el supremo pontíf ice. En 
el gobierno de la ig lesia e l pueblo carece  absolutamente  de voz. Este s istema también entra 
en confl icto con la Bibl ia, la cual no reconoce aque lla  supremacía de Pedro sobre la cua l se 
edific a este sistema, pues ella re conoce muy distintamente la voz del pueblo en los asuntos 
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eclesiást icos. Además, la  pre tensión de la  ig lesia  católica  romana, de que ha habido una 
línea in interrumpida de sucesión desde e l tiempo de Pedro hasta el d ía presen te, está 
contradicha por la historia.  E l s istema papal es insostenible  tan to exegétic a como 
históricamente.  

E L SIST E MA C ON GR E G A C ION A L 

 

Este también se l lama sistema independiente.  Según él cada ig lesia o congregación es una 
ig lesia completa, independiente de cua lquiera otra. En iglesias de este t ipo e l gobierno 
descansa exc lusiv amente en los miembros de la ig lesia, los que están capaci tados para 
ordenar sus propios asuntos, los oficia les son simples funcionarios de la ig les ia loca l, 
designados para enseñar y administrar los asun tos de la ig les ia, y no tienen poder para 
gobernar más allá de l que poseen corno miembros de la ig lesia. Si se cons idera convenien te 
que varias ig lesias e jerzan comunión con alguna otra como a veces pasa, este 
compañerismo encuentra expres ión en Concilios Eclesiásticos y en conferencias loca les o 
provincia les, para la consideración de sus in tereses comunes. Pero las acciones de tales 
cuerpos asoc iados son tenidos como estrictamente  admonitorias o declarat ivas, y  no 
comprometen a ninguna ig lesia en particular. Esta teoría de gobierno popular, que hace del 
oficio del ministro algo completamente dependiente de la  acción del pueblo, en verdad no 
está en armonía con lo que  enseña la Pa labra de D ios. Además, la teoría  de que cada ig les ia 
es independiente de  cualquier o tra, no expli ca la unidad de la ig les ia de Cristo, tiene  un 
efecto desin tegrarte y  abre la puerta a toda  clase de arbi trariedades en el gobierno 
eclesiást ico. No hay a donde apelar respecto a las dec isiones de la ig lesia local.  

E L SIST E MA D E IG L ESIA  NA C ION A L 

 

Este s istema también se l lama el sistema colegial (que suplanta  al sistema terri torial) y se 
desarrollo espec ialmente en A lemania mediante los esfuerzos C .M Pfaff (1686  1780), 
posteriormente fue introducido a los Países Bajos.  Se desarrolla  sobre  la  hipó tesis de  que la 
ig lesia es una asoc iación volun taria, igual al estado. Las ig lesias o congregaciones 
separadas son nada  más subdivis iones de una  ig lesia  naciona l. E l poder original reside  en 
una organización naciona l, y esta organización tiene jurisdicc ión sobre las ig lesias locales. 
Este es prec isamente e l reverso del s istema presbi teriano, según el cual e l poder original 
tiene su as iento en e l consistorio. E l s istema terri torial reconoce el derecho inherente de l 
estado para re formar el cul to público, para decidir las controvers ias respecto a doctrina y 
conducta y para convocar s ínodos, en tan to que e l s istema colegial le a tribuye al estado 
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nada más el derecho de superv isión como un derecho inheren te, y  considera todos los otros 
derechos que el estado pudiera ejerci tar en asun tos ec lesiást icos, como derechos que la 
ig lesia por un entendimiento táci to, o por un pac to formal confiere a l estado. Este  sistema 
descuida por comple to la autonomía de las ig lesias locales, ignora los principios de 
gobierno propio y de responsabil idad directa hac ia Cristo, engendra al formalismo, e 
impone una ig lesia pretendidamente espiritua l mediante lími tes formales y geográficos. Un 
sistema como este,  pariente  del s istema erastiano,  naturalmente  se acomoda de la mejor 
manera con la idea hasta ha ce poco popular del estado tota li tario.  

LOS PRIN C IPIOS F UN D A M EN TA L ES D E L SIST E MA R E F ORMAD O O 
PR ESB IT E RIAN O 

 

Las ig lesias Reformadas no pretenden que su sistema de gobierno eclesiástico esté 
determinado en cada detalle por la Palabra de D ios, pero af irma que sus princ ipios 
fundamentales se derivan de la Biblia en forma directa. No pre tenden un jus div inum para 
los de tal les, sino nada más para los princ ipios fundamen tales y generales de l s istema, y 
están del todo pron tos a admit ir que muchos de sus deta l les están determinados por la 
conveniencia y la sabiduría humana. De esto se sigue que, aunque la estructura general 
debe mantenerse rígidamente, algunos de los de tal les pueden c ambiarse en una manera 
adecuada y eclesiástic a por ra zones pruden tes, tales como el provecho general de las 
ig lesias. Sus princ ipios más fundamentales son los s iguientes:  

C R IST O ES LA C AB E ZA DE L A IG L ESIA  Y  LA F U EN TE D E T ODA SU 

A U T OR IDA D 

 

La ig lesia de Roma cons idera de la  mayor importancia sostener la je fatura de l papa sobre la 
ig lesia. Los Reformadores sostuv ieron y defendieron la posición, con traria a las 
pretens iones de l papado, de que Cristo es la única Cabeza de la Igles ia. No obstan te, no 
evitaron por completo el pe ligro de reconocer, unos más, otros menos, la supremacía de l 
estado sobre la ig lesia. En consecuenc ia las ig lesias Presbiterianas y  Reformadas tuvieron 
que luchar otra ba tal la consiguiente, la bata lla por la jefa tura de Jesucristo en opos ición a 
las desautorizadas invas iones de l estado. Esta batal la fue l ibrada primeramente en Escoc ia, 
y posteriormente  también en los Pa íses Ba jos. E l hecho mismo de que fue librada en contra 
de los poderes externos como el papado y el estado, o el rey, los cuales pretendían ser 
cabeza de la ig lesia v isib le, impl ica con claridad que los que se comprometieron en esta 
batal la estaban particularmente in teresados en establec er y sostener la posición de que 
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Cristo es la únic a Cabeza legítima de la ig lesia v isib le, y  por lo mismo, el único supremo 
Legislador y Rey de la ig lesia. Como es na tura l,  también reconocieron a Cristo como la 
Cabeza orgánica de la ig lesia invis ible. Comprendieron que no podían estar separadas las 
dos, sino que, puesto que el papa y el rey difíc ilmente pretenderían ser la cabeza  orgánica 
de la ig lesia invis ible, esto en realidad no era el punto a discusión. Respecto a los maestros 
escoceses d ice W alk er: " E llos daban a en tender que  Cristo es e l verdadero Rey y Cabeza  de 
la ig les ia, cons iderada  ésta como organización vis ible  y que la gobierna  por medio de 
estatu tos, ordenanzas, oficios y poderes divinos, tan rea l y literalmente como David o 
Salomón gobernaron al pueblo de la ant igüedad" .333 

La Biblia nos enseña que Cristo es Cabeza de todas las cosas; es Señor de l universo, no 
nada más como la  segunda persona  de la Trinidad, sino en su capacidad meri toria, M at. 28: 
18; Ef. 1: 20-22; F i l. 2: 10, 11; Apoc. 17: 14; 19: 16.  Sin embargo, en un sent ido muy 
especia l, E l es Cabeza de la Iglesia, la cual es su cuerpo. Permanece en relación orgánica y 
vital con El, la l lena de vida div ina , y gobierna su espiri tual idad, Jn. 1 : 1-8; Ef. 1 : 10, 22, 
23 ; 2 : 20-22 ; 4: 15; 5 : 30; Col. 1 : 18; 2 : 19 ; 3 : 11. Los premilenarios pretenden que 
este es e l único sen tido en e l que Cristo es la Cabeza de la Igles ia, porque n iegan el punto 
principa l por el que lucharon nuestros Padres Reformados, es decir, que Cristo es el Rey de 
la ig les ia, y  por tanto,  la  única  autoridad suprema que  en e lla  se reconoce.  La B ibl ia enseña 
con claridad, a pesar de todo, que Cristo es la Cabeza de la Igles ia no sólo en v irtud de su 
relac ión vita l con ella, s ino también como su Legislador y Rey. En el sentido orgánico y 
vital E l es princ ipal aunque no exc lusivamente  la  Cabeza  de la ig lesia invis ible,  la  cua l 
consti tuye su cuerpo espiri tual. Pero es también la Cabeza de la ig lesia v isib le, no sólo en e l 
sentido orgánico, sino también en e l sen tido de que  E l t iene au toridad y gobierno sobre  el la, 
M at. 16 : 18, 19 ; 23 : 8, 10 ; Jn. 13 : 13 ; I Cor. 12 : 5 ; Ef. 1 : 20-23 ; 4 : 4, 5, 11, 12; 5 : 
23, 24. Esta jefa tura de Cristo sobre la ig lesia vis ible es la parte principa l del dominio que 
le ha sido concedido como resultado de sus padecimientos. Su autoridad está manifiesta en 
los puntos siguientes:  

1. Insti tuyó la ig les ia del Nuevo Testamento, M at. 16: 18, de manera que no es, como 
muchos lo consideran ac tualmente, una mera soc iedad volun taria, que tiene  su únic a 
autoridad en el consenso de sus miembros.  
 

2. Insti tuyó los medios de gracia que la ig lesia debe administrar, es dec ir, la Palabra y 
los sa cramentos,  M at. 28: 19, 20; M ar. 16: 15,  16; Luc. 22: 17-20; I Cor. 11: 23-29. 
En estos asun tos ningún otro tiene derecho para legislar.  
 

                                                                 
333 Scott ish Theology and Theologians, p. 130.  



737 
 

 

3. Dio a la ig lesia su consti tución y of iciales, y les conf irió au toridad div ina, de 
manera que puedan hablar y actuar en su nombre, M at. 10: 1; 16: 19; Jn. 20:21-23; 
Ef. 4: 11, 12.  
 

4. Está s iempre presente  en la ig lesia  cuando ésta  se reúne para adorac ión, y habla  y 
actúa por medio de sus ofic iales. Es Cristo como Rey el que los autoriza a hablar y 
actuar con au toridad, M at. 10: 40; II Cor. 13: 3.  

C R IST O E JER C ITA SU A U T OR ID AD POR M E D I O D E SU PA L AB RA 

 

E l reino de  Cristo no es en todos sent idos pare cido a l de los reyes de la tierra. E l no 
gobierna a la ig les ia por la fuerza, s ino subjetiv amente, mediante  su Espíri tu que opera  en 
la ig lesia, y obje tivamente por la Palabra de D ios como la' regla de autoridad. Todos los 
creyentes están incondiciona lmente comprometidos a obedecer la palabra de l Rey. A sí 
como Cristo es e l único gobernante soberano de la  ig lesia, su palabra es la única ley en 
sentido absoluto. En consecuencia, todo poder despótico es contrabando en la ig lesia. No 
hay podes gobernante independiente de Cristo. E l papa de Roma queda condenado en esto 
en que aunque profesa  ser v icario de Cristo sobre  la  tierra,  suplan ta, práct icamente, a Cristo 
y reemplaza su Palabra mediante innovaciones humanas. E l papa no solamente coloca la 
tradic ión en pie  de igualdad con la  Biblia,  sino que también pre tende ser el intérpre te 
infal ible  de las dos cuando habla ex cathedra, respec to a  materias de fe  y de  moral.  La 
Escritura y la tradición pueden ser las reglas de fe mediata o remota, la regla inmedia ta es la 
enseñanza de la ig lesia, la cual tiene su garantía en la infal ibi lidad papal. 334 La palabra de l 
papa es la  palabra de  D ios. Pero aunque es verdad que Cristo e jerce  su autoridad en la 
ig lesia por medio de sus ofic iales, esto no debe en tenderse en e l sen tido de  que transf iera su 
autoridad a sus s iervos.  E l mismo gobierna  la  ig lesia  a través de todas las edades, pero a l 
hacerlo usa a los ofic iales de la ig lesia como sus órganos. No tienen poder ministeria l o 
independien te, sino únicamente un poder derivado de su Señor.  

C R IST O C O M O R E Y H A D O T A D O A L A IG L ESIA  C ON POD ER 

 

Una cuestión muy delicada surge en este punto, es decir, ¿quiénes son los suje tos primeros 
y más adecuados del poder ec lesiást ico? ¿A quiénes comisionó Cristo con este poder en 
primera instanc ia? Los ca tól ico romanos y los episcopales contestan: A  los of icia les como 

                                                                 
334 Compárese W ilmers, Handbook of the Christ ian Re l igion, p. 134.  
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una clase separada,  en con tra d ist inción de los miembros ordinarios de la ig les ia. Este 
concepto también ha  s ido sostenido por algunos eminen tes teólogos presbi terianos, tales 
como Rutherford y Bai ll ie. D iametralmente opuesta  a ésta, está la teoría  de los 
independien tes, de que este poder fue concedido a la ig les ia en su to tal idad, y  que los 
oficia les son nada más los órganos del cuerpo como un todo. E l gran teólogo puri tano 
Owen, adoptó este conc epto con algunas modifica ciones.  En arios rec ientes algunos 
teólogos Reformados favorecieron, en apariencia, este concepto aunque sin subscr ibir el 
separat ismo de los independien tes. S in embargo, hay otro concepto que representa el medio 
entre estos dos ex tremos, y  que parece merecer la pre ferenc ia. Según eso la au toridad 
eclesiást ica fue concedida  por Cristo a  la  Iglesia,  como un todo,  es de c ir,  a los miembros 
ordinarios lo mismo que a los ofic iales; pero además los ofic iales rec iben una medida 
adiciona l de  poder ta l como se  requiere  para  el cumplimien to de  sus deberes respect ivos en 
la ig lesia' de Cristo. Part icipan en el poder original concedido a la ig lesia, y reciben su 
autoridad y poder como ofic iales, directamente de Cristo.  Son representativos, pero no 
meros diputados o de legados del pueblo. Los ant iguos teólogos dec ían con frecuencia : 
" Todo el poder de la ig lesia, en actu primo, o, fundamentalmente, está en la ig lesia misma; 
en actu secundo, o en su ejercicio, está en aquellos que han sido especialmente l lamados 
para ejerci tarlo" . Este es en substancia e l concep to sostenido por Voet ius, G il lespie (en su 
tratado sobre ceremonias), Bannerman, Porteous, Bav inck y Vos. 

C R IST O PR O V EY Ó QU E E L E JE R C IC IO ESPE C IF IC O D E ESTE POD E R SE 

E JE RC IE RA M E D IAN T E ÓR G AN OS R EPR ESE N TA T IV OS 

 

En tanto que Cristo concedió poder a  la  ig lesia,  como un todo, también proveyó para  el la 
que este  poder fuera e jerc icio ordinaria  y especí ficamente  mediante órganos 
represen tat ivos, colocados aparte para el mantenimien to de la doctrina, culto y disc ipl ina. 
Los oficia les de la ig les ia son los representativos del pueblo, elegidos por el vo to popular. 
Sin embargo, esto no quiere decir que reciban su au toridad del pueblo, porque e l 
llamamiento de éste no es sino la confirmac ión del llamamiento in terno hecho por el Señor 
mismo; y de E l rec ibe su au toridad y a E l son responsables. Cuando se les llama 
represen tat ivos, esto es nada más indicac ión de l hecho de que fueron e legidos para su ofic io 
por el pueblo, y  no implica  que deriven su autoridad del pueblo. De aquí que  no se les 
considere  diputados o instrumentos que  nada más s irven para cumplir los deseos de l 
pueblo, sino gobernantes cuyo deber es aprehender y aplicar con inteligencia las leyes de 
Cristo. A l mismo t iempo están obl igados a reconocer e l poder que ha  sido concedido a la 
ig lesia como un todo, procurando su asent imiento o consen timien to en los asuntos 
importantes.  
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E L POD E R D E LA IG L ESIA  R ESID E PR IN C IPA L M E NT E EN E L CU ERPO 

G OB E R N AN T E D E LA IG L ESIA  L O C A L 

 

Es uno de los princip ios fundamenta les de gobierno Reformado o presbi teriano, que e l 
poder o autoridad de la ig lesia no reside, primero que todo, en la asamblea más general de 
ninguna ig lesia, y que sólo en forma secundaria y por deriv ación de aque lla asamblea se 
deposite  en e l cuerpo gobernante de la  ig lesia local ; s ino que  t iene su as iento original en e l 
consistorio de la ig lesia local, y por medio de este se transf iere a las asamble as mayores, 
por ejemplo,  los presbi terios, s ínodos o asambleas genera les. De  esta  manera  el sistema 
Reformado da honor a  la autonomía de  la ig lesia  loca l, aunque la considera sujeta a las 
limitac iones que puedan recaer sobre el la como resul tado de  su asociac ión con otras 
ig lesias en una denominación,  y asegura este sistema el más comple to derecho a  que la 
ig lesia loca l maneje sus asuntos in ternos por medio de sus ofic iales. A l mismo tiempo 
también sost iene e l derecho y deber de la ig lesia  loca l para unirse con o tras ig lesias 
similares sobre una base común confesional, para formar una organización más amplia con 
propósitos doc trina les, judic iales y administrat ivos, con est ipulac iones adecuadas de 
obligaciones y  derechos mutuos. Una organización semejante  y más amplia, 
indudablemente impondrá ciertas limita ciones en la autonomía de las ig les ias loca les, pero 
también promoverá el crec imiento y el bienestar de el las, garantizará los dere chos de sus 
miembros y servirá para dar más completa expresión a la unidad de la ig lesia.  

L OS O F IC IA L ES DE L A IG L ESIA 

 

Se pueden dist inguir en la ig lesia  diferentes c lases de ofic iales. Una d ist inción muy general 
es la que se encuentra entre ofic iales extraordinaria y ordinaria.  

1. O FICIA LES EX TRA ORDINA RIOS. 
 

a. Apóstoles. Hablando en forma estricta, este  nombre se aplica sólo a los doc e 
escogidos por Jesús y a Pablo; pero también se apl ica a ciertos hombres 
apostól icos que ayudaron a Pablo en su traba jo, y que estuvieron capac itados 
con dones y gracias apostól icas, Hech. 14: 4, 14; I Cor. 9: 5, 6; II Cor. 8:23; 
Gal 1: 19 (?). Los apóstoles tuvieron la tarea especia l de poner los 
fundamentos de  todos los s ig los. Resul ta que  sólo por medio de  su palabra 
los creyentes de  todos los s ig los posteriores t ienen comunión con Jesucristo. 
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D e aquí que ellos son los apóstoles de la ig lesia en e l día ac tual tanto como 
lo fueron de la ig les ia primi tiva. T ienen ciertas cual idades especia les.  

i. Recibieron su comisión directamente de D ios o de Jesucristo, M arc. 
3: 14; Luc. 6: 13; Gal 1: 1 

ii. Fueron test igos de la  vida  de Cristo y espec ialmente  de su 
resurre cción, Juan 15:27; Hech. 1 : 21, 22; I Cor. 9 1 

iii. Fueron conscien tes de ser inspirados por e l Espíritu de D ios en toda 
su enseñanza, tan to ora l como escrita, Hech. 15: 28; I Cor. 2 : 13 ; I 
Tes. 4 : 8; I Jn. 5: 9-12 

iv. Tuvieron el poder de obrar milagros y lo usaron en diferentes 
ocasiones para ra tif icar su mensaje, I I 'Cor. 12: 12; Heb. 2: 4; y  

v. Fueron ricamente bendec idos en sus trabajos como señal de la 
aprobación divina en e llos,  I Cor. 9: 1, 2; II Cor. 3: 2, 3; Gal 2: 8.  

b. Profetas. E l Nuevo Testamento habla también de profe tas, Hech. 11: 28; 
13:1, 2; 15:32; I Cor. 12:10; 13:2; 14:3; Ef. 2:20; 3:5; 4: 11; T im. 1: 18; 4: 
14; Apoc. 11: 6. Eviden temente el don de hablar para la edificac ión de la 
ig lesia estuvo muy desarrol lado en estos profe tas, y fueron en ocas iones los 
instrumentos para revelar misterios y prede cir ev entos futuros. La primera 
parte de este don es permanente en la ig lesia crist iana, y fue dist intamente 
reconocido por las ig lesias Reformadas (profetizar),  pero la ú lt ima parte, fue 
de carácter carismático y tempora l. D ifirieron de los ministros ordinarios en 
que los profetas hablaban ba jo espec ial inspiración.  

c. Evangelistas. En adic ión a  los apóstoles y profe tas, los evangelistas se 
mencionan en la Biblia, Hech. 21: 8; Ef. 4: 11; II T im. 4: 5. Felipe, M arcos, 
T imoteo y T ito pertene cen a esta c lase. Poco se sabe acerca de estos 
evangelistas.  A compañaban y asist ían a los apóstoles y  algunas veces fueron 
enviados con misiones espec iales. Su trabajo era predic ar y bau tizar, pero 
también ordenar ancianos, T ito 1: 5; I T im. 5: 22, y aplic ar la  disc ipl ina, T i to 
3: 10. Su autoridad parece haber sido más general y un poco superior a  la de 
los ministros regulares.  
 

2. O FICIA LES ORDIN A RIOS. 
a. Ancianos. Entre los of iciales comunes de la ig les ia los presbu teroi o 

episkopoi son los primeros en orden de importancia. E l primer nombre nada 
más significa " ancianos" , es decir los que son más vie jos, y segunda, " los 
inspectores" . E l término presbuteroi se usa en la Escri tura para denotar a los 
hombres vie jos, y  para  des ignar una c lase de of icia les un tanto parec idos a 
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aquellos, y que funcionaban en la s inagoga. Como designación de oficio, e l 
nombre fue ecl ipsado poco a poco y hasta desplazado por e l nombre 
episkopoi. Los dos términos a menudo se usan indistin tamente, Hech. 20: 
17, 28; I T im. 3: 1; 4: 14; 5: 17, 19; T ito 1: 5, 7; I Ped. 5: 1, 2. Presbuteroi se 
menciona por primera vez en Hech. 11: 30, pero con toda evidencia el ofic io 
ya era bien conocido cuando Pablo y Bernab é fueron a Jerusa lén, y deben 
haber existido aun antes de la inst ituc ión del d iaconado. A l menos e l término 
hoi neoteroi de Hech. 5 parece señalar hac ia una distinc ión entre estos y los 
presbuteroi. Se  hace  mención frecuen te de  el los en e l L ibro de  los Hech. 14: 
23; 15: 6, 22; 16: 4; 20: 17,  28; 21: 18.  Probablemente e l of icio presbiteral o 
episcopal se in trodujo primero en las ig lesias de los judíos, Sgo. 5: 14; Heb. 
13: 7, 17, y  luego a poco, también en aquel las de  los gentiles.  O tros v arios 
nombres se aplic an a estos ofic iales, es dec ir, proistamenoi, Rom. 12: 8; I 
Tes. 5: 12; kubernese is, I Cor. 12: 28; hegoumenoi, Heb. 13: 7, 17, 24; y 
poimenes, Ef. 4: 11. Con toda claridad estos ofic iales tenían el encargo de 
velar sobre e l rebaño que había sido confiado a su cuidado.  Tenían que 
proveerlo, gobernarlo y protegerlo considerándolo como la famil ia de D ios.  

b. M aestros. Es claro que los ancianos no fueron, maestros originalmen te. No 
había neces idad de separar maestros al princ ipio, puesto que había apóstoles, 
profetas y evangelistas. Poco a poco, sin embargo, la didask alia estuvo 
conectada más estrechamente con e l ofic io episcopal ; pero aun en tonces los 
maestros todav ía no consti tuían una c lase aparte de ofic iales. La a firmac ión 
de Pablo en Ef.  4: 11,  que el Cristo asc endido dio también a la ig lesia, 
"pastores y  maestros" , mencionados como una sola c lase, demuestra con 
claridad que estos dos no consti tuían dos c lases diferentes de oficia les, s ino 
una clase que tenía func iones re lacionadas, I T im. 5: 17 habla de ancianos 
que traba jaban en la Pa labra  y en la enseñanza, y según Heb. 13: 7 los 
hegounienoi también eran maestros. Además, en II T im. 2: 2 Pablo hace ver 
a T imoteo con urgencia la necesidad de señalar para  el oficio hombres f ieles 
que también serán capaces de enseñar a otros. Con el correr de l t iempo dos 
circunstancias condujeron a dist inguir entre los anc ianos o inspec tores que 
quedaron encargados nada más del gobierno de la ig lesia, y aquellos que 
fueron l lamados también para enseñar 

i. Cuando los apóstoles murieron las herej ías surgieron y aumentaron; 
la tarea  de aque llos que  estaban des ignados para  enseñar se hizo 
mucho más precisa y demandó preparación especia l, II T im. 2: 2; 
T ito 1 : 9;  
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ii. En atención al he cho de que el traba jador es d igno de su salario, 
aquellos que estuv ieron encargados del ministerio de la Palabra, una 
tarea muy laboriosa que requería todo su t iempo, quedaron l ibres de 
otros trabajos, para que se dedicaran más exclus ivamente al traba jo 
de enseñanza. Con toda probabi lidad los aggeloi a quienes se 
dirigieron las cartas a las sie te ig lesias de A sia M enor, fueron los 
maestros o ministros de aquel las ig lesias, Apoc. 2: 1, 8, 12, 18; 3: 1, 
7, 14. En círculos Reformados los ministros ahora gobiernan las 
ig lesias jun tamente con los ancianos, pero en adic ión a eso 
administran la  Palabra y los sacramentos. Jun tos hacen las necesarias 
reglamentaciones para el gobierno de la ig lesia.  

c. Diáconos. Además de los presbuteroi se mencionan en e l Nuevo Testamento 
los diakonoi, F il. 1: 1; I T im. 3: 8, 10, 12. Según la opinión predominante 
Hechos 6: 1-6 contiene e l re lato de la inst ituc ión del d iaconado. S in embargo 
algunos erudi tos modernos lo dudan, y consideran e l of icio mencionado en 
Hech. 6, bien, como un oficio general en el que las func iones de ancianos y 
diáconos quedaron combinados, o bien como un oficio meramente tempora l 
que sirvió a un propósi to espec ial. L laman la atenc ión al hecho de que 
algunos de los sie te elegidos, como Felipe  y Esteban eviden temente se 
dedicaron a la enseñanza; y que el d inero recogido en Antioquía para los 
pobres en Judea fue entregado en manos de dos ancianos. No se hac e 
mención de diáconos para nada en Hech. 11: 30, aunque éstos, si hubieran 
exist ido como una clase separada, habrían s ido los que habrían recib ido, 
como es natural aquel dinero. Y  sin embargo, con toda probabil idad Hech.  6 
nos refiere la insti tución de l diaconado :  

i. El nombre diakonoi, que fue, prev io al even to narrado en Hech. 6, 
siempre usado en sentido general para designar un sirviente, 
subsecuentemente comenzó a ser empleado, y en el curso del tiempo 
sirvió exclusivamente, para des ignar a aquel los que  estaban 
comprometidos en traba jos de  misericordia y caridad. La única ra zón 
que puede ser des ignada para esto se encuentra en Hech. 6.  

ii. Los siete hombres que se mencionan estuv ieron encargados de la 
tarea de  distribuir adecuadamente los dones que eran traídos por los 
agapae, un ministerio que en o tras partes se describe más 
particularmente  con la  Palabra diakonia, Hech. 11: 29; Rom. 12: 7; I I 
Cor. 8: 4; 9: 1, 12, 13; Apoc. 2: 19.  
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iii. Los requerimien tos para e l of icio, según se mencionan en Hech. 6, 
son bastante  prec isos, y  en ese respec to concuerdan con las 
demandas mencionadas en I T im. 3: 8-10, 12.  

iv. Muy poco puede decirse en favor de la idea favorita de algunos 
crít icos acerca de que el diaconado no se desarrol ló sino hasta más 
tarde por e l t iempo cuando el of ic io episcopal hizo su aparición.  
 

3. EL LL AM AM IEN TO D E LOS O FICIA LES Y  SU IN TROD U CCIÓ N A L O FICIO. 
Debe hacerse d ist inción entre e l l lamamiento de  los ofic iales ex traordinarios, por 
ejemplo, los Apóstoles,  y el de  los ofic iales ordinarios. Los primeros fueron 
llamados de una manera extraordinaria con un llamamiento inmediato de parte de 
D ios, y los ú lt imos en una  manera ordinaria y  mediante la agencia de  la  ig lesia. 
Aquí tenemos que ver más particularmente con el l lamamiento de los ofic iales 
ordinarios.  

a. El llamamiento de los of iciales ordinarios. Es doble:  
i. El llamamiento in terno. Se  piensa  a veces que e l l lamamiento interno 

a un of icio en la ig lesia  consiste  en a lgunas indicaciones 
extraordinarias de D ios que s irven para  saber que uno es llamado,  
una clase de revela ción espec ial. Pero esto no es correc to. Consiste 
más bien en determinadas indica ciones prov idenciales y ordinarias 
dadas por D ios, e incluye de manera especial tres cosas  

1. La conciencia de ser impelido ha cia a lguna tarea  espec ial en 
el reino de D ios, por amor a D ios y a su causa  

2. La convicc ión de  que uno está a l menos en una medida 
intelectua l y espiri tual capaci tado para e l of icio requerido  

3. La experiencia de que D ios con toda c laridad está 
pavimentando el camino hacia la meta.  

ii. El llamamiento externo. Este es el llamamiento que viene a uno por 
medio de la instrumenta lidad de la Igles ia. No emana del papa 
(catól ico romano), ni de un obispo o colegios de  obispos 
(episcopa les),  s ino median te la ig lesia local.  Tanto los of icia les de 
ella como los miembros ordinarios toman parte en él. Se hac e 
evidente según los pasa jes de Hech. 1: 15-26; 6:2-6; 14: 23, que los 
oficia les t ienen en el asun to una mano directora, pero no con la 
exclusión del pueblo. E l pueblo tuvo que ser reconocido aun en la 
elección de un apóstol,  según se ve  en Hech. 1: 15-26; parece  que en 
la época apostól ica los ofic iales dirigían la e lección del pueblo 
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llamando la a tención a las cua lidades necesarias que eran requeridas 
para el ofic io, pero permitían al pueblo tomar parte en la e lecc ión, 
Hech. 1: 15-26; 6: 1-6; I T im. 3: 2-13. De consiguiente en el caso de 
M atías D ios mismo hizo la elecc ión f inal.  

b. La introducción de los ofic iales al ofic io. Hay dos ritos espec ialmente 
relac ionados con esto :  

i. La ordenación. Esta presupone el llamamiento y el ex amen del 
candidato para  el ofic io. Es un ac to de l presbi terio (I T im. 4: 14). 
D ice el Dr. Hodge : " La ordenac ión es la  expres ión solemne de l 
juicio de la ig lesia, median te aquel los que están seña lados para 
expresar tal ju icio, que  el candida to está l lamado verdaderamente por 
D ios para tomar parte en este ministerio, y por consiguiente se hac e 
autént ico de lante del pueblo e l l lamamiento divino" . 335 Esta 
autent icación resulta, ba jo todas las c ircunstancias ordinarias, la 
condición ne cesaria para el ejercic io del ofic io ministeria l. En 
términos concretos puede considerase un reconoc imiento público y 
una confirmación del l lama-miento del candidato a este ofic io.  

ii. La imposición de  las manos. La ordenac ión viene  acompañada con la 
imposición de las manos. C laramente se v e que las dos (ordenación e 
imposición) iban jun tas en los tiempos apostólicos, Hech. 6: 6; 13: 3; 
I T im. 4: 14; 5: 22. En aquel los t iempos primit ivos l a imposic ión de 
las manos implicaba con evidenc ia dos cosas: Significaba  que una 
persona estaba apartada para un determinado oficio, y que algún don 
espiritua l le había s ido conferido. La ig lesia de Roma opina que  estos 
dos elementos todav ía están inclu idos en la  imposic ión de  las manos, 
que esta imposic ión conf iere ac tualmente alguna gracia espiritua l 
sobre el rec ipien te, y por tanto, le a tribuye un signific ado 
sacramental. Los protestan tes sostienen, a pesar de todo, que es nada 
más una indicación simbólica del hecho de que uno ha sido apartado 
para el ofic io ministerial en la ig les ia. Aunque consideran la 
ordenación como un rito escriturad y como uno apropiado de l todo, 
no lo consideran esencia l en absoluto.  La ig les ia presbi teriana le da 
carácter opciona l.  

LAS ASA MB L EAS E C LESIÁST IC AS 

 

                                                                 
335 Church Poli ty , p. 349. 
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L OS C U E RPOS G OB E R N A NT ES (T R IBU NA L ES) E N EL SIST E MA 

R E F OR M AD O 

 

E l gobierno de la ig lesia Reformada se caracteriza por un s istema de asambleas 
eclesiást icas en esc ala ascenden te o descenden te, según el punto de vista  desde el cual se le 
considere. Existe el cons istorio, el presbiterio, los sínodos, y en algunos casos, la asamblea 
general. E l consistorio se  in tegra con e l ministerio (o ministros) y los ancianos de  la  ig les ia 
local. E l presbi terio se compone de un ministro y de un anc iano por cada ig les ia loca l 
dentro de un distri to determinado. Sin embargo, en el gobierno presbiteriano hay una 
pequeña di ferenc ia en que este incluy e a todos los ministros de un presbiterio den tro de sus 
límites y a un anciano por cada una de sus congregaciones. Una vez más, e l s ínodo cons iste 
de un número igual de ministros y  ancianos por cada presbi terio. Y  por úl timo, la asamblea 
general en el caso de los presbiterianos se compone de una delegación igual de ministros y 
ancianos por cada uno de los presbi terios y no como debía esperarse, por cada sínodo en 
particular.  

E L G OB IE R N O R E PR ESE NT A T IV O D E L A IG L ESIA  L O C A L Y  SU 

A U T ON O M ÍA RE L A T IV A 

 

1. El gobierno representa tivo de la ig lesia local. Las ig lesias Reformadas dif ieren, por 
una parte de  todas aquel las ig lesias en las que  el gobierno está en las manos de  un 
solo prelado o anc iano gobernante, y por otra parte, de aquel las en las que e l 
gobierno descansa  sobre  el pueblo en general.  No cre en en el gobierno de un solo 
hombre, sea anc iano, pastor u obispo; ni creen tampoco en un gobierno de todo e l 
pueblo. E ligen sus anc ianos gobernantes como sus representan tes, y estos, unidos 
con el ministro o los ministros, forman un conc ilio o cons istorio para el gobierno de 
la ig lesia loca l. De manera muy semejante fueron guiados los apóstoles por la 
venerable costumbre de tener ancianos en la s inagoga, más bien que por un mandato 
directo, cuando ordenaron ancianos en las diferentes ig lesias fundadas por el los. La 
ig lesia de  Jerusalén tuvo sus anc ianos, Hech. 11: 30. Pab lo y Bernabé  ordenaron 
ancianos en las ig lesias que organizaron en su primer via je mis ionero, F lech. 14: 23. 
Los ancianos estaban func ionando con toda evidenc ia en Éfeso, Hech. 20: 17, y en 
Filipos, F il. 1: 1. Las epístolas pastora les repe tidas veces hacen mención de e llos, I 
T im. 3: 1, 2; T ito 1: 5,  7. M erece a tención el he cho de que  siempre se habla de e llos 
en plural,  I Cor. 12: 28; I T im. 5: 17; Heb. 13: 7, 17, 24; I Ped. 5: 1. Los ancianos 
son elegidos por el pueblo, como hombres que de manera especial están cali ficados 
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para gobernar a la ig lesia. In ten ta eviden temente la Escritura  que el pueblo tenga 
voz en el asunto de su selecc ión, aunque este no era el caso en la s inagoga judía, 
Hech. 1: 21-26; 6: 1-6; 14: 23. En este último pasaje, sin embargo, la palabra 
cheirotoneo, puede haber perdido su s ignificado original que es ser designado por 
aclamación (e levac ión de la mano), y puede significar nada más designar. A l mismo 
tiempo es de ev idenc ia perfec ta que  el mismo Señor colocó estos gobernantes sobre 
el pueblo y los invistió con la  autoridad necesaria, M at. 16: 19; Juan 20: 22, 23; 
Hech. 1: 24, 26; 20: 28; I Cor. 12: 28; Ef. 4: 11,  12; Heb. 13: 17. La  elecc ión por 
medio del pueblo era una confirmación meramente externa de l llamamien to interno 
hecho por el mismo Señor. Además, los anc ianos, aunque son represen tat ivos de l 
pueblo, no deriv an su autoridad del pueblo,  sino de l Señor de la ig lesia.  E jercitan e l 
gobierno sobre la casa de D ios en nombre del Rey y son responsables únicamente a 
E l. 
 

2. La autonomía rela tiva de la ig lesia local. E l gobierno de la ig lesia Reformada 
reconoce la au tonomía de la ig lesia loca l. Esto s ignifica :  
 

a. Que cada ig lesia loca l es una  ig lesia  completa  de Cristo, equipada por 
completo con todo lo que se requiere para su gobierno. No tiene 
absolutamente n inguna necesidad de gobierno que le sea impuesto de fuera. 
Y  no sólo eso sino que una imposición semejante sería enteramente contraria 
a su natura leza.  

b. Que aunque puede  haber af iliación o consolida ción propia  de  ig lesias 
contiguas, no debe haber ninguna unión que destruya la autonomía de la 
ig lesia local. De aquí que sea mejor no hablar de presbiterios y  sínodos 
como cuerpos superiores s ino describirlos como cuerpos más amplios o 
asambleas más generales. No representan un gobierno superior, sino el 
mismo poder que caracteriza al cons istorio, aunque ejercido en una escala 
más amplia. M cGill habla de ellos como tribunales más a ltos y lejanos. 336 

c. Que la au toridad y las prerrogativas de  las asambleas mayores no son 
ilimi tadas, sino que  encuentran su limi tación adecuada en los derechos de 
los cons istorios.  No se les permite  enseñore arse  de las ig lesias loca les o de 
sus miembros, sin tomar en cuenta los derechos const ituc ionales de l 
consistorio; ni mezclarse con los asuntos in ternos de una ig lesia local ba jo 
ninguna circunstancia ni ba jo todas las c ircunstancias. Cuando las ig les ias se 
afil ian, sus mutuos derechos y deberes quedan circunscritos en el orden 

                                                                 
336 Church Government , p. 45'7. 
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eclesiást ico o forma de  gobierno. En é l se  estipulan los derechos y  deberes 
de las asambleas mayores, pero también se garantizan los derechos de la 
ig lesia local. La  idea de que un presbiterio o sínodo puede simplemente 
imponer cualquiera cosa que le agrade sobre una ig lesia part icular, es en 
esencia, concep to ca tólico-romano. 

d. Que la autonomía de la ig lesia local se hal lará  limi tada a c ausa de la re lac ión 
en que se coloca con las ig lesias con quienes se a fi lia, y a causa de los 
intereses generales de las mismas ig les ias afi liadas. E l orden de la ig lesia es 
una clase de const ituc ión, suscrita solemnemente por todas las ig lesias 
locales represen tadas cada una  por su consistorio. Esto por una  parte 
conserva los derechos e in tereses de  la  ig lesia  loca l, pero también, por otra 
parte, los derechos e intereses colect ivos de las ig lesias af il iadas. Y  ninguna 
ig lesia en particular t iene el derecho de desconocer los asuntos de mutuo 
acuerdo o de  común interés. Cada grupo local puede en ocasiones hasta 
negarse a sí mismo en favor de l mayor bien de la ig les ia en general.  

L AS ASA M B LE AS MA Y OR ES 

 

1. La garantía b íbl ica para las asambleas mayores. No con tiene  la  B ibl ia un manda to 
explíc ito para que las ig lesias loca les de un distrito de terminado formen una unión 
orgánica. N i nos proporciona un ejemplo de seme jante unión. De hecho, representa 
a las ig lesias loca les como ent idades individua les s in ningún lazo externo que las 
una. A l mismo tiempo la na tura leza esencia l de la ig lesia, tal como se describe  en la 
Escritura, parece demandar semejan te unión. La ig lesia se describe  como un 
organismo espiritua l, en el que todas las partes consti tuyentes están relacionadas 
vitalmente la una con la o tra. Es el cuerpo espiri tual de Jesucristo, del cua l es E l la 
Cabeza sublime. Y  no es sino natura l que esa unión interna se exprese en alguna 
forma vis ible,  y que  hasta deba,  en la medida  pos ible,  dentro de este  imperfecto y 
pecaminoso mundo, buscar expres ión en alguna organización ex terna ade cuada. La 
Bibl ia habla de la ig lesia no sólo como un cuerpo espiri tual, s ino también como un 
cuerpo tangible, como un templo del Espíri tu Santo, como un sacerdocio y una 
nación santa. Cada uno de estos términos indican una unidad visib le. Los 
congregacionalistas o independientes y los no denominacional istas han perdido de 
vista este importante hecho. Las d ivis iones ex isten tes en la ig les ia vis ible en este 
tiempo actual no deberían hacer que perdiéramos de vista el hecho de que hay 
ciertos pasajes de la Escri tura que pare cen indicar con mucha claridad que, no sólo 
la ig lesia  invisib le sino también la ig les ia visible es una unidad. La palabra ek lesia 
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se usa en el s ingular como una indicac ión de la ig lesia visib le en un sent ido más 
amplio que el de una ig les ia puramente local, Hech. 9: 31 (según la traducc ión que 
ahora se acep ta), I Cor. 12: 28, y probablemente también I Cor. 10: 32. En las 
descripc iones de la ig lesia, que se encuentran en I Cor. 12: 12-50 y Ef. 4: 4-16 el 
apóstol también t iene en su mente esta unidad vis ible. Además, hay razones para 
pensar que la ig lesia de Jerusalén y la de Antioquía se integraban con varios grupos 
separados,  los cuales, jun tos formaban una  clase de  unidad.  Y , por últ imo, Hech. 15 
nos in forma de l ejemplo del Concil io de  Jerusalén.  Este  conc ilio estuvo compuesto 
de apóstoles y ancianos,  y por tanto, no constituy e un ejemplo y modelo adecuado 
de presbi terio o sínodo en el sent ido moderno de estas pa labras. A l mismo tiempo, 
sí es e jemplo de una asamble a mayor, y de una que habló con autoridad y no nada 
más con capacidad informativ a.  
 

2. El carác ter representa tivo de  las asambleas mayores. En e l sen tido abstracto puede 
decirse  que las asambleas mayores podrían estar compuestas de todos los 
represen tat ivos de todas las ig lesias locales bajo su jurisdicc ión; pero, debido a l 
número de las ig lesias represen tadas, un cuerpo ta l resul taría en la mayoría de los 
casos estorboso e inefic iente. Para conservar e l número de representa tivos en una 
proporción baja y  razonable, e l princip io de la represen tación se aplica  también en 
lo que t iene que  ver con las asambleas mayores. No las ig lesias locales, s ino los 
presbi terios, envían sus representan tes a los s ínodos. Esto proporciona una 
contracc ión gradual que es necesaria en un s istema bien compuesto. Los 
represen tat ivos inmediatos del pueblo que forman los consistorios representan a 
estos en sus presbi terios; y éstos a su vez están representados en los sínodos o 
asambleas generales. M ientras más general sea  la asamblea, más remota estará de l 
pueblo; pero ninguna estará tan a lejada de la expresión de la unidad de la ig lesia, de l 
mantenimiento de l buen orden y de la ef icac ia general de su traba jo.  
 

3. Los asuntos que c aen bajo su jurisdicción. E l carác ter ecles iástico de estas 
asambleas nunca  debe perderse de  vista. Debido a que  son asambleas ecles iásticas 
nunca caen ba jo su jurisdic ción asuntos meramente cientí ficos, soc iales, industriales 
o polít icos. Solamente le corresponden asun tos ta les como los de doctrina y mora l, 
de gobierno de la ig lesia y  disc ipl ina, y cua lesquiera o tros que tengan que ver con la 
preservac ión de la unidad y del buen orden en la ig lesia de Jesucristo. M ás 
particularmente, tienen que ver con 
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a. A suntos que debido a su na tura leza corresponden a la jurisdicción de 
asambleas menores,  pero que por una  u o tra razón, d ichas asambleas 
menores no pueden resolver 

b. A suntos que debido a su naturale za, corresponden a la jurisdicc ión de una 
asamblea mayor, puesto que pertenecen a las ig les ias en general, tales como 
asuntos que tienen que ver con la confes ión, el orden ec lesiást ico o la 
liturgia de la ig les ia.  
 

4. El poder y au toridad de estas asambleas.  Las asambleas mayores no representan una 
clase superior de poder que aque l del que está invest ido el consistorio. Las ig lesias 
Reformadas no conocen una clase de poder ec lesiást ico que sea d iferen te de l que 
reside en e l consistorio. A l mismo tiempo su autoridad es más grande en grado y 
más amplia en extensión que la del cons istorio. E l poder ec les iást ico está 
represen tado en mayor medida en las asambleas mayores que en el consistorio, de la 
misma manera que el poder apostólico estaba representado en mayor medida en los 
doce que en un solo apóstol. D iez iglesias ciertamente t ienen más au toridad que una 
sola ig lesia ; hay all í una acumulación de poder. Además, la autoridad de las 
asambleas mayores no se apl ica a una sola ig les ia nada más, sino que se extiende a 
todas las ig lesias a fi liadas. En consecuenc ia, las decisiones de una asamblea mayor 
tienen mayor peso, y nunca pueden desecharse a voluntad. La afirmac ión que a 
veces se hace de que sus acuerdos solamente son de cará cter informat ivo y que por 
tanto no ne cesi tan obedec erse, es una manifesta ción de c ierta levadura de 
independencia.  Estas decisiones son au tori tat ivas, e xcepto en casos en donde se 
declara que son informat ivas nada más. Comprometen a todas las ig lesias siendo la 
sana interpretac ión y aplicac ión de la ley  la ley de Cristo, el Rey de la ig lesia. 
Dejan de comprometer a las demás ig lesias sólo cuando se  descubre  que son 
contrarias a la Palabra de D ios.  

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

 

1. ¿Cuál es la diferenc ia entre el s ignificado de la palabra neo testamentaria episkopos 
y su connotación posterior? 

2. ¿Por qué son necesarios a lgunos ofic ios regulares dentro de la ig les ia?  
3. ¿Favorece la Escri tura la idea de que e l pueblo debe tomar parte en e l gobierno de la 

ig lesia?  
4. ¿Cuál es el carácter principa l del episcopa lianismo?  
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5. ¿Qué diferenc ia ha ce la ig lesia ca tólica romana en tre  una jerarquía de orden y una 
de jurisdicc ión? 

6. ¿Cómo se originaron los s istemas territoria l y colegial, y en qué se di ferenc ian?  
7. ¿Cuál sistema adoptaron los arminianos y de qué manera afectó esto la posic ión de 

ellos? 
8. ¿Cuál es la forma actua l de gobierno eclesiástico en la ig lesia lu terana?  
9. ¿De qué manera la idea de que Cristo es la Cabeza de la Igles ia sólo en un sent ido 

orgánico, afectó los of icios y la au toridad de la ig lesia?  
10. ¿Qué importanc ia práct ica trae  la  je fatura de  Cri sto (inc luyendo su carácter real) 

sobre la v ida, la posic ión y el gobierno de la ig lesia?  
11. ¿Puede alguna ig lesia ser considerada autónoma en e l sent ido absoluto de la 

palabra? 
12. ¿De qué manera d ifieren las asambleas mayores Reformadas de las conferenc ias y 

concil ios generales congregacionales?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

  

1. Bannerman, The Church, pp. 201.331 
2. Bavinck , Geref. Dogm. IV , pp. 354.424 
3. Bouwman, Geref. K erkrecht, cf. Index  
4. Devine, The Creed Explained, pp. 302.340; Boyn ton, The Congregational W ay 
5. Hatch, The Organization of the Early Christ ian Churches  
6. Heyns, Handbook for E lders and Deacons, pp. 13.70 
7. Hodge, Church Polity, c f. Index  
8. Hoffmann, K irchenverfassungsrecht  
9. J. Cunningham, The Grow th of the Church, pp. 1.77 
10. Kuyper, D ict. Dogm., De-Ecclesia, pp. 268.293; id.,  Trac taat van de  Reformat ie der 

K erk en, pp. 41.82 
11. Lechler, Geschichte  der Presbyteria l  und Synodalverfassung seis der 

Reformation; Morris, Eclesio logy, pp. 80.151 
12. Lindsay, The Church and the M inistry in the Early Centuries  
13. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 3'76.410 
14. M cGill, Church Government, pp. 143.522; M cPherson, Presby terianism 
15. Pieper, Christl. Dogm. III, pp. 501.534 
16. Riek er, Grunsaetze reformierter K irchenverfassung 
17. Sillev is, Smitt, De Organisatie van de Christel ijk e K erk 
18. V an Dyk e, The Church, Her M inistry and Sacraments, pp. 115.161 
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19. Vos, Geref. Dogm., V , pp. 31.39; 49.70 
20. W . A . V isser't Hooft and J. H . O ldham, The Church and its Funct ion in Soc iety.  
21. W ilson, Free Church Princ ipies, pp. 1.65; W ilmers, Handbook of the Chr. Rel., pp. 

77  101 

C A PITU L O 56: E L POD ER DE L A IG L ESIA 

 

LA F U EN T E DE L POD E R D E LA IG LESIA . 

 

Jesucristo no sólo fundó la ig lesia, sino que también la  dotó con el poder o au toridad 
necesarios. E l es la Cabeza de la ig lesia,  no sólo en un sen tido orgánico s ino también en un 
sentido administra tivo, es dec ir, no es sólo la Cabeza del cuerpo, sino también el Rey de la 
comunidad espiri tual. Desplegando su capacidad como Rey de la ig lesia la viste con poder 
o autoridad. E l mismo habla  de la ig lesia considerándola  fundada tan firmem ente sobre  una 
roca que las puertas de l infierno no pueden prevale cer en su contra,  M at. 16 : 18; y en la 
misma ocasión  la primerís ima en la que  hizo mención de la ig lesia  promet ió también 
capacitarla con poder, cuando le di jo a Pedro : " A  ti te daré las llaves de l reino de los c ielos, 
y todo lo que atares sobre la tierra será a tado en e l cielo ; y todo lo que desatares en la t ierra 
será desatado en el c ielo" , M at. 16: 19. Es de perfecta evidenc ia que los términos ig lesia' y 
'reino de los cie los' se usan aquí indistintamente. Las l laves son un emblema de poder 
(compárese Isa ías 22 : 15-22), y en las llaves del re ino de los cie los Pedro re cibió poder 
para atar y para  desa tar, lo que en esta relac ión s ignificaría de terminar lo que está prohibido 
y lo que está permitido en la esfera de la ig lesia. 337 E l juicio que aquí tiene lugar  en este 
caso no es sobre personas, s ino sobre acc iones  que serán sancionadas en e l cie lo. Pedro 
recibe  este  poder como represen tante  de los apóstoles,  y estos son e l núc leo y funda ción de 
la ig les ia en su carácter de  maestros de la ig lesia.  La ig les ia de todas las épocas está 
enlazada por medio de la palabra de ellos, Juan 17: 20; I Juan 1: 3. Que Cristo capaci tó no 
sólo a Pedro s ino a todos los apóstoles con poder y con el derecho de juzgar, y eso no sólo a 
las meras acciones sino también a las personas, se hac e de completa evidencia en Juan 20: 
23: " A  quienes remitiere is los pecados, les son remitidos; y a quienes se los re tuviereis, les 
serán re tenidos" . Cristo dio este  poder an te todo y en el más a lto grado a los apóstoles, pero 
también lo extendió aunque en un grado menor, a la ig les ia en general.  La ig lesia  t iene e l 
derecho de excomulgar a un pecador impenitente. Pero puede hacer esto sólo debido a que 
Jesucristo mismo mora en la ig lesia y  mediante  la agencia de los apóstoles ha 

                                                                 
337 Compárese Vos, The Kingdom of God and the Church, p. 14'7; Groshe ide, Com . on Matthew , in  loco. 
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proporcionado a la ig les ia la medida adecuada de  ju icio.  Que Cristo ha dado poder a la 
ig lesia, cons iderada  como un todo, se ha ce de perfec ta evidencia en v arios pasa jes de l 
Nuevo Testamento, Hech. 15: 23-29; 16: 4; I Cor. 5: 7, 13; 6: 2-4; 12: 28; Ef. 4: 11-16. Los 
oficia les en la ig lesia rec iben su autoridad de Cristo y no de los hombres, aunque la 
congregación sirve para colocarlos en su ofic io. Esto s ignifica  que por una  parte e llos no lo 
obtienen de ninguna autoridad civi l, la cua l no tiene poder en asun tos eclesiásticos y por 
tanto no lo puede  proporc ionar; pero por otra parte también, que ellos no lo rec iben de l 
pueblo en general, aunque son representa tivos del pueblo. Porteous seña la correc tamente : 
" Que el presbítero esté limi tado como representan te del pueblo demuestra que él es su 
gobernante elegido. E l modo en el que se adquiere el oficio, pero no la fuen te de su poder, 
se designa con el t ítulo de represen tat ivo" .338 

LA N A TURA L EZA DE EST E PO D ER . 

 

ES U N POD E R ESPIR ITU A L 

 

Cuando el poder de la ig lesia se l lama espiritua l no quiere decir con ello que todo sea 
interno e inv is ible, sino que  Cristo gobierne tanto el cuerpo como el alma, su Pa labra  y 
sacramentos se dirigen a todo el hombre, y el ministerio de l diaconado hasta  tiene 
referenc ia especia l a  las necesidades f ísic as. Es un poder espiri tual,  porque  se da  por medio 
del Espíri tu de D ios,  Hech. 20: 28,  puede e jerc itarse nada más en e l nombre de  Cristo y por 
el poder de l Espíritu San to, Juan 20: 22, 23; I Cor. 5: 4, pertenece exc lus ivamente a los 
creyentes, I Cor. 5: 12, y puede ejerc itarse sólo de manera moral y espiritua l, II Cor. 10: 
4.339 E l estado represen ta el gobierno de D ios sobre la si tuación ex terna y temporal de l 
hombre, en tanto que la ig lesia represen ta el gobierno de D ios en la condición interna y 
espiritua l del hombre. E l primero aspira a asegurar a sus sujetos la posesión y e l goce de sus 
derechos externos y c ivi les y con frecuenc ia se ve constreñido a e jerc itar el poder coerc it ivo 
en contra de la violenc ia humana. E l último se encuentra en oposición a un espíritu malo y 
tiene e l propós ito de liberar a los hombres de la esclav itud espiritua l impartiéndoles e l 
conocimiento de la verdad mediante e l cultivo en e llos de las gracias espiritua les,  y 
conduciéndoles a una vida de obediencia a los precep tos divinos. Puesto que el poder de la 
ig lesia es, en forma exclus iva, espiri tual, no necesita de la fuerza. Cristo in timó en más de 
una ocasión que la administrac ión de su reino sobre la tierra envuelv e un poder espiri tual y 

                                                                 
338 The Government of the Kingdom of God, p. 322.  
339 Bavinck , Dogm . IV , p. 452.  
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no necesita de l poder civ il, Luc. 12: 13 y sigs.; M at. 20: 25-28; Juan 18: 36, 37. La ig lesia 
de Roma pierde de vista este gran hecho cuando insiste en la posesión de poder temporal y 
se incl ina a traer toda la v ida de l pueblo ba jo su vigilancia.  

ES U N POD E R M IN IST E R IA L 

 

Hay evidencia abundante en la Escri tura de  que el poder de  la ig lesia no es un poder 
independien te y soberano, M at. 20: 25, 26; 23: 8, 10; I I Cor. 10: 4, 5; I Ped. 5: 3; s ino un 
diakonia le itourgia, un poder ministerial,  Hech. 4: 29, 30; 20: 24; Rom. 1: 1, derivado de 
Cristo y subordinado a su au toridad soberana sobre  la  ig lesia,  M at. 28: 18.  Debe ejerci tarse 
en armonía con la Palabra de D ios y bajo la dirección de l Espíri tu Santo, mediante los 
cuales Cristo gobierna su iglesia, y en e l nombre de Cristo mismo como Rey de la ig lesia, 
Rom. 10 : 14, 15 ; Ef. 5 : 23 ; I Cor. 5 : 4. No obstante es un poder verdadero y 
comprensivo, que cons iste  en la administración de la Pa labra y de los sa cramentos, M at. 28: 
19, la determinación de lo que es y de lo que no es permitido en el reino de D ios, M at. 16: 
19, el perdón o la  re tenc ión de  los pecados,  Juan 20: 23, y  el ejercic io de  la  discipl ina en la 
ig lesia, M at. 16: 18; 18 : 17; I Cor. 5 : 4; T ito 3 : 10; Heb. 12 : 15-17.  

D I F E R EN T ES C LASES DE PO DE R E CL ESIÁST ICO . 

 

En relación con los tres ofic ios de Cristo hay también un triple poder en la ig lesia, es decir 
la potestas dogmatice o docendi, la potestas gubernans u ordinans de las cuales la po testas 
iudicans o disc ipl ine es una subdivis ión, y la po testas o ministerium misericordia e.  

L A PO T EST AS D O G M A T IC A O D O C EN D I 

 

La ig lesia tiene una tarea d ivina relac ionada con la v erdad. Es deber de  el la ser test igo de la 
verdad para  todos aquel los que están fuera, y  a la vez test igo y maestro para aque llos que 
están dentro. La ig lesia debe ejerci tar este poder:  

1. En la preservac ión de  la  Palabra de D ios. A l dar D ios su Pa labra  a la ig les ia, la 
consti tuyó en guardiana de l precioso depós ito de la verdad. Aunque fuerzas host iles 
están luchando en contra de ella y el poder del error se hace manifiesto por todas 
partes, la ig les ia tiene que ver que la verdad no perezca de la tierra, que el volumen 
inspirado en el que está incorporada la verdad se conserve puro y s in muti laciones, 
para que no fracase e l propós ito con el que se le conserva, y para que pueda 



754 
 

 

transmit irse con fidelidad de  una generac ión a  otra. T iene la grande responsabilidad 
de mantener y defender la verdad en con tra  de todas las fuerzas de la incredulidad y 
del error, I T im. 1: 3, 4; II T im. 1: 13; T ito 1: 9-11. La ig lesia no siempre ha tenido 
en cuenta este sagrado deber. Durante e l sig lo pasado un grande número de los 
dirigentes de  la ig lesia le dieron la bienvenida a los asal tos de una  crí tic a host il en 
contra de la Biblia, y se regocijaron en el hecho de que había sido coloc ada en el 
nivel de  una producción puramente humana, una  mixtura de verdad y error. 
Mostraron muy poca de aquella determinación que hizo exclamar a Lutero: " Das 
Wort sollen Sie stehen lassen" . 
 

2. En la administración de la Pa labra y  de los sacramentos. No sólo es deber de la 
ig lesia preserv ar la Palabra de D ios, sino también predicarla en el mundo y en las 
asambleas de l pueblo de  D ios, para la conversión de los pe cadores y para la 
edific ación de  los santos.  La ig lesia  t iene una tarea  evangelíst ica o misionera en e l 
mundo. E l Rey, vestido con toda la autoridad de los c ielos y de la t ierra, le dio esta 
grande comisión: " Id por tanto, y haced discípulos a todas las naciones, 
bautizándolos en el nombre de l Padre,  y de l H i jo y de l Espíritu San to, enseñándoles 
que guarden todas las cosas que yo os he mandado" . Por medio del ministerio de la 
ig lesia el H ijo está reuniendo incesan temente de entre  toda la raza humana una 
ig lesia elegida para la v ida e terna. La ig lesia empír ica de cua lquier t iempo part icular 
debe estar empeñada act ivamente en su engrandecimien to y expans ión por medio de 
esfuerzos mis ioneros, debe ser instrumento para traer a los elegidos de todas las 
naciones del mundo, añadiendo piedras v ivas al templo espiri tual que está en 
proceso de construcc ión, y debe de esta manera promover que se comple te e l 
número de los que finalmente consti tuirán la ig les ia idea l del fu turo, la perfecta 
novia de Cristo, la nueva Jerusa lén de Apoc. 21. Si la ig lesia de Jesucristo hubiera 
de quedar abandonada en el desempeño de esta grande tarea demostraría que es 
infie l a su Señor. Este traba jo debe ser continuado y completado antes de que 
retorne g loriosamente el Sa lvador, M at. 24: 14. Y  el gran medio que está a 
disposic ión de  la ig lesia para e l cumplimien to de este  trabajo no es de educación, de 
civil izac ión, de cultura humana o de reformas soc iales, aunque todas estas tengan 
importancia  subsid iaria, s ino el ev angelio del reino, que no es otro, a pesar de lo que 
los premilenaristas tengan que decir, que el evangelio de la gracia gratui ta, de 
redención por medio de  la sangre del Cordero. Pero la  ig lesia  no debe descansar 
satisfecha con tra er pecadores a  Cristo mediante la instrumental idad de l evangelio; 
debe empeñarse en predicar la pa labra en las asambleas de aquel los que ya han 
venido a Cristo. Y  en el cumplimiento de esta tare a no es su principa l ocupac ión 
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llamar a los pecadores a Cristo aunque la invi tación de venir a Cristo no debe faltar 
nunca en las ig lesias organizadas, s ino edif icar a los santos, forta lecer su fe, 
conducirlos en el camino de la san ti ficac ión, y de esta manera sol idi ficar el templo 
espiritua l del Señor. Pablo recordaba  esto cuando di jo que Cristo dio maestros a la 
ig lesia "para el perfeccionamien to de los san tos, para la obra del ministerio, para la 
construcc ión del cuerpo de Cristo: hasta que todos lleguemos a la unidad, la fe, y 
del conocimien to de l H ijo de D ios, a  la esta tura del hombre perfec to, a la medida de 
la estatura de la pleni tud de Cristo" , Ef. 4: 12, 13. La ig lesia no debe descansar 
satisfecha enseñando los primeros princip ios de la fe, sino esforzarse pros iguiendo a 
un nivel más al to para que todos aque llos que son niños en Cristo se conv iertan en 
hombres y mujeres plenamente desarrol lados en Cristo, Heb. 5: 11-6: 3. Sólo una 
ig lesia que es realmente fuerte, que t iene un dominio completo de la verdad, puede a 
su vez convert irse en una agencia misionera poderosa y hacer grandes conquistas 
para el Señor. De este modo la tarea de la ig lesia es de carácter comprensivo. Debe 
señalar el camino de la salvac ión, debe despertar al malvado anunciándole su 
próxima condenación,  debe confortar a los san tos con las promesas de sa lvac ión, 
debe fortalec er a  los flacos, dar va lor a  los desmayados y  consue lo a los triste s. Y  
para que todo este traba jo sea hecho en todo país y entre todas las naciones, debe 
procurar que la Pa labra de D ios se traduzc a a todas las lenguas humanas. E l 
ministerio de  los sa cramentos debe, de  cons iguiente, ir de la mano con el ministerio 
de la Pa labra.  Es nada más la representac ión s imbólica  del evangelio, d irigida a l o jo 
más bien que al oído. E l deber de la ig lesia de predicar la Palabra se enseña con 
claridad en muchos pasa jes de  la Escri tura, por ejemplo, Isa. 3: 10, 11; II Cor.  5: 20; 
I T im. 4: 13; II T im. 2: 15; 4: 2; T ito 2: 1-10. En vista de estas c laras instrucciones 
de su Rey nunca debe permitir la ig lesia que  un gobierno to tal itario le dic te lo que 
ella debe predicar, ni acomodarse tampoco, hasta donde el contenido de su mensaje 
tenga que ver, a las demandas de una c iencia  naturalista, o a los requerimientos de 
una cultura que re fle ja el espíri tu del mundo. Prec isamente los modernistas han 
hecho eso durante las déc adas pasadas, por medio de esfuerzos suicidas para 
adaptarse  en su predic ación a  las demandas de la a lta crí tica  rac ional ista,  de la 
biología, y de la psicología, de la  socio logía y de las cienc ias económicas, hasta que 
al fin perdieron por comple to el mensa je del Rey. Muchos de el los están ahora 
llegando al descubrimien to de que el mensaje recomendado en la obra Rethink ing 
M issions y en la obra de  V ernon White titulada A  New Theology for M iss ions, es 
por completo diferente de l mensaje original y contiene poco que sea pecul iar a l 
púlpito; y que,  según están las cosas ahora en tre  e l los, la ig les ia ya no t iene mensaje 
propio. Francos in tentos se hacen ahora entre los modernistas para descubrir por s í 
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mismos algún mensaje que pueda traerse a las ig les ias, en tan to que tra tan de 
recobrar e l mensaje original y humildemente toman su lugar a los pies de Jesucristo.  
 

3. En la formulación de s ímbolos y confes iones. Cada ig lesia  debe esforzarse por ser 
consciente en la confesión de la verdad. Para cumplir esto no solamente tendrá que 
refle jar profundamente la verdad,  sino también formular su expres ión de lo que 
cree. Haciendo esto engendrará  en sus miembros un concep to c laro de  su fe,  y 
llevará a los de  fuera  una explicac ión de finida de sus doc trinas. La necesidad de 
hacer esto se s intió en gran manera debido a las perversiones históricas de la v erdad. 
E l surgimiento de las here jías invariablemente demandó la construcc ión de símbolos 
y confesiones para formular con c laridad las af irmaciones de la fe de la ig lesia. 
A lgunas veces los mismos apóstoles encontraron nec esario rea firmar con mayor 
precis ión ciertas verdades debido a los errores que se habían in troduc ido. Juan 
reafirma la verdad cen tral de la manifestación de Cristo en e l mundo en vista de l 
incipiente gnostic ismo (compárese su evangelio con su primera epístola) ; Pablo 
reafirma la doctrina de la resurrec ción, que era negada por algunos (I Cor. 15 ; I 
T im. 1 : 20 ; I I T im. 2: 17, 18),  y también rea firma la segunda venida  de Cristo, que 
estaba s iendo mal entendida (II Tes.  2) ; y e l Conci lio de Jerusalén encontró 
necesario reaf irmar la doc trina de la l ibertad crist iana (Hech. 15). Como es natura l, 
la B iblia no con tiene ejemplo a lguno de un credo. Los credos no fueron dados por 
revelac ión, sino que son el fru to de la re flex ión de la ig lesia sobre las verdades 
reveladas. En nuestro día muchos son hosti les a los s ímbolos y a las confesiones, y 
cantan las g lorias de una ig lesia s in credo. Pero las objec iones que se levan tan en 
contra de el los no son para nada insuperables. Los credos no son, según algunos lo 
insinúan, considerados en pie de igualdad con la autoridad de  la B ibl ia, y mucho 
menos superiores a e lla. Nada  añaden a la verdad de la Biblia  ni por a firmac ión 
expresa ni por implicac ión. No mili tan en con tra  de la  libertad de la  concienc ia, n i 
retardan e l progreso del estudio c ient ífico de la teología. Tampoco pueden 
considerarse como la causa de las div isiones de la ig les ia, aunque pueden ayudarnos 
a entender mejor tales div isiones; éstas fueron las que primeramente dieron 
surgimiento a los varios credos.  De hecho s irven en gran parte  para  promover la 
medida de la unidad en la ig les ia visible. Además, si una ig lesia no quiere guardar 
silenc io, está obligada a desenvolver un credo, sea escrito o verbal. S in embargo, 
esto no signif ica que no se pueda abusar de los credos.  
 

4. En el cult ivo de l estudio de  la  teología. La ig lesia no debe  descansar en sus laureles 
y sentirse sa tisfecha con e l conocimien to de la verdad divina que ha alcanzado y que 
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ha formulado en sus confes iones. Debe procurar ahondar más profundamente en la 
mina de la  Escritura, para traer a luz sus tesoros escondidos. Por medio de  un 
estudio c ient íf ico debe procurar un conocimien to cada  vez más profundo,  un 
entendimien to cada vez mejor de las palabras de vida. Debe esto a la verdad misma 
como revelación de D ios, pero también a la preparación de sus ministros futuros. La 
ig lesia está en e l deber de proveer,  y a  lo menos de supervisar, la preparac ión de  las 
generaciones sucesivas de sus maestros y pastores. Esto podría estar impl icado en 
las pa labras de Pablo a T imoteo: " Y  las cosas que tú has o ído de mí entre muchos 
test igos encárgalas a  hombres f ieles, que serán idóneos para  enseriar también a 
otros, I I T im. 2: 2.  

L A PO T EST AS GU BE RN ANS 

 

Esta se div ide en potestas ordinans y potestas iudicans.  

1. La potestas ordinans. " D ios no es D ios de confusión,  sino de paz " , I Cor. 14: 33. De 
aquí que E l desee que en su iglesia " todas las cosas se hagan decentemente y con 
orden" , V er. 40. Esto se hace ev iden te del hecho de que  D ios ha provisto lo 
necesario para la regulación adecuada de los asuntos de su iglesia. La autoridad 
reguladora que E l ha dado a la ig lesia  inc luye el poder :  

a. De aplicar las ley es de  Cristo. Esto signif ica que  la  ig lesia  t iene e l dere cho 
de poner en práctica las ley es que Cristo ha promulgado para la ig lesia. Hay 
una diferencia importante  sobre este pun to en tre  la  ig lesia ca tól ico romana  y 
las ig lesias pro testantes. La primera prác ticamente rec lama autoridad para 
dictar leyes que comprometan a la conciencia y la transgresión de las cuales 
lleve en s í el mismo cast igo que acompaña a l quebrantamien to de la ley 
divina. No obstante, los protestantes re chazan semejante pretens ión, pero 
sostienen el derecho de aplicar la ley de Cristo,  el Rey de la ig les ia. Y  
aunque no pretenden tener ningún otro poder que el ministeria l o 
declara tivo,  consideran la ley como obligatoria sólo porque  está respaldada 
con la au toridad de Cristo, y  no apl ican ningunas otras censuras que aque llas 
que el Señor sancionó. Además, sienten que la fuerza en traría en conf lic to 
con la naturaleza de su poder y nunca resultaría en un verdadero benefic io 
espiritua l. Todos los miembros de  la  ig les ia poseen este poder en c ierta 
medida, Rom. 15: 14; Col. 3: 16; I Tes.  5: 11, pero están invest idos de  él, de 
manera especia l, los of iciales, Jn. 21: 15-17; Hech. 20: 28; I Ped. 5: 2. E l 
carácter ministerial de este poder se descubre en I I Cor. 1: 24; I Ped. 5: 2, 3.  
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b. Formular reglas o reglamentos eclesiásticos. Incontables ocas iones surgen 
en las que la ig lesia se ve impulsada a dictar leyes o regulac iones que a 
menudo se llaman cánones o reglamentos ec lesiást icos. Ta les reglamentos 
no se consideran como si fueran leyes nuevas, sino nada más como 
reglamentos para  la  apl icac ión adecuada de  la  ley.  Son ne cesarios para  dar a 
la polí tic a externa de la ig lesia una forma defin ida, para est ipular sobre qué 
términos se permite a las personas tener un ofic io en la ig lesia, para regular 
la adorac ión públic a, para determinar la forma propia de la discipl ina, etc. 
Los princ ipios genera les de l cul to de D ios han s ido def inidos en la Escritura, 
Jn. 4 : 23 ; I Cor. 11 : 17-33 ; 14 : 40 ; 16 : 2 ; Col. 3:16 ( ?) ; I T im. 3 : 1-13; 
pero se  deja  grande libertad a las ig lesias para  la  regulación de estos deta lles 
del cul to div ino. Pueden adaptarse a las c ircunstancias, siempre recordando a 
pesar de todo que deben adorar a D ios públicamente en la manera mejor 
adaptada al propós ito de la edificac ión. En ningún caso deben las 
regulaciones de la ig lesia ser con trarias a las leyes de Cristo.  
 

2. La potestas iudicans. La potestas iudicans es el poder que se ejerci ta para conservar 
la sant idad de la ig les ia, admitiendo a los que son aprobados después de examen, y 
excluyendo a aque llos que se apartan de la verdad o que llevan vidas v ergonzosas. 
Se ejerc ita de modo espec ial en asuntos de disc ipl ina.  

a. Las enseñanzas bíblicas respe cto a la d isc iplina. Entre Israe l los pecados no 
intenc ionales podían ser expiados median te un sacrif icio, pero los pecados 
cometidos " con mano a lzada "  (intenc ionales) eran cast igados con la 
exterminac ión. La cherem (lo mald ito, o lo que se ha consagrado) no se 
consideraba sólo un castigo eclesiástico, sino también civ il. Los 
incircuncisos,  los leprosos y los impuros, no tenían permiso de entrar a l 
santuario, Lev. 5 y sig .; Ezeq. 44: 9. Sólo después de que Israe l perdió su 
independencia naciona l, y de que se h izo más prominente su cará cter de 
asamblea re lig iosa  fue  cuando la mald ición,  que  consistía en ser exc luido de 
la asamble a, se  convirtió en una  medida de  discipl ina ecles iástica,  Esd. 10: 
8; Luc. 6: 22; Juan 9: 22; 12: 42; 16: 2. Jesús insti tuyó la disc ipl ina en su 
iglesia cuando dio a sus apóstoles y en rela ción con la palabra de e llos, 
también a la  ig lesia en general, el poder de a tar y de desa tar, de declarar lo 
que está prohibido y lo que está permi tido, y de perdonar y de retener los 
pecados dec lara tivamente,  M at. 16: 19; 18: 18; Juan 20: 23. Y  sólo porque 
Cristo dio este  poder a  la  ig lesia,  lo puede e jerc itar e lla. V arios pasajes de l 
Nuevo Testamento se  ref ieren al ejercic io de este  poder, I Cor. 5: 2, 7: 13; I I 
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Cor. 2: 5-7; I I Tes. 3: 14, 15; I T im. 1: 20; T ito 3: 10. Pasajes como I Cor. 5: 
5 y I T im. 1 : 20 no se ref ieren a una discip lina regular, s ino a una medida 
especia l permit ida sólo a los apóstoles, que consistía  en entregar al pecador a 
Satanás para cast igo temporal físico, con objeto de salvar el a lma. 

b. El propósi to doble de la d iscip lina. E l propósi to de la discip lina es doble en 
la ig les ia. En primer lugar procura llevar a  efec to la ley de  Cristo referen te a 
la admisión y a la exclusión de miembros; y en segundo lugar, aspira a 
promover la edificac ión espiri tual de los miembros de la ig les ia asegurando 
su obediencia a las leyes de Cristo. Estos dos propósitos sirv en a uno más 
alto,  es de cir,  el mantenimien to de la san tidad de  la  ig lesia  de Jesucristo. 
Con referenc ia a los miembros enfermos de la ig lesia, la disc ipl ina, ante 
todo, tiene una fina lidad medicina l en la que se procura lograr una curación, 
pero puede convertirse en quirúrgica cuando el b ienestar de la ig lesia 
requiera  la escisión de l miembro enfermo. A l empezar un proceso de 
discip lina  no es posib le dec ir si se logrará la curación, o si el miembro 
enfermo tendrá que ser, por úl timo, rechazado. Probablemente la ig lesia 
tendrá éx ito en traer al pec ador a l arrepentimiento  y este es, de 
consiguiente el propós ito más deseable ; pero es también posib le que 
tenga que recurrir a la medida extrema ae excomulgarlo. En todos los casos 
de disc iplina la  ig lesia tendrá  que cons iderar las dos posibi lidades. Aun en e l 
caso de las medidas más extremas todav ía tendrá  que recordar e l propós i to 
de salvar al pecador, I Cor. 5: 5. A l mismo t iempo tendrá que recordar que la 
primera cons iderac ión es la de mantener s iempre la sant idad de la ig lesia.  

c. El ejerc icio de la d iscip lina por medio de los of icia les. Aunque los miembros 
ordinarios de la ig lesia con frecuenc ia son inv itados para tomar parte en la 
aplicac ión de la d isc iplina, ésta generalmente se aplica  por los of iciales de la 
ig lesia, y solamente por el los puede  ser aplic ada cuando se convierte en 
censura. Hay dos diferen tes maneras en las que puede ser deber de l 
consistorio tra tar asun tos de d iscip lina.  

i. Los pecados privados pueden convert irse en causa  de d iscip lina  en e l 
sentido más técnico de la pa labra, en la forma en que se indica en 
M at. 18: 15-17. Si alguno peca en contra de su hermano, este último 
debe amonestar a l pecador; si esto no da  el e fecto deseado, debe 
amonestarle  de nuevo en presencia  de uno o dos test igos y si esto 
también fa lla,  debe  not ific arlo a la ig lesia,  y se  convierte  en deber de 
los oficia les tratar el asunto. Sin embargo debe -recordarse, que este 
método está prescri to sólo para pec ados privados. La ofensa inferida 
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por pecados públicos no puede ser removida en lo privado, sino sólo 
mediante una transacc ión públ ica.  

ii. Los pecados públicos hacen que e l pecador tenga que suje tarse, 
desde luego, a la acción disc iplinaria de l consistorio, sin la 
formalidad de una o más admoniciones privadas, aun cuando no hay a 
formal acusación. Por pecados públicos se da a entender, no sólo los 
pecados que son cometidos en públ ico, s ino los pecados que causan 
ofensa públ ica y  general. E l consistorio no debe esperar a  que a lguno 
llame la  atención sobre tales pecados,  sino que a  él le toca tomar la 
iniciativ a. No fue honor para los Corin tios que Pablo hubiera  tenido 
que llamarles la atenc ión al escándalo que se había comet ido en 
medio de e llos,  antes de  que e llos tomaran alguna acc ión en contra, I 
Cor. 5 : 1 y sig ts. ; ni fue un honor para las ig lesias de Pérgamo y 
Tiatira que e llos no rechazaran y excomulgaran a los maestros 
heréticos que había entre e llos, Apoc. 2: 14,15, 20. En el caso de 
pecados públ icos e l consistorio no t iene derecho a esperar hasta que 
alguno traiga cargos formales; ni a demandar de quien f inalmente se 
sienta constreñido a llamar la atenc ión sobre ta les pecados que 
primero amoneste a l pecador en lo privado.  

iii. Los asuntos de pecados públicos no pueden tratarse en privado. La 
acción discipl inaria del consistorio pasa por tres etapas :  

1. La excommunicatio minor, la cua l impide al pecador 
partic ipar de la Cena del Señor. Esta no se hac e públ ica,  y 
tiene que ser seguida por admoniciones repe tidas de l 
consistorio, con objeto de tra er al pecador a l arrepent imiento.  

2. Si las medidas preceden tes no dan resultado,  se s iguen tres 
anuncios públ icos con sus respect ivas admonic iones. En la 
primera de  estas se menciona  el pecado,  pero no al pecador. 
En el segundo se da a  conocer el nombre con el prev io 
consentimien to del presbiterio. Y  en la tercera se anuncia la 
cercana y def ini tiva excomunión, para que de esta manera se 
obtenga el consent imiento de la congregación.  

3. Por último, se sigue la excommunicatio major, mediante la 
cual e l ofensor queda separado del compañerismo de la 
ig lesia, M at. 18: 17; I Cor.  5: 13; T i to 3: 10, 11.  Siempre es 
posible  re insta lar al pecador,  si demuestra e l debido 
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arrepent imiento con la confesión de sus pecados, I I Cor. 2: 5-
10. 

d. La necesidad de la disc ipl ina adecuada. En la Bibl ia se acentúa la necesidad 
de una discip lina adecuada, M at. 18: 15-18; Rom. 16: 17; I Cor. 5: 2, 9-13; 
II Cor. 2: 5-10; I I Tes.  3: 6,  14, 15; T ito 3: 10,  11. La ig lesia de  Éfeso recibe 
la alabanza debido a que no ha podido soportar a los hombres malos, Apoc. 
2: 2, y los de Pérgamo y los de T iatira rec iben la reprobac ión por albergar 
maestros herét icos, y abominaciones de los gentiles, Apoc. 2: 14, 20, 24. 
G lobalmente puede dec irse de las ig les ias Reformadas que se han portado de 
manera excelente en e l ejercic io de la d iscip lina de la ig lesia. A centúan con 
fuerza e l hecho de que  la ig lesia  de Cristo debe tener su gobierno y su 
discip lina independien te. La ig lesia lu terana no enfat iza esto. E llos eran 
erast ianos en el gobierno ec lesiást ico, y se con tentaban con de jar el ejercic io 
de la d isc ipl ina, en el estricto sen tido de la  palabra, en las manos de l 
gobierno civi l. La ig lesia retenía e l derecho de  ejercer la d isc iplina sólo 
mediante e l ministerio de la Pa labra,  es decir, median te admonic iones y 
exhortac iones dirigidas a la ig les ia, como un todo. Esto se le enc argaba al 
pastor y no inclu ía e l derecho de excomulgar a  ninguno, de entre la 
comunión de la ig lesia. A ctua lmente hay iglesias a lrededor de noso tros que 
tienen una tendencia no table  a la rela jación en la  disc ipl ina, a  colocar un 
énfasis unila tera l sobre la Reforma del pe cador median te el ministerio de la 
palabra y   en a lgunos casos  por medio de con tactos personales con e l 
pecador, dejando a un lado medidas ta les como la exc lusión fuera  de la 
comunión de la ig les ia. Hay una muy manifiesta tendencia  a acentuar e l 
hecho de que la ig lesia es una gran agencia misionera, y a o lvidar que es, 
primero que todo, la asamblea de  los santos, en la que  aquel los que 
públicamente viven en pecado no pueden ser tolerados. Se dice que los 
pecadores deben reunirse en la ig lesia, y no excluirlos de ella. Pero debe 
recordarse que tienen que reunirse en su carácter de santos y que no hay 
lugar legítimo en la ig lesia para el los en tanto que no confiesen su pecado y 
se esfuercen por l levar una vida san ta.  

L A PO T EST AS O M IN IST ER IU M M ISE R IC OR D IA E 

 

1. El don carismático de sanidad. Cuando Cristo envió sus apóstoles y también a los 
setenta,  no los instruyó para  que predicaran solamente, sino también les dio po testad 
para arrojar demonios y para curar toda c lase de enfermedades, M at. 10: 1, 8; M ar. 
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3: 15; Luc. 9: 1, 2; 10:9, 17. En tre los primeros crist ianos hubo a lgunos que tuvieron 
el don de sanidad y que obraron milagros, I Cor. 12: 9, 10,  28, 30; M arc. 16: 17,  18. 
Sin embargo, esta condición ex traordinaria, pron to dejó el c amino a la costumbre 
ordinaria en la que la ig lesia conduc ía su trabajo por los medios corrien tes. No hay 
base escri tura l para la idea de que el carisma de sanidad se entregó con el propósito 
de que continuara en la ig lesia por todas las edades. Eviden temente, los milagros y 
las seña les marav il losas que se recuerdan en la  Escritura  tuv ieron la in tención de ser 
una marca o credenc ial de la rev elac ión div ina, formaban por s í mismos una  parte 
de esta revelación, y serv ían para atestiguar y confirmar el mensaje de los primeros 
predicadores del evangelio. Dado este carác ter, na tura lmente tuv ieron que cesar las 
señales cuando e l período de la revela ción espe cia l llegó a su fin. Es verdad que la 
ig lesia de Roma y diversas sec tas pretenden tener e l milagroso poder de sanidad, 
pero ta l pre tens ión no está sostenida por la  evidenc ia. Hay muchas h istorias 
maravillosas en circulac ión, referentes a curas mi lagrosas, pero antes de darles 
crédito es necesario que primero se pruebe :  

a. Que no pertenecen a casos de enfermedades imaginarias, s ino a si tuaciones 
de verdadera enfermedad o defec to f ísico 

b. Que no se refieran a cura ciones imaginarias o pre tendidas, s ino verdaderas  
c. Que las curac iones se producen de manera sobrenatural, y no como resultado 

del uso de medios na tura les, sean materia les o menta les. 340 
 

2. El ministerio ordinario de benevolenc ia en la ig les ia. Con claridad quiso el Señor 
que la ig les ia hic iera  provisión para los pobres de el la. Seña ló este deber cuando 
dijo a sus disc ípulos: "Porque siempre tendré is a los pobres con vosotros" , M at. 26: 
11; M arc. 14: 7. Por medio de la comunión de b ienes, la ig lesia  primi tiva  procuró 
que a nadie le hic iera fal ta lo elementa l de la vida, Hech. 4: 34. No parece imposible 
que los neo teroi de Hech. 5: 6, 10 fueran los precursores de los que más tarde serían 
diáconos. Y  cuando las v iudas de los griegos estaban padeciendo descuido en la 
diaria  ministra ción, los apóstoles procuraron que  s iete  hombres b ien cal ific ados se 
hicieran cargo de este servicio nec esario, Hech. 6: 1-6. Eran los que " servían a las 
mesas" , lo que parece significar en este rela to, la superv isión del servic io en las 
mesas de los pobres, o sea proveerles de  una porción equi tat iva de  las prov isiones 
que eran colocadas en las mesas. Los d iáconos y las diaconisas se mencionan 
repetidas veces en la B ibl ia, Rom. 16: 1; F il.  1: 1; I T im. 3: 8-12. Además, el Nuevo 
Testamento cont iene muchos pasa jes que presentan la necesidad de dar o de colectar 
para los pobres, Hech. 20 : 35 ; I Cor. 16 : 1, 2 ; II Cor. 9 : 1, 6,  7, 12-14; Gál. 2 : 10 

                                                                 
340 Compárese espec ia lmente, W arfie ld, Counterfe i t Mirac les. 
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; 6 : 10 ; Ef. 4 : 28 ; I T im. 5 : 10, 16; Sgo. 1: 27; 2: 15, 16; I Jn. 3: 17. No puede 
caber duda acerca de l deber de la ig les ia tocan te a  este  asunto.  Y  son los diáconos 
los oficia les encargados de la delicada y di fíc il tarea de e jerc itar la obra de 
beneficenc ia crist iana re lac ionada con todos los ne cesi tados de la ig lesia. Deben 
buscar maneras y medios de colectar los fondos necesarios, tienen a su cargo el 
dinero reunido, y proveen su distribución, de manera prudente. S in embargo, su 
tarea no se limi ta a la ofrenda de ayuda materia l. Deben también instruir y consolar 
a los necesitados. En toda su obra deben cons iderar como su deber apl icar los 
princip ios espiri tuales en el cumplimiento de su deber. Es de temerse que esta 
función de la ig lesia se descuide tristemente en muchas de las ig les ias de hoy. Hay 
una tendencia a proc eder sobre la hipó tesis de que se puede, con seguridad, dejar 
que el Estado provea hasta para los pobres de la ig lesia. Pero al a ctuar sobre esa 
hipótes is, la ig lesia  descuida un deber sagrado, empobrece  su propia  vida espiritua l, 
se despoja de l gozo que se experimenta en serv ir a las neces idades de aque llos que 
padecen escasez, y priva del consuelo,  el gozo y e l fulgor de la  ministrac ión 
espiritua l del amor cristiano, a los que pade cen las durezas de  la  vida, que 
sobrel levan las cargas de la  existenc ia y que están manif iestamente descorazonados, 
no dándoles aque llos consuelos que como regla son enteramente ex traños a la obra 
de caridad administrada por e l Estado.  

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

 

1. ¿En qué di fieren los concep tos Re formados, de  los luteranos,  acerc a de Cristo coma 
Cabeza de la Iglesia? 

2. ¿Contiene e l Antiguo Testamento a lguna indicac ión de que Cristo es Rey de la 
Iglesia? 

3. ¿Qué sistemas de gobierno eclesiástico niegan, o desprecian, la je fatura de Cristo a 
su realeza? 

4. ¿Cómo afecta la jefa tura  de Cristo las re lac iones de la ig les ia con e l estado, la 
libertad re lig iosa y la l ibertad de conciencia?  

5. ¿Resulta cons isten te con el romanismo y con el cristianismo la doctrina de que el 
poder de la ig lesia es exc lus ivamente espiri tual? 

6. ¿Cómo se exagera el poder de la ig lesia por los hombres de la ig lesia anglicana alta 
y se desest ima por los de la ig lesia anglicana ba ja?  

7. ¿Cómo conceptúan los independien tes el poder de los oficia les?  
8. ¿Cómo se limita e l poder de la ig lesia? 
9. ¿Qué fin se procura al e jerc er el poder ec lesiást ico?  
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10. ¿Qué significa ig les ia en M at. 10: 17?  
11. ¿La llave de la discip lina nos priva nada más de priv ilegios externos en la ig les ia o 

también de los intereses espirituales en Cristo?  
12. ¿Por quiénes y  cómo se e jerc ita  la  discipl ina en las ig lesias católico romano, 

anglicano, metodista y congregacional? 
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C A PITU L O 57: L OS M E D IOS D E GR A C IA EN G E N ER A L 

 

LA ID E A DE  LOS ME D IOS D E GRA C IA 

 

E l hombre ca ído rec ibe todas las bendic iones de la sa lvación que proceden de  la  fuen te 
eterna de la gracia de D ios, en virtud de los méri tos de Jesucristo y median te la  operac ión 
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del Espíritu San to. Aunque el Espíri tu puede obrar en e l alma del pecador en forma 
inmediata y as í lo hace en algunas ocas iones, encuentra adecuado en la mayor parte de los 
casos ceñirse al uso de ciertos medios para la comunicación de la gracia divina. E l término 
"medios de gracia "  no se encuentra en la B ibl ia, pero a pesar de eso es una des ignación 
adecuada de aquel los medios que se indican en e lla.  A l mismo tiempo, el término no es 
muy definido y tiene un significado mucho más comprensivo que el que ordinariamente se 
le concede  en la  teología. La ig lesia  puede represen tarse como el mayor de los medios de 
gracia mediante  los cua les Cristo obra por medio de l Espíritu Santo,  usándolos para 
congregar a los elegidos, para la edifica ción de los santos y la construcc ión de su cuerpo 
espiritua l. E l capaci ta a su iglesia para este grande traba jo dotándola con toda clase de 
dones espiritua les, y por medio de la insti tución de los oficios para la administración de la 
Palabra y de los sacramentos, que son todos los medios para conducir a l elegido a su 
destino eterno. Pero el término puede tener un significado todav ía más amplio. Toda la 
direcc ión providenc ial de los san tos, a trav és de la prosperidad y de la advers idad, con 
frecuenc ia se convierte en un medio por el cual e l Espíritu Santo conduc e al elegido a 
Cristo, o a una  más estrecha comunión con El.  Aun es pos ible  inc luir en los medios de 
gracia todo lo que se requiere de los hombres para recib ir y continuar en e l goce de todas 
las bendic iones del pacto, por ejemplo, la fe, la convers ión, la lucha espiri tual y la orac ión. 
Sin embargo, no es costumbre, n i tampoco deseable, inc luir todos estos signific ados ba jo e l 
término "medios de gracia " . La ig les ia no es un medio de gracia aparte de  la Pa labra y  de 
los sa cramentos,  porque  su poder en promover la obra de  la  gracia de  D ios consiste sólo en 
la administración de esos medios.  No es e lla  el instrumento para  comunicar la  gracia, 
excepto cuando usa  los medios de la Pa labra y los sacramentos. Además, la fe, la 
conversión y la orac ión son, ante todo,  fru tos de la gracia de  D ios, aunque en su turno se 
conviertan en instrumentos para el fortale cimien to de la vida espiritua l. No son ordenanzas 
objetiv as, sino condiciones subjet ivas para la posesión y el goce de las bendiciones de l 
pacto. En consecuenc ia, es mejor no seguir a Hodge cuando incluye la oración, n i a 
M cPherson cuando añade la Palabra y a los sacramentos, la ig lesia y la oración. Hablando 
en forma estricta,  sólo la Pa labra  y los sa cramentos pueden considerarse  como medios de 
gracia, es decir, como cana les objetivos que Cristo t iene insti tuidos en la ig lesia, y a los 
cuales por lo general se suje ta E l mismo para la comunicación de su gracia. De 
consiguiente, ta les medios nunca deben disoc iarse de Cristo, n i de la opera ción poderosa 
del Espíritu Santo, n i de la ig lesia' que es e l órgano señalado para la distribución de las 
bendiciones de la gracia div ina. Estos medios son en s í mismos de l todo inef icaces,  y 
producen resultados espirituales sólo median te la operación efic az del Espíri tu Santo.  
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LAS C ARA C TE RÍST IC AS D E LA PALA BRA  Y D E LOS SA CRA M EN TOS C O MO 
M E D IOS D E GRA C IA 

 

E l hecho de que uno pueda  hablar de los medios de gracia  en sentido muy general hace  que 
sea imperativo seña lar las carac teríst icas distin tivas de los medios de gracia en el sentido 
técnico, o restringido, de la Pa labra.  

1. Son instrumentos, no de la gracia común sino de la gracia espec ial, la gracia que 
remueve el pecado y renueva al pecador en conformidad con la imagen de D ios. Es 
verdad que la Palabra de D ios puede y en algunos sentidos efect ivamente enriquec e 
a aquellos que viven bajo el evangelio, con algunas de las más selectas bendiciones 
de la  gracia común tomada ésta en el sen tido restringido de la pa labra ; pero esa 
gracia tan to como los sacramentos,  vienen a la consideración aquí sólo como medio 
de gracia en el sent ido técnico de la pa labra. Y  los medios de gracia en ese sent ido 
están relacionados s iempre con el princ ipio de la gracia espec ial de D ios y su 
operación progres iva, que es la gracia reden tora en e l cora zón de los pecadores.  
 

2. Son en sí mismos, medios de gracia,  no en v irtud de su relación con cosas no 
incluidas en el los. Las experienc ias sorprenden tes pueden e  indudablemente  a veces 
sirven para fortalecer la obra de D ios en el corazón de los creyentes, pero esto no las 
consti tuye en medios de gracia en el sentido técnico, puesto que cumplen este 
encargo sólo hasta donde tales experiencias se interpretan a la  luz de  la Pa labra de 
D ios, por medio de la cual opera e l Espíri tu Santo. La Pa labra y los sa cramentos son 
medios de gracia en sí mismos; su efi cacia espiritua l depende únicamente de la 
operación de l Espíritu San to.  
 

3. Son instrumentos con tinuos de la gracia de D ios, y no son excepcionales en ningún 
sentido de la palabra. Esto quiere decir que no están asociados con la operación de 
la gracia de D ios nada más en forma ocasiona l o de una  manera más o menos 
accidenta l, sino que son los medios regularmente ordenados para la comunicac ión 
de la gracia salvadora de D ios y son como tales de valor perpetuo. E l Catecismo de 
Heidelberg inquiere en su pregunta 65, " Luego, pues, si somos hechos participantes 
de Cristo y de todos sus benef icios por la fe únicamente, ¿de dónde v iene esta fe?"  
Y  la respuesta es, "procede de l Espíri tu Santo, el cua l opera en nuestros corazones 
por la predicac ión del santo evangelio, y la confirma mediante el uso de los 
sacramentos" .  
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4. Son los medios oficiales de la ig lesia de Jesucristo. La predicac ión de la Palabra (o, 
la Palabra predicada) y la administración de los sacramentos (o, los sacramentos 
administrados) son los medios institu idos ofic ialmente  en la ig les ia, median te los 
cuales el Espíritu produce la fe, y la confirma en los corazones de los hombres. 
A lgunos teólogos Reformados limitan todavía más la idea de los medios de gracia, 
diciendo que son administrados sólo den tro de la ig lesia v is ible, y que presuponen la 
existenc ia del princ ipio de la v ida nuev a en el alma. Shedd y Dabney hablan de 
ellos, s in hacer ninguna diferenc ia, como "medios de santificac ión" . D ice el 
primero: " Cuando se dice que el mundo de los irregenerados cuenta con los medios 
de gracia, se quiere dar a en tender que se tra ta de los medios de convicc ión bajo la 
gracia común, no de santificación ba jo la gracia espe cia l " .341 Honig distingue 
también entre la Palabra de D ios como medio de gracia, y la Pa labra que  con t iene e l 
llamamiento a la convers ión y que s irve para invi tar a los genti les al servicio de l 
D ios vivien te. 342 También el Dr. Kuyper piensa que los medios de gracia 
únicamente son medios para e l fortalec imiento de la vida nueva, cuando dice: " Los 
medios de gracia (media  gratiae) son medios instituidos por D ios y los cua les E l 
emplea por medio de  la v ida conscien te para  desarrol lar, tanto persona l como 
socialmente, la creac ión nueva que E l ha establecido de una manera inmedia ta en 
nuestra na tura leza " . 343 De consiguiente hay en esta explica ción una porción de 
verdad. E l principio de la vida nueva se opera en el alma en forma inmediata, es 
decir sin la  mediación de la Pa labra  que se predica.  Pero hasta  donde incluy e e l 
origen de la v ida nuev a, el nuevo nac imiento y el l lamamiento interno,  se puede 
decir también que e l Espíri tu Santo opera el princ ipio de  la nue va vida  o de la fe,  ta l 
como el Catecismo de Heidelberg lo dice, "mediante la predic ación de l evangelio 
santo" . 

C O N CE PTOS H ISTÓRICOS R ESPE C TO A LOS MED IOS D E GRA C IA 

 

Ha habido bastante diferencia de opinión respec to a los medios de gracia en la ig lesia de 
Jesucristo. La ig lesia primit iva no nos proporc iona ninguna idea defin ida al respecto. Se le 
daba mayor énfas is a  los sacramentos que a la Pa labra de D ios. E l  baut ismo se consideraba, 
muy por lo general, como e l medio por el que eran regenerados los pecadores, en tanto que 
la eucarist ía se  destacaba como el sacramento de  la sant ific ación. S in embargo, con el 
correr de l t iempo se desarrol laron a lgunos conceptos def inidos.  
                                                                 
341 Dogm . Theol . II,  p. 561. 
342 Dogm . Theol . II,  p. 561. 
343 Dict . Dogm ., De Sacrament is, p. '7 (translat ion mine  L .B.) .  
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E L C ONC E PT O C A T O L IC ORR O M A N O 

 

En tanto que los católicos romanos consideraban como medios de  gracia aun a las rel iquias 
y las imágenes, desta caban en particular la Pa labra y los sa cramentos. A l mismo tiempo 
dejaban de dar la debida importanc ia a la Palabra, y le atribuían nada más una importanc ia 
preparatoria en la obra de la gracia. A l compararlos con la Pa labra, los sacramentos eran 
considerados como los verdaderos medios de  gracia. En e l s istema que se  desarrol ló poco a 
poco la ig les ia de Roma reconoc ió un medio que era superior a los mismos sacramentos. La 
ig lesia misma se consideró como el principal medio de gracia. En ella Cristo cont inúa su 
vida divina humana sobre la tierra, ejecu ta su obra profét ica, sacerdota l y real, y por medio 
de ella comunica en plenitud su gracia y su verdad. Esta gracia sirve de manera especia l 
para levan tar al hombre desde el orden na tura l al orden sobre na tura l. Es una grat ia 
elevaras,  un poder físico sobrena tural,  infuso en e l hombre na tura l por medio de los 
sacramentos que obran ex opere opera to. En los sacramentos los signos visib les y la gracia 
invis ible se re lacionan inseparablemente. De hecho, la gracia de D ios se con tiene  en los 
medios como una clase de substancia que es conducida por el cana l de los medios, y de 
consiguiente está l igada absolutamente a los medios. E l bau tismo regenera a l hombre ex 
opere opera to, y  la eucarist ía, e l más importante  de los sacramentos,  levan ta la v ida 
espiritua l a  nive l más a lto.  Aparte  de Cristo,  de la ig lesia y  de los sacramen tos, no hay 
salvación.  

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

 

Con la Reforma, el énfasis se desplazó de los sacramentos hacia la Palabra de D ios. Lutero 
le dio gran importancia a la Palabra de D ios como el princ ipal medio de gracia. Indicó que 
los sacramentos no tienen importanc ia sin la Palabra de D ios y son de hecho sólo una 
manera de hacer vis ible  la Pa labra.  No tuvo éx ito completo en corregir el error ca tól ico 
romano que sostiene la rela ción inseparable entre los medios ex ternos y la gracia interna 
comunicada por medio de el los. También concib ió la gracia de  D ios como una c lase  de 
substanc ia contenida en los medios y que no puede obtenerse s in ellos. La Palabra de D ios 
en sí misma siempre es eficaz y produc irá un cambio espiritua l en el hombre, a menos que 
éste le ponga obstáculos en e l camino. Y  el cuerpo y la sangre de Cristo están " en, con, y 
bajo"  los elementos del pan y de l vino en ta l forma que quienes comen y beben éstos 
reciben a Cristo mismo, aunque esto les producirá bendición únicamente si comulgan de 
una manera adecuada. Fue  de manera especial la opos ición de Lutero al subje tiv ismo de los 
anabaptistas la que lo hizo acen tuar e l carác ter objet ivo de los sacramentos y hacer que su 
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eficac ia dependiera de su inst ituc ión divina más bien que de la fe de los rec ipien t es. Los 
luteranos no siempre se de jan l levar con toda claridad de la idea de que los sacramentos 
funcionan ex opere opera to.  

E L C ONC E PT O DE L OS M ÍST IC OS 

 

Lutero tuvo que con tender mucho con tra los míst icos anabap tistas, y fue de manera especia l 
su reacción a los conceptos de el los lo que determinó el conc epto de fini tivo que  tuvo e l 
Reformador acerc a de los medios de gracia.  Los anabap tistas y otras sectas míst icas de la 
época de la Reforma y de tiempos posteriores, práct icamente niegan que D ios se provea de 
medios para la distribución de su gracia. A centuaron el hecho de que D ios es libre, en 
absoluto, para comunicar su gracia y, por tan to, dif íci lmente puede concebirse que esté 
atado por tales medios externos. Estos medios, después de todo, pertenecen a l mundo 
natural,  y nada tienen en común con el mundo espiri tua l. D ios, o Cristo, o el Espíritu San to, 
o la luz interna trabajan directamente en el corazón y tanto la Palabra como los sacramentos 
pueden servir nada más para indicar o para simbol izar esta gracia  interna. Todo este 
concepto está determinado por una idea dual ista acerc a de la na tura leza y de la gracia.  

E L C ONC E PT O RA C ION A L IST A 

 

Por otra parte, los socinianos de la época de la Reforma se movieron demasiado lejos en la 
direcc ión opuesta. Socinio mismo no consideró el bau tismo como un ri to que había de ser 
permanente en la ig lesia de  Jesucristo, pero sus seguidores no con tinuaron hasta este 
extremo. Reconocieron que  el baut ismo y la  Cena de l Señor eran ri tos de permanen te 
vigencia, pero les atribuyeron nada más una eficacia moral. Esto quiere decir que los 
conceptuaron como medios de gracia que operan sólo median te persuasión moral, y para 
nada los asociaron con la operac ión míst ica del Espíri tu Santo. De hecho, colocaron más 
énfasis en lo que en los medios de gracia hace el hombre que en lo que D ios ejecuta por 
medio de tales medios, pues se expresaron ac erca de el los como meras señales externas de 
profesión y (ref iriéndose en particular a los sacramentos) como memoriales.  Los 
arminianos de l Siglo X V II y los ra ciona listas de l Siglo X V III part iciparon de este concep to.  

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

 

En tanto que la reacción en contra de los anabaptistas hizo que  los luteranos se movieran en 
direcc ión de Roma y que adjudicaran la gracia de D ios a los medios, en e l más absolu to 
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sentido posición que también tomó la  ig lesia  al ta  de Inglaterra  , las ig lesias 
Reformadas cont inuaron con el concep to original de la Reforma. Negaron que los medios 
de gracia puedan por sí mismos conferir gracia, como si estuvieran capaci tados con un 
poder mágico para produc ir sant idad. D ios y  solamente D ios, es la  causa e fic iente  de la 
salvación.  Y  en la d istribuc ión y en la  comunicac ión de  su gracia  E l no está  atado en forma 
absoluta  a los medios inst ituidos d ivinamente  y por medio de  los cua les opera de ordinario, 
sino que  los usa  para  que s irvan en sus propósi tos bondadosos conforme a  su propia  y libre 
voluntad. Pero aunque  no consideran a los medios de  gracia como absolutamen te 
necesarios e indispensables, se oponen enérgicamente a la idea de que estos medios se 
consideren como meramente acc identales e indiferen tes, y se crea que se les puede 
descuidar s in correr peligro. D ios los ha des ignado como los medios ordinarios median te 
los cuales su gracia opera en los corazones de los pecadores, y descuidarlos 
voluntariamente sólo puede resul tar en pérdida espiritua l.  

LOS E L E M EN TOS C ARAC T E RÍST ICOS E N LA DO C TRINA R E FORMA DA DE 
LOS ME D IOS DE GRA C IA 

 

Para el entendimiento adecuado de la doc trina Reformada de  los medios de  gracia los 
puntos siguientes merecen énfasis especial.  

1. La gracia especial de D ios opera nada más en la esfera en la que funcionan los 
medios de gracia.  Esta verdad debe mantenerse en contra de los místicos, que 
niegan la necesidad de los medios de gracia. D ios es D ios de orden, y en la 
operación de su gracia emplea de ordinario los medios que E l mismo ha ordenado. 
De consiguiente, esto no quiere decir que E l se haya supedi tado a los medios 
designados, y que no pueda operar sin el los en la  comunicac ión de su gracia ; s ino 
nada más que le ha p lacido limi tarse al uso de estos medios, exc epto en e l caso de 
los infantes.  
 

2. En un solo punto, es decir, en la implantación de la nueva vida, la gracia de D ios 
opera inmediatamente,  es decir,  sin el uso de estos medios como instrumentos. Pero 
aun así opera  en la esfera de los medios de gracia, puesto que estos son requeridos 
en forma absoluta para produc ir y nutrir la vida nueva.  Esto es una  negación directa 
de la posic ión del rac ional ismo, que explica la regeneración como resultado de la 
persuasión mora l.  
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3. Aunque la gracia de D ios por lo genera l opera media tamente, no es inheren te a los 
medios como un depósito divino, pero sí acompaña al uso de ellos. Esto debe 
mantenerse en oposic ión a  los católicos romanos, la ig lesia a lta  de Inglaterra  y los 
luteranos que  siguen la  hipó tesis de que los medios de gracia  siempre  operan en 
virtud de un poder inheren te, aunque su operac ión puede ser nula debido a la 
condición o ac ti tud del recip iente.  
 

4. La Palabra  de D ios nunca  debe separarse de  los sacramentos,  sino  acompañarlos 
siempre, puesto que son práct icamente sólo una representación visib le de la verdad 
que nos l lega por medio de la Palabra. En la ig les ia de Roma la  palabra se coloca en 
los an teceden tes como si sólo tuv iera  una importanc ia prepara toria, en tan to que  los 
sacramentos, cons iderados muy aparte de la Palabra, se toman como los verdaderos 
medios de gracia. 
 

5. Todo el conoc imiento que  el rec ipien te obt iene a cerca  de la  gracia d ivina se opera 
en él por medio de la Palabra', y se deriva de la Palabra. Esta pos ición debe 
mantenerse en con tra de toda clase de místicos, que pretenden reve laciones 
especia les y conocimien tos espiritua les no proporc ionados mediante la Pa labra,  y 
que, por tanto, nos conducen a un mar de subjet ividad il imitada.  

E L SIG N I F IC A DO D E L A E XPR ESIÓN " PA LABRA D E D IOS "  E N E L SEN T IDO 
D E ME D IO 

 

D ifíci lmente podría decirse que los católicos romanos consideran la Palabra de D ios como 
un medio de gracia. Según ellos est iman, la ig les ia es e l grande canal todo sufic iente de 
gracia para los pecadores, y todos los demás medios están subordinados a ella. Y  los dos 
medios más poderosos que D ios ha colocado a la disposic ión de la ig les ia son la orac ión y 
los sa cramentos.  Sin embargo, las ig lesias surgidas de  la  Reforma, tanto las lu teranas como 
las Reformadas, hacen honor a la Pa labra de D ios en concepto de medio, y hasta la 
consideran superior a los sacramentos. Es verdad que los ant iguos teólogos Reformados, 
por ejemplo los profesores de Leyden (Synopsis), M astrich t, á M arck , Turretin y otros, y  
aun algunos de más reciente fecha,  por e jemplo Dabney y Kuyper, no tratan por separado a 
la B iblia como un medio de  gracia, pero esto se debe en gran parte a l hecho de que  ya 
habían discu tido respec to a la Biblia en otras relac iones. Hablan con toda libertad de el la 
como un medio de gracia. Y  cuando consideran la Pa labra de D ios como medio de  gracia 
no están pensando acerca de l Logos, la Palabra personal, Juan 1: 1-14. N i tampoco tienen 
en la mente a lguna palabra de poder proceden te de la boca de Jehová, Sal. 33: 6; Isa. 55 : 
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11 ; Rom. 4 : 17, o alguna palabra  de reve lación dire cta, por ejemplo, las que los profetas 
recibieron, Jer. 1 : 4; 2 : 1; Ez. 6: 1 ; Os. 1: 1. Se trata de la  Palabra inspirada de D ios, la 
Palabra de la Escritura, a la cua l consideran como medio de gracia. Y  aun cuando hablan de 
ésta como medio de gracia, la contemplan desde un punto de v ista especia l. Las Escrituras 
inspiradas const ituyen el princip ium cognoscendi, la fuente princ ipal de todo nuestro 
conocimiento teológico; pero no es ese aspecto el que tenemos en la mente cuando 
hablamos de la Pa labra  de D ios como un medio de  gracia. La Biblia  no sólo es e l 
princip ium cognoscendi de la teología, sino que es también e l medio que  emplea e l Espíri tu 
Santo para  la ex tens ión de la ig lesia y  para la edif icación y nutrimento de  los san tos. Es por 
sobre todas las cosas la  Palabra de  la  gracia de  D ios, y  por tan to, también es el más 
importante de todos los medios de gracia. Hablando en forma estricta, es la Palabra ta l 
como se predica  en el nombre de D ios y en virtud de una comis ión div ina, la que se 
considera como un medio de gracia en el sent ido técnico de la pa labra, jun tamente con los 
sacramentos que se administran en el nombre de D ios. Como es natural, la Palabra de D ios 
también puede ser considerada como un medio de gracia en un sentido más general. Puede 
ser una  verdadera bendición cuando l lega al hombre  en muchos sent idos adic ionales : 
Como se lee en el hogar, como se enseña en la escuela, o como se presenta en los fol letos. 
Como medios de gracia ofic iales,  colocados a la disposic ión de la ig lesia, tan to la  Palabra 
como los sacramentos pueden ser administrados legít imamente por los ofic iales de la 
ig lesia debidamente cal ific ados. Pero a d iferencia  de los sacramentos la Palabra puede 
también ser llevada al mundo por todos los creyentes, y opera en muchas maneras 
diferen tes.  

LA R E LAC IÓ N DE LA PALA BRA C ON E L ESPÍRITU SA NTO 

 

Se ha desarrollado en el curso de la h istoria una  opinión muy diferen te respecto a la ef icac ia 
de la Palabra, y en consecuenc ia, en cuan to a la relac ión que hay entre la operación efic az 
de la Palabra, y la obra del Espíritu Santo.  

1. El nomismo en sus d iferen tes formas, por ejemplo, judaísmo, pelagianismo, 
arminianismo semipelagiano, neonomianismo y raciona lismo, estima la  inf luencia 
intelectua l moral y estética de la Palabra como la única que se le puede atribuir. No 
cree en una operación sobrenatural del Espíri tu Santo median te la Palabra. La 
verdad reve lada en la Pa labra de  D ios opera sólo mediante la persuas ión moral. E l 
nomismo en algunas de  sus formas,  por ejemplo, el pelagianismo y el rac ional ismo, 
ni siquiera sien te la neces idad de una  operac ión espec ial del Espíritu San to en la 
obra de redención; pero en sus formas más moderadas, por ejemplo el 
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semipelagianismo, e l arminianismo y e l neonomianismo, cons idera  la  inf luencia 
moral de la  Palabra insufic iente,  en ta l forma que neces ita ser suplan tada por la obra 
del Espíritu San to.  
 

2. El antinomianismo, por otra parte, no cons idera  la Pa labra ex terna necesaria para 
nada, y despliega un misticismo que todo lo espera de la Palabra interna o de la luz 
interior,  o de la operac ión inmediata  del Espíritu Santo.  Su lema es, " la  le tra mata 
pero el Espíritu da vida " . La palabra externa pertenec e al mundo natural, y es 
indigna del hombre verdaderamente espiritua l y no puede producir resultados 
espiritua les. Aunque los an tinomianos de todas las clases revelan una tendencia a 
despreciar, s ino es que a ignorar del todo, los medios de gracia, esta tendencia 
recibió su más clara expres ión a manos de algunos de los anabapt istas.  
 

3. En oposición a estos dos conceptos,  los Reformadores mantuvieron que  la  Palabra 
sola no es suf icien te para operar la fe y la conversión ; que e l Espíritu San to puede 
aunque no lo haga siempre, obrar sin la Palabra ; y que por tanto en la obra de 
redención la Palabra y el Espíri tu operan juntamente. Aunque al principio hubo una 
pequeña diferenc ia sobre este pun to entre los luteranos y los Reformados, los 
primeros acen tuaron desde el princip io e l hecho de que e l Espíritu San to opera por 
medio de la Pa labra como su instrumento (per verbum), en tanto que los últ imos 
prefirieron decir que el Espíritu San to opera acompañando a la Palabra (cum verbo). 
Posteriormente los teólogos lu teranos desarrollaron la  verdadera doc trina' lu terana, 
a saber, que la Pa labra de  D ios con tiene como un depósito div ino el poder de l 
Espíri tu Santo para convertir, e l cual ahora está rela cionado inseparablemente con 
ella  en tal forma que se  encuen tra  presen te aun cuando la  Palabra no se use, o no se 
use legítimamente. Pero para explicar los resul tados di feren tes de la predicac ión de 
la Palabra en e l caso de di feren tes personas, tuvieron que recurrir, aunque en una 
forma muy suave, a la doc trina del l ibre a lbedrío de l hombre. Los Reformados 
reconocieron, en verdad, la Pa labra  de D ios como siempre  poderosa,  como un sabor 
de vida para v ida o como un sabor de muerte para muerte, pero sostuv ieron que se 
hace efica z para conduc ir hac ia la fe y la  convers ión sólo cuando está acompañada 
de la opera ción de l Espíri tu Santo en el corazón de los pecadores. Rehusaron 
considerar esta eficacia como un poder impersona l que res ide en la Palabra.  

LAS D OS PARTES D E LA PA LABRA D E D IOS C O NSIDE RAD AS C O MO M E D IOS 
D E GRA C IA 
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L A L EY Y  E L EV AN G E L IO E N LA PA L A BR A D E D IOS 

 

Las ig lesias de la Reforma desde muy al princip io dist inguieron entre la ley y e l evangelio 
como las dos partes de  la  Palabra de  D ios, en su carác ter de medio de  gracia. No se 
entendió que esta distinc ión fuera idéntica con la que existe entre el Antiguo y el Nuevo 
Testamento, pero se consideró como la que se apl ica a ambos Testamentos. Hay ley y 
evangelio en el Antiguo Testamento y hay ley v evangelio en el Nuevo. La ley comprende 
todo lo que hay en la  Escri tura  como reve lación de  la  voluntad de  D ios en forma  de 
mandato o de prohibic ión, en tanto que e l evangelio abarca todo lo que hay, sea en e l 
Antiguo o en el Nuevo Testamento, correspondiente a la obra de reconci liac ión y que 
proclama el amor de  D ios en Cristo Jesús que busca y redime. Y  cada una de estas dos 
partes t iene su propia función en la economía  de la gracia.  La ley procura despertar en e l 
corazón del hombre la contric ión respec to del pecado, en tan to que el evangelio quiere 
despertar en el hombre la fe salvadora en Cristo Jesús. La obra de la ley es, en un sent ido, 
preparatoria a la del evangelio. Ahonda la concienc ia de pecado y de esta manera hace que 
el pecador se dé cuen ta de la neces idad de la redención. Ambas están subordinadas a l 
mismo fin, y  ambas son partes indispensables de los medios de  gracia. Esta  verdad no ha 
sido siempre reconocida en forma suficien te. E l aspecto condenador de la ley ha sido 
acentuado a lgunas veces a expensas de su carác ter como parte de los medios de gracia. Aun 
desde los días de M arción ha habido algunos que vieron nada más un contraste entre la ley 
y el evangelio y l legaron a la hipó tes is de  que la una ex cluye al o tro. Basaron su opinión en 
parte sobre la reprens ión que Pablo le  dio a Pedro (Gál. 2: 11-14), y en parte  sobre  el hecho 
de que Pablo en ocasiones hace una distinc ión aguda entre la ley y el evangelio y con toda 
evidencia  las cons idera en contraste, I I Cor. 3 : 6-11 ; Gál. 3 : 2, 3,  10-14 ; compárese 
también Juan 1 : 17. Perdieron de vista el hecho de que Pablo también dice que  la ley s irv ió 
como tutor para conducir a los hombres a Cristo, Gá l. 3: 24, y que  la  epístola a los Hebreos 
explica a la ley, no cons iderándola en rela ción ant ité tic a con el evangelio, s ino más bien 
como el evangelio en su estado pre liminar e imperfec to.  

A lgunos de los más antiguos teólogos Reformados explicaron la ley y el evangelio como 
opuestos en absoluto.  Pensaron de la ley como que  incorporaba  todas las demandas y 
mandamientos de la B ibl ia, y del evangelio, como que con tiene, no demandas de ninguna 
clase, sino sólo promesas incondic ionales; y  de esta  manera exc luyeron del ev angelio todos 
los requerimien tos. Esto se debió, en parte, a la manera en la que las dos se contrastan, 
algunas veces, en la Escritura  ; pero también en parte fue el resul tado de una controv ers ia 
en la que  se habían empeñado en contra de  los arminianos. E l concepto arminiano que ha ce 
depender la salvac ión de la fe y de la obediencia evangélicas, consideradas como obras del 
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hombre, les hizo ir hasta el extremo de decir que e l pacto de gracia no requiere nada de 
parte del hombre,  no prescribe n ingunos deberes,  no demanda  o encarga ninguna cosa, n i 
siquiera fe, confianza y esperanza en el Señor, y así por el esti lo, sino que nada más trae al 
hombre las promesas de lo que D ios quiere hacer por él. O tros, sin embargo, sostuvieron 
correctamente que aun la ley de Moisés no está despojada de promesas, y que el evangelio 
también cont iene c iertas demandas. C laramente v ieron que el hombre no es pasivo nada 
más, cuando se le introduce en el pacto de gracia,  sino que se  le  inv ita  a acep tar  el pacto en 
forma activa con todos sus priv ilegios, aunque  es D ios el que obra en e l hombre la 
habilidad para  cumplir los requerimientos. Las promesas que e l hombre se  apropia, 
ciertamente imponen sobre él ciertos deberes, y entre ellos el de obedecer la ley de D ios 
como una regla para vivir, pero también traen con ellos la seguridad de que D ios obrará en 
el hombre " tanto el querer como el hacer" . Los dispensaciona listas cons isten tes, de nuestro 
día, de nuevo presentan la ley y el evangelio como absolutamente opuestos. Israe l estaba 
bajo la ley en la dispensación an terior, pero la ig lesia de la d ispensac ión actua l está bajo e l 
evangelio, y como tal está libre de la ley. Esto quiere decir que el evangelio es ahora e l 
único medio para la sa lvac ión, y que  la  ley no nos sirv e en este  concepto.  Los miembros de 
la ig lesia  no neces itan preocuparse acerc a de las demandas de la  ley, puesto que Cristo ha 
cumplido con todos los requerimientos de ella. Parecen olv idar que, aunque Cristo 
sobrel levó la mald ición de la ley , y cumplió sus demandas como una condición de l pacto de 
obras, E l no cumplió la ley como regla de vivir en lugar de ellos, regla a la cual el hombre 
queda sujeto en virtud de su creación, aparte de cualquier arreglo de pacto.  

D IST IN C ION ES N EC ESA R IAS R ESPE C T O A  L A L E Y Y  A L E V A N G E L IO 

 

1. Como ya dijimos en lo que precede, la d ist inción entre la ley y el ev angelio no es la 
misma que hay entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. Tampoco es la misma que 
los dispensaciona listas ac tuales hacen entre la dispensac ión de la ley y la 
dispensac ión del evangelio. Es con trario a  los hechos c laros de la  Escritura  decir 
que no hay ev angelio en e l Ant iguo Testamento o al menos en aque lla  parte de l 
Antiguo Testamento que se ocupa de la dispensación de la ley. Hay evangelio en la 
promesa maternal, evangelio en la ley ceremonial y evangelio en muchos de los 
profetas, por ejemplo, Isa. 53 y 54; 55: 1-3, 6, 7; Jer. 31 : 33, 34; Ezeq. 36: 25-28. 
De hecho, hay una corrien te de evangelio que cruza por todo el Ant iguo Testamento 
y que alcanza su pun to más al to en las profec ías mesiánicas. Y  también es 
igualmente contrario a la Escri tura dec ir que no hay ley en el Nuevo Testamento, o 
que la ley no se aplica en la dispensac ión del Nuevo Testamento. Jesús enserió la 
vigencia permanente de la ley, M at. 5: 17-19. Pablo dice que D ios proveyó que los 
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requerimien tos de la ley se cumplieran en nuestras vidas, Rom. 8: 4, y sostuvo que 
sus lectores eran responsables por la guarda de la ley, Rom. 13: 9. San tiago asegura 
a sus lectores que aquel que ha transgredido un solo mandamiento de la ley (y aquí 
menciona él algunos de e llos), es un transgresor de la ley, Sgo. 2 : 8-11. Y  Juan 
define el pecado como " ilegalidad" , y dice que en esto consiste e l amor de D ios, en 
que guardemos sus mandamientos, I Juan 3 : 4; 5 : 3.  
 

2. Es posible decir que en algunos sentidos el cristiano está libre de la ley de D ios. La 
Bibl ia no siempre habla de la ley en e l mismo sentido. A lgunas veces la contempla 
como la expresión inmutable de la naturaleza y de la volun tad de D ios, la cual se 
aplica en todos los t iempos y bajo todas las condic iones. Pero también se ref iere a 
ella cons iderándola en sus funciones dentro de l pacto de obras, en la cua l el don de 
la vida e terna  quedaba condicionado al cumplimiento de ella. E l hombre fa lló en 
cumplir la condic ión, por lo tanto también perdió la capacidad para cumplirla, y 
ahora está por naturale za bajo sentencia de condenación. Cuando Pablo traza un 
contraste entre la  ley y e l evangelio está pensando en este aspec to de la ley, en la ley 
del pacto de obras ya quebrantada, que no puede just ific ar, s ino sólo condenar a l 
pecador. De la ley en este sent ido part icular, considerada como medio para obtener 
la vida e terna y como una potencia que condena, los creyen tes ya están l ibres en 
Cristo, puesto que E l quedó convertido en maldic ión a causa  de el la y también 
cumplió las demandas de l pac to de obras en lugar de ellos. En este sent ido 
particular la ley y el evangelio de la l ibre gracia se excluy en mutuamente.  
 

3. Sin embargo, hay otro sentido en e l que el cristiano no está libre de la ley. La 
situac ión es por completo diferente cuando pensamos de la ley como la expresión de 
las obl igaciones naturales del hombre hac ia su D ios, la ley como se aplicó a l 
hombre aun aparte del pacto de obras. Es imposible imaginar una condición en la 
que el hombre fuera capaz de reclamar libertad de la ley en ese sen tido. Es 
antinomianismo puro sostener que  Cristo guardó la ley como regla de v ivir en lugar 
de su pueblo, de tal manera que ellos ya no necesitan preocuparse de esto. La ley 
asienta  sus demandas y  esto con toda just icia, sobre la v ida comple ta de l hombre en 
todos sus aspectos, incluy endo su relac ión con el evangelio de Jesucristo. Cuando 
D ios ofre ce a l hombre  el evangelio, la ley ex igirá que  el hombre lo acep te. A lgunos 
hablarán de esto como ley en el evangelio, pero esto difíc ilmente puede ser correc to. 
E l evangelio mismo consiste de  promesas, y  no es ley ; pero hay una demanda de la 
ley relacionada con el evangelio. La ley no sólo demanda que aceptemos e l 
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evangelio y creamos en Cristo Jesús, s ino también que  l levemos una  vida de 
gratitud en armonía con los requerimientos de la ley.  

E L T R IPL E USO D E LA L EY 

 

Se acostumbra en teología distinguir el triple ofic io de la ley.  

1. Definición de los tres.  D ist inguimos: 
a. Un usus poli ticus o civ il is. La ley s irve para restringir al pe cado y para 

promover la just icia. Cons iderada  desde este pun to de vista, la ley presupone 
el pecado y es necesaria a causa del pecado. Sirve a l propós ito de la gracia 
común de D ios en una amplitud mundia l. Esto significa  que desde este pun to 
de vista no puede ser considerada como de gracia en el sentido técnico de la 
palabra.  

b. Un usus elenchticus o pedagogicus. En esta capacidad la ley sirve para traer 
al hombre ba jo convicción de pecado,  y para  hacerlo conscien te de su 
incapacidad para cumplir las demandas de la ley. De esa manera la ley se 
convierte en su tutor para conducir al hombre a Cristo, y de esta manera se 
convierte en subordinada del bondadoso propósi to de D ios para la 
redención.  

c. Un usus didact icus o normativus. Este es el que se llama tert ius usus legis, e l 
tercer uso de la ley. La ley es una regla de viv ir para los crey entes, que les 
recuerda sus deberes y los conduce en el camino de la v ida y de la sa lvac ión. 
E l tercer uso de la ley está negado por los an tinomianos.  
 

2. L A DIFEREN CIA EN TRE LU TER AN OS Y REFORM AD OS A C ERC A D E ESTE 
PU N TO . Hay alguna diferenc ia en tre  los lu teranos y los Reformados con respecto a 
este triple  uso de  la  ley.  Ambos aceptan esta triple d ist inción,  pero los lu teranos 
acentúan el segundo uso de la ley. Según lo est iman ellos la ley es, an te todo, e l 
medio designado para traer a los hombres ba jo la conv icc ión de pecado y as í 
indirec tamente señala e l camino hac ia Jesucristo como e l Salvador de los pecadores. 
Aunque de esta manera admiten el tercer uso de la ley, lo hacen con c ierta reserv a, 
puesto que sost ienen que los creyen tes ya no están bajo la ley. Según ellos el tercer 
uso de la ley es necesario sólo debido a que los cre yentes son pecadores todav ía, y 
seguirá siendo necesario su uso entre tan to que lo sean ; deben ser examinados por 
la ley, y deben, c ada vez ser más conscien tes de sus pecados. No es de sorprender, 
por tan to, que este tercer uso de la ley no tenga ningún lugar importan te en e l 
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sistema luterano. Como regla, se ocupan de la ley nada más en relac ión con la 
doctrina  de la miseria humana. Los Re formados hacen plena just icia  al segundo uso 
de la ley, enseriando que "por medio de la ley viene el conocimiento del pecado" , y 
que la ley despierta la conciencia de la  neces idad de la redención ; pero dedic an 
todavía mayor atenc ión a  la ley en re lación con la  doctrina  de la san tif icac ión. 
Permanecen inconmovibles en la conv icc ión de que  los creyen tes todavía están ba jo 
la ley como regla para  viv ir y para  mostrar la grat itud.  De aquí que e l Ca tecismo de 
Heidelberg dedique no menos que once domingos a la discusión de la ley, y eso en 
su tercera parte, que es la que se ocupa de la grati tud.  

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

 

1. ¿Por qué los ca tól icos romanos consideran que la  ig lesia es el más grande de los 
medios de gracia? 

2. ¿Cómo se explic a e l descuido de l ca tól ico romano acerca  de la Pa labra  como medio 
de gracia? 

3. ¿Por qué entre los míst icos los medios de gracia están desprov istos de toda 
considerac ión? 

4. ¿Qué es lo que como medios de gracia d istingue a la Pa labra y a los sacramentos, de 
todos los o tros medios? 

5. ¿Es correcto dec ir que son administrados nada más dentro de la ig lesia y sirven, no 
para originar la vida nuev a, sino para fortalecerla?  

6. ¿Se usa la Palabra de D ios ex clus ivamente como medio de gracia?  
7. ¿Cómo difieren la ley y el evangelio considerados como aspectos d iferentes de la 

Palabra? 

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. Bavinck , Geref. Dogm. IV , pp. 483.505 
2. Dick , Lect. on Theology, pp. 447-458 
3. Drummond, Studies in Chr. Doct., pp. 399.403; 
4. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 466.485 
5. M cPherson, Chr. Dogm., pp. 422.427; 
6. Mueller, Chr. Dogm., pp. 441.484 
7. Pieper, Christl. Dogm. III, pp. 121.296 
8. Raymond, Syst. Theol. II, pp. 243-255 
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9. Shedd, Dogm. Theol. II, pp. 561.653; 
10. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 282.292 
11. Vos, Geref. Dogm. V , De Genademiddelen, pp. 1: 11 

 

C A PITU L O 58: L OS SA CR A M EN T OS E N G EN E RA L 

 

R E LA C IÓN Q UE E X IST E E N TRE LA PALA BRA Y LOS SA CRA M EN TOS 

 

A  distinc ión de la ig les ia católico romana, las ig lesias de la Reforma acen túan la prioridad 
de la Palabra de D ios. En tanto que la primera sigue sobre la hipótes is de que los 
sacramentos con tienen todo lo que es necesario para la salvac ión de los pecadores, que no 
hay necesidad de in terpretac ión, y que por tan to hacen de la Palabra a lgo muy superfluo 
como medio de gracia, las segundas consideran la Pa labra como absolutamente esencia l, y 
solamente preguntan, por qué los sacramentos han de añadirse a ella. A lgunos de los 
luteranos pretenden que una gracia específica, diferen te de la que opera mediante la 
Palabra, va  acompañada por los sacramentos.  Todo esto está negado universalmente por los 
Reformados, con excepción de unos cuantos teólogos escoceses y el Dr. Kuyper. Estos 
señalan el hecho de que D ios ha creado al hombre de tal manera que obtiene conocimien to 
de manera particular por medio de las avenidas de los sen tidos de la vista y del oído. La 
Palabra se adapta al oído y los sacramentos al ojo. Y  puesto que el ojo es más sensible que 
el oído,  puede  decirse que  D ios,  añadiendo los sacramentos a la Palabra, v iene  en aux il io 
del hombre pecador. La verdad dirigida al oído en la Palabra, está representada 
simbólicamente para el o jo en los sacramentos. Debe recordarse, sin embargo, que aunque 
la Palabra puede ex ist ir y estar completa también sin los sacramentos, éstos nunc a están 
completos sin la Palabra. Hay puntos de similaridad y puntos de diferencia en tre la Palabra 
y los sacramentos.  

PU N T OS D E SIM IL AR ID AD 

 

Convienen en:  

1. Su autor, puesto que D ios inst ituyó a los dos como medios de gracia  
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2. En su contenido, porque Cristo es el con tenido c entra l tanto de la una como de los 
otros 
 
 

3. En la manera  en la  que e l con tenido puede  hacerse nuestro,  es decir,  median te la fe. 
Este es el único modo en e l que el pecador puede llegar a ser part icipante  de l a 
gracia que se nos ofrece en la Pa labra y en los sacramentos.  

PU N T OS D E D I FE R EN C IA 

 

D ifieren en: 

1. Su necesidad; la Palabra es indispensable, en tan to que los sacramentos no lo son  
 

2. En su propós ito,  puesto que la palabra es para  engendrar y para fort if icar  la  fe, en 
tanto que los sacramentos s irven nada más para fortale cerla  
 

3. En su extensión, puesto que la Palabra sale  a todo el mundo, en tanto que los 
sacramentos son administrados nada más para aquel los que están en la ig lesia.  
 

ORIG E N Y SIG N I F IC AD O DE LA PALA BRA " SA CRA M E N TO "  

 

La palabra " sacramento"  no se encuen tra en la Escritura. Se deriva de l la tín sacramentum, 
que originalmente denotaba una cantidad de dinero depositada por dos partes en li tig io. 
Después de la sen tencia  del tribuna l, el dinero de la parte  absue lta  se devolvía,  en tanto que 
el del que había s ido condenado quedaba embargado. Parece que  esto es lo se  l lamaba un 
sacramentum, porque se  quería dar la idea de una clase  de propiciac ión ofrecida a los 
dioses. La transición de este término al uso crist iano probablemente tendrá que buscarse :  

1. En el uso mili tar del término,  en el que se denotaba e l juramento por el cual un 
soldado promet ía solemne obediencia a su comandante, puesto que el bau tismo del 
cristiano también promete obediencia a su Señor 
 

2. En el sentido espec ífic amente rel ig ioso que adquirió cuando la Vulgata lo empleó 
como una traducción de la palabra griega musterium. Es posible que este término 
griego se aplicó a los sacramentos,  porque tienen un parecido notable con algunos 
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de los misterios de las relig iones griegas. En la ig lesia primit iva la palabra 
" sacramento"  se usó primero para deno tar toda c lase de doctrinas y de  ordenanzas. 
Por esta prec isa razón a lgunos objetaron el nombre, y pref irieron hablar de 
" señales" , " sellos" , o "misterios" . Aun durante e inmediatamente después de la 
Reforma muchos demostraron disgusto hac ia e l nombre " sacramento" . M elanch ton 
usó " signi" , y tanto Lutero como Calvino consideraron nec esario llamar la atenc ión 
al hecho de que la pa labra " sacramento"  no se  emplea en la  teología en su sent ido 
original. Pero el hecho de que Palabra no se encuen tre en la  Escritura  y no se use en 
su sentido original cuando se apl ica a las ordenanzas insti tuidas por Jesús, no 
necesita desanimarnos, puesto que el uso con frecuencia  determina e l s ignificado de 
una palabra. Puede  darse  la  siguiente  def inic ión de  un sacramento: Un sacramento 
es una ordenanza sagrada insti tuida por Cristo, en la cual mediante signos sensibles 
se represen ta, sel la y aplic a a los creyen tes, la gracia de D ios en Cristo y los 
benefic ios de l pacto de la gracia; y los creyen tes, a su ve z, partic ipando de e llos 
expresan su fe y acercamien to a D ios.  

LAS PARTES C O MPON E NT ES D E LOS SACRA M E NTOS 

 

Deben distinguirse tres partes en los sacramentos.  

1. L A SEÑA L V ISIBLE O E X TERNA . Cada uno de los sacramentos con tiene un 
elemento materia l que es palpable por los sent idos. En un significado más amplio 
esto se llama, a lgunas veces, el sacramento.  Sin embargo, en el sen tido estric to de la 
palabra, el término es más inclusivo y denota tanto el s igno como la cosa 
significada. Para ev itar un mal en tendimien to, debe recordarse este uso diferente. 
Explica cómo un incrédulo puede dec ir que recibe, y sin embargo no recibe, e l 
sacramento. No lo recibe  en e l sen tido pleno de la pa labra.  La materia  externa de l 
sacramento inc luye no sólo los elementos que se usan, es decir, agua, pan y vino, 
sino también el ri to sagrado, que se hace con estos elementos. Desde este punto 
externo de  vista la B ibl ia l lama a los sacramentos signos y seña les, Gen 9: 12, 13; 
17: 11; Rom. 4: 11.  
 

2. L A GRA CIA IN TERNA ESPIRITUA L SIG NIFICA DA Y  SELLA DA . Los signos 
y señales presuponen algo que está s ignificado y se llado y que generalmente se 
llama la materia interna del sacramento. Esto se indica de varias maneras en la 
Escritura como el pacto de  gracia, Gen 9: 12,  13; 17: 11, la justic ia de la fe, Rom. 4: 
11, el perdón de los pecados, M arc. 1: 4; M at. 36: 28, la fe y la conversión, M arc. 1: 
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4; 16: 16, la comunión con Cristo en su muerte y  resurrecc ión, Rom. 6: 3,  etc.  En 
resumen puede decirse que consiste en Cristo y en sus riquezas espiritua les. En la 
materia interna encuentran los católico romanos la gracia  sant if icante que se añade a 
la natura leza' humana, materia interna que capaci ta al hombre para hacer buenas 
obras y para levantarse a la a ltura de la v isio Dei (la vis ión de D ios). Los 
sacramentos signif ican, no nada más una verdad general, sino una promesa que nos 
ha sido dada, que hemos aceptado y que  nos s irve  para fortalecer nuestra  fe con 
respecto a la real ización de aque lla promesa, Gen 17: 1-14; Ex 12: 13; Rom. 4: 11-
13. Representan vis iblemente, y ahondan nuestra concienc ia de las bendiciones 
espiritua les de l pac to, del lavamien to de nuestros pecados y de  nuestra partic ipac ión 
de la vida que hay en Cristo, M at. 3: 11; M ar. 1: 4, 5; I Cor. 10: 2, 3, 16, 17; Rom. 
2: 28, 29; 6: 3, 4; Gal 3: 27. Como signos y señales son medios de gracia, es decir, 
significan y fortalecen la gracia in terna que se produce en el corazón mediante e l 
Espíri tu Santo.  
 

3. L A U NIÓ N SACR AM EN TA L EN TRE EL SIGN O Y  LO QU E ESTE SIG NIFIC A . 
Esto se  l lama por lo genera l, la forma sacramenti (forma aquí significa esencia), 
porque se refiere con exact itud a la re lación que ex iste en tre el s igno y la cosa' 
significada que es lo que consti tuye la esenc ia del sa cramento. Según el concepto 
Reformado la forma sacramenti es:  
 

a. No física, según los católico romanos pretenden, como si la cosa significada 
fuera inheren te al signo, y la recepción de  la  materia ex terna  l levara  cons igo 
necesariamente una partic ipación en la materia interna  

b. No local, según lo explican los luteranos, como si el signo y la cosa 
significada  estuv ieran presentes en el mismo espacio,  de tal manera que 
tanto creyen tes como incrédulos re cibieran el sacramento completo cuando 
reciben la serial  

c. Sino espiri tual, o como lo expresa Turret in, re lat ivo y mora l, de tal manera 
que cuando el sacramento se rec ibe con fe la gracia de D ios lo acompaña. 
De acuerdo con este concepto el signo externo se convierte en un medio 
empleado por el Espíri tu Santo para la comunicac ión de la gracia divina. La 
relac ión estrecha  entre e l signo y la cosa  s ignificada  expl ica e l uso de  lo que 
generalmente llamamos " lenguaje sacramental " , en el que el signo se toma 
por la cosa significada o vice versa, Gen 17: 10; Hech. 22: 16; I Cor. 5: 7.  
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LA N E CESID A D D E LOS SA CRA M E N TOS 

 

Los católico romanos sostienen que  el baut ismo es, en absoluto,  necesario para que todos 
alcancen sa lvación, y que e l sacramento de la peni tencia (arrepen timien to) es nec esario 
igualmente para todos aque llos que han comet ido pecados mortales después de haber s ido 
bautizados; pero la  confirmación, la eucaristía y  la extrema unc ión son necesarios nada más 
en el sen tido en que han s ido ordenados y son de ayuda eminente.  Los protestan tes, por otra 
parte, enseñan que los sacramentos no son necesarios en absolu to para la salva ción, s ino 
que son obligatorios en atenc ión al precepto divino. Descuidar volun tariamente los 
sacramentos traerá por resul tado el empobrecimien to espiri tual y tiene una tendenc ia 
destruc tiva, como la tiene toda volun taria y persistente desobedienc ia hacia D ios. Que no 
son necesarios en absoluto para sa lvación, se deduce:  

1. Del carácter de l ibertad espiri tua l de la d ispensa ción de l evangelio, en la cual D ios 
no ata su gracia a l uso de ciertas formas ex ternas, Juan 4: 21, 23; Luc. 18: 14 

2. Del hecho de que la E scri tura menciona solamente la fe como la condición que sirv e 
para la sa lvac ión, Juan 5: 24; 6: 29; 3: 36; Hech. 16: 31 
 

3. Del hecho de  que los sacramentos no originan la fe s ino que  la  presuponen,  y son 
administrados en donde la fe se da por presen te, Hech. 2 : 41; 16: 14, 15, 30, 33; I 
Cor. 11 : 23-32  
 

4. Del hecho de que muchos en verdad fueron sa lvos sin e l uso de los sacramentos. 
Pensemos en los crey entes que  fueron an tes de l t iempo de Abraham y del ladrón 
arrepent ido en la cruz.  

C O MPARAC IÓ N E NTR E LOS SA CRA M EN TOS D E L A NT IG U O Y LOS D EL 
N U E VO T ESTA M E N TO 

 

SU U N ID AD ESEN C IA L 

 

Roma pretende que hay una diferencia esencial en tre los sacramentos del Ant iguo 
Testamento y los de l Nuevo. Sostiene que, as í como todos los ri tos de l Ant iguo 
Testamento, sus sacramentos también fueron nada más t ípicos. La san tif icac ión operada por 
ellos no era interna, sino meramente legal, y prefiguraba la gracia que en el fu turo habría  de 
ser conferida al hombre en virtud de la pasión de Cristo. Esto no quiere dec ir que no los 
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acompañara para nada la  gracia interna, s ino nada más que  ésta no se  efec tuaba por los 
sacramentos como tales,  según acontece en la  nueva dispensac ión. Tenían una ef icac ia 
objetiv a, no san tif icaban a l rec ipien te exopere opera to s ino solamente ex opere  operan tis, es 
decir, a causa de  la  fe y  de la  caridad con que se les recib ía. Debido a que  la  plena 
realización de la gracia tip ific ada por estos sa cramentos dependía de la venida de Cristo, los 
santos del Antiguo Testamento estuv ieron encerrados en el l imbus patrum hasta que Cristo 
les sacó de al lí. Sin embargo, como un hecho, no hay diferencia esenc ial en tre los 
sacramentos de l Antiguo Testamento y los de l Nuevo. Esto se prueba median te las 
siguientes cons iderac iones: 

1. En I Cor. 10: 1-4 Pablo atribuye a la ig lesia del Antiguo Testamento lo que es 
esencia l en los sacramentos del Nuevo Testamento  
 

2. En Rom. 4: 11 habla de la circunc isión de Abraham como un sello de la justic ia de 
la fe  
 

3. En vista del hecho de que representan las mismas rea lidades espiritua les, los 
nombres de los sa cramentos de ambas dispensaciones se  usan indistin tamente ; la 
circunc isión y la pascua se a tribuyen a la ig lesia  del Nuevo Testamento, I Cor. 5: 7; 
Col. 2: 11, y e l bau tismo y la Cena de l Señor se atribuyen a  la ig lesia de l Ant iguo 
Testamento, I Cor. 10: 1-4. 
 

SUS D IF ER EN C IAS F OR M A LES 

 

No obstante, la unidad esenc ial de los sacramentos en ambas dispensac iones, hay c iertos 
puntos de di ferenc ia.  

1. Entre Israe l los sacramentos tuvieron un aspec to nac ional además de  su importancia 
espiritua l como señales y sel los del pacto de gracia.  
 

2. Juntamente con los sacramentos Israe l tuvo muchos o tros ritos simból icos, tales 
como ofrendas y  puri ficac iones que en lo esencia l condicionaban con sus 
sacramentos, en tanto que en e l Nuevo Testamento los sacramentos permanecen 
solos en absoluto.  
 

3. Los sacramentos permanecen solos en absolu to.  
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4. Los sacramentos del Antiguo Testamento señalaban hacia Cristo y fueron los sel los 
de la  gracia que  todav ía tenía  que ser ganada, en tan to que  los del Nuevo 
Testamento señalan retrospect ivamente a Cristo y a su sacri fic io completo para la 
redención.  
 

5. En armonía con toda la dispensación de l Antiguo Testamento, acompañaba 
entonces a l uso de los sacramentos una medida  más pequeña de  la  gracia d ivina que 
la que ahora se  obt iene median te la re cepción fie l de  los sacramentos de l Nuevo 
Testamento.  

E L N Ú M E RO D E LOS SA CRA M E N TOS 

 

1. EN EL A NTIG UO TEST AM EN TO . Durante la antigua dispensac ión hubo dos 
sacramentos, es de cir la circuncisión y la pascua. A lgunos teólogos Reformados 
fueron de opinión que la circunc isión se originó entre Israel, y que de este pueblo 
del pacto antiguo se derivó a otras nac iones. Pero ahora está completamente claro 
que tal posic ión es insostenible. Desde los más primit ivos tiempos los sacerdotes 
egipcios eran c ircunc idados. Además, la circuncis ión se encuentra entre muchos 
pueblos en A sia, Á frica y hasta en Austral ia, y es muy improbable que el los la 
hayan tomado de Israe l. Sin embargo, sólo entre Israel se conv irtió en un 
sacramento de l pacto de gracia.  Según correspondía a  la  dispensac ión de l Ant iguo 
Testamento era un sacrific io sangriento, que  simbol izaba la escis ión de  la  culpa  y la 
corrupción del pecado, y que obl igaba al pueblo a  dejar que e l princip io de  la gracia 
de D ios penetrara en la vida completa de ellos. La pascua fue también un 
sacramento. Los israe litas escaparon de la condenación de los egipcios median te la 
susti tución de un sacrif icio que era tipo de Cristo, Jn.  1: 29, 36; I Cor. 5: 7.  La 
familia salvada comía e l cordero que había sido sacri ficado, y que s imbolizaba e l 
acto apropiatorio de la fe,  que se parece mucho al acto nuestro de comer el pan en la 
Cena del Señor.  
 

2. EN EL NU EV O TESTA MEN TO . La ig lesia del Nuevo Testamento también tiene 
dos sacramentos, es decir, el bau tismo y la Cena del Señor. En armonía con la nuev a 
dispensac ión considerada como un todo,  son sacrific ios incruentos.  Sin embargo, 
simbolizan las mismas bendiciones espiritua les que s imbolizaban  la  circuncisión y 
la pascua  en la ant igua dispensac ión. La ig lesia de  Roma ha aumentado el número 
de los sacramentos a  sie te de  una manera  completamente desau torizada. A  los dos 
que fueron insti tuidos por Cristo añadió la conf irmación, la peni tencia, las órdenes, 
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el matrimonio y la  extrema unción. Procura ha llar base  escritural para la 
confirmación en Hech. 8: 17; 14: 22, 19: 6; Heb. 6: 2; para la penitenc ia en Sgo. 5: 
16; para  las órdenes en I T im. 4: 14; II T im. 1: 6; para e l matrimonio en Ef. 5: 32; y 
para la ex trema unc ión en M arc.  6: 13; Sgo. 5: 14. Se  supone que  cada  uno de  estos 
sacramentos trae en adic ión a la gracia  general de la sant ificación, una gracia 
sacramental especial, que es d iferente en c ada sacramen to. Esta mult ipl icac ión de 
los sacramentos creó una d ificultad para la ig lesia de Roma. Se admite 
generalmente que los sacramentos para ser vá lidos t ienen que haber sido insti tuidos 
por Cristo; pero Cristo insti tuyó nada más dos. En consecuencia, los otros no son 
sacramentos; o el derecho para  insti tuirlos debe a tribuirse también a  los apóstoles. 
Antes del Concilio de Tren to, muchos en verdad afirmaban que los cinco 
adiciona les no fueron inst ituidos por Cristo dire ctamente,  sino mediante  los 
apóstoles. Sin embargo, el Conci lio osadamente dec laró que  todos los s iete 
sacramentos fueron inst ituidos por Cristo mismo, y de esta manera impuso una tare a 
imposible sobre la teología de su iglesia. Este es un pun to que debe ser ac eptado por 
el católico romano sobre el testimonio de la ig lesia, pero que no puede ser probado.  

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

 

1. ¿Tiene el término musterium el mismo s ignificado en el Nuevo Testamento que e l 
que tiene en las relig iones de misterio?  

2. ¿Se tomaron prestadas de las re lig iones de misterio las enseñanzas de l Nuevo 
Testamento respec to a los sacramentos, según lo pretende una recien te escue la de 
crít ica neo testamentaria?  

3. ¿Es correc ta la a firmac ión de esta  escue la, de  que Pablo expl ica los sacramentos 
como efectivos ex opere operato?  

4. ¿Por qué pre fieren los luteranos hablar de los sacramentos como ri tos y acciones 
más bien que como señales?  

5. ¿Qué entienden por la materia coe lest is de los sacramentos?  
6. ¿Qué da a entender la doctrina católico romana de la in tención en re lación con la 

administración de los sacramentos 
7. ¿Qué requerimien to negativo considera Roma necesario para e l que rec ibe e l 

sacramento? 
8. ¿Es correc to describir la re lación entre s igno y cosa signif icada como una unio 

sacramental is? 
9. ¿Qué consti tuye la grat ia sacramental is en cada  uno de los sie te sa cramentos de  la 

ig lesia católico romana? 
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C A PITU L O 59: E L BA U T ISM O CR IST IA N O 

 

LAS A N A LO G ÍAS D E L BA U T ISMO CRIST IAN O 

 

E N E L MU ND O G E N T I L 

 

E l bautismo no fue a lgo completamente nuevo en los días de Jesús. Los egipcios, los persas 
y los h indúes, todos tenían sus puri fica ciones re lig iosas. E ran éstas todavía más 
prominentes en tre las re lig iones griegas y romanas. A lgunas de esas purific aciones tomaban 
la forma de un baño en el mar y algunas veces se efec tuaban por roc iamiento. D ice 
Tertul iano que en algunos casos la idea de un nuevo nacimiento se relac ionaba con estas 
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lustraciones.  Muchos erudi tos de la ac tual idad sostienen que el baut ismo crist iano, 
especia lmente ta l como lo enseriaba Pablo, debe su origen a ri tos s imilares en las rel ig iones 
de misterio, pero ta l derivac ión no parece tener nada en su favor. Aunque el rito inicia torio 
de las re lig iones de  misterio envolviera un reconoc imiento de la de idad propia de  ese  cul to, 
no hay traza de  un bau tismo en el nombre de  esa de idad. N i hay a lguna evidenc ia de  que la 
influenc ia del pneuma divino, muy prominente en las rel ig iones de misterio, estuviera 
alguna vez conectado con el rito de la lustrac ión. Adem ás, las ideas de la muerte y de la 
resurre cción que  Pablo asociaba con e l bau tismo, para  nada se adaptan con los ritua les de 
misterio.  Y , por último, la forma de l tauroboium que se supone ser la más sorprenden te 
analogía que puede citarse, resulta tan extraña al ri to neo testamentario como para que 
aparezca por completo ridícula la idea de que el bautismo crist iano se deriva de aquellos 
ritos de misterio. Estas purif icac iones genti les tenían muy poco en común hasta en su forma 
externa con nuestro bau tismo crist iano. Además es un hecho ya bien establec ido que antes 
de los días de Pablo aque llas rel ig iones de misterio no habían aparecido en e l imperio 
romano. 

E N TR E L OS JUD ÍOS 

 

Los judíos tenían muchas purif icac iones ceremonia les y lavamientos, pero no tenían tales 
ceremonias un carácter sacramenta l, y por tanto no eran signos y sellos del pac to. E l 
llamado baut ismo de los prosé litos tenía un gran parec ido con el bautismo crist iano. 
Cuando se incorporaban los genti les a Israe l, eran c ircunc idados y, en los t iempos 
posteriores, también eran bautizados. Se ha debatido durante mucho tiempo si esta 
costumbre estaba en boga antes de la destrucción de Jerusa lén, pero Schuerer ya demostró 
conclusivamente median te c itas del M ishna que  sí estaba. De acuerdo con las autoridades 
judías c itadas por W all en su H istory of Infant B aptism, este bau tismo tenía que ser 
administrado en presencia de dos o tres testigos. Los niños nacidos antes de que sus padres 
recibieran este baut ismo también eran baut izados, a pe tic ión del padre, s i no pasaban de la 
edad (los niños de trec e años y las niñas de  doce),  pero si pasaban de  esa edad, sólo eran 
bautizados a pet ición personal. Los niños nacidos de padres que ya habían sido bautizados, 
eran contados como l impios y,  por tanto,  no necesitaban de l baut ismo. Sin embargo, parece 
que este baut ismo también era nada más una clase de ceremonia lavatorio, a lgo parecido a 
las otras purif icaciones. A lgunas veces se dice que el bautismo de Juan se derivaba del 
bautismo de los prosé litos, pero es muy claro que esto no es así. Cualquiera re lac ión 
histórica que pueda existir entre ambos, es muy claro que el bautismo de Juan estaba l leno 
de nuevos y más espirituales significados. Lambert está muy en lo correcto cuando, 
hablando de  las lustrac iones judías, d ice: "Su propós ito era,  mediante  la  remoción de la 
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impureza ceremonial restaurar al hombre a su posición normal dentro de los rangos de la 
comunidad judía: e l baut ismo de Juan, por otra parte, aspiraba a transferir hac ia una esfera 
por completo nueva a todos los que eran baut izados  la esfera de la preparación de fin ida 
en atención a la aproximación del re ino de D ios. Pero sobre todo, la diferencia cons ist ía en 
esto, que e l baut ismo de Juan jamás podía ser cons iderado como una mera ceremonia ; vibró 
siempre con un absoluto significado ét ico. L impiar de pecado el corazón no era nada más la 
primera condición del bautismo, sino también su constante  aspirac ión y propósi to. Y  
mediante una predicac ión escrutan te e incis iva con que  acompañaba al bau tismo, Juan evi tó 
que degenerara hasta  el nive l de  una  mera opus opera tum" , hasta  donde, de  otro modo, 
hubiera tenido tendencia a llegar" .344 

O tra pregunta que pide consideración es la que busca la relac ión del baut ismo de Juan con 
el de Jesús. La ig lesia  católico romana en los Cánones de Trento345 maldice a todos aque llos 
que dicen que el bautismo de Juan es igual al de Jesús en eficacia, y lo considera junto con 
todos los sacramentos del Ant iguo Testamento como t ípico,  nada más. Pretende  el Conc il io 
que aquellos que fueron baut izados por Juan no recib ieron el verdadero baut ismo de gracia 
al ser bautizados, y que fueron posteriormente rebaut izados, o para expresarlo más 
correctamente, bau tizados por primera  vez a l modo crist iano. Los ant iguos teólogos 
luteranos sostuv ieron que los dos bautismos eran idén ticos hasta donde tenía que ver el 
propósito y la ef icacia, en tanto que a lgunos de los posteriores teólogos luteranos 
rechazaron cualquier cosa que  se pudiera  considerar como ident idad comple ta y  esenc ial de 
los dos. A lgo parecido tiene que dec irse de los teólogos Reformados. Los antiguos 
teólogos, generalmente, identif icaban los dos baut ismos, en tanto que aquellos de más 
recien te fecha  dirigen la atención a  ciertas diferencias. Juan mismo parecería l lamar la 
atención a  un punto de d iferencia  en M at. 3: 11. A lgunos también encuentran una prueba  de 
la di ferenc ia  esenc ial de los dos en Hech. 19: 1-6, pasa je que  según el los, consigna un caso 
en el que algunos, fueron bautizados por Juan, y luego rebautizados. Pero esta 
interpretac ión está sujeta  a duda. Parecería correcto decir que los dos son idén ticos en 
esencia, aunque d if ieran en a lgunos puntos.  

1. El baut ismo de Juan, como el bau tismo cristiano, fue inst ituido por D ios mismo, 
M at. 21 : 25; Juan 1 : 33 
 

2. Estuvo rela cionado con un cambio radic al de la vida, Luc. 1: 1-17; Juan 1 : 20-30 
 

                                                                 
344 The Sacraments in the New Testament , p. 57. 
345 Sess,  V II . De Bapt ism . 
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3. Tuvo una relación sacramenta l con el perdón de los pecados, M at. 3: 7, 8; M arc. 
1:4; Luc. 3 : 3 (compárese Hech. 2 : 28)  
 

4. Empleó el mismo elemento material, es decir, agua. A l mismo tiempo hubo varios 
puntos de di ferenc ia :  
 

a. Bautismo de Juan todavía perteneció a la ant igua dispensación, y en este 
concepto apuntaba hacia Cristo 

b. En armonía con la dispensación de la ley en general, acentuaba la necesidad 
del arrepentimien to, aunque no exc luía por completo la fe  

c. Se previó para los judíos nada más y, por lo mismo, represen taba e l 
particularismo del Antiguo Testamento más bien que e l universa lismo de l 
Nuevo Testamento 

d. Puesto que el Espíri tu Santo todavía no había sido derramado en su plenitud 
pentecostal, e l bau tismo de Juan todav ía no v enía a compañado de una gran 
medida de dones espiritua les como posteriormente lo fue el baut ismo 
cristiano.  

LA INST ITU C IÓN D E L B A UT ISMO CRIST IA NO 

 

F IJE INST I T U ID O C ON AU T OR IDA D D IV IN A 

 

E l baut ismo fue  insti tuido por Cristo después de haber terminado el trabajo de 
reconci liac ión y de haber rec ibido la aprobación de l Padre en la  resurrecc ión. Es digno de 
notarse  que E l prologó la gran comis ión con estas pa labras, " toda  autoridad me ha s ido 
dada en los cielos y en la tierra " . V estido con la pleni tud de aquella autoridad mediatora, 
Cristo insti tuyó e l bau tismo cristiano y as í lo hizo obligatorio para  todas las generaciones 
siguientes.  La gran comis ión está comprendida  en las palabras s iguientes: "Por tan to, id (es 
decir, porque todas las naciones han sido suje tadas a M í),  y haced discípulos de  todas las 
naciones, bau tizándolos en e l nombre de l Padre  y del H ijo y del Espíritu Santo: 
Enseñándoles que guarden todas las cosas que  yo os he mandado" . M at. 28: 19, 20.  La 
forma complementaria en M arc. 16: 15, 16 se lee como s igue: " Id por todo el mundo, y 
predicad el evangelio a  toda  criatura. E l que creyere  y fuere  baut izado será salvo; pero e l 
que no creyere será condenado" . De esta manera,  y en este manda to l leno de  autoridad se 
indican con c laridad los siguientes elementos:  
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1. Los disc ípulos tenían que  ir a  todo e l mundo y predicar el evangelio a  todas las 
naciones para traer a l pueblo a l arrepen timien to y al conoc imien to de  Jesús como e l 
prometido Salvador.  
 

2. Aquellos que aceptaron a Cristo, mediante la fe, serían baut izados en el nombre del 
D ios Trino, como una seña l y un se llo de l hecho de  que ya habían entrado en la 
nueva re lación con D ios y que  como crist ianos estaban obl igados a viv ir de acuerdo 
con las ley es del reino de D ios.  
 

3. Aquellos que fueran traídos a l ministerio de la Palabra, no sólo tenían que 
proclamar las buenas nuevas sino también expl icar los misterios, los priv ilegios y 
los deberes de l nuevo pacto.  Para  animar a los d iscípulos, Jesús añadió las palabras: 
" Y  he aquí, yo (el que estoy revestido con la autoridad para dar este mandamiento) 
estoy con voso tros s iempre, hasta el fin de l mundo" . 

L A F OR M UL A D E L BA UT ISM O 

 

Los apóstoles fueron instruidos de manera espec ífic a para baut izar e is to onoma tou patros 
k ai tou huiou k ai tou hagiou pneumatos (en el nombre del Padre y del H i jo y de l Espíri tu 
Santo). La Vulgata traduce las primeras palabras " eis to onoma "  por la expresión lat ina " in 
nomine "  (en el nombre), una traducc ión que también siguió Lutero, " im namen" . Las 
palabras, de este  modo, se hacen signif icar " sobre la au toridad del D ios Trino" . Robertson 
da esto como su signif icado en su Grammar of the Greek New Testament, p. 649, pero no 
se ocupa de probarlo. E l hecho es que esta interpretación es insostenible exegéticamen te. 
La idea de  " sobre la autoridad de "  está expresada por la  frase en toi onomati o la  más corta, 
en onomati, M at. 21: 9; M arc. 16: 17; Luc. 10: 17; Jn. 14: 26; Hech. 3: 6; 9: 27, etc. La 
preposic ión eis (en) indica más bien un fin, y puede por lo mismo interpretarse con e l 
significado de  " en relación a " , o " en la profes ión de fe  en a lguien y en la sincera obedienc ia 
hacia alguien" . Queda en completa armonía con esto lo que A llen dice en su comentario 
sobre M ateo: " La persona bautizada era in troduc ida de manera simbólica 'dentro de l 
nombre de Cristo', es decir, se convert ía en su disc ípulo, lo que quiere  signif icar,  que 
entraba a  un estado de cercanía con E l y de compañerismo con E l" . Este es el significado 
dado por Thayer, Robinson y prácticamente también por Cremer-Koegel y Baljon, en sus 
respect ivos léxicos. Es también el sent ido adoptado por comentadores como M eyer, A lford, 
A llen, Bruce, Grosheide, y V an Leeuwen. Este significado del término está completamen te 
respaldado por expresiones parale las como eis ton Mousen, I. Cor. 10: 2; eis to onoma 
Paulou, I Cor. 1: 13; eis hen soma, I 'Cor. 12: 13; y e is Christon, Rom 6: 3; Gál. 3: 27. E l 
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argumento del Dr. Kuyper tocan te a  este punto se  encuentra en U it het Woord, Eerste  Serie 
Eerste Bundel. 346 Parecería que  podríamos traducir la  prepos ición eis por "dentro"  o "hacia " 
(es decir, " en relación a " ) e l nombre. La palabra onoma (nombre) se usa en e l mismo 
sentido del hebreo sheet como indica tivo de todas las cual idades por medio de las cuales 
D ios se da a conocer, y que consti tuyen la suma tota l de todo lo que E l es para quienes le 
adoran. Deissman en su Bible Studies 347 se ref iere a ejemplos muy interesan tes de l uso 
particular de la palabra onoma en los papiros. In terpre tada a esta luz, la fórmula bau tismal 
indica que median te el bau tismo (es decir, mediante todo lo que e l baut ismo significa) 
aquel que lo recibe queda coloc ado en una relación espec ial hac ia la reve lación div ina, o 
hacia D ios tal como se ha revelado, y como revela que ha de ser E l para su pueblo, y al 
mismo tiempo se convierte en deber de l que ha s ido baut izado viv ir a la luz de esa 
revelac ión.  

No es necesario ac eptar en forma absolu ta que, cuando Jesús empleó estas pa labras su 
intenc ión fuera que nos s irvieran de fórmula que habíamos de usar de all í para s iempre. E l 
la usó únicamente  como una descripción del carác ter del baut ismo insti tuido por E l, 
precisamente  como expres iones similares sirven para  carac terizar o tros baut ismos, Hech. 
19: 3; I Cor. 1: 13; 10: 2; 12: 13. A lgunas veces se dice apelando a pasajes como Hech. 2 : 
48 ; 8: 16; 10 : 48 ; 19: 5, y también Rom. 6: 3, y Gál. 3 : 27, que los apóstoles 
evidentemente  no usaban la fórmula trini taria ; pero esto no necesariamente  se implica  en 
tales pasajes, aunque es de l todo posib le, puesto que no entendieron las pa labras de Jesús en 
la gran comisión como que prescribieron una fórmula def inida.  Sin embargo, es posib le, 
que las expres iones usadas en los pasajes indicados sirvieran para acen tuar c iertos 
particulares respecto al bau tismo de los apóstoles. Debería notarse que  las prepos iciones 
difieren. Hech. 2: 38 habla de un baut ismo epi toi onomati Jesou Christou, lo que 
probablemente se re fiere a un bautismo hecho sobre la confes ión de Jesús como el M esías. 
Según Hech 10: 48 aquellos que se presentaron en la casa de Cornelio fueron baut izados en 
onomati Jesou Christou, para indicar que habían s ido bau tizados sobre la  autoridad de 
Jesús. Todos los pasajes restantes mencionan un baut ismo eis to onoma Jesou Christou (o 
tou kuriou Jesou), o simplemente un bau tismo eis Christon. Estas expresiones serv irían 
nada más para acentuar el hecho de que los que rec ibían e l baut ismo llegaban a una relac ión 
especia l con Jesucristo, a quien los apóstoles estaban predicando y, por lo mismo, quedaban 
hechos vasa llos de E l, cons iderándolo como su Señor.  Pero cualquiera  que hay a s ido la 
práctica en la época apostólica, es del todo ev idente que cuando la ig lesia s int ió 
posteriormente la neces idad de una fórmula, no encon tró ninguna mejor que la con tenida  en 

                                                                 
346 Pp. 263 y sigts. 
347 P. 146.  



793 
 

 

las palabras de la insti tución. Esta fórmula ya estaba en uso cuando la D idaché (The 
Teaching of the Twelve Apostles) fue escri ta (a lrededor del ario 100 A .D .). 348 

LA D O CTRIN A D E L B AU T ISMO E N LA H ISTORIA 

 

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

 

Los Padres primi tivos cons ideraron al bau tismo como el ri to de inic iac ión dentro de la 
ig lesia, y acostumbraban cons iderarlo como muy estrechamente conec tado con e l perdón de 
los pecados y la comunicac ión de la v ida nueva. Pudiera  parecernos que  algunas de sus 
expresiones indican que creían en la regeneración baut ismal. A l mismo t iempo debería 
notarse que en e l caso de los adultos no cons ideraban el bau tismo como eficaz sin la rec ta 
disposic ión de l alma, y tampoco consideraron que el baut ismo fuera absolu tamente esencia l 
en la inic iación de una nueva vida, s ino más bien lo consideraban como el elemento que 
completaba e l proceso de la renovación.  E l baut ismo de los infan tes ya se acostumbraba  en 
los días de Orígenes y Tertuliano aunque este úl timo lo menosprecia hasta considerarlo 
como un mero trámite. La opinión general era que e l baut ismo nunca debería repetirse, pero 
no había  unanimidad en cuanto a la va lidez del baut ismo administrado por los herejes.  Con 
el correr de l tiempo, s in embargo, se convirt ió en un princ ipio inamovible no rebaut izar a 
los que ya habían sido baut izados en el nombre del D ios trino. E l modo del bautismo no 
estaba en disputa. Desde e l Siglo II y en ade lante fue ganando terreno poco a poco la idea 
de que el baut ismo opera más o menos en forma mágica. Aun Agustín parece haber 
considerado que  el bau tismo resulta efec tivo ex opere opera to en e l caso de los niños. 
Consideró al bau tismo como necesario, en absoluto, y sostuvo que los niños no bautizados 
están perdidos.  Según él, el bautismo cance la e l pecado original, pero no remueve 
completamente la corrupción de la na tura leza. Los escolást icos, a l princ ipio, part iciparon e l 
concepto de Agustín de que en e l caso de los adultos el bau tismo presupone la fe, pero poco 
a poco se  fue  imponiendo otra idea, es a  saber,  que el bautismo es siempre efec tivo ex 
opere opera to. La importancia  de las condic iones subje tivas se minimizó.  De esta  manera, 
el concepto c arac teríst icamente ca tólico romano del sacramento, según el cual e l baut ismo 
es sacramento de regeneración y de  in iciac ión den tro de  la ig lesia,  poco a poco ganó el 
triunfo. Contiene la gracia que está s ignificada y la conf iere a todos aque llos que no ponen 
obstáculo en el proc eso.  

                                                                 
348 Compárese e l Cap. VII .  
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1. Esta gracia fue considerada como muy importante,  puesto que fi ja una marc a 
indeleble en el que recibe el bau tismo como miembro de la ig les ia.  
 

2. Libra de la culpa del pecado original y de todos los pecados actua les cometidos 
hasta e l tiempo del baut ismo, remueve la polución de l pec ado, aunque permanece la 
concupiscenc ia, y  coloc a a l hombre en l ibertad de l cast igo eterno y de  todos los 
castigos posi tivos temporales  
 

3. Opera una renovac ión espiritua l median te la infusión de la  gracia san ti fican te y de 
las virtudes sobrena turales de la fe, la  esperanza y el amor 
 

4. Incorpora al que es baut izado, dentro de la comunión de los santos y dentro de la 
ig lesia vis ible.  

D ESDE L A R E F OR MA 

 

La Reforma luterana no se despojó en teramente del concep to ca tól ico romano de los 
sacramentos. Lutero no consideró e l agua en el bautismo como agua común, sino como un 
agua que se había convert ido, por la Pa labra que t iene poder div ino inherente, en agua llena 
de la gracia de la vida, en un lavamiento de regenerac ión. M ediante esta e ficac ia div ina de 
la Palabra e l sacramento efectúa la regeneración. En e l caso de los adultos Lutero hacía  que 
el efe cto del bau tismo dependiera de la fe de l que  lo recib ía. Comprendiendo que no podría 
considerarlo así en el caso de los niños, los que no pueden ejerci tar fe, sostuvo a l mismo 
tiempo que D ios mediante su gracia previniente opera la fe en el n iño inconsc iente, pero 
que más tarde e l niño bau tizado se dec lara ignorante sobre este punto. Los posteriores 
teólogos luteranos retuv ieron la idea de  una fe  infanti l como una precondición para e l 
bautismo, aunque otros conc ibieron el baut ismo como el que produce de inmediato la fe. 
Esto en algunos casos condujo a la idea de que e l sacramento opera ex opere opera to. Los 
anabaptistas cortaron el nudo gordiano de Lutero negando la legitimidad del bautismo 
infant il. Insistieron en bautizar a todos los que solic itaban admisión dentro de su círculo, y 
que ya habían recib ido e l bau tismo en la infanc ia, no considerando que esto fuera  un 
rebautizo, sino e l primero y verdadero baut ismo. Consideraban que los niños no tenían 
lugar en la ig lesia.  Calvino y los teólogos Reformados procedieron sobre la h ipótesis de  que 
el bautismo fue instituido para los creyen tes y que no opera la nueva vida sino que la 
forta lece Natura lmente tuvieron que enfrentarse con el problema respecto a cómo los niños 
podrían cons iderarse como creyentes, y cómo podrían forta lecerse espiritua lmente, v iendo 
que no pueden todavía ejerci tar la fe. A lgunos señalaron nada más que los infantes nacidos 
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de padres cristianos son hijos de l pacto, y en este concepto son herederos también de las 
promesas de D ios, incluyendo la promesa de la regeneración; y que la efic acia espiritual de l 
bautismo no queda limi tada al t iempo de su administración, s ino que continúa durante la 
vida. La Confesión Belga expresa también esa ide a en estas pa labras: " Tampoco nos sirve 
el baut ismo solamente  al tiempo en que e l agua se derrama sobre nosotros y la recib imos, 
sino también durante el curso completo de  nuestra vida " . 349 O tros fueron más lejos en esta 
posición y sostuvieron que los hijos del pacto tenían que ser más cons iderados como 
presuntamente regenerados. Esto no equiva le a dec ir que a l ser presentados para e l 
bautismo ya estaban todos regenerados, sino que se cons ideraban candida tos a ser 
regenerados, a menos que apareciera lo con trario en las v idas de el los. Hubo también unos 
pocos que consideraron que el baut ismo era nada más el sel lo de un pacto externo. Bajo la 
influenc ia conjunta  de soc inianos, arminianos, anabaptistas y ra ciona listas, se ha hecho cas i 
una costumbre en muchos cí rculos negar que el baut ismo sea un sel lo de la gracia  div ina, 
considerándolo como un mero acto de profesión de parte del hombre. En nuestro día hay 
muchos cristianos profesantes que  han perdido por comple to la  conciencia  del significado 
espiritua l del bau tismo. Se ha convertido para, e llos en una mera formal idad.  

E L M OD O PR OPI O D E L BA U T ISM O 

 

Los bautistas se colocan en con tradicción con e l resto de l mundo cristiano a l sostener la 
posición de que  el sumergir, o la inmersión,  seguida por la emersión,  es e l único modo 
propio de l bau tismo; y que este  modo es esencia l en absolu to para e l bau tismo, porque e l 
rito fue hecho para s imbolizar la muerte y la resurrección de Jesucristo, y la consecuen te 
muerte y resurrecc ión del suje to de baut ismo con El. Dos preguntas se presen tan, por lo 
mismo, y es mejor considerarlas en el orden s iguiente:  

1. ¿Cuál es la cosa esenc ial en e l s imbolismo del bau tismo?  
 

2. ¿Es la inmers ión el único y propio modo del baut ismo?  
 

Este orden es preferible porque la primera pregunta es la más importante de las dos y 
porque la respuesta a la segunda dependerá en parte de la que demos a la primera.  

1. ¿C U A L ES L A COSA ESEN CIAL SIM BO LIZ AD A POR EL BA U TISM O? Según 
los bautistas la inmersión, seguida de la emersión, es la cosa esencia l simbolizada 

                                                                 
349 Art .  X X XI V .  
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en el bau tismo. Dejando esto equiv aldría a  desechar e l baut ismo mismo. La 
verdadera idea baut ismal, d icen el los, está expresada en descender a l agua, y en salir 
de ella. Que esa inmersión envue lve, naturalmente, un c ierto sent ido de lavamien to 
o purif icac ión, es algunas veces meramente acc identa l. E l bautismo sería baut ismo 
aunque no fuera sumergido en algo que tenga propiedades purif icadoras. B asan su 
opinión en M arc. 10: 38, 39; Luc. 12: 50; Rom. 6: 3, 4; Col. 2: 12. Pero los dos 
primeros pasajes expresan nada  más la idea de  que Cristo sería sumergido por sus 
sufrimien tos venideros, y no hablan del sacramento del bautismo para nada, Los 
últimos dos pasajes son los únicos que realmente tienen que ver con este asunto,  y 
ni siquiera estos v ienen al caso, porque no hablan directamente de ningún bautismo 
con agua, en ningún sent ido, s ino de  un bau tismo espiritua l represen tado de  esta 
manera'. Representan la  regeneración bajo la figura de un quedar sepul tado y volver 
a resucitar. Es perfec tamente obvio, en verdad, que no hacen mención del bautismo 
como un emblema de la muerte y  de la resurrección de Cristo. Si el baut ismo 
estuviera representado aquí por completo como un emblema, sería emblema de la 
muerte y resurrección del creyen te. Y  como esto es nada más una  manera figurativ a 
de representar su regeneración, el baut ismo se convert iría en figura de una figura. 
La teología Reformada t iene un concepto por completo diferente  de la cosa esencia l 
que se simboliza en el baut ismo. Encuentra su s ignificado en la idea de la 
purif icación.  E l Catec ismo de Heide lberg inquiere en su pregunta 69: " ¿Cómo se 
significa y se se lla para ti, en e l santo bau tismo, que t ienes parte en el único 
sacri fic io de Cristo en la cruz?"  Y  contesta de esta manera: " Que Cristo ha 
designado el lavamiento externo con agua, añadiéndole la promesa de que yo soy 
lavado con su Espíritu de toda la corrupción de mi alma, es decir, de todos mis 
pecados, de una manera tan cierta como soy lavado externamente con agua, por 
medio de la cual la inmundic ia de mi cuerpo se quita por lo general " . Esta, ide a de 
la purific ación era la cosa  pertinen te en todos los bau tismos de l Ant iguo 
Testamento, y también en el bau tismo de Juan, Sa l 51: 7; Ez. 36: 25; Jn. 3: 25, 26. Y  
debemos tomar en cuenta que en este respe cto el bau tismo de Jesús estuvo en líne a 
perfecta con los prev ios bau tismos.  Si E l hubiera inten tado que  el baut ismo 
inst ituido por E l fuera un símbolo de algo enteramente diferente, lo habría indic ado 
de una manera muy clara para obviar toda posib le equivocación. Además, la B iblia 
hace muy abundantemente c laro que el bautismo simboliza la  limpie za espiri tual o 
la purif icación, Hech. 2: 38; 22: 16; Rom. 6: 4 y sig . ; I Cor. 6: 11; T ito 3: 5; Hech. 
10: 22; I Ped.  3: 21; Apoc. 1: 5. Este es con precis ión el punto sobre el cual la B iblia 
coloca énfas is, en tan to que nunca representa e l descender y e l sal ir como una cosa 
esencia l.  
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2. ¿Es L A  IN M ERSIÓN EL Ú NIC O M OD O PROPIO D EL BA U TISM O? La opinión 

que prevalec e fuera de los círculos bau tistas es que, hasta donde la ide a 
fundamental, es decir, la  de la  puri fica ción encuen tra  expres ión en e l rito, el modo 
del baut ismo es por completo inmaterial. Podría ser administrado por inmersión, por 
derramamiento o efusión, o por rociamiento. La B ibl ia usa nada más una palabra 
genérica para  denotar una  acc ión des ignada para producir de terminado efec to, es 
decir, limpieza  o purif icación,  pero en ninguna parte de termina la manera  espec ífic a 
en la que  el efec to t iene que produc irse.  Jesús no prescribió un modo determinado 
de bautismo. Evidentemente no dio mucha importancia a eso como lo hacen los 
bautistas. N i los ejemplos de  baut ismo que hay en la B ibl ia acen túan alguna manera 
particular. No hay un solo caso en el que se nos diga explícitamente de qué manera 
fue administrado el bautismo. Los bautis tas sin embargo, afirman que el Señor 
ordenó el baut ismo por inmersión,  y que todos aquellos que lo administran en una 
forma diferente están ac tuando en abierta desobediencia a la au toridad del Señor. 
Para probar su afirmación apelan a las pa labras bapto y bap tizo,  que se  usan en la 
Escritura para indicar el verbo "bautizar" . La segunda palabra parece ser la forma 
intens iva o frecuenta tiva  de la primera, aunque en el uso general la d istinc ión no 
siempre se conserva. Bap to se usa con frecuenc ia en el Antiguo Testamento, pero 
ocurre en el Nuevo sólo cua tro veces, es dec ir, en Luc. 16: 24; Jn.  13: 26; Apoc. 19: 
13, y en estos casos no se  ref iere  al baut ismo crist iano. Los bautistas estaban muy 
confiados en a lgún tiempo de que este verbo signif ica nada más " sume
muchos de ellos han cambiado de opinión desde que Carson, una de sus más 
grandes autoridades, llegó a la conclus ión de que también t iene un signific ado 
secundario, es dec ir, " teñir" , de tal manera que vino a significar " teñir mediante 
inmersión" , y aun, " teñir de cualquier manera " , en cuyo caso dejaba de ser expresiv a 
de un de terminado modo. 350 Posteriormente  se preguntó si bapt izo que se  usa  76 
veces, y que  es la pa labra  empleada por e l Señor en las pa labras de la inst ituc ión, se 
derivaba  de bap to en su sentido primario, o en e l secundario. Y  el Dr. Carson 
contesta que se deriva de bapto en el sent ido de " sumergir" . D ice: " Bapto, la raíz, 
según he demostrado tiene dos signif icados, y  nada  más dos, `sumergir' y ' teñir'. 
Baptizo,  como ya he  af irmado, t iene sólo un signif icado. Se  ha encon trado en e l 
primer signif icado de la ra íz, y nunca ha  admitido el sen tido secundario... M i 
posición es, que siempre s ignifica sumergir; y nunca expresa cosa a lguna sino 

                                                                 
350 Carson, Bapt ism in i ts Mode and Subjects, pp. 44 y s igts. 
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modo" .351 Los baut istas deben sostener esto, s i quieren probar que  el Señor ordenó 
el baut ismo por inmers ión.  

Pero los hechos, tal como aparecen en e l griego clás ico del Nuevo Testamento no au torizan 
esta posic ión. Hasta  el Dr. Gale,  que fue  quizá el más erudito de los au tores que tra taron de 
sostenerla, se s int ió constreñido por los hechos a modificar su posic ión. W ilson en su 
espléndida obra sobre Infant Bap tism, que en parte es una réplica a la obra del Dr. Carson, 
cita a Gale  dic iendo : " La palabra bap tizo quizá  no tan necesariamente exprese la a cción  de 
colocar debajo de l agua, como sí e xpresa,  por lo general, la condición de una cosa que se 
encuentra en tal posic ión, no importa cómo llegue a estar as í, s i se le puso en e l agua, o si e l 
agua llegó a cubrirla; aunque en verdad coloc ar en el agua es la manera más natural y la 
más común y, es por tan to, usua l y constante,  pero no nec esariamente debe implicarse " . 352 
W ilson demuestra conclusivamente que, según el uso del griego, el bautismo se efec túa de 
varias maneras. " Dejemos que el e lemento que bau tiza cumpla con su objeto, y en el caso 
de los l íquidos, s i su re lat ivo estado ha sido producido por la inmers ión, la efusión, e l 
derramamiento, o de a lgún otro modo, el uso de l griego lo reconoce como baut ismo 
válido" . Continúa enseguida demostrando en deta lle que es imposible sostener la posic ión 
de que la palabra bapt izo s ignifique s iempre inmers ión en el Nuevo Testamento. 353 

Es por completo evidente que ambas palabras, bap to y baptizo, tuv ieron otros significados, 
por ejemplo " lavar" , "bañarse " , y "puri ficarse mediante lavamien to" . La ide a de lavamien to 
o puri ficac ión se conv irt ió poco a  poco en la  idea  principa l, en tan to que  la manera  en lo 
que eso acontecía se ret iró más y más al fondo. Que esta purificación algunas veces se 
efectuaba por roc iamiento, se ve de manera evidente en pasajes como Núm. 8: 7; 19: 13, 
18, 19, 20; Sa l 51: 7; Ez.  36: 25; Heb. 9: 10. En Judith 12: 7 y M arc. 7: 3, 4 no podemos de 
seguro pensar en una inmersión.  Tampoco es pos ible pensar en el lo en rela ción con los 
siguientes pasajes del Nuevo Testamento: M at. 3: 11; Luc. 11 : 37,  38 ; 12 : 50 ; Rom. 6 : 3 
; I Cor. 12 : 13 ; Heb. 9 : 10 (compárense los vers ículos 13, 14, 19, 21) ; I Cor. 10 : 1,  2. 
Puesto que  la  palabra baptizo no necesariamente  signif ica " sumergir" , y puesto que e l 
Nuevo Testamento no af irma en ningún caso, explíc itamente, que  el baut ismo tuv iera  lugar 
mediante la inmers ión, la responsabi lidad de probarlo pesaría sobre los bau tistas.  ¿Fue 
capaz Juan el Bautista de la tare a enorme de sumergir las multitudes que se aglomeraban 
alrededor de é l en la ribera del Jordán, o simplemente derramó agua sobre e llos, ta l como 

                                                                 
351 Op c i t ., p.  55.  
352 Pág. 97.  
353 Para los varios posibles significados de Bapt izo consúl tese, además de la obra de W ilson a la que ya nos 
hemos referido, obras como las de Armstrong, The Doctrine of Bapt isms; Se iss, The Bapt ist System 
E xamined; Ayres, Christ ian Bapt ism; Hibbard, Christ ian Bapt ism . 
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algunas de las primitivas inscripc iones parecen indicarlo? ¿Encontraron los apóstoles agua 
sufic iente  en Jerusa lén, y tuvieron todas las fac ilidades nec esarias para bau tizar a  tres mi l 
personas en un solo día por inmers ión? ¿En dónde está la evidenc ia para probar que 
siguieron algún otro método diferente  del de los baut ismos de l Antiguo Testamen to? 
¿Indica Hechos 9: 18 que Pablo dejara el lugar en donde Ananías lo encontró, para ser 
sumergido en algún estanque o río? ¿No crea el relato del bautismo de Cornelio la 
impresión de que el agua iba a  ser tra ída y  que aquellos que  estaban a llí presentes fueron 
bautizados desde luego en la casa? Hech. 10: 47, 48. ¿Hay alguna ev idencia de que el 
carcelero de F ilipos no fue baut izado en la pris ión o cerca de el la, s ino que condujo a sus 
prisioneros hasta  el río, para  que a ll í lo sumergieran? ¿Podría haberse a trev ido a lle varlos 
fuera de la c iudad cuando tenía mandato de guardarlos con toda seguridad? Hech. 16: 22-
33. Aun el relato de l baut ismo del eunuco, en Hech. 8: 36, 38, que con frecuencia se 
considera como la prueba escri tural más fuerte a favor de l baut ismo por inmers ión, no 
puede ser cons iderada  como evidenc ia conclus iva. Un estudio cuidadoso de l uso que Lucas 
hace de la prepos ición e is demuestra que la usó no sólo en el sen tido de aden tro, s ino 
también el sent ido de hacia, de manera que es enteramente posib le leer la importan te 
afirmación de l vers ículo 38 de la manera s iguiente: " Y  los dos descendieron hacia e l agua, 
tanto Fe lipe como el eunuco, y a llí lo bau tizó" . Y  aun si las palabras tuv ieran la in tenc ión 
de tra ernos la idea de que  descendieron adentro del agua, esto no probaría  todav ía e l pun to, 
porque de acuerdo con las descripciones o representac iones pic tóricas de los primeros 
sig los los que eran bautizados por e fusión, a menudo estaban parados en el agua. Es del 
todo posible, de consiguiente, que en la época apostól ica algunos fueran bautizados por 
inmersión, pero el hecho de que el Nuevo Testamento en ninguna parte insista sobre esto, 
prueba que no era esenc ial. La inmers ión es un modo propio de baut ismo, pero también lo 
es el bautismo por efus ión o por rociamiento, puesto que todos ellos simbolizan 
purif icación.  Los pasajes a los que  nos hemos referido arriba prueban que  muchos 
lavamientos del Nuevo Testamento (baut izos) tuvieron lugar por roc iamiento. En una 
profecía respecto a la renovac ión espiritua l que habría en el tiempo del Nuevo Testamento, 
dice e l Señor: " Y  esparciré  sobre  vosotros agua l impia, y seré is limpiados de todas vuestras 
inmundicias; y de todos vuestros ídolos os limpiaré " , Ez. 36: 25. La cosa signif icada en e l 
bautismo, es decir, el Espíritu que purifica, fue  derramado sobre la ig lesia, Joe l 2: 28, 29; 
Hech. 2: 4, 33. Y  el escri tor de Hebreos habla de sus lectores como que tenían sus 
corazones ya rociados (puri ficados) de mala conc ienc ia, Heb. 10: 22.  

LOS Q UE L E G ÍT IMA M E N TE D EB E N AD MIN ISTRAR E L B AU T ISMO . 
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El catól ico romano cons idera que e l baut ismo es absolu tamente esencia l para la salv ación; 
y debido a eso cons ideran que es cruel hacer que la salvac ión de  alguno dependa de la 
presencia  o ausenc ia ac ciden tales de un sacerdo te, y permiten también en casos de 
emergencia que otros bau tic en, particularmente  las parteras. A  pesar del concepto contrario 
de C ipriano,  reconocen el baut ismo de los herejes,  a menos que su herejía envue lva 
negación de la Trinidad. Las ig les ias Reformadas s iempre actúan sobre el princip io de que 
la administrac ión de la Pa labra y de los sacramentos deben ir juntos, y que, por lo mismo, el 
anciano que  enseña,  o ministro, es e l único que  legít imamente debe  ser administrador de l 
bautismo. La Palabra y los sacramentos están unidos en las palabras de la institución y 
debido a que el bau tismo no es un asunto privado, s ino una ordenanza de la ig lesia, tienen 
los ministros que  administrarlo en asamblea públ ica de creyentes. Por lo general han 
reconocido e l bau tismo de o tras ig lesias,  sin ex cluir e l de los católico romanos, 354 y también 
el de varias sec tas, excep to en el caso de ig lesias y sectas que nieguen la Trinidad. De esta 
manera rehúsan hacer honor al bautismo de los socinianos y de los unitarios. En general, 
consideran vál ido un bautismo cuando ha sido administrado por un ministro debidam en te 
acredi tado, y en el nombre de l D ios trino.  

LOS SUJE TOS PROPIOS D EL B A UT ISMO 

 

E l baut ismo es sólo para  seres raciona les debidamente  ca lif icados,  es decir,  para  los 
creyentes y para sus hijos. Roma pierde esto de vista hasta donde apl ica el sacramento 
también a  los re lojes públ icos,  edific ios y  as í por e l esti lo. Hay dos c lases a  las que debe 
aplicarse, es dec ir, adultos e infan tes.  

E L B AU T ISM O D E L OS A DU L T OS 

 

En el caso del baut ismo de adultos debe  preceder la profes ión de fe, M arc. 16: 16; Hech. 2: 
41; 8: 37 (que no se encuentra  en algunos manuscri tos); 16: 31-33. Por lo tanto la  ig les ia 
insiste en que  los adultos antes de que sean bau tizados hagan una profes ión de fe. Y  cuando 
se hace ta l profesión de fe, ésta se  acepta  por la  ig lesia en lo que va le aparentemente,  a 
menos que haya buenas y objetivas razones para dudar de la verac idad de la profesión. No 
pertenece a la provincia de la ig lesia inquirir sobre los secre tos del corazón y por eso pasa 

                                                                 
354 Los presbi terianos de México atendiendo a l concepto que la Confesión de F e de W estminster en su Cap. 
X X V , A rt . VI expresa acerca de l jefe o cabeza de la iglesia de Roma, han preferido, invariablemente, baut izar 
a los romanistas convert idos. Y  se considera que de esta manera sa len de la Babilonia y se unen a Cristo. 
Apoc. 18: 4. Nota de l Traductor. 
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como genuina la profes ión de fe. La responsabil idad queda sobre la persona que hac e su 
profesión. E l método de presionar la condición in terna del cora zón para determinar la 
genuinidad de la profes ión de a lguien, es caba lístico y no está en armonía con la prác tica  de 
las ig lesias Reformadas. Puesto que el bautismo no es una mera señal y sello, sino también 
un medio de  gracia, surge la pregunta acerca de  qué  naturaleza  de gracia produc e. Esta 
pregunta se presen ta aquí sólo con respe cto a l baut ismo de los adul tos. A tendiendo al hecho 
de que según el concepto de nuestros Reformadores, este bau tismo presupone regenerac ión, 
fe, conversión y justi fica ción, seguramente que éstas ya no t ienen que  ser produc idas por e l 
bautismo. En este respecto diferimos de la ig lesia de Roma. Aun los luteranos, que 
atribuyen más grande poder a l bau tismo como medio de  gracia que los Reformados, 
convienen con éstos sobre este punto. Tampoco opera el bau tismo una gracia sacramenta l 
especia l que consistiría en esto, en que el rec ipien te quede implan tado en el cuerpo de 
Jesucristo. Y a se presupone la incorporación previa de l crey ente en la unión místic a con 
Cristo. La palabra y el sacramento operan exactamente la misma clase de gracia, salvo que 
la palabra, a distinc ión del sacramento, también sirve para originar la fe. E l sacramento de l 
bautismo forta lece la fe,  y debido a que la fe  juega un importante papel en todas las otras 
operaciones de la gracia  div ina, estas también son grandemente bene fic iadas por e l 
bautismo. Este represen ta fundamentalmente un ac to de la gracia de D ios, pero debido a 
que el crist iano que lo profesa debe someterse voluntariamente, también puede considerarse 
desde el lado de l hombre. Hay en é l una  oferta  y un don de  D ios,  pero también una 
aceptación de parte de l hombre. En consecuencia, el baut ismo significa también que e l  
hombre acepta e l pac to jun tamente con las obligaciones que éste trae cons igo. Es un sel lo 
no meramente de algo que se ofrece, sino de una oferta y de una aceptación, es dec ir un 
pacto conclu ido.  

E L B AU T ISM O D E L OS IN F AN T ES 

 

Sobre el punto del bautismo de los infantes es donde se encuentra la más importan te 
diferenc ia en tre noso tros y los bau tistas. Estos sostienen, como lo expresa el Dr. Hovey, 
autor bau tista: " Que sólo los crey entes en Cristo tienen derecho al bautismo, y que sólo 
aquellos que dan evidenc ia creíb le de  fe en Cristo deben ser baut izados" . Esto s ignifica  que 
los niños quedan ex cluidos del sa cramento. Sin embargo, en todas las otras 
denominaciones, los n iños son bau tizados. Hay que considerar aquí diferentes puntos 
relac ionados con este asun to.  
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1. La base escri tura l para e l baut ismo infan ti l. Debe decirse desde e l princip io que no 
hay un mandato expl íci to en la Biblia para baut izar a los n iños, y que  no hay un solo 
ejemplo en el que con toda c laridad se nos d iga que los niños fueron bau tizados. 
Pero esto, no necesariamente hace que e l baut ismo de los infantes esté desprov isto 
de base bíbl ica. La base escritural se encuentra en los siguientes datos :  

a. El pacto hecho con Abraham fue primero que todo un pacto espiritua l, 
aunque también tenía  un aspec to nac ional,  y de este pacto espiritua l fue 
signo y sello la c ircunc isión.  Es un procedimien to desau torizado el de los 
bautistas que  despedazan este pac to para convert irlo en dos o tres d iferentes. 
V arias veces se re fiere la Bibl ia a l pacto he cho con Abraham, pero s iempre 
en singular, Ex 2: 24; Lev. 26: 42, II Reyes 13: 23; I Crón. 16: 16; Sal 105: 
9. No hay una sola excepción a esta regla. La naturaleza espiritual de este 
pacto se prueba por la manera en la que sus promesas se in terpretan en e l 
Nuevo Testamento, Rom. 4: 16-18; II Cor. 6: 16-18; Gál. 3: 8, 9, 14, 16; 
Heb. 8: 10; 11: 9, 10, 13. También se deduce del hecho de que la 
circunc isión fue con toda claridad un rito que tenía importanc ia espiritua l, 
Deut. 10: 16; 30: 6; Jer. 4: 4; 9: 25, 26; Hech. 15: 1; Rom. 2: 26-29; 4: 11; 
F il. 3: 2; y del hecho de que la promesa del pac to hasta se l lama " el 
evangelio" , Gál. 3: 8. 

b. Este pac to todavía  está v igente y es en esencia idént ico con el (nuevo pacto) 
de la presente dispensación. La unidad y continuidad del pac to en ambas 
dispensac iones se deduce del hecho de que e l M ediador es el mismo, Hech. 
4: 12; 10:43; 15: 10,  11; Gál. 3: 16; I T im. 2: 5,  6; I Ped.  1: 9-12; la 
condición es la misma, es decir, la fe, Gen 15: 6; (Rom. 4: 3); Sal 32: 10; 
Heb. 2: 4; Hech. 10: 43; Heb. 11; y las bendic iones son las mismas, es decir, 
just ific ación, Sa l 32: 1, 2, 5; Isa.  1: 18; Rom. 4: 9; Gál. 3: 6; la regenerac ión, 
Deut. 30: 6; Sal 51: 10; dones espiritua les, Joe l 2: 28, 32; Hech. 2: 17-21; 
Isa. 40: 31; y v ida eterna, Ex 3: 6; Heb. 4: 9; 11: 10. Pedro dio a los que 
estaban ba jo convicc ión en e l día de Pen tecostés, la seguridad de que la 
promesa era para ellos y para sus hi jos, Hech. 2: 39. Pablo arguye en Rom. 
4: 13-18; Gál. 3: 13-18 que la data de la  ley no de jó s in e fecto alguno a la 
promesa, de tal manera que ésta  todav ía está v igente en la nuev a 
dispensac ión. Y  el escri tor de Hebreos destaca que la promesa para Abraham 
fue confirmada con un juramento, de tal manera  que los creyen tes de l Nuevo 
Testamento derivan consuelo de la cons iguiente inmutabi lidad de la 
promesa, Heb. 6: 13-18. 
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c. Debido a que D ios así lo dispuso, los infantes part icipan en los benef icios 
del pacto y por lo mismo reciben la c ircunc isión como señal y se llo. De 
acuerdo con la  Biblia e l pac to es con toda claridad un concepto orgánico, y 
su real izac ión pros igue líneas orgánicas e h istóric as. Hay un pueblo o nac ión 
de D ios, un todo orgánico que sólo podría ser const ituido por medio de 
familias. Esta  idea naciona l, como es na tura l, se destaca  con mucha 
prominencia en el Antiguo Testamento, pero la cosa sorprenden te es que no 
desaparece  cuando la nac ión de  Israel ha cumplido su propós ito.  Fue 
espiritua lizada y de esta manera l legó al Nuevo Testamento, de tal manera 
que el pueblo de D ios de l Nuevo Testamento también está  representado 
como una nación, M at. 21 : 43 ; Rom. 9 : 25, 26 (compárese Os. 2 : 23) ; II 
Cor. 6 : 16 ; T ito 2 : 14 ; I Ped. 2: 9. Los infantes fueron cons iderados 
durante la an tigua dispensación como una parte integrante  de Israe l como 
pueblo de D ios. Estuv ieron presen tes cuando e l pacto fue renovado, Deu t. 
29: 10, 13; Josué 8: 35; I I Crón. 20: 13, tuv ieron un lugar en la congregación 
de Israe l, y estuvieron, por lo mismo, presentes en las asambleas rel ig iosas, 
II Crón. 20: 13; Joel 2: 16. En vista de tan r icas promesas como las que hay 
en Isa. 54: 13; Jer. 31: 34; Joel 2: 28, d if íci lmente podríamos esperar que los 
privi legios de tales niños fueran a reducirse en la nueva  dispensación,  y 
ciertamente ya den tro de la  era  de la  ig lesia, desde n ingún punto de v ista 
podríamos procurar su exclusión. Jesús y  los apóstoles no los excluyeron, 
M at. 19: 14; Hech. 2: 39; I Cor. 7: 14. Semejan te exc lusión parece que 
requeriría un edicto comple tamente explíc ito para el e fecto.  

d. En la nueva dispensación el baut ismo por autoridad divina v ino a susti tuir a 
la circuncis ión para convertirse en la seña l in icia l y en e l se llo de l pacto de 
la gracia. La Biblia insiste con mucha fuerza en que la c ircunc is ión ya no 
puede servir para el efe cto, Hech. 15: 1, 2; 21: 21; Gál. 2: 3-5; 5: 2-6; 6: 12, 
13, 15. Si el baut ismo no toma el lugar de la  circuncis ión, en tonces e l Nuevo 
Testamento se queda s in un rito inic ia l. Pero Cristo claramente lo susti tuyó 
en pasajes como estos, M at. 28: 19, 20; M arc. 16: 15, 16.  Corresponde en su 
significado espiri tual a la circunc is ión. A sí como la circuncisión se re fiere a 
cortar el pecado y a cambiar el corazón, Deut. 10: 16; 30: 6; Jer. 4: 4; 9: 25, 
26; Ez. 44: 7, 9, del mismo modo el bautismo se ref iere al lavamiento de l 
pecado, Hech. 2: 38; I Ped. 3: 21; T i to 3: 5, y a  la  renovac ión espiritua l, 
Rom. 6: 4; Col. 2: 11, 12. E l último pasaje liga con toda claridad la 
circunc isión con el bautismo, y enseña que  la c ircunc isión crist iana, es decir, 
la circuncis ión del corazón, s imbolizada  por la circuncis ión en la carne, fue 
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cumplida mediante e l baut ismo, es decir, por lo que e l baut ismo signific a. 
Compárese también, Gál. 3: 27, 29. Pero si los niños recibieron la seña l y el 
sello de l pac to en la  ant igua dispensación,  la presupos ición es que con toda 
seguridad tienen derecho a recib ir la señal y el se llo de la nueva, hac ia la 
cual los piadosos del Antiguo Testamento aprendieron a mirar como a una 
dispensac ión más plena y más rica. Excluir a los niños de la nueva 
dispensac ión requería un edic to claro e inequívoco, pero encontramos 
precisamente lo contrario, M at. 19: 14; Hech. 2: 39; I Cor. 7: 14.  

e. Como ya dejamos indicado en lo que precede, el Nuevo Testamento no 
contiene evidencia dire cta para la prác tica de l bautismo infan til en los días 
de los apóstoles.  Lambert, después de cons iderar y pasar todas las ev idencias 
disponibles, expresó su conclus ión en las palabras siguientes: " La evidencia 
del Nuevo Testamento, pues, pare ce seña lar ha cia la conc lusión de que e l 
bautismo infant il,  para  decir lo menos posible, no era la costumbre genera l 
en la época apostólica " .355 Pero no necesita sorprenderse nadie de que no 
haya una mención direc ta de l bau tismo de infan tes, porque en un período 
misionero como el de la época apostólica el énfasis, na turalmente, caería 
sobre e l bau tismo de  los adul tos.  Además, las condic iones no s iempre eran 
favorables para el baut ismo de los infan tes. Los convert idos no tenían 
todavía un concepto adecuado de sus responsabilidades de pa cto. A lgunas 
veces solamente uno de los padres era  convertido, y  se  comprende muy bien 
que la o tra  parte se  opusiera a l bau tismo de  los niños.  Con frecuencia  no 
había seguridad razonable de  que los padres educ aran a  sus niños pía  y 
relig iosamente, y sin embargo era necesaria tal seguridad. A l mismo tiempo 
el lenguaje del Nuevo Testamento es perfec tamente cons isten te con una 
continuac ión de la administra ción orgánica del pac to, que requería la 
circunc isión de los niños, M at. 19: 14; M arc. 10: 13- 16; Hech. 2: 39; I Cor. 
7: 14. Además, el Nuevo Testamento habla repet idas veces de l baut ismo de 
familias, y no da indicación alguna de que esto se cons iderara como a lgo 
fuera de lo ordinario, s ino que más bien se ref iere como asunto ordinario, 
Hech. 16: 15, 33; I Cor. 1: 16. Por consiguiente, es enteramente posible, 
pero no muy probable, que ninguna de estas familias tuv ieran niños, y si los 
había, resul ta moralmente cierto que ellos fueron baut izados jun tamente con 
sus padres. E l Nuevo Testamento, ciertamente, no contiene evidencias de 
que personas nacidas y crecidas en famil ias crist ianas no hayan s ido 

                                                                 
355 The Sacraments in the New Testament , p. 204. 
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bautizadas y no hay an profesado su fe en Cristo s ino hasta que  l legaran a los 
años de discreción. No hay ni la más l igera alusión a prác tica semejante.  

f. W all en la introducción de su H istory of Infant Bap tism indica  que en e l 
bautismo de los prosél itos los hi jos de  el los con frecuenc ia eran bau tizados 
juntamente con sus padres; pero Edersheim dice que había d iferencia de 
opinión en cuan to a  este pun to. 356 Como es natural, aun cuando esto 
aconteciera, nada  probaría en cuanto al bau tismo cristiano se refiere, pero 
serviría para demostrar que no había nada extraño en semejante 
procedimiento.  La más ant igua referencia  histórica a l bau tismo infan ti l se 
encuentra en escritos de la úl tima parte del segundo sig lo. La D idaché habla 
de adultos, pero no de bautismo infant il; y en tanto que Justino hac e 
mención de mujeres que  se convert ían en discípulas de  Cristo desde la niñe z 
(ele pa idon), este  pasa je no menciona  el baut ismo, y ele  paidon no 
necesariamente signif ica infancia . Ireneo,  hablando de Cristo, dice : " V ino a 
salvar por medio de sí mismo a todos aquellos que por E l nacen de nuevo 
para D ios: Infantes, n iñi tos, muchachos, jóvenes y anc ianos" .357 Este pasaje, 
aunque no menciona explíci tamente el bau tismo, se cons idera, por lo 
general, como la más primi tiva referencia  al bau tismo infant il,  puesto que 
los padres primit ivos asoc iaban tan estrechamente e l baut ismo con la 
regeneración, que hasta usaron el término " regeneración"  en lugar de 
"bautismo" . Es evidente que e l baut ismo infanti l era  muy practicado, por lo 
general, en la úl tima parte  del Siglo II,  según se desprende  de los escri tos de 
Tertul iano, aunque él mismo consideraba más seguro y más provechoso 
demorar el bautismo.358 Orígenes hablando de él como de una tradición de 
los apóstoles, d ice: "Porque pasaba  esto también, que la ig lesia  tenía desde 
los apóstoles una  tradic ión (o una  orden) de baut izar también a los n iños" .359 
E l Concil io de Cartago (253 A .D .) da por concedido e l baut ismo de los 
niños y discute nada más el asunto de si deben ser baut izados antes de los 
ocho días. Desde el Siglo II en adelante, se regulariza el reconoc imiento de l 
bautismo infant il, aunque a lgunas veces se  le descuidaba en la prá ctica. De 
la re alidad de  que era pract icado por la ig lesia  en todo e l mundo, a  pesar de l 
hecho de que no lo habían inst ituido los Conci lios, infería Agustín que, con 

                                                                 
356 Life and Times of Jesus the Messiah II , 746. 
357 Adv . Haereses II , 22, 4.  
358 De Bapt ismo, c. X VII I.  
359 Comm . in E pist . ad Romanos, Lib. V .  
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toda probabi lidad, así había sido dispuesto por la autoridad de los apóstoles. 
Su legitimidad no fue negada sino hasta los días de la Re forma, cuando los 
anabaptistas lo combatieron.  
 

2. Objeciones al bau tismo infant il. Unas cuan tas de las más importantes objec iones a l 
bautismo infanti l demandan breve consideración.  

a. La circunc isión era nada  más una ordenanza carna l y típ ica, y como tal fue 
destinada  a  cesar.  Poner el baut ismo en lugar de la  circuncis ión es 
simplemente con tinuar una  ordenanza  carna l. Semejan tes ordenanzas 
carnales no t ienen lugar legítimo en la ig lesia del Nuevo Testamento. En 
nuestro día esta objeción la presentan algunos dispensac ional istas, por 
ejemplo, Bul linger y O 'Hair, que pretenden que e l baut ismo insti tuido por 
Jesús está re lac ionado con e l re ino, y que sólo e l baut ismo del Espíritu San to 
tiene un lugar propio en la ig lesia. E l L ibro de los Hechos marca la 
trans ición desde e l baut ismo con agua al bautismo con el Espíritu . Como es 
natural,  este argumento probaría  que están fuera  de la ley toda c lase de 
bautismos, tanto de adultos como de infan tes. En esta  expl icación del asun to 
las d ispensa ciones judía y  crist iana quedan colocadas una en con tra de la 
otra, como carnal una,  y espiri tual la o tra,  y la  circuncis ión se  dice que 
pertenece a la primera. Pero este argumento es fala z. No hay autorizac ión 
para colocar a la circuncisión, por completo, en un mismo nivel con las 
ordenanzas carna les de la ley de Moisés. D ice Bannerman: " La circunc is ión 
fue independien te tan to de la introducción como de la abolic ión de la ley de 
Moisés; y habría continuado como ordenanza permanente para la admis ión 
en la ig lesia de D ios, como sel lo del pac to de gracia, si no hubiera s ido 
expresamente des ignado el baut ismo como el sustitu to de e lla " . 360 Debe 
admitirse que  la  circuncis ión adquirió c ierta importanc ia típica en el período 
mosaico, pero que fue originalmente una  seña l y  un se llo del pacto hecho y a 
con Abraham. Como es natural, hasta  donde fue  t ipo tuvo que c esar con la 
aparic ión del ant i tipo y aun como sel lo del pacto tuvo que dejar su lugar al 
sacramento incruen to expresamente  insti tuido por Cristo para la ig lesia,  y 
reconocido en este c arác ter por los apóstoles, puesto que Cristo le había 
puesto f in, de una vez por todas, al derramamiento de sangre en re lación con 
la obra de redención. A  la luz de la Biblia la pos ición de que el bau tismo está 
relac ionado con e l re ino, más b ien que con la ig lesia, es completamente 
insostenible y es, por tanto, judaica más b ien que crist iana. Las pa labras 

                                                                 
360 The Church of Christ II , p. 98.  
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mismas de la insti tución condenan este conc epto, y as í lo hace también e l 
hecho de que en el na cimiento de la ig lesia de l Nuevo Testamento, Pedro 
requiriera de aque llos que iban a ser añadidos a e lla, que fueran bau tizados. 
Y  si se dijera que  Pedro, s iendo judío, seguía todav ía e l ejemplo de Juan e l 
Bautista, se señalaría que Pablo, el apóstol de los gentiles, requería también 
que sus convertidos fueran bau tizados, Hech. 16 : 15, 33 ; 18 : 8 ; I Cor. 1 : 
16 

b. No hay mandato explíc ito de que  los niños deban ser bautizados. Esto es 
perfectamente cierto, pero eso no desaprueba la validez del baut ismo 
infant il. Debe observarse que esta objeción se funda en una medida de 
interpretac ión a  la que  los baut istas mismos no son lea les cuando sostienen 
que los crist ianos están obligados a celebrar e l primer día de la semana como 
su reposo espiritual, y que las mujeres deben también partic ipar de la  Cena 
del Señor; porque  estas cosas no están explíc itamente ordenadas. ¿No 
debiera el silencio de la Escritura in terpretarse más bien a favor que en 
contra de l baut ismo infan ti l? Durante  vein te sig los los niños han s ido 
formalmente inic iados en la ig les ia, y  el Nuevo Testamento no dice que  esto 
deba cesar ahora, aunque enseña que la circun¬cisión no puede ya servir 
para este propósi to. E l Señor mismo inst ituyó o tro rito, y en e l día de 
Pentecostés Pedro dijo a los que se juntaban a la ig lesia que la promesa era 
para el los y  para  sus h ijos, y todavía  más, para  muchos ; tan tos, como e l 
Señor mismo l lamara. Esta a firmación de  Pedro prueba  al menos que tenía 
presente  todav ía e l concepto orgánico de l pac to. Además, podría  presen tarse 
la pregunta de cómo podrá el bautismo mismo probar que es correcta su 
posición si lo ha de ha cer median te la presentación de un mandato expreso 
de la Escritura. ¿Ordena la Biblia en alguna parte exclu ir a los niños de l 
bautismo? ¿M anda que  todos aque llos que son nac idos y  crec idos en 
familias cristianas tengan que profesar su fe an tes de ser bau tizados? V emos 
con claridad que no existen tales mandatos.  

c. Una objeción estrechamente re lacionada es que no hay un ejemplo de 
bautismo infant il en el Nuevo Testamento.  Es perfectamen te cierto que la 
Bibl ia no dice explíc itamente que los n iños fueran baut izados, aunque nos 
informa el he cho de que el ri to fue administrado a familias completas. La 
ausencia de toda referencia de fin ida a bau tismo de infan tes encuen tra su 
explicac ión, a l menos en gran parte, en e l hecho de que la Escritura nos da 
una constancia h istóric a de la obra mis ionera  de los apóstoles, pero no una 
constancia de l traba jo que  se ejecu taba en igles ias organizadas. Y  en 
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consecuencia, aquí también pueden cambiarse los papeles en con tra de los 
bautistas. ¿Podrían mostrarnos un ejemplo del bautismo de un adulto que 
había sido nacido y criado en un hogar cristiano? No hay peligro de que 
alguna vez nos lo presen ten.  

d. La objeción más importante al bautismo infan ti l presen tada por los baut istas, 
es que, según la Escritura, el baut ismo está condic ionado a una fe activ a 
revelada por s í misma en una profesión creíb le. Pues bien, es perfectamente 
cierto que la Bibl ia señala la fe como un pre-requisi to para e l baut ismo, 
M arc. 16: 16; Hech. 10: 44-48; 16: 14, 15, 31, 34. Si esto significa que el 
recipiente de l bau tismo debe en todos los c asos dar manifestac iones de una 
fe act iva an tes de l bau tismo, en tonces los n iños quedan exclu idos, como es 
natural.  Pero aunque la B iblia indica claramente que sólo aque llos adultos 
que creyeron fueron baut izados, en ningún lugar pone la regla de que una fe 
activa es esencia l en absoluto para la recepción del bautismo. Los baut istas 
nos remiten a  la gran comisión, tal como se  encuentra en M arcos 16: 15,  16. 
En vista  del hecho de que  es un mandato misionero procedemos sobre la 
hipótes is de que el Señor tenía en mente una fe activa cuando pronunc ió 
aquellas pa labras.  Y  aunque no está explícitamente a firmado, es por 
completo posib le que considerara esta fe como un prerrequis ito para e l 
bautismo de las personas que  intentaran rec ibirlo. Pero,  ¿quiénes son e llos? 
Evidentemente, los adul tos de las naciones que iban a ser evangelizadas, y 
por tanto los baut istas no están autorizados para construir con ese da to un 
argumento en contra del bautismo infanti l. Si a pesar de todo, el bautista 
insiste en hacer esto, debe hacerse notar que en su modo de pensar estas 
palabras prueban demasiado o mucho, hasta para él mismo, y que por tan to 
nada prueban. Las palabras de nuestro Salvador impl ican que la fe es un 
prerrequisi to para el bau tismo de aque llos que por medio de los esfuerzos 
misioneros de la ig lesia serían tra ídos a Cristo, y que no implican que 
también sea un prerrequis ito para e l baut ismo de los niños. E l baut ista 
generaliza esta dec larac ión del Salvador enseñando que hace con tingente a l 
bautismo con la fe activ a del recip iente. Arguye como sigue: La fe activa es 
un prerrequis ito para e l bautismo. Los infantes no pueden ejerc itar la fe. Por 
lo tanto los infantes no pueden ser bau tizados. Pero de esa manera estas 
palabras pueden construirse también en un argumento en contra de la 
salvación de los niños, puesto que no sólo implican s ino que explíc itamente 
afirman que la fe (fe ac tiva) es condición para la salvac ión. E l bautista que 
quisiera ser cons istente  se ha llaría  comprometido con el siguiente s ilogismo: 
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La fe es la condit io s ine qua  non de la sa lvac ión. Los n iños no pueden 
ejerc itar la fe. Luego los niños no pueden salvarse. Pero esta es una 
conclusión de la que e l mismo bautista se ret irará de un sa lto.  
 

3. La base para el bautismo infant il.  
 

a. La posición de nuestros s ímbolos confesionales.  La Confes ión Be lga declara 
en el A rtículo X X X IV  que los infantes de los padres creyentes "deben ser 
bautizados"  y sel lados con la señal del pac to, como los hijos de Israe l, 
antiguamente, eran circuncidados sobre las mismas promesas que se  hacen a 
nuestros n iños" . E l Catecismo de Heidelberg , a la pregunta : " ¿Tienen que 
ser bautizados también los niños ?"  responde como sigue : "Sí, puesto que 
ellos, tan to como los adultos, están inclu idos en el pacto y en la ig lesia de 
D ios, y puesto que tanto la redención de l pecado, como el Espíritu San to, 
autor de la fe,  les han sido prometidos a e llos no menos que a los adul tos por 
medio de la sangre de Cristo, deben ser también por el bau tismo, como una 
señal de l pac to, injertados en la ig les ia cristiana  para d istinguirse de los 
niños de los incrédulos, como lo fueron los de l ant iguo pacto o testamento, 
mediante la circuncisión, en lugar de la cual el bau tismo fue insti tuido en e l 
nuevo pacto" . 361 Y  los Cánones de  Dort cont ienen la siguiente  af irmación en 
el A rtículo 17: "Puesto que tenemos que juzgar la voluntad de D ios de 
acuerdo con su Palabra, la que testif ica que los n iños de los creyentes son 
santos, no por naturaleza, s ino en virtud de l pa cto de gracia,  en e l cua l e llos, 
juntamente con sus padres, están comprendidos, los padres p iadosos no 
deben dudar de la ele cción y la sa lvación de sus h ijos a los cuales D ios quiso 
llamar de en medio de esta v ida, desde  su infanc ia "  (Gén. 17 : 7; Hech. 2 : 
39 ; I Cor.  7 : 14). Estas a firmaciones de nuestros Símbolos Confes ionales 
están de acuerdo por completo con la posic ión de Calvino, de que los niños 
de los padres creyen tes, o aque llos que t ienen solamente un padre creyente, 
son bautizados sobre la base de sus rela ciones de  pacto. 362 La misma nota 
suena en nuestra Form for the Bapt ism of Infan ts: "Puesto que  el baut ismo 
ha venido a tomar el lugar de la circuncis ión, los n iños t ienen que ser 
bautizados como herederos del re ino de D ios y de su pacto" . Se observará 
que todas estas af irmaciones están basadas sobre  el mandamiento de D ios de 
circunc idar a los niños del pacto, porque, en últ imo análisis, ese 

                                                                 
361 Lord's Day X X VI I, Preg. 74.  
362 Inst . I V ,  16: 6, 15. 
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mandamiento es la  base de l baut ismo infant il. Sobre  la base de nuestros 
símbolos confesiona les puede dec irse  que los niños de los padres creyentes 
tienen que ser baut izados sobre el fundamento de que son hijos del pac to, y 
como tales, son herederos de las promesas del pac to de D ios en todo cuanto 
ellas abarc an, las cuales inc luyen también la  promesa de l perdón de  los 
pecados y el don del Espíri tu Santo para regeneración y sant if icación. En el 
pacto D ios les conc ede cierto regalo o donación de una manera real y 
objetiv a, requiere de ellos que en su debido tiempo acepten tal regalo 
mediante la fe, y les promete que ese regalo llegará a ser una re alidad 
viviente en las v idas de el los por la opera ción de l Espíri tu San to. En vista de 
este hecho la ig lesia debe  considerarlos como fu turos herederos de la 
salvación, debe considerarlos también bajo la obligación de andar en e l 
camino del pa cto, tiene dere cho a esperar que, ba jo una  f iel administrac ión 
del pacto,  el los (los n iños), hablando en forma general, viv irán en el pacto,  y 
está obligada (la ig lesia) a  considerarlos como quebrantadores del pacto,  s i 
no cumplen con los requerimientos que impuso el pacto. Sólo de esta 
manera se hace plena justic ia a las promesas de D ios que deben, en toda su 
plenitud, ser apropiadas mediante la fe, por aquel los que llegan a la 
madurez. De esta manera,  el pa cto, incluyendo las promesas de l pac to, 
consti tuye la base objet iva y legal para e l baut ismo de los niños.  E l baut ismo 
es una señal y un sel lo de todo lo que está comprendido en las promesas.  

b. Diferencias de opinión entre los teólogos Reformados. En el pasado los 
teólogos Reformados no estuvieron en acuerdo, y ni lo están ahora 
unánimemente, en su explicación de la base del baut ismo infant il. Muchos 
teólogos de los Siglos X V I y X V II tomaron la posición descrita en lo que 
precede, es decir, que  los niños de los creyentes son bau tizados, porque 
están en el pac to y como tales son herederos de las ricas promesas de D ios 
incluyendo un derecho, no sólo a la regeneración, sino también a todas las 
bendiciones de la justi ficac ión y de la influencia renov adora y san tíf icante 
del Espíri tu Santo.  Sin embargo, otros,  aunque reconociendo la  verdad de 
esta expl icac ión, no estuvieron completamente sat isfechos con ella. 
A centuaron e l hecho de que e l bau tismo es algo más que e l se llo de la 
promesa, o aun de todas las promesas de l pacto; y que no es, meramente, el 
sello de un fu turo bien, s ino también de pose siones espiri tuales presentes.  Se 
hizo muy dominante e l concepto de que e l baut ismo se administra a los 
infantes sobre la base de que  se  supone su regenerac ión. Pero aun aque llos 
que aceptaron este concep to no estuvieron en completo acuerdo. A lgunos 
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combinaron esta idea con la otra, en tan to que otros cambiaron ésta por la 
otra. A lgunos preferían proceder sobre la hipó tes is de que todos los niños 
presentados para e l baut ismo son regenerados, en tan to que otros daban por 
concedido esto sólo en re lac ión con los niños elegidos. La d iferencia de 
opinión entre aquel los que creen que los n iños de los creyentes están 
bautizados sobre la base de  sus re lac iones de pac to y de la promesa de l 
pacto, y aque llos que encuentran esta base en una regeneración supuesta 
persiste hasta e l día presen te y fue e l origen de una controv ers ia permanente, 
especia lmente en los Países Ba jos, duran te e l úl timo período del S iglo X IX  y 
princip ios de l S iglo X X . E l Dr. Kuyper al principio habló de la regenerac ión 
que se da por concedida como la base para el baut ismo infant il, y muchos 
rápidamente acep taron esta idea. G . Kramer escribió su espléndida tesis 
sobre Het V erband van Doop esa W edergeboorte, de manera especial, en 
defensa de esta posic ión. Posteriormente, el Dr. Kuyper ya no usó esta 
expresión, y algunos de sus seguidores sint ieron la neces idad de una 
dist inción más cuidadosa y hablaron de la re lac ión de pacto, considerándola 
como la base legal para e l bau tismo infant il, y  de la  regeneración supuesta, 
considerándola como la base espiritua l. Pero esta no es una posic ión 
satisfactoria.  E l Dr.  Honig , que es también un discípulo y admirador de 
Kuyper, va en e l carril correc to cuando dice  en su rec iente  Handboek van de 
Gereformeerde Dogmatiek:363 " No bautizamos a los niños de los creyentes 
sobre la base de  una h ipótes is, sino sobre  la  base  de un mandamiento y un 
acto de D ios. Los n iños deben ser bau tizados en virtud de l pac to de D ios"  (la 
traducc ión es mía, dice el autor). La regeneración hipoté tica, na turalmente, 
no puede ser considerada como base legal del bau tismo infanti l; tal base 
puede encontrarse  sólo en la promesa  de pac to de  D ios. Además, no puede 
ser base en ningún sentido de la  palabra, puesto que la  base de l baut ismo 
tiene que ser algo objetivo según los abogados mismos de esta idea se 
sienten constreñidos a admit irlo. S i se les pregunta, por qué dan por supuesta 
la regeneración de los niños que se presentan para el baut ismo, sólo 
responderán: "Porque son nac idos de padres creyentes, es dec ir, porque 
nacieron en el pacto. Natura lmente , negar que la regeneración hipotétic a sea 
la base del bau tismo infan til,  no equiv ale a  decir que esté por comple to 
desautorizado aceptar que son regenerados los n iños pequeños de los 
creyentes.  Este es un asunto que  t iene que ser considerado en su propia 
importancia. Sería bueno citar, en relac ión con lo que antecede, la primera 
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parte del cuarto pun to de las conclus iones de U tre cht, que fueron adoptadas 
por nuestra ig lesia en 1908. Las traducimos de la manera s iguiente : " Y  por 
último, hasta donde t iene que ver el cuarto pun to que trata de la regenerac ión 
hipotét ica, el Sínodo declara que según la Confesión de nuestras ig lesias, 
debe presumirse que la simiente del pacto, en v irtud de la promesa de D ios, 
tiene que ser regenerada y sant ificada en Cristo, a menos que,  según vayan 
creciendo, se deduzca de la v ida o de la doctrina que llevan, todo lo 
contrario ; que sin embargo de todo, es menos correc to dec ir que e l baut ismo 
sea administrado a los niños de los creyen tes sobre la base de su 
regeneración hipoté tica  puesto que la base de l bau tismo es e l mandato y la 
promesa de D ios ; y que  además, el juicio de  la caridad, según el cua l la 
ig lesia presupone que la simiente del pacto será  regenerada, de n ingún modo 
pretende dec ir que cada uno de los n iños será verdaderamente regenerado, 
puesto que la Palabra de D ios enseña que no son Israe l todos los que son de 
Israe l, y de Isaac se dice : En él será llamada tu simiente (Rom. 9: 6, 7), de 
tal manera  que en la predic ación siempre es necesario insistir en un serio 
examen propio, puesto que  solamente  serán salvos aque llos que han creído y 
han sido baut izados" . 364 

c. Objeciones al concep to de que los niños son bautizados sobre la base de sus 
relac iones de pa cto. Se ha  dicho que,  si los n iños son baut izados sobre la 
base de que  nacieron en e l pac to y que, por lo tanto,  son herederos de la 
promesa, se bautizan sobre una  base  diferente  de la que s irve  para bautizar a 
los adul tos, puesto que estos se baut izan sobre la base de su fe o de su 
profesión de fe. Pero esto difíc ilmente puede ser correcto, según Calvino ya 
lo señaló desde su tiempo. E l gran Reformador contestó esta objeción en una 
forma muy eficaz. Lo que s igue es la traducción de lo que Kramer dic e 
respecto a la posic ión de Calv ino sobre este punto: " Calvino encuentra 
ocasión aquí, en re lación con el baut ismo infanti l, ahora que é l ha  tomado e l 
punto de v ista  del pacto,  para llev ar la l ínea más al lá. Hasta  este punto,  él no 
ha l lamado la  atenc ión al hecho de  que los adul tos también son bau tizados 
según la regla del pacto. Y  por lo tan to, podría parecer que había una 
diferenc ia entre el bautismo de los adultos y el de los niños. Los adultos 
teniendo que ser bau tizados sobre la base de su fe, y los infantes sobre la 
base del pac to de D ios. No, el Reformador dec lara que la única regla según 
la cual, y la base legal sobre la cua l, la ig lesia puede administrar e l baut ismo, 
es el pa cto. Esto es v erdad en el c aso de los adultos tan to como en e l caso de 
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los niños. Que los adul tos deban hacer primero su confesión de  fe y de 
conversión,  se debe  al hecho de  que el los están fuera del pacto.  Para que 
sean admitidos a la comunión del pacto, deben aprender primero los 
requerimien tos del pacto,  y luego la fe y  la  conversión abrirán el camino 
hacia el pacto" . 365 La misma opinión, precisamente, está expresada por 
Bavinck . " 366 Esto significa que, después de que los adultos encuentran 
entrada  en e l pac to median te la fe y  la  convers ión, reciben el sacramento de l 
bautismo sobre la base de  esta  re lación de pacto. E l bau tismo es también 
para el los una seña l y un se llo de l pacto.  
 

4. El bautismo infan ti l considerado como medio de gracia. E l bautismo es una señal y 
un sello del pac to de gracia. No s ignifica una  cosa y sel la otra, sino que pone e l 
sello de D ios sobre aquello que el pacto signif ica. Según nuestros símbolos 
confesiona les y nuestra forma de administrac ión del bau tismo, éste s ignifica e l 
lavamiento de nuestros pecados,  y esto no es sino una brev e expresión de la 
remoción de la culpa de l pecado en la justi ficac ión, y de la remoción de la 
corrupción de l pecado en la san ti ficac ión, la cua l, a pesar de todo, es imperfec ta en 
esta vida. Y  si esto es lo que signif ica el baut ismo, entonces esto es también lo que 
sella. Y  si se dice, como a veces acontece en nuestra literatura Reformada, que el 
bautismo se lla  la  promesa  o las promesas de  D ios, esto no s ignifica  nada más que 
garantice la verdad de la promesa, sino que asegura a los rec ipien tes, que son los 
herederos des ignados para las bendiciones promet idas. Esto no necesariamente 
significa que el los ya están, en princ ipio, en posesión de l prometido bien, aunque 
esto es posib le, y puede hasta ser probable; s ino que significa, c iertamente, que son 
los herederos des ignados, y que recibirán la herenc ia, a menos que se muestren 
indignos de ella y la rechacen. Dabney l lama la atención a l hecho de que los se llos 
con frecuenc ia se colocan como apéndices de los pac tos promisorios, en los que la 
concesión de l bien promet ido es condicional. Pero el baut ismo es más que una  seña l 
y un sello ; como tal, es también un medio de gracia. De acuerdo con la teología 
Reformada no es,  según los católico romanos pre tenden, el medio para  in iciar la 
obra de  gracia en el corazón,  s ino e l medio para  el fortalecimien to de  esa  obra,  o, 
como se expresa con frecuenc ia, para el incremento de  la gracia. Esto hace que surja 
una pregunta muy difícil en relación con el baut ismo infan ti l. Se puede ver desde 
luego cómo el bautismo puede forta lecer la obra de fe en e l rec ipien te adulto, pero 
no es tan v isib le cómo puede operar en su carác ter de medio de gracia en el caso de 
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366 Gere f. . Dogm . IV ,  p. 581. 
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niños que son por completo inconscien tes del signif icado del baut ismo y que 
todavía no pueden ejercitar la fe. La di ficultad, a la cua l nos enfrentamos aquí, 
naturalmente no existe para el reduc ido número de eruditos Reformados que niegan 
que el bautismo nada más fortalec e una condición an teceden te de gracia, y 
pretenden que es el medio para la  partic ipación de gracia  en una  forma especí fica,  y 
para el específ ico f in de lograr nuestra regeneración e injertamien to en Cristo" . 367 
Todos los otros deben, por cons iguiente, encarar este problema contra  el cua l Lutero 
también luchó. H izo depender la ef icac ia del baut ismo de la fe del recip iente; pero 
cuando ref lexionó en e l hecho de que los infan tes no pueden ejerci tar fe,  se inclinó a 
creer que D ios mediante  su gracia previniente  opera  en ellos una  fe  inc ipien te por 
medio del baut ismo; y por últ imo, dejó el problema para que lo resolvieran los 
doctores de la ig lesia.  Los teólogos Reformados resolvieron e l problema l lamando 
la atenc ión a tres cosas, que pueden ser consideradas como alternat ivas, pero que 
también pueden combinarse.  
 

a. Es posible proceder sobre la hipótes is (no sobre un conocimiento seguro) de 
que los n iños presentados para el bau tismo son regenerados y por tan to están 
en poses ión de l semen fide i (la semil la de  la  fe) ; y sostener que  D ios, por 
medio del baut ismo, de a lguna manera míst ica  que no entendemos,  fortalec e 
la semil la de la fe en e l niño.  

b. También puede llamarse la atención al hecho de que la operación de l 
bautismo como medio de gracia no está limitada, necesariamente, a l 
momento de su administración más de  lo que la Cena de l Señor está limitada 
al tiempo de su celebrac ión. Pudiera ser que en el preciso momento sirviera 
de alguna manera misteriosa para incrementar la gracia de D ios, si ya está 
presente en el corazón, pero pudiera también serv ir para aumentar la fe 
posteriormente, cuando la  importancia del bau tismo se ent ienda con 
claridad. Esto se enseña  de manera c lara  tan to en la Confes ión Be lga como 
en la Confesión de W estminster.  

c. De nuevo, debe indicarse, como ya lo han hecho algunos teólogos (por 
ejemplo Dabney y Vos) que  el baut ismo infant il es también un medio de 
gracia para los padres que presentan a sus niños para ser baut izados. Sirv e 
para forta lecer la fe en las promesas de D ios, para operar en ellos la 
seguridad de que el niño, por quien ellos se hacen responsables, t iene un 
derecho de propiedad en el pac to de gracia, y para fortalecer en el los e l 
sentido de responsabil idad por la educac ión crist iana de su niño.  

                                                                 
367 E sta posic ión se defiende en gran parte, en una obra t i tulada, The Div ine Life in The Church, pp. 9196. 
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5. El alcance  del baut ismo para los n iños de los incrédulos. Como es na tura l sólo los 

niños de  los creyen tes son los suje tos propios de l bau tismo infant il.  De alguna 
manera sin embargo, el círculo se ha ido ampliando.  
 

a. El catól ico romano y los ri tual istas de la ig lesia anglicana proceden, a pesar 
de todo, sobre  la h ipótesis de  que el bautismo es absolutamente esencia l para 
la salvac ión, puesto que trae una gracia que no puede obtenerse de ningún 
otro modo. De aquí que ellos consideren su deber baut izar a todos los niños 
que estén a  su a lcance, s in inquirir respec to a la condic ión espiritua l de sus 
padres.  

b. A lgunos llaman la atenc ión al hecho de que la promesa se  apl ica a los padres 
y a los hi jos, y a los h ijos de los h ijos, hasta las mi l generaciones, Sa l 105: 7-
10; Isa.  59 : 21; Hech. 2 : 39. En v ista  de estas promesas sostienen que los 
niños cuyos padres han dejado la ig lesia no han perdido por esto sus 
privi legios como hijos de l pacto.  

c. Hay también aquellos que external izan el pac to haciéndolo coextendido con 
el Estado dentro de una ig lesia de l Estado. Un niño inglés tiene, como tal, 
precisamente  tan to derecho a l bau tismo como tiene  a la pro tecc ión de l 
Estado, sin tomar en cuenta, si los padres son crey entes o no.  

d. A lgunos defienden la idea de que de l hecho de  que los padres son 
bautizados,  también asegura a los hi jos de e llos un derecho a l baut ismo. 
Consideran la re lación personal de los padres hacia e l pacto como algo muy 
inmateria l. Las ig lesias a veces actúan sobre ese princ ipio, y finalmente 
albergan una clase de miembros que no asumen por s í mismos la 
responsabi lidad del pac to, y que s in embargo procuran el sel lo del pa cto para 
sus hi jos. En Nueva  Inglaterra esto se conoc ió como el método de  medio 
pacto.  

e. Por último, se ha aplicado e l principio de adopción, con e l fin de ob tener e l 
bautismo para aquellos niños que de otra manera no podrían alcanzarlo. Si 
los padres no pueden o no quieren garantizar la educac ión cristiana de sus 
niños, otros pueden comprometerse a garantizar esto. La base princ ipal para 
ello se encontró en Gén. 17: 12.  

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

 

1. ¿Cuáles son los signif icados di feren tes de las pa labras bap to, bapt izo y louestha i?  
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2. ¿Bautizaba Juan e l Bau tista por inmersión?  
3. ¿Fue bautizado e l eunuco (Hech. 8: 38, 39) por inmersión? 
4. ¿Enfatiza en a lguna parte el Nuevo Testamento la neces idad de un modo part icular 

de bautismo? 
5. ¿La doctrina del bau tismo infant il es b íbl ica?  
6. ¿Se dudó del derecho de los n iños al bautismo, antes de la Reforma?  
7. ¿Cómo se explica la negación que presen taron los anabap tistas a l baut ismo infan ti l 

en la época de la Reforma?  
8. ¿Cuál es el conc epto bau tista del pacto hecho con Abraham? 
9. ¿Cómo explican los bau tistas e l pasa je de Rom. 4: 11?  
10. ¿Qué dicen nuestros Símbolos Confesionales respec to a la base sobre la cual son 

bautizados los n iños? 
11. ¿Cuál es la posic ión de Calv ino con respecto a la base  sobre la cua l deben ser 

bautizados tanto los n iños como los adultos?  
12. ¿Qué peligros prácticos están relac ionados con la doctrina de la regenerac ión 

hipotét ica? 
13. ¿Cómo le parec e a  usted la  pos ición de Dabney de que  el baut ismo es un 

sacramento para los padres tan to como para e l niño?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. Armstrong , The Doctrine of Bapt isms  
2. A yres, Christ ian Bap tism 
3. Bavinck , Geref. Dogm. IV ., pp. 543.590 
4. Carson, On Baptism 
5. Dabney, Syst. and Polem. Theol., pp. 728.799 
6. Dick , Theology, Lectures L X X X V III-LX X X IX 
7. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 526.611 
8. Hovey, M anual of Theol. and E thics, pp. 312-33; 
9. Kramer, Het V erband Tusschen Do op en W edergeboorte 
10. Kuyper, D ict. Dogm. de Sacramentis, pp. 82.157; ibíd., E Voto II, pp. 499.566; II I, 

pp. 5.68 
11. Lambert, The Sacraments in the New Testament, pp. 36.239 
12. Litton, In trod. To Dogm. Theol., pp. 444.464 
13. M cLeod, The Sacrament of Holy Baptism in the D iv ine L ife in the Church  
14. M errill, Christ ian Bap tism 
15. Pieper, Christl. Dogm. III, pp. 297.339 



817 
 

 

16. Pope, Chr. Theol. III, pp. 311.324; 
17. Schaff, Our Fathers' Fai th and Ours, pp. 315-320; 
18. Schmid, Doct. Theol. of the Ev. Luth. Church, pp. 540.558 
19. Seiss, The Bap tist System Examined 
20. Strong , Syst. Theol., pp. 930.959 
21. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 305.335; Mueller, Chr. Dogm., pp. 486.505 
22. Vos, Geref. Dogm., De Genademiddelen, pp. 36.134; ibíd., De V erbonds leer in de 

Geref. Theol 
23. W all, H istory of Infan t Bap tism 
24. White, Why Are Infants Bap tized; Bannerman, The Church of Christ II, pp. 42.127 
25. W ielenga, Ons Doopsformulier; 
26. W ilmers, Handbook of the Chr. Rel., pp. 314.322 
27. W ilson, On Infant Bap tism 

C A PITU L O 60: L A  C E NA D EL SEÑ OR 

 

LAS A N A LO G ÍAS Q U E LA C EN A D EL SE ÑOR T EN IA E N ISRAE L 

 

A sí prec isamente como e l bau tismo cristiano tuvo ana logías en Isra el, también las tuvo la 
Cena del Señor. No sólo entre los genti les, sino también en Israel los sacrif icios que se 
traían,  venían acompañados, frecuen temente, con al imentos sa cri fic iales. Este  fue  en 
particular un hecho característico de  las ofrendas de paz. De estos sa cri fic ios solamente la 
grosura adherida a  las entrañas era consumida sobre e l a ltar; el pecho mecido toc aba a l 
sacerdocio,  y la espald il la derecha a l sacerdo te of iciante,  Lev. 7: 28-34, en tanto que e l 
resto consti tuía una comida sacrif icia l para e l ofrendan te y para sus amigos, siempre que 
estuvieran lev ít icamente limpios, Lev. 7: 19-21; Deut. 17: 7,  12. Estas comidas enseñaban 
el modo simból ico en que  " siendo just ificados por la  fe, tenemos paz con D ios por medio 
de nuestro Señor Jesucristo" . Expresaban el hecho de  que, sobre la base de l sacri fic io 
ofrendado y acep tado, D ios rec ibe  a su pueblo como huéspedes en su casa  y los une  con E l 
en gozosa comunión, que eso es la vida comunal de l pac to. Israe l tuvo prohibido tomar 
parte en las comidas sacrif icia les de los gentiles, exac tamente debido a  que e llas 
expresarían su acerc amiento a otros dioses, Ex 34 : 15 ; Núm. 25 : 3, 5 ; Sal 106 : 28. Las 
comidas sacrif icia les,  que test if icaban la unión de  Jehová  con su pueblo,  eran temporadas 
de gozo y alegría, y por esto,  algunas veces,  se abusaba de  el las dando ocasión al escánda lo 
y a la borrachera, I Sam 1: 13; Prov. 7: 14; Isa. 28: 8. E l sacrific io de la pascua también 
estaba acompañado con tina comida  sacrif icia l de  esta c lase.  Contradiciendo a  los católicos 
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romanos, los pro testan tes,  algunas veces, procuran defender la pos ición de que esta comida 
consti tuía  el todo de la pascua, pero esta  es una  pos ición insostenible.  La pascua  era  an te 
todo un sacrif icio de  expiac ión, Ex 12: 27; 34: 25. No sólo se  le llamaba sacri fic io, sino que 
en el período mosa ico la  pascua  estaba re lacionada con e l san tuario, Deut. 16: 2. E l cordero 
era sacrif icado por los levi tas, y la sangre se manipulaba por los sacerdotes,  II Cron.  30: 16; 
35: 11; Esd. 6: 19. Pero aunque, ante todo, era un sacri fic io, no era nada más eso; era 
también una comida  en la cua l el cordero asado se comía  con panes s in levadura y  con 
hierbas amargas, Ex 12: 8-10. E l sacrific io se convert ía en seguida en comida, la cual en 
tiempos posteriores se hizo mucho más elaborada  que lo que fue originalmente.  E l Nuevo 
Testamento atribuye a la pascua una importancia típ ica, I Cor. 5 : 7, y de esta manera dio en 
ella no sólo un recuerdo de la liberac ión fuera de Egipto, sino también una señal y un sello 
de la liberación de la esc lavi tud del pecado, y una comunión con D ios en el M esías 
prometido. Jesús insti tuyó la Cena del Señor en re lación con esta comida pascua l. Usando 
los e lementos presen tes en la primera, e fectuó una transic ión muy na tural hac ia la segunda. 
Tardíamente a lgunos crí ticos procuran arrojar duda  sobre  la  insti tución de la  Cena de l 
Señor por Jesús, pero no hay ninguna buena razón para poner en duda el testimonio de los 
evangelios, ni el testimonio independien te del apóstol Pablo en I Cor. 11 : 23-26. 

LA D O CTRIN A D E LA CE N A D E L SEÑ OR E N LA H ISTORIA 

 

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

 

Y a en la época apostólica  la  ce lebrac ión de  la  Cena de l Señor se  acompañaba con agapae o 
fiesta de amor, para  las cuales e l pueblo traía  los menesteres nec esarios, y  los cuales, 
algunas veces, conducían a tristes abusos, I Cor. 11: 20-22. Con el correr del tiempo, los 
dones traídos de esta manera fueron l lamados oblac iones y sacri fic ios, y eran bendecidos 
por el sacerdote con una oración de acción de gracias. Pero a poco estos nombres fueron 
aplicados a los e lementos de la  Cena de l Señor, de ta l manera  que éstos tomaron e l carácter 
de un sacrific io tra ído por el sacerdo te, y las acciones de gracias se consideraron como una 
consagración de  estos e lementos. En tan to que  algunos de  los primit ivos Padres de la 
ig lesia (Orígenes, Basi lio, Gregorio Nacianceno) re tuvieron el concepto s imbólico o 
espiritua l del sacramento, o tros (C irilo, Gregorio de N iza, Crisóstomo), sostuvieron que la 
carne y la sangre de  Cristo estaban de  algún modo combinadas con el pan y e l vino en e l 
sacramento. Agustín retardó largo tiempo el desarrollo real ista de la doc trina de la Cena de l 
Señor. Aunque habló del pan y del v ino como del cuerpo y la sangre de Cristo, distinguió 
entre e l signo y la cosa s ignificada, y  no creyó en un cambio de sustanc ia. Negó que el 
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malvado, aunque reciba los elementos, rec iba también el cuerpo, y acentuó el aspec to 
conmemorativo de la Cena de l Señor. Duran te la Edad M edia e l concep to agustin iano fue 
desalojado poco a poco por la doctrina  de la  transubstanciac ión. A llá por e l año 818 A .D . 
Paschasius Radbertus ya había propuesto, formalmente, esta doctrina; pero encontró muy 
fuerte opos ición de parte de Rabanus M aurus y de Ratramnus. En el Siglo X I brotó de 
nuevo una furiosa controvers ia, sobre el tema, entre Berenger de Tours y Lanfranc. Este 
último hizo la crasa a firmac ión de que " el verdadero cuerpo de Cristo estaba 
verdaderamente sostenido en la mano del sacerdote, part ido y masticado por los dientes de 
los fieles" .  

Este concepto, f inalmente, fue de finido por H ildeberto de Tours (1134), y designado como 
doctrina de la transubstanciac ión. Fue adoptado formalmente por el IV  Concilio Laterano 
en 1215. Muchas preguntas rela cionadas con esta  doctrina fueron debat idas por los 
escolásticos, tales como aquellas que se re fieren a la duración que hay para que se c ambie 
el pan y el vino en e l cuerpo v la sangre de Jesucristo, la manera de la presencia de Cristo 
en ambos elementos, la rela ción de la sustanc ia y de los acciden tes, la adoración de la 
hostia, etc. La defin ición f inal de la doctrina fue dada por el Concil io de Trento y está 
consignada en la Sessio X III de sus Decre tos y  Cánones.  Ocho capí tulos y  once cánones se 
dedican a esta def inic ión. Aquí sólo podemos mencionar los pun tos más esenc iales. 
Jesucristo está  presente, v erdadero,  rea l y sustancia lmente en el santo sacramento.  E l hecho 
de que esté sen tado a la  diestra  de D ios no exc luye la pos ibi lidad de su presencia sustancia l 
y sacramental en varios lugares s imultáneamente. Por las palabras de la consagración, la 
sustanc ia de l pan y del vino se cambia  en e l cuerpo y en la  sangre de Cristo. E l Cristo 
entero está presente ba jo cada espec ie y bajo cada part ícula de c ada una de las especies. 
Todo el que  rec ibe  una partícula  de la hostia  re cibe  al Cristo comple to. Cristo está presen te 
en los elementos aun antes de que los comulgantes los reciban. En vista de esta presenc ia, 
la adoración de la hostia  es la cosa más na tura l. E l sacramento e fectúa  un " acrec entamien to 
de gracia santif icante, espe cia lmente gracias actua les, remis ión de pecados veniales, 
preservac ión de pecados mortales, y la confiada esperanza de la sa lvac ión eterna " .  

D U RA NT E LA R EF OR M A Y D ESPU ÉS 

 

LOS Reformadores, uno y todos, rechazaron la teoría sacrif icia l de la Cena del Señor, y la 
doctrina medieval de la transubstanciac ión. Sin embargo difirieron en su construcc ión 
posit iva de  la doctrina b íbl ica de  la  Cena de l Señor.  En oposición a  Zwinglio, Lutero 
insistió sobre la in terpretac ión l iteral de las pa labras de la insti tución y en la presenc ia 
corporal de Cristo en la Cena  del Señor. S in embargo, sust ituyó la  doctrina  de la 
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transubstanciación con la de la consubstancia ción, que ha sido de fendida en gran parte por 
Occam en su De Sacramento A ltaris, y de acuerdo con la cual Cristo está " en, con y bajo"  
los elementos. Zwinglio negó en absoluto la presenc ia corporal de Cristo en la Cena de l 
Señor, y dio una interpre tación figurativa de las pa labras de la insti tución. V io en e l 
sacramento, princ ipalmente,  un acto de conmemoración,  aunque  no negó que en el la Cristo 
está presen te en forma espiritua l para la fe de los creyen tes. Calvino mantuvo una posic ión 
intermedia.  Como Zwinglio, Calvino negó la  presencia corpora l de l Señor en e l 
sacramento, pero a distinción de aquel, insist ió sobre  la presenc ia rea l, aunque espiritua l de l 
Señor en la Cena, la presencia de E l como una fuente de poder y eficacia espiritua l. 
Además, en lugar de acentuar la Cena del Señor como un acto del hombre (sea  de 
conmemoración o de profesión), acen tuó el hecho de que  el la es la expresión,  ante todo, de l 
don bondadoso de  la  gracia de  D ios para el hombre,  y sólo en sen tido secundario puede ser 
una comida conmemorativa y un acto de profes ión. Para Calv ino, tan to como para Lutero, 
era la Cena del Señor,  ante todo, un medio divinamente  insti tuido para el fortalec imiento de 
la fe.  Los soc inianos, los arminianos y los menoni tas v ieron en e lla sólo un memorial,  un 
acto de profesión, y un medio para el mejoramiento moral. Ba jo la inf luencia de l 
raciona lismo esta idea se conv irtió en un concepto popular.  Schle iermacher acen tuó e l 
hecho de que la Cena del Señor es el medio por e l cual la comunión de vida con Cristo se 
preserva de una manera part icularmente energética en el seno de la ig lesia. Muchos de los 
teólogos de pos ición media, aunque pertenec ían a  la ig lesia  lu terana,  rechazaron la doc trina 
de la consubstanciación, y se acercaron al concepto ca lvinista de la presenc ia espiri tual de 
Cristo en la Cena del Señor.  

LOS N O MBR ES B ÍB L ICOS PARA LA C EN A DE L SE ÑOR 

 

Aunque nada más hay un solo nombre para el sacramento inic ial de l Nuevo Testamento, 
hay varios para el sa cramento que ahora estamos considerando, todos los cua les se derivan 
de la Biblia. Son los s iguientes:  

1. Deipnon Kuriakon, la Cena del Señor, que se deriva de I Cor. 11: 20. Este  es e l 
nombre más común en los círculos protestantes. Parece que en el pasaje que 
acabamos de indicar el apóstol quiere ha cer una  distinc ión marcada  entre e l 
sacramento y el agapae, el cua l los Corint ios re lacionaban con la San ta Cena, 
abusando de aquel y hac iendo que los dos ac tos, prác ticamente, fueran incongruos. 
E l énfas is espec ial está  en el hecho de que esta es la Cena de l Señor. No es una 
Cena en la cua l el rico invi te a los pobres como sus huéspedes, y luego los trate 
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miserablemente, sino una fiesta en la cual el Señor provee para todos en ric a 
abundancia.  
 

2. Trapeza kuriou, la mesa del Señor, un nombre que se encuentra en I Cor. 10: 21. 
Los gentiles de Corin to hacían ofrendas a los ídolos y después de sus sacrif icios se 
sentaban para comer la comida ofrecida ; y parece que algunos de los de la  ig lesia de 
Corinto pensaron que era permi tido unirse con ellos, viendo que toda carne es 
semejante. Pero Pablo hizo notar que  los sacrif icios a los ídolos son sacrific ios a los 
demonios, y que  jun tarse en semejan tes comidas sacri fic iales equivale  a  prac ticar la 
co¬munión con los demonios. Esto estaría en absolu to conf lic to con la partic ipac ión 
a la mesa del Señor, para confesar ac ercamien to a E l y prac tic ar comunión con El.  
 

3. K lasis tou artou, el part imiento de l pan, un término que se usa en Hech. 2: 42; 
compárese también Hech. 20 : 7. Aunque este es un término que, con toda 
probabil idad, no se ref iere exc lusivamente a la Cena del Señor, sino a las f iestas de 
amor, ciertamente también inc luye la  Cena del Señor. E l nombre puede encontrar su 
explicac ión en el part imiento de l pan tal como fue ordenado por Jesús.  
 

4. Eucharist ía, acc ión de gracias, y eulogia, bendic ión, términos que se derivan de I 
Cor. 10: 16; 11:24. En M at. 26: 26, 27 leemos que e l Señor tomó el pan y lo 
bendijo, y tomó la copa y dio gracias. Con toda probabil idad las dos palabras se 
usaron indistin tamente y se ref ieren a una forma combinada de bendecir y dar 
gracias. La copa de acción de gracias y de bendición es la copa consagrada. 
 

LA INST ITU C IÓN D E LA C EN A D EL SE ÑOR 

 

R E LA T OS D IF ER E NT ES A C ER C A DE L A INST IT UC IÓN 

 

Hay cuatro diferentes rela tos de  la inst ituc ión de  la  Cena de l Señor,  uno en cada  uno de  los 
sinópt icos, y otro en I Cor. 11. Juan habla de comer la pascua, pero no menciona la 
inst ituc ión de un nuevo sacramento. Estos rela tos son independientes e l uno del otro, y 
sirven para complementarse rec íprocamente. Con toda ev idencia,  el Señor no dio por 
terminada la comida pascual an tes de inst ituir la Cena del Señor. E l nuevo sacramento 
quedaba ligado con el elemento central de la comida pascua l. E l pan que se comía 
juntamente con el cordero iba a ser consagrado a un nuevo uso. Esto resulta evidente del 
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hecho de que  la  tercera  copa,  que generalmente  se  llamaba " la copa  de bendic ión"  se usó 
como el segundo elemento en e l nuevo sa cramento. De esta manera e l sacramento de l 
Antiguo Testamento pasó de la manera más na tura l a convertirse en el del Nuevo.  

L A SUST IT UC IÓN D EL C OR DE R O POR EL PAN 

 

E l cordero pascua l tenía una  importancia simbólica. Como todos los sacri fic ios de l Ant iguo 
Testamento, el cordero enseñó al pueblo que e l derramamiento de  sangre era necesario para 
la remis ión de los pe cados. En adic ión a eso tenía un significado típ ico, seña lar ha cia e l 
gran sacrif icio venidero que  había de cumplirse en la  plenitud del tiempo para quitar e l 
pecado del mundo. Y  finalmente,  también tenía  importancia naciona l como un memorial de 
la liberación de Israe l. No era sino na tura l que, al venir el verdadero Cordero de D ios y se 
llegara el momento de ser sacrif icado, e l símbolo y t ipo desapareciera. E l sacrif icio todo 
sufic iente  de Jesucristo hizo que todo derramamiento posterior de sangre resultara 
innecesario; y por tan to, fue enteramente adecuado que el elemento de sangre dejara e l 
camino para un e lemento incruen to que, como aque l, tuv iera  propiedades nu tri tivas. 
Además, por medio de  la  muerte  de Cristo la  pared in termedia  de separac ión fue derribada, 
y las bendiciones de sa lvación se extendieron a todo el mundo. Y  en vista de esto, era 
perfectamente natura l que la pascua, un símbolo que gozaba de estimación nacional, 
quedara reemplazada por otro símbolo que no llev ara cons igo la implicac ión nac ional ista.  

L A IMPOR T AN C IA D E L AS A C C I ONES Y  D E L OS T ÉR M IN OS D IF ER EN T ES 

 

1. Las acciones s imbólicas. Todos los re latos de la inst ituc ión de  la  Cena L A  C EN A 
D EL SEÑ OR del Señor hacen mención del part imiento de l pan, y Jesús indic a con 
claridad que esto era para s imbolizar el part imiento de su cuerpo por la redención de 
los pecadores. Debido a que Jesús part ió el pan en presenc ia de sus disc ípulos, la 
teología protestante insiste, por lo general, en que esta celebrac ión siempre debe 
tener lugar a la vista del pueblo. Esta importante transac ción quería ser una señal, y 
la señal siempre debe colocarse en lugar vis ible. Después de distribuir el pan, Jesús 
tomó la copa, la bendijo, y  la d io a sus d iscípulos. No apare ce que E l derramara e l 
vino en presencia de el los, y por tanto esto no se considera como esencial para la 
celebrac ión de la Cena de l Señor. E l Dr. W ie linga, sin embargo, infiere,  del he cho 
de que el pan tenía que ser partido, que el vino debía también derramarse, a la vista 
de los comulgantes. 368 Como es natura l Jesús usó pan sin levadura, puesto que era la 

                                                                 
368 Ons Avondmaals Formulier, pp. 243 y sig. 
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única clase de pan que había a la mano, y usó e l vino ordinario que se u ti lizaba en 
abundancia como bebida  en Palest ina. Pero no se insiste n i en una cosa n i en la otra, 
y por tan to, no se sigue que no sea permisib le usar pan con levadura y alguna otra 
clase de v ino. Los disc ípulos, indudablemente,  rec ibieron los e lementos en posic ión 
reclinada, pero esto no signif ica que  los creyen tes no puedan tomarlo sen tados, de 
rodil las o de p ie.  
 

2. Palabras de mandato. Jesús acompañó su acción con palabras de manda to. Cuando 
dio el pan a sus d iscípulos, d ijo, " tomad, comed" . Y  al expresar este mandato tuvo 
sin duda en mente, no sólo una manera fís ica de comer, sino una apropiac ión 
espiritua l del cuerpo de Cristo median te la fe. Es un mandato que, aunque llegó en 
primer lugar a todos los apóstoles, era también para la ig les ia de  todas las edades. 
Según Lucas 22: 19 (compárese I Cor. 11: 24) el Señor añadió las palabras: " Haced 
esto en memoria de  mí" . A lgunos infieren de  estas palabras que  la  Cena inst ituida 
por Jesús no era otra cosa que una comida memorial. Sin embargo , es par completo 
evidente, y de modo especial se deduce de Juan 6: 32, 33, 50, 51; I Cor. 11: 26-30, 
que tenía la intenc ión de ser más que una comida ; y hasta donde tenía importancia 
recordatorio iba a servir como memorial de la obra sacrif icadora  de Cris to, más bien 
que de su persona. Hubo otra palabra de mandato en relación con la copa. Después 
de distribuir e l pan el Señor tomó también la copa, d io gracias,  y di jo "bebed de ella 
todos" , o (según Lucas), " tomad esto y repart idlo en tre vosotros" . Es por comple to 
claro que la copa aquí da a entender su contenido, porque la copa no podía 
repart irse. De estas pa labras se deduce con perfecta evidencia que el Señor quería 
que el sacramento se usara en sus dos sustancias (sub utraque spec ie), y que Roma 
está equivocada a l evi tar que los la icos tomen la copa.  E l uso de ambos elementos 
capacitó a Cristo para dar una represen tación v ívida de la idea de que su cuerpo iba 
a ser part ido, que  la carne y  la  sangre iban a ser separadas,  y que el sacramento,  a la 
vez, nutre y av iva el a lma. 
 

3. Las palabras de la explicación. La palabra de mandato en relación con el pan fue 
seguida inmediatamente por una palabra de explicac ión, que da lugar a una 
importante d isputa, es decir, " este es mi cuerpo" . Estas palabras han s ido 
interpretadas de varias maneras.  
 

a. La ig lesia de Roma pone el énfasis sobre la cópula " es" . Jesús quiso decir 
que lo que E l tenía en su mano era rea lmente su cuerpo aunque se mirara 
como pan y tuviera sabor de pan. Pero esta es una pos ición por comple to 
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insostenible.  Con toda probabi lidad Jesús habló arameo y no usó para nada 
cópula alguna. Y  mientras estaba de lante de sus d iscípulos en e l cuerpo, no 
hubiera podido muy bien dec irles con toda  seriedad que E l tenía su cuerpo 
en su mano. Además, aun sobre e l concep to ca tól ico romano, no podría 
haber dicho con verdad,  " este es mi cuerpo" , sino solamente decir,  " esto se 
está convirt iendo ahora en mi cuerpo" .  

b. Carlstad t sostuvo el nuevo concep to de que  cuando Jesús habló estas 
palabras, señaló a su cuerpo. Arguyó que el neutro tou to no podría referirse 
a artos, que  es masculino.  Pero el pan puede  imaginarse  como una cosa y de 
esta manera referirse a él como a neutro. Además semejante afirmac ión 
habría estado vac ía de signif icado bajo las c ircunstanc ias de l momento.  

c. Lutero y los luteranos también acen túan la pa labra " es" , aunque  admiten que 
Jesús hablaba f iguradamente. Según ellos la  figura no era una  metáfora, s ino 
una sinécdoque. E l Señor simplemente  quería dec ir a sus discípulos: En 
donde ustedes tienen el pan,  tienen mi cuerpo en, bajo y junto con él, aunque 
la sustancia de los dos s igue siendo diferente.  Este  concepto está cargado 
con la doctrina imposible de la omnipresencia de l cuerpo fís ico de nuestro 
Señor.  

d. Calvino y las ig lesias Reformadas en tienden las palabras de Jesús en forma 
metafórica : " Este es (es decir, signific a) mi cuerpo" . Semejante afirmac ión 
sería tan ininte lig ible para los disc ípulos como otras af irmaciones parecidas, 
por ejemplo, " yo soy el pan de vida " , Juan 6: 35, y, " yo soy la v id 
verdadera " . Juan 15: 1.  

A l mismo tiempo rechazan el concepto que generalmente se atribuye a Zwinglio, de que el 
pan nada más represen ta a l cuerpo de Cristo, y  acentúan el hecho de que también sirve para 
sellar las misericordias del pacto de D ios y para traer nutrimento espiri tual.  A  estas pa labras 
Jesús añade la declarac ión posterior, "que por vosotros es dado" . Estas palabras con toda 
probabil idad expresan la idea de que el cuerpo de Jesús es dado para el benef icio o para e l 
provecho de  los disc ípulos. Es dado por el Señor para  asegurar la redención de e llos. 
Naturalmente,  es un sacrif icio no sólo para los d iscípulos inmedia tos de l Señor, s ino para 
todos aque llos que  creen.  También hay una pa labra  de explic ación relacionada  con la copa. 
E l Señor hace la importan te dec larac ión: " Esta copa es el nuevo pacto en mi sangre, que por 
vosotros es derramada " , Luc. 22:20.  

Estas pa labras traen implicado un con traste en tre la sangre del Salvador,  como la sangre de l 
nuevo pacto, y la sangre del antiguo pacto mencionada en Ex 24: 8. Esta última era sólo 
una representa ción umbrosa de la real idad del Nuevo Testamento. Las palabras "por 
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vosotros" , no tenían aplicac ión más amplia que  la  que hacen en la a firmación re lacionada 
con el pan, "que por vosotros es dado" . No se deben entender en el sentido irrestric to de 
"por todos los hombres indiscriminadamen te " , sino más b ien, en el sent ido l imitado de "por 
vosotros y por todos los que  son rea lmente mis discípulos" . Las pa labras conc luyentes en 1 
Cor. 11:26, "porque con la frecuencia con que comiereis este pan y bebiereis esta copa 
proclamáis la muerte de l Señor hasta que E l venga " , señalan la importancia  perenne  de la 
Cena del Señor como un memorial de la muerte sacrific ial de Cristo; e in timan claramen te 
que tendrá que ser ce lebrada regularmente hasta que el Señor vuelva.  

LAS C OSAS Q U E SE SIG N I F IC AN Y SE LLA N EN LA CE N A D E L SEÑ OR 

 

L AS C OSAS SIGN IF IC A DAS EN E L SA CR A M EN T O 

 

E l sacramento se  cara cteriza  por representar una  o más verdades espiri tuales median te 
señales sens ibles y externas. La señal externa en el caso de la Cena del Señor incluye no 
sólo los e lementos v isib les empleados, sino también e l part imiento de l pan y e l 
derramamiento del v ino, la apropiación de l pan y el vino comiendo y bebiendo, y la 
partic ipac ión de el los en la comunión con o tros. Los puntos siguientes deben mencionarse 
aquí: 

1. Es una representación simbólica de la muerte de l Señor,  I Cor.  11: 26.  E l he cho 
centra l de la redención,  pre figurado en los sacrific ios del Ant iguo Testamento se 
presenta con claridad por medio de los importan tes s ímbolos del sacramento de l 
Nuevo Testamento. Las palabras de  la  insti tución,  "partido por vosotros"  y 
"derramada por muchos" , apuntan al hecho de que la muerte de Cristo fue 
sacri fic ial, para el bene fic io y todav ía más, en lugar de su pueblo.  
 

2. También simboliza la partic ipac ión del creyen te con el Cristo cruc if icado. En la 
celebrac ión de la Cena de l Señor los part icipan tes no solamente miran a los 
símbolos, sino que los reciben y se al imentan con el los. F igurat ivamente hablando, 
" comen la carne del H ijo del hombre, y beben su sangre " , Juan 6: 53, es decir, 
simbolizan de manera  apropiada los benefic ios asegurados median te la muerte 
sacri ficadora de Cristo.  
 

3. Representan, no sólo la muerte de Cristo como el objeto de la fe, y e l acto de la fe 
que une al creyente con Cristo, sino también el efec to de este ac to, en el sent ido en 
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que da vida, fuerza y gozo al alma. Esto se impl ica en los emblemas usados. 
Precisamente como el pan y el vino nutren y dan vigor a la vida corporal del 
hombre, así Cristo sost iene y aviva la vida del alma. Los creyentes se representan 
por lo general en la Escritura como los que tienen en Cristo vida, fuerza y fel icidad 
propia.  
 

4. Por últ imo, el sacramento también s imboliza la unión de los creyentes entre s í. 
Como miembros del cuerpo místico de  Jesucristo, consti tuyen una unidad espiritua l, 
comen del mismo pan y beben de l mismo vino,  I Cor.  10: 17; 12: 13. Reciben los 
elementos el uno de la mano del o tro y e jerc itan comunión ínt ima, mutuamente. 

L AS C OSAS SE LL A DAS EN LA C EN A D E L SE Ñ OR 

 

La Cena del Señor no sólo es un signo sino también un sel lo. Muchos, en la actual idad, 
pierden esto de v ista, y tienen un concepto muy superficia l de este sacramento, 
considerándolo nada más como un memorial de Cristo y como una señal de la profes ión 
cristiana.  Estos dos aspe ctos del sacramento,  es dec ir,  como signo y como sel lo, no son 
independien tes entre sí. E l sacramento como un signo, o  para decirlo de otra manera  
el sacramento con todo lo que s ignifica, consti tuye un sel lo. E l se llo se adhiere a las cosas 
significadas, y es garant ía del pac to de gracia de D ios revelado en el sacramento. E l 
Catecismo de Heidelberg dice que Cristo quiere "por medio de estas seña les y prendas 
visib les asegurarnos de que en real idad somos part icipan tes, mediante la obra de l Espíri tu 
Santo, de l cuerpo y de la sangre verdaderos cuando rec ibimos por la v ía  oral estas santas 
señales en recuerdo de E l; y que todos los sufrimientos de E l y su obedienc ia son tan 
ciertamente nuestros como si nosotros en nuestras propias personas hubiéramos sufrido 
para darle a D ios una satisfacc ión por nuestros pecados" .369 Tenemos que considerar aquí 
los siguientes puntos : 

1. Sella para el part icipante e l gran amor de Cristo, revelado en el he cho de que se 
entregó por ellos, a una muerte vergonzosa y amarga. Esto no significa nada más 
que el sacramento testi fique la rea lidad de aquel la propia y sacrif icia l entrega, sino 
que asegura al creyente que participa de  la  Cena del Señor, que él, personalmente, 
fue el objeto de aque l amor incomparable.  
 

2. Además la Santa Cena asegura al creyen te que partic ipa de l sacramento, no sólo e l 
amor y gracia de Cristo que ahora se ofrece a el los como Redentor suyo en toda la 

                                                                 
369 Lord's Day X XI X ,  Preg. 79 
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plenitud de su obra redentora; s ino que da a cada uno la seguridad personal de que 
todas las promesas de l pacto y todas las riquezas de la oferta de l evangelio son de l 
creyente mediante una donación divina, de ta l manera que él ya tiene derecho a 
reclamarlas como suyas.  
 

3. Una vez más, el sacramento no sólo ratif ica para el partic ipante creyente la s ricas 
promesas del evangelio sino que también le asegura que las bendiciones de la 
salvación son de E l como su ac tual posesión. Tan c ierto como el cuerpo se nutre y 
se renueva  mediante el pan y el vino, así con toda  seguridad pasa con e l a lma que 
recibe el cuerpo y la  sangre de Cristo mediante  la  fe, poseyendo desde ahora mismo 
la vida e terna,  y así con toda seguridad rec ibirá de esa v ida, cada vez más 
abundantemente.  
 

4. Por último, la Cena del Señor es un sello rec íproco. Es el distin tivo de profes ión de 
parte de aquellos que partic ipan del sacramento. Dondequiera que coman el pan y 
beban el vino, profesan su fe en Cristo como su Salvador y su ac ercamien to a E l 
como su Rey, y juran solemnemente una vida de obediencia a sus mandamientos 
divinos.  

LA U N IÓN SA CRA M E N TA L O E L PRO B LE MA D E LA PRESE NC IA R E AL DE 
CRISTO E N LA C EN A DE L SE ÑOR 

 

Con este problema entramos a lo que durante mucho t iempo ha sido, y  todav ía es, mot ivo 
de mucha diferencia de opinión en la ig lesia de Jesucristo. De ninguna manera hay opinión 
unánime en cuanto a la re lac ión del signo con la cosa  significada, es de cir respec to a la 
naturaleza de la presenc ia de Cristo en la Cena de l Señor. Hay espec ialmente cuatro 
conceptos que v ienen aquí a la cons iderac ión: 

E L C ONC E PT O DE R O M A 

 

La ig lesia de Roma concibe la unión sacramenta l en un sentido físico. S in embargo, 
difíc ilmente  puede just if icarse la  expresión a l hablar de una  unión sacramenta l que  no 
existe, porque de acuerdo con la expl icación dada por la ig lesia de Roma no hay unión en e l 
sentido propio de la palabra. E l s igno no se junta con la cosa significada, s ino que le ha ce 
camino, puesto que el primero se convierte en la segunda. Cuando el sacerdo te pronunc ia la 
fórmula, "hoc est corpus meum" , el pan y el vino se cambian en e l cuerpo y en la sangre de 
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Cristo. Se admite que aun después de l cambio los elementos se ven y saben como pan y 
vino. En tanto que la sustanc ia de ambos está cambiada, sus propiedades siguen siendo las 
mismas. En la forma del pan y del vino e l cuerpo y la sangre físicos de Cr isto están 
presentes. La supuesta base escri tura l para  esta  in terpretac ión se encuentra en las pa labras 
de la insti tución, " este es mi cuerpo" , y er Juan 6: 50 y siguientes. Pero el primero de estos 
pasajes es con toda claridad un tropo, como son aquellos de Juan 14: 6; 15: 1, y otros; y 
Juan 6: 50, entendido li tera lmente, nos enseñaría más de lo que la ig lesia católica misma 
quisiera que admitiéramos, es decir, que cada uno de los que come de la Cena del Señor se 
va al cielo, en tanto que ninguno que deje de comerla alcanzará la vida eterna (compárense 
los versículos 53, 54).  Además, el versículo 63 seña la c laramente hacia una in terpre tac ión 
espiritua l. Todavía más, es casi imposible concebir el pan que Jesús part ió como si hubiera 
sido el cuerpo mismo que lo estaba manejando; y se notará que la Escritura al pan lo llama 
pan aun después de haber sido, supuestamente, transubstanciado, I Cor. 10: 17; 11: 26, 27, 
28. Esta idea de Roma atropella también a los sent idos humanos, dondequiera que creamos 
que lo que sabe y se ve como pan y vino, sea rea lmente carne y sangre; y a la razón 
humana, en donde requiere  que creamos en la separación de una sustancia y  de sus 
propiedades, y en la presenc ia de un cuerpo material en diversos lugares al mismo tiempo, 
siendo estas dos ideas contrarias a la ra zón. En consecuenc ia, la elevación y la adoración de 
la host ia se quedan sin ningún fundamento adecuado. 

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

 

Lutero rechazó la doc trina de  la  transubstanciac ión y la  sust ituyó por la  doctrina parec ida 
de la consubstanc iación. Según Lutero, el pan y el vino siguen siendo lo que son, pero hay 
en la Cena del Señor, a pesar de todo, una presenc ia rea l misteriosa y milagrosa de la 
persona completa de Cristo, cuerpo y sangre, en, bajo y con, los elementos. Lutero y sus 
seguidores sost ienen la presenc ia loc al del cuerpo y la sangre fís icos de Cristo en e l 
sacramento. A lgunas veces los lu teranos niegan que e llo enseñe la presencia  loca l de Cristo 
en la Cena  del Señor, s ino que,  en ese caso,  atribuyen a la pa labra ' local' un s ignificado que 
no le conceden aque llos que les a tribuyen a e llos esta enseñanza. Cuando se  dice  que 
enseñan la presenc ia local de la naturaleza f ísica de Cristo, esto no implica que todos los 
otros cuerpos estén exc luidos de la misma porción o espacio,  ni que la na turaleza humana 
de Cristo esté en otra parte, como por ejemplo, en el cielo; sino que significa que la 
naturaleza f ísica de Cristo está presen te en forma local en la Cena del Señor, como el 
magnetismo está presente  loca lmente en el magneto, y como el alma está presen te 
localmente  en e l cuerpo.  En consecuencia, enseñan también la llamada manducat io ora lis, 
que significa que, los que part icipan de los elementos en la Cena del Señor comen y beben 
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el cuerpo y la sangre del Señor "por la vía oral " , y no nada más que se apropien éstos 
mediante la fe. Los comulgantes indignos reciben también el cuerpo y la sangre del Señor, 
pero para su condenación. Esta ide a no es mucho mejor que la católicorromana, aunque no 
envuelve el frecuentemente repe tido milagro del cambio de sustancia s in un cambio de 
atribu tos.  Realmente hace que  las pa labras de Jesucristo s ignifiquen,  'esto acompaña a  mi 
cuerpo', una interpreta ción que  resulta  más impropia que cualquiera de  las otras. Además, 
está cargada con la doctrina imposib le de la ubicuidad de la na tura leza humana g lorific ada 
del Señor, la cual a lgunos luteranos descartarían gustosamente.  

E L C ONC E PT O Z W IN G L IA N O 

 

Hay una impresión muy general, que no carece, del todo, de fundamento, respecto a que el 
concepto de Zwinglio a cerca de la  Cena del Señor era muy defec tuoso. Se  le a tribuye haber 
enseñado que es un signo o símbolo vacío, que representa o significa f igurativamente las 
verdades o bendic iones espiritua les; y que su recepc ión es una mera conmemoración de lo 
que Cristo hizo por los pecadores, y sobre todo un dist int ivo de la profesión del crist iano. 
Sin embargo, esto difícilmente hace  justic ia a l Reformador suizo. A lgunas de sus 
afirmaciones indudablemente tra en la idea de que para é l el sacramento era nada más un 
rito conmemorat ivo y un signo y símbolo de lo que el creyen te prometía en él. Pero sus 
escri tos cont ienen también afirmaciones que señalan hacia una importanc ia más profunda 
de la Cena del Señor y la contemplan como un sello o prenda de lo que D ios en el 
sacramento hac e por el creyen te. De hecho,  parece  que con el correr de l tiempo Zwinglio 
cambió un tanto su concepto. Es muy dif íci l de terminar con exact itud lo que cre ía en cuan to 
a este asunto. Eviden temente, quiso excluir de la doctrina de la Cena del Señor todo 
mistic ismo ininte lig ible, y  mostró en su exposición una exces iva incl inac ión hac ia la 
claridad y la senc il lez. Ocas ionalmente  se expresa dando a en tender que  es un mero signo o 
símbolo, una conmemoración de la muerte  del Señor. Y  aunque, de paso, habla también de l 
sacramento como de un sello o prenda, ciertamente no hace justic ia a esta ide a. Además, 
para él ca e el énfas is en lo que el creyen te hace en el sacramento, más bien que en lo que 
D ios garantiza  en e l mismo sacramento. Para Zwinglio comer del cuerpo de  Cristo se 
identi fica  con la  fe en C risto y una confianza  l lena de fe en su muerte. N iega la presenc ia 
corporal de Cristo en la Cena del Señor, pero no niega que Cristo está presen te all í en el 
sacramento de una manera espiritua l para la fe del creyente. Cristo está presen te nada más 
en su natura leza d ivina y en la aprehensión de l comulgante creyen te.  

E L C ONC E PT O RE F OR M AD O 
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1. Calvino objeta la doc trina de Zwinglio acerca de la Cena del Señor, porque permite 
que la idea de lo que el creyente hace en e l sacramento ec lipse el regalo que nos da 
D ios en ese sacramento.  

2. Y  porque Zwinglio ve en e l comer de l cuerpo de Cristo nada más la fe  en el nombre 
de Cristo y la conf ianza en su muerte, y fuera de eso ninguna cosa más importante. 
Según Calvino, el sa cramento queda re lacionado no nada  más con la obra  pasada de 
Cristo, con el Cordero que murió (como parece que piensa Zwinglio), sino también 
con la obra  actua l y espiritua l de Cristo,  con el Cristo que está v ivo en gloria. 
Calvino cree que Cristo aunque no es té presente  en la Cena, de  manera corporal y 
local, sin embargo, está  presen te, y se disfru ta de E l en su entera persona, es decir 
del cuerpo y de la sangre. Calvino enfa tiza la unión mística de los creyen tes con la 
persona completa del Redentor.  

Su explicación no es por completo clara, pero parece que quiere decir que el cuerpo y la 
sangre de Cristo, aunque ausente  E l de nosotros, y presente loc almente solo en el cie lo, 
comunica una influenc ia que da vida  al creyente cuando este se encuen tra en el acto de  
recibir los elementos. Esa influencia, aunque rea l no es fís ica sino espiri tual y míst ica, está 
mediada por el Espíri tu Santo, y condic ionada con e l acto de fe median te el cual e l 
comulgante recibe  simból icamente el cuerpo y la  sangre de  Cristo. En cuanto  al modo en 
que esta comunión con Cristo se efec túa, hay dos explicaciones. A lgunas veces se e xplica 
como si mediante  la fe el comulgante levan tara su corazón hasta el cie lo, en donde Cristo 
está ; otras veces, como si el Espíritu San to trajera la influenc ia de l cuerpo y la  sangre de 
Cristo hasta el n ivel de l comulgante. Dabney rechaza posi tivamente la expl icac ión de 
Calvino en cuan to a que  el comulgante participe de l verdadero cuerpo y sangre de Cristo en 
el sacramento. Este es s in duda un punto obscuro en la expl icac ión de Calvino. A lgunas 
veces parece que coloca mucho énfasis en el sent ido l iteral de la carne y de la sangre. Sin 
embargo, quizá, sus pa labras deban entenderse sacramenta l-mente, es dec ir,  en un sent ido 
figurado. Este concepto de Calv ino es e l que se encuentra en nuestros símbolos 
confesiona les. 370 Una interpretac ión muy común acerca de este punto dudoso en la doctrina 
de Calvino, es que el cuerpo y la sangre de Cristo están presentes sólo en forma virtua l, es 
decir, en las palabras de l Dr. Hodg e, que " las virtudes y los e fectos del sacrif icio de l cuerpo 
del Redentor en la cruz se nos hacen presentes y llegan verdaderamente hasta nosotros, en 
el sacramento, para aquel que lo rec ibe dignamente por el poder del Espíri tu Santo, el cua l 
usa el sacramento como su instrumento de acuerdo con su soberana voluntad" . 371 

                                                                 
370 Compárese la Confesión Be lga, Art . X X X V; Catec ismo de H e ide lberg, preg. 75, 76, y también en la 
Forma para la ce lebrac ión de la Cena de l Señor. 
371 C O M M. on the Conf ession of F a i th, p. 492. 
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LA C E N A D E L SEÑ OR CO NSID ERA DA C O MO M E D IO D E GRA C IA , O SU 
E F IC A C IA 

 

E l sacramento de la Cena del Señor insti tuido por el mismo Señor como signo y señal, es en 
ese concepto, un medio de gracia también. Cristo inst ituyó este sacramento para e l 
benefic io de sus disc ípulos y de todos los creyen tes. Fue con toda c laridad la in tención de l 
Salvador que sus seguidores derivaran provecho de la part icipación en e l sacramento. Esto 
se deduce de l hecho preciso de que lo inst ituyó como s igno y sello del pa cto de  gracia. 
También, desde luego, puede inferirse  lo mismo del comer y beber simbólic amente, lo cua l 
apunta hacia el nu trimien to y la revivif icac ión, y de pasajes como Juan 6: 48-50, 
(independientemente del problema, s i este pasa je se re fiere directamente a la Cena de l 
Señor, o no), y de I Cor. 11 : 17.  

L A GR A C IA QU E SE R EC IB E E N LA C EN A D E L SE Ñ OR 

La Cena del Señor se dispuso para los creyentes y sólo para ellos, y por tanto no sirv e para 
dar origen a la obra de gracia en el corazón de l pecador. La presencia de la gracia de D ios 
se presupone en los corazones de los part icipan tes. Jesús la administró nada más para los 
que profesaban ser sus seguidores ; según Hech. 2 : 42, 46 aque llos que creían, con tinuaban 
firmemente en el partir del pan; y en I Cor. 1 1 : 28, 29 se acentúa la neces idad del propio 
examen antes de part icipar de la Cena del Señor. La gracia recib ida en el sacramento no 
difiere, en clase,  de la que los creyen tes reciben mediante  la instrumenta l idad de  la  Palabra. 
E l sacramento nada  más añade efic acia  a la Pa labra,  y por tan to, a  la  medida de  la  gracia 
recibida. Es la gracia de un más estrecho compañerismo con Cristo cada ve z, de 
nutrimien to y rev ivi ficac ión espiri tual,  y de una s iempre crec iente  seguridad de la 
salvación.  La ig lesia  católicorromana menciona especia lmente la  gracia san tif ican te, 
gracias especiales actua les, la remis ión de los pecados veniales, la preservac ión de pecados 
mortales y la seguridad de la salv ación.  

L A M AN E RA EN L A QUE  SE PR OD UC E EST A GR A C IA 

 

¿Cómo funciona el sacramento en este sen tido? ¿Es la Cena del Señor, en algún sentido, 
una causa meritoria de la gracia conferida? ¿Conf iere la gracia independientemente de la 
condición espiritua l del recip iente, o no?  

1. El concepto católico romano. Para  los católico romanos la Cena de l Señor no es 
nada más un sacramen to, sino también un sacrif icio; y todavía más, es el primero de 
todos los sacrificios. Es " la renovación incruenta de l sacrif icio de la cruz " . Esto no 
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significa que en la Cena de l Señor,  Cristo muera verdaderamente de nuevo, sino que 
E l sufre un cambio ex terno, que en alguna manera equiva le a la muerte. ¿No habló 
el Señor del pan como su cuerpo que fue partido en favor de los discípulos, y del 
vino como su sangre que era derramada por ellos ? Los con troversistas ca tólico 
romanos algunas veces dan la impres ión de  que este sacrific io tiene  sólo un carácter 
represen tat ivo o conmemorativo, pero esta no es la doctrina verdadera de la ig lesia. 
E l sacrific io de Cristo en la Cena de l Señor está considerado como un verdadero 
sacri fic io, y se supone que tiene un v alor propic iatorio. Cuando se pregunta s i este 
sacri fic io consigue méritos para el pecador, las autoridades ca tól ico romanas 
comienzan por limitar su lenguaje y hablar de una manera inconsistente.  La 
declarac ión de  W ilmers en su Handbook of the Christ ian Re lig ion, que  se usa como 
libro de tex to en muchas escue las ca tól ico romanas,  puede c itarse como un e jemplo. 
D ice en la página 348: " Entendemos por frutos del sacrif icio de la misa, los efectos 
que produce para noso tros, hasta donde es sacrif icio de expiac ión y de impetración:  

a. No sólo gracias sobrena tura les, s ino también favores natura les  
b. Remisión de pecados y del cast igo que estos merecen. Lo que Cristo gana 

para nosotros median te su muerte en la cruz se nos aplic a en e l sacramento 
de la  misa " . Después de llamar al sacrif icio de la misa  un sacrificio de 
expiación la frase fina l parece decir que es, después de todo, nada más un 
sacri fic io en el cua l todo lo que Cristo ganó para nosotros en la cruz se 
aplica a los que part icipan de E l. Hasta donde la Cena del Señor tiene que 
ser cons iderada como un sa cramento, la ig lesia católicorromana enseña que 
el sacramento ac túa ex opere operato, lo cual significa, " en virtud del ac to 
sacramental mismo, y no en virtud de los ac tos o disposic iones del que lo 
recibe, o de la dignidad del ministro (ex opere operan tis). Esto signif ica que 
cada uno de los que reciben los e lementos, sea ma lvado o piadoso, recibe 
también la gracia signif icada, la cua l se conc ibe como una sustancia 
contenida  en los e lementos. E l rito sacramental mismo trae  gracia para e l 
recipiente. A l mismo t iempo nos enseña,  aunque con mucha inconsistencia, 
según parece, que los efectos del sacramento tienen que frustrarse por 
completo o en parte debido a la ex istenc ia de algún obstáculo, debido a la 
ausencia de aquel la dispos ición que hace que el alma sea capaz de rec ibir la 
gracia, o por la falta de intenc ión de l sacerdote  de hacer lo que la ig lesia 
hace. 

 
2. El concepto que prevale ce en tre los protestan tes. E l concep to que  preva lece en las 

ig lesias pro testantes es que e l sacramento no ac túa ex opere opera to. No es en s í 
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mismo una causa de  gracia, s ino nada  más un instrumento en las manos de D ios.  Su 
operación e ficaz depende, no sólo de la presencia, sino de la act ividad de la fe que 
hay en el rec ipien te. Los incrédulos pueden rec ibir los e lementos ex ternos, pero no 
reciben la casa significada por e llos. Sin embargo, algunos luteranos y los de la 
ig lesia al ta episcopal,  en su deseo d e mantener e l carácter obje tivo de l sacramento, 
manifiestan con claridad una tendencia hac ia la pos ición de la ig lesia de Roma. 
" Creemos, enseñamos y confesamos" , dice la fórmula de concordia, "que no sólo 
los verdaderos creyen tes en Cristo,  y los que  dignamente se  acercan a  la  Cena de l 
Señor, sino también los indignos y los incrédulos rec iben el verdadero cuerpo y 
sangre de Cristo ; sin embargo, lo reciben de tal manera, que no deriv an de E l ni 
consolación,  ni v ida ; sino más bien lo reciben para que  se les vue lva ju icio y 
condenación, a menos que se conv iertan y se arrepientan (1 Cor. 11 : 27, 29). 372 

LAS PE RSO N AS PARA QU I E N ES SE INST ITUYO LA C E N A D E L SEÑ OR 

 

QU IE N ES SON L OS QU E L E GÍT IM A M E N T E DE B EN PA RT IC IPAR D EL 

SA C RA M EN T O 

 

 Para responder a la pregunta, " ¿para quiénes se  insti tuyó la Cena del Señor ?"  el Catec ismo 
de Heidelberg dice: "Para  aquel los que  verdaderamente están descon tentos consigo mismos 
debido a sus pecados y que sin embargo confían en que estos les son perdonados por causa 
de Cristo, y que  la  debi lidad de que  todav ía adolecen queda cubierta por la  pasión y muerte 
del Redentor ; para  aquel los que  desean más y más fortalecer su fe y  hacer que su propia 
vida mejore " . De estas palabras se deduce  que la Cena del Señor no fue inst ituida para toda 
clase de hombres, indiscriminadamente, ni aun siquiera para aque llos que tienen un lugar 
visib le en la ig lesia de Cristo, sino sólo para aquel los que se arrepien ten sinceramente de 
sus pecados, que conf ían en que estos han sido cubiertos por la sangre expia toria de 
Jesucristo, y  que anhe lan aumentar su fe, y  crecer en verdadera  san tidad de  vida.  Los 
partic ipantes de la Cena de l Señor deben ser pecadores arrepent idos, que están l istos a 
admitir que por s í mismos están perdidos. Deben tener una fe v iva en Jesucristo, de  ta l 
manera que confíen para  su redenc ión en la  sangre expiatoria del Salvador.  Todavía  más, 
deben tener un adecuado entendimiento y aprec iación de la  Cena del Señor, deben disc ernir 
la diferencia entre esta comida santa y la comida común, y deben estar impresionados con 
el hecho de  que e l pan y el v ino son los símbolos del cuerpo y de la  sangre de Cristo. Y  por 

                                                                 
372 VI I,  7 



834 
 

 

último, deben tener un deseo san to de crecimien to espiri tual y de una conformidad cada v ez 
más grande a la imagen de Cristo. 

QU IE N ES SON L OS QU E D E BE N SE R EX C L U ID OS DE L A MESA D E L SE Ñ OR 

 

Puesto que la Cena de señor es un sacramento de la ig lesia y para la ig les ia, se infiere que 
todo aquello que está fuera de la ig lesia no debe participar de él. Pero es necesario hacer 
todavía  limi taciones mayores.  N i siquiera  los que tienen un lugar en la ig lesia pueden ser 
admitidos indistin tamente a la mesa del Señor. Deben no tarse las s iguientes exc epciones:  

1. Aunque en los d ías del Ant iguo Testamento a los n iños se les permitía  comer la 
pascua, no debe permitírseles que part icipen de la mesa del Señor, puesto que 
todavía no han cumplido los requerimientos para una digna part icipación. Pablo 
insiste sobre la nec esidad de un examen propio y previo para la ce lebra ción, cuando 
dice: "Pero que cada uno se pruebe a s í mismo, y así part icipe de l pan y beba de la 
copa " , I Cor. 11 : 28, y los niños no son capaces de examinarse  el los mismos. 
Además, señala que,  para part icipar de la Cena  del Señor de  una manera d igna, es 
necesario disc ernir el cuerpo, I Cor. 11 : 29, lo que quiere dec ir, d ist inguir 
adecuadamente entre los elementos que se usan en la Cena del Señor y el pan y e l 
vino ordinarios, reconociendo estos e lementos como s ímbolos del cuerpo y de la 
sangre de Cristo. Y  esto, también, está más a llá de la capa cidad de los n iños. Es sólo 
después de que hayan llegado a los años de la discrec ión, cuando se les permi tirá 
reunirse en la ce lebra ción de la Cena del Señor.  
 

2. Aquellos incrédulos que pos iblemente se encuentren dentro del campo de la ig lesia 
visib le no t ienen derecho de partic ipar de la mesa del Señor. La ig les ia debe requerir 
una profes ión creíb le de fe de  parte  de todos aque llos que desean ce lebrar la  Cena 
del Señor. Como es natural, el la no puede ver el cora zón y solamente puede fundar 
su juic io respecto de un sol ici tante para admis ión, sobre  la confesión de su fe en 
Jesucristo. Es posib le que ocasiona l-mente se admita  a hipócri tas a l privi legio de 
una plena  comunión, pero ta les personas al partic ipar de la Cena de l Señor 
solamente comen y beben juicio para sí mismos. Y  si su incredulidad y fal ta de 
piedad se hacen eviden tes, la ig lesia tendrá que exclu irlos mediante la adecuada 
administración de la discip lina ecles iástica.  La san tidad de la ig les ia y de los 
sacramentos, deben conservarse.  
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3. Ni siquiera los verdaderos crey entes deben part icipar de la Cena del Señor ba jo 
todas las condic iones y estados de mente. La condición de la vida  espiri tual de e llos, 
su relac ión consc iente con D ios y su act itud hac ia los hermanos crist ianos debe ser 
tal que no los descal if ique para reunirse en un e jerc icio espiritua l como la 
celebrac ión de la Cena del Señor. Esto está implicado con toda claridad en lo que 
Pablo dice en I Cor. 11: 28-32. Había prác ticas entre los Corin tios que realmente 
hicieron que su part icipación de la Cena del Señor resul tara una burla. Cuando una 
persona es conscien te de  su apartamiento del Señor o de sus hermanos, no tiene 
lugar adecuado a la mesa que  habla de la  comunión. Sin embargo, debe establecerse 
con toda claridad, que la falta de seguridad de la sa lvación no necesariamente debe 
impedir que  vengamos a la  mesa de l Señor, puesto que  la  Cena de l Señor fue 
inst ituida con el preciso propós ito de forta lecer la fe.  
 

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

 

1. ¿Puede probarse que la Cena del Señor tomó el lugar de la pascua del Ant iguo 
Testamento? 

2. ¿Cómo? 
3. ¿Es permisib le part ir e l pan en cuadros an tes de la administrac ión de la Cena de l 

Señor, y usar la copa individua l?  
4. ¿Qué significa el término "presencia real "  en re lación con ese sacramento?  
5. ¿Enseña la B ibl ia ta l presencia real? 
6. Si lo hace, ¿favorece la idea de que la natura leza humana de Cristo está presen te en 

el estado de humilla ción o en e l de g lorif icac ión?  
7. ¿Qué da a entender la doctrina Reformada de la presencia espiritual?  
8. ¿El discurso de Jesús pronunc iado en Ju an 6 se refiere verdaderamente a la Cena de l 

Señor? 
9. ¿Cómo defiende Roma la celebrac ión de la Cena del Señor bajo una sola espec ie?  
10. ¿Cómo surgió el concepto de la Cena de l Señor como sacrif icio?  
11. ¿Qué objeciones hay en contra de este concepto?  
12. ¿Equivale e l simple ac to de " comer el cuerpo"  a creer en Cristo?  
13. ¿Puede sostenerse la comunión abierta?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 
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C A PITU L O 61: IN T R ODU C C IÓN A  L A ESC A T O L O GÍA  

  

LA ESC A TO LOG ÍA E N LA F ILOSO F ÍA Y EN LA R EL IG IÓ N  

  

L A CU EST IÓN ESC A T O L Ó GIC A ES NA T UR A L  

  

Una doctrina de las ú lt imas cosas no es algo que sea peculiar a la re lig ión cristiana. 
Dondequiera que el pueblo haya ref lexionado seriamente sobre la v ida humana, sea esta la 
del individuo o la  de la  raza,  no sólo se habrán preguntado, de dónde brotó, cómo llegó a 
ser lo que es, sino también, hacia dónde va. Preguntan: ¿Cuál es la final idad o el dest ino 
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final del indiv iduo? y ¿Cuá l es la meta  hacia  la que se mueve la raza humana? ¿Perece e l 
hombre con la  muerte,  o en tra  a o tro estado de existencia, sea  de bendic ión o de perdic ión? 
¿Irán y vendrán en interminable sucesión las generaciones humanas hasta' que por fin se 
hundan en el olvido, o está esta raza de los h ijos de los hombres y toda la creac ión 
moviéndose hacia algún divino te los, una fina lidad designada para ella por D ios? Y  si la 
raza humana se está moviendo hacia alguna finalidad, hacia a lguna ideal, alguna condición 
quizá, ¿partic iparán de alguna manera en esa fina lidad las generac iones que han v enido y se 
han ido? y si es as í, ¿cómo? o ¿servirán nada más como avenida que conduzca hasta e l 
grandioso clímax? Como es natura l, sólo pueden hablar de una consumación, y tienen una 
doctrina  esca tológica  aquel los que creen que  como la  historia de l mundo tuvo un princip io, 
así también tendrá un fin.   

E L PR OB LE M A ESC A T O L Ó GIC O E N L A F IL OSO F ÍA   

  

E l problema del desat ino final de l indiv iduo y de la raza ocupó un lugar muy importante 
hasta en tre, las espe culac iones de los f ilósofos. P latón enseñó la inmorta lidad del a lma, es 
decir, su cont inuada existencia después de la muerte y esta doctrina, ha permanecido como 
un principio importante en la f ilosofía hasta el presente. Spinoza no tuvo lugar para ella en 
su sistema pante ísta, pero Wolft y Leibni tz la defendieron con toda clase de argumentos. 
K ant acentuó lo insostenible de estos argumentos, pero a  pesar de todo, retuvo la doc trina 
de la inmortal idad como un postulado de la ra zón prác tica.  La f ilosofía idea lista de l Siglo 

reflex ionaron los filósofos sobre e l fu turo de l individuo; también pensaron profundamen te 
sobre el fu turo de l mundo. Los estoicos hablaron de sucesivos círculos de l mundo, y los 
budistas de edades del mundo, en cada una de las cua les un mundo nuevo aparece para 
luego desaparecer. Aun K ant especuló acerca del nac imiento y la muerte de los mundos.   

  

E L PR OB LE M A ESC A T O L Ó GIC O E N L A RE L IGIÓN  

  

Sin embargo, en la relig ión es en donde, especialmente, nos encon tramos con ideas 
escatológicas. Hasta en las rel ig iones fa lsas, las más primi tivas tan to como las más 
avanzadas, t ienen su escatología. E l budismo t iene su nirvana, el mahometanismo tiene su 
paraíso sensua l, y  el de los h indúes tiene  sus placen teros campos de  cacería.  La creencia  en 
la continuada existencia de l alma aparece por todas partes en varias formas. D ice J. T . 
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la universa lidad que no tenemos una constancia conf iable de una tribu, o nación, o relig ión 
373. Puede manifestarse en la convicc ión de que los muertos todav ía 

están sobrevolando alrededor y cerca de nosotros, en la adoración de los antepasados, en la 
consulta  con los muertos, en e l concep to de  un bajo mundo habitado por muertos, o en la 
idea de la trasmigración de las almas; pero siempre  está  presen te en alguna forma o en otra. 
En estas re lig iones, sin embargo, todo es vago e incierto. Sólo en la rel ig ión cristiana es 
donde la doc trina de las ú ltimas cosas se trata con grande prec isión, y  trae con e lla  una 
seguridad de que es div ina. Como es na tura l, los que no están contentos con descansar su 
fe, exclusivamente, en la Palabra de D ios, sino que la hacen contingente con la experienc ia 
y con las manifesta ciones de la concienc ia crist iana, sufren en este punto una grande 
desventaja. En tanto que pueden experimentar algún despertamien to espiri tual, la 
iluminación div ina, e l arrepen timien to y la  convers ión, y  hasta observar los fru tos de la 
operación de la gracia divina en las propias vidas, no pueden experimentar ni ver las 
realidades de l mundo futuro. Tendrán que aceptar el testimonio de  D ios respecto a esto,  o 
continuar pa lpando en la oscuridad. S i no desean construir la casa de su esperanza sobre 
aspirac iones vagas e indeterminadas tendrán que volverse a la firme base que proporc iona 
la Palabra de D ios.   

LA ESC A TO LOG ÍA E N LA H ISTORIA D E LA IG L ESIA CRIST IA N A  

  

Hablando en sent ido general, se puede de cir que el cristianismo nunca a ha olv idado las 
predicc iones g loriosas respe cto a su futuro, y  el del indiv iduo crist iano. Tampoco e l 
individuo crist iano, ni la ig lesia pueden evi tar pensar acerca de estos asuntos, y s iempre 
encuentran consuelo en e llos. Sin embargo, a veces la ig lesia cargada con los cuidados de la 
vida, o impedida con sus pla ceres, p iensa poco en el fu turo, Además, acontece repe tidas 
veces que, en temporadas piensa mas en estos, y en otras cosas, mas de aquel los otros 
elementos particulares de su esperanza fu tura. En días de de fección la esperanza cristiana se 
vuelve a veces obscura e incierta , pero nunca muere del todo. A l mismo tiempo puede 
decirse que nunca ha habido un período en la h istoria de la ig les ia cristiana, en la que la 
escatología fuera el cen tro de l pensamien to crist iano. Los otros loci de la dogmática han 
tenido cada uno su tiempo espec ial de desarrol lo, pero no se puede decir esto de la 
escatología. Tres períodos pueden distinguirse en la h istoria de l pensamien to esca tológico.   

                                                                 
373 Life Beyond Death, p 3 
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D ESDE L A É PO C A A POST Ó L IC A H AST A E L PR IN C IPIO D EL SIG L O QU IN T O  

  

La ig lesia en su primer período fue conscien te perfec tamente de los e lementos separados de 
la esperanza  crist iana, por e jemplo, que  la  muerte fís ica  no es la  muerte  eterna, que  las 
almas de los muertos sobrev iven, que  Cristo volverá  otra vez,  que habrá  una 
bienaventurada resurrecc ión de los que pertenecen al pueblo de D ios, que ésta se seguirá 
por el juicio general, en el que se pronunciará condenac ión eterna sobre los malvados, y en 
donde los píos serán recompensados con las g lorias eternas del c ielo. Pero estos elementos 
se veían nada más como partes ais ladas que correspondían a una esperanza futura, y que  no 
se construían todavía en forma dogmática. Aunque los diversos e lementos ya se en tendían 
muy bien, su interrelación todavía no se veía con c laridad. A l princip io parec ía como si la 
escatología estuv iera  en un camino fel iz de  convertirse  en cen tro de la construc ción de la 
doctrina cristiana, porque en los dos primeros sig los el quil ianismo fue muy prominente, 
aunque no tan prominen te como algunos quis ieran que lo creyéramos. Sin embargo, e l 
resul tado fue que la esca tología no se desarrolló durante este período.   

D ESDE E L PR INC IPIO D E L SIG L O V , H ASTA L A R E F OR MA  

  

Bajo la d irecc ión de l Espíri tu San to la  atención de la  ig les ia se  dirigió desde  lo futuro hac ia 
lo presen te, y poco a poco se olvidó el quil ianismo. Especialmente, bajo la inf luenc ia de 
Orígenes y de Agustín, los conceptos ant iqui lianistas se hic ieron prominen tes en la ig les ia. 
Pero aunque éstos se consideraron ortodoxos, no fueron desarrol lados por completo en una 
forma sistemática.  Había una creencia  general en la vida después de la muerte,  en el retorno 
del Señor, en la resurrección de los muertos, en el juic io final y en un reino de g loria, pero 
se ref lexionaba muy poco sobre la manera  de cada uno de éstos. E l pensamiento de un re ino 
material y tempora l dejó camino al de la vida eterna y de la futura sa lvación. Con el correr 
del tiempo la ig lesia quedó colocada en el centro de atención, y la ig lesia jerárquica se 
identi ficó con el re ino de D ios.  Ganó campo la idea de que  fuera  de  la ig lesia no había 
salvación, y que la ig lesia determinaba la prepara ción pedagógica adecuada para e l futuro. 
Se puso mucha a tención al estado in termedio,  y en forma particular,  a la doc trina de l 
purgatorio. En relac ión con esto se colocó en el primer plano la mediación de la ig lesia, la 
doctrina de la misa, la de las oraciones por los muertos y la de las indulgencias. Como una 
protesta en contra de este ecles iastic ismo, el quilianismo hizo de nuevo su aparición en 
diversas sectas. Esto fue, en parte, una reacción de na tura leza pietista con tra, e l 
externa lismo y la mundanal idad de la ig lesia.   



840 
 

 

D ESDE L A R E F OR MA H ASTA E L D ÍA  A C T UA L  

  

E l pensamiento de la Reforma encon tró su c entro, de, manera principa l, alrededor de la idea 
de la apl icación y de la apropiación de la salv ación, y procura desarrol lar la, esca tología 
partiendo esencia lmente de este punto de vista. Muchos de los antiguos teólogos 
Reformados la tratan nada más corno un punto adjunto a la soteriología, tra tando de la 
g lorificac ión de los crey entes. En consecuenc ia; sólo una parte de la escatología se estudió 
y llegó a su mayor desarrol lo. La Reforma adopto lo que la ig les ia primi tiva enseñó 
respecto a l re torno de Cristo, la resurrección, e l ju icio f inal y la vida e terna y después 
además la crasa forma de quil ianismo que aparec ió en las sec tas anabap tistas. En su 
oposición a Roma también reflejó mucho acerca de estado intermedio y rechazó los 
diversos princip ios desarrol lados por la ig lesia ca tól ica romana. D ifíci lmente puede decirse 
que las ig les ias de la Re forma hayan hecho mucho por d desarrol lo de la escatología. Esta 
hizo de nuevo su aparic ión en e l pie tismo quilianista. E l raciona lismo de l Siglo X V III 
retuvo de la esc atología nada  más la idea estéril de  una inmortal idad sin color, de la  mera 
sobre v ivencia  del alma después de la muerte. B ajo la  inf luencia de  la  fi losof ía de la 
evolución con su idea  de un in terminable progreso, la doctrina escatológica, si no se h izo 
anticuada, cuando menos se encon tró, decaden te. La teología amplitudita ignoró por 
completo las enseñanzas escatológicas de Jesús y colocó todo e l énfasis en sus preceptos 
éticos. Como resultado no tiene nada que sea digno del nombre de escatología. Lo del más 
allá dejó el campo para lo de aquí y ahora; la esperanza bienaven turada de la vida eterna 
quedó reemplazada por la esperanza soc ial de l re ino de D ios, exc lusivamente reduc ido a 
este mundo; y la anterior seguridad respecto a la resurre cción de los muertos y de la g loria 
futura fue suplantada por la vaga confianza de que D ios puede tener mejores cosas 
almacenadas para el hombre en las bendiciones de las que este goza actualmente. D ice 

que en la porción de la  teología que tra ta de  la  vida  fu tura.  En donde los teólogos 
acostumbraban hablarnos en deta lle respec to a las úl timas cosas, ahora nos ponen delan te, 
en términos un tanto generales, la base razonable para una conf ianza op timista en la 

374. Sin embargo, en la actua lidad hay 
algunas señales de un cambio ha cia lo mejor.   

Una nueva ola de premilenial ismo apareció, el cua l no se limita a las sectas, sino que ha 
encontrado entrada en a lgunas de las ig les ias de  nuestro día, y sus abogados sugieren una 
filosofía cristiana de la historia, basada en particular sobre el estudio de Danie l y e l 

                                                                 
374 A Guide to the study of the Christ ian Re ligion, p. 538. 
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Apocalipsis, y ayudan a poner la a tenc ión una vez más sobre  el fin de los sig los. W eiss y 
Schweitzer llaman la a tención al he cho de que  las enseñanzas esca tológicas de Jesús fueron 
mucho más importantes en su bosquejo de pensamiento, que sus precep tos ét icos, los 
cuales, después de todo, representan nada más un " lnterimsethik "  (pensamiento 
intermedio). Y  k art Barth también acen túa el e lemento escatológico en la reve lación divina.    

LA R E LAC IÓ N QU E T I E NE LA ESCA TO LO G ÍA CO N E L R ESTO D E LA 
D O G MÁ TIC A  

  

C ON C E PT OS E RR ÓN E OS QU E OBSCU R EC EN ESTA RE L A C IÓN  

  

Cuando K liefoth escribió su Eschatologie, se quejaba del hecho de que, hasta entonces, 
todavía no había aparecido un tratado comprens ivo Y  adecuado sobre la escatología 
considerada como un todo; Y  llama además la atención a que en obras dogmáticas aparece 
la escatología, con frecuencia, no como una de las principa les div is iones al lado de las 
otras, sino nada  más como un apéndic e fragmentario Y  de poca importanc ia, en tanto que 
otros de los problemas que corresponden a la esc atología se discuten en otros lugares de la 
dogmática. Hubo muy buenas razones para esta que ja. En general, se puede dec ir que la 
escatología es todav ía la menos desarrollada de todas las otras materias de la dogmática'. 
Además, con frecuencia se le ha dado un lugar muy subordinado en el estudio sistemát ico 
de la teología. Fue un error de Cocce jus haber arreglado el total de  la  dogmática según el 
esquema de los pactos,  Y  así la trató como un estudio histórico, más b ien que,  una 
presentac ión sistemát ica de todas las verdades de la rel ig ión crist iana. En semejan te 
esquema escatológico sólo podría aparecer como el fina l de la historia, y no en ningún 
sentido como uno de los elementos consti tutivos de un sistema de verdad. Una discus ión 
histórica de las úl timas cosas debe  formar parte de la h istoria revelationis, pero no puede, 
como tal, introduc irse como parte integral de la dogmática. La dogmática no es ciencia 
descrip tiva sino normativa, en la cua l, más que una mera v erdad histórica, queremos 
encontrar una verdad absoluta. Los teólogos Reformados, s in excepción, v ieron este pun to 
con toda claridad, y  por lo tanto discu tieron las u lt imas cosas en forma sistemát ica . S in 
embargo, no siempre le hacen justic ia como una de las princ ipales divisiones de la 
dogmática, s ino que  le  dan un lugar subordinado en a lgunas de las o tras div isiones. 
A lgunos de ellos la conc iben como s i solamente tratara de la g lori ficac ión de los santos o 
de la consumación de l gobierno de Cristo, y  la  in troducen en la terminación de la d iscus ión 
de la Soteriología como objetiva y  subje tiva. E l resultado ha sido que algunas partes de la 
escatología reciben el debido énfasis,  en tanto que o tras han tenido que ser descuidadas.  En 
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algunos casos la materia temática de la esca tología se dividió entre diferentes secciones de 
la dogmática. O tro error que se ha hecho, en ocasiones, ha s ido perder de vista e l carácter 
teológico de la escatología. No podemos suscribir la afirmación que s igue y que ha sido 
hecha por Pohle (católico romano) en su obra sobre Escha tology, or the Ca tholic Doctrine 

porque aunque trata de D ios como d juez consumador y universa l, hablando en forma 
375 Si la 

escatología no es teología no t iene lugar adecuado en la dogmática.   

E L C ONC E PT O AD EC U AD O D E EST A R E LA C IÓN  

  

Aunque par

la teología, en la cual todas las o tras d ivis iones encuentran su importancia y l legan a su 
conclusión f inal. E l Dr. Kuyper señala correctamente que todas las otras materias de jan 
algún problema s in con testar, a  los cua les la  esca tología debe  proporc ionar la  respuesta.  En 
la teología el problema es, de  qué modo D ios será g lorif icado de  manera perfecta  y 
defini tiva  en la obra  de sus manos, y cómo se rea lizará e l consejo pleno de  D ios; en la 
antropología, e l problema es, cómo la  desordenada influenc ia de l pecado será vencida por 
completo; en la Cristología el problema es de qué  modo la obra de  Cristo será coronada  con 
perfecta victoria ; en la Soteriología el problema es, de qué manera la obra del Espíri tu 
Santo desembocará  al f in en la completa redenc ión y glorificación del pueblo de D ios; y  en 
la Ecles iología, el problema que demanda respuesta es la apo teos is f inal de la ig lesia. Todos 
estos problemas deben encontrar su respuesta en la  úl tima d ivis ión de  la  dogmática, 
haciéndola  la v erdadera cúspide de la teología dogmática. Haering test ific a en e l mismo 

Escatología) derrama clara luz sobre cada secc ión, por 
separado, de la doctrina. Es la universa lidad del plan sa lvador de D ios, es la afirmación s in 
reservas de la comunión persona l con un D ios personal,  es la  exal tación de  la importanc ia 
permanente de l Redentor, es el perdón del pecado conc ebido como equiva lente  con la 
victoria sobre e l poder del pe cado - sobre estos puntos la escatología tiene que remover 
todas las dudas, aun cuando las a firmac iones inde fin idas que han sido he chas en las partes 
precedente s no pudieran ser reconoc idas en ese carácter. Tampoco es di fíc il descubrir la 
razón de esto. En la doc trina  de las ú ltimas cosas, la comunión entre  D ios y e l hombre se 
presenta como ya consumada, y por lo tanto, la idea de nuestra re lig ión, el princip io 
cristiano, está presentado en su pureza; sin embargo, no es una mera idea en el sen tido de 
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un ideal que nunca estal la completamente rea lizado, sino como una perfecta rea lidad - y es 
claro qué dificultades están impl icadas en eso. Por lo mismo, aparecerá al fina l en la 
presentac ión de  la  esca tología, s i no es que más pron to, si la real idad de  esta comunión con 

376   

E L N O MBRE ESC ATO LOG ÍA  

  

V arios nombres se han aplicado a la ú lt ima divis ión de la dogmática, de los cua les de    

Novissimis o Escha tologia es el más común. Kuyper usa el término Consummatione 

verdad que estas expres iones a lgunas veces se re fieren a toda la dispensación del Nuevo 
Testamento, pero aun así, incorporan una idea escatológica. La profecí a del Antiguo 

profetas explicaban la  venida de l M esías y e l fin del mundo como coinc identes,  los 

como al fin del mundo. En ninguna parte tranzan una línea c lara de d istinc ión entre una 
primera y una segunda venida del M esías. Sin embargo en el Nuevo Testamento se hace 
evidente a  la perfecc ión que la venida del M esías es doble, y que la Edad M esiánica inc luye 
dos etapas, la presen te Edad M esiánica y la futura consumación. En consecuencia, la 
dispensac ión de l Nuevo Testamento debe ser considerada ba jo dos di feren tes aspec tos. S i 
se fi ja la a tención sobre la fu tura venida del Señor, y todo lo que procede se considera como 

como vivientes en la época de aquel evento importante, que es, la venida del Señor en 
gloria y la  consumación fina l. Si,  por o tra parte,  centramos la  atenc ión sobre la primera 
venida de Cristo, es natural considerar a los creyentes de esta d ispensac ión, aunque sólo sea 
en princip io, como los que viven ya en la edad futura. Esta explicación de su condic ión no 
es rara en e l Nuevo Testamento. E l re ino de D ios ya está presen te, la v ida eterna está 
realizada en princip io, el Espíritu es las arras de la herenc ia celest ial, y los creyentes ya 
están sen tados con Cristo en lugares celestiales.  Pero aunque algunas de las rea lidades 
escatológicas si proyectan de esta manera en e l presente, no se re alizan por comple to s ino 
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particularmente  los hechos y  eventos que t ienen relac ión con la segunda venida de Cristo,  y 
que marcarán el fin de la presen te dispensac ión, in troduc iendo las g lorias e ternas de l fu turo.   

E L C O N TE N IDO D E LA ESC A TO LOG ÍA : ESC A TOLO G ÍA G E NE RA L E 
IN D IV ID U A L  

 

ESC A T O L O GÍA G E N E R A L  

  

raza humana alcanzará fina lmente su consumac ión. No es un proceso inde fin ido e 
interminable, sino una historia verdadera que se mueve hacia un final divinamen te 
señalado. Según la Escri tura  ese fin vendrá como una  poten tís ima crisis,  y los hechos y 
eventos asociados con esta crisis formal el con tenido de la esca tología. Hablando en forma 
estricta, estos acontec imientos determinan también los l ímites de la esca tología. Pero 
debido a que otros elementos tienen que inclu irse ba jo el t ítulo general. Se acostumbra 
hablar de la serie  de ev entos re lacionados con el retorno de  Jesucristo y el f in de l mundo 
como los e lementos que consti tuyen la escatología general, una  esca tología en la  cual están 
incluidos todos los hombres.  Los asun tos que l lamarán nuestra cons iderac ión en esta 
divis ión son, e l retorno de Cristo, la resurrec ción general, e l ju icio fina l, la  consumación de l 
reino y la condic ión defin it iva tanto de los justos como de los injustos.   

ESC A T O L O GÍA IN D IV ID UA L  

  

Además de la escatología general,  también tenemos la indiv idual,  una escatología que debe 
tomarse en cons iderac ión. Los even tos nombrados deben consti tuir el todo de la  esca tología 
en el sent ido estricto de la pa labra,  y s in embargo no podemos hacer justic ia a  esto s in 
demostrar cómo las generaciones que han muerto part iciparán en los even tos fina les. Para 
el indiv iduo el fin de la existencia presente v iene con la muerte, la cual no transfie re por 
completo desde  esta edad presente  y lo in troduce  en la futura. Hasta  donde tiene que  ver su 
remoción de la edad presente  con su desarrollo histórico,  el individuo queda introducido en 
la edad fu tura, la cua l es la eternidad. En la misma medida en que hay un c ambio de 
local idad, hay también un cambio de edad (aeon).  Las cosas que  se  relacionan con la 
condición del indiv iduo entre su muerte y la resurrección general, pertenecen a la 
escatología persona l o individual. La muerte fís ica, la inmortal idad de l a lma, y la condic ión 
intermedia demandan que las d iscutamos aquí. E l estudio de estos asuntos serv irá para 



845 
 

 

relac ionar la condición de aquellos que mueren antes de la venida de l Señor (parusía), con 
la consumación f inal.  

C A PITU L O 62: L A  M UE R TE F ÍSIC A  

 

La idea b íbl ica de  la  muerte  inc luye muerte f ísica, espiritua l y e terna l. La  física,  y la 
espiritua l se d iscu ten, como es natural, en re lación con la doctrina  del pecado y la muerte 
eterna está considerada en forma más part icular en la  esca tología general. Por esa razón una 
discusión de la  muerte en ningún sentido de la pa labra  puede parecer ex trañar en la 
escatología indiv idual.  Y  sin embargo, dif íci lmente puede  ignorárse le por comple to en un 
intento de eslabonar las generaciones pasadas con la consumación fina l.   

LA N A TURA L EZA DE LA MU E RT E F ÍSIC A  

 

La Biblia con tiene algunas indicaciones instruct ivas respe cto a la naturaleza de la muerte 
física. Habla de el la de  varias maneras.  En M at. 10: 28; Luc. 12; 4, se habla de la muerte 
del cuerpo, para distinguida de la de l alma (psuche). Aquí se cons idera a l cuerpo como un 
organismo que tiene vida, y la psuche es con toda evidenc ia el pneuma del hombre, el 
elemento espiri tual que consti tuye la v ida natura l humanar. Este concep to de la muerte 
natural también rige el lenguaje de Pedro en su Epístola, 3: 14-18. En otros pasajes está 
descri to como la terminac ión de la  psuche, es decir,  de la v ida o la existenc ia animal, o 
como la pérdida de ésta, M at. 2: 20; M arc. 3: 4; Luc. 6:.9; 14:,26; Juan 12: 25; 13: 37, 38; 
Hech. 15: 26; 20: 24 y o tros pasa jes377 y por ult imo, también se le explica  como una 
separación del cuerpo y del alma, Ecl. 12: 7 (compárese Gen 2: 7); Sgo. 2: 26, una  idea  que 
también es básic a en pasajes como Juan 19: 30; Hech. 7: 59; F il.  1: 23.  Compárese también 
el uso de exodus en Luc. 9: 31; II Pedo 1: 15, 16. En vista de todo esto puede decirse que, 
según la Biblia, la muerte f ísica es la terminación de la v ida física, por medio de la 
separación del cuerpo y de l a lma. Nunca es una aniquilación, aunque a lguna s sectas 
explican la muerte de los malvados en este concepto. D ios no aniquila n inguna cosa en su 
creación. La  muerte no es la cesac ión de la ex istencia, sino una  separación de  las re laciones 
naturales de la vida. La vida y la muerte no están opuestas una a la otra como existenc ia y 
no existencia, s ino opuestas sólo como diferen tes modos de ex istencia. Es imposible decir 
con exacti tud lo que es lar muerte. Hablamos de el la como la cesac ión de la v ida f ísica, 
pero luego surge la pregunta, ¿qué es la vida? y no tenemos respuesta. No sabemos lo que 
es la vida en su esenc ia, pero la conocemos en sus re laciones y acciones. Y  la experienc ia 

                                                                 
377 Comparese Bavinck , Bi jb. E n Re l . Psych., p. 34.  



846 
 

 

nos enseña que, donde  éstas se separan y cesan, en tra la muerte. La muerte significa  un 
rompimiento en las relaciones naturales de la v ida. Puede decirse que  el pecado es por su 
muerte, debido al que representa un rompimiento en las relaciones vita les en las que el 
hombre creado a la imagen de D ios, guarda para con creador. Significa la pérdida de esa 
imagen, y en consecuencia perturba todas las, relaciones de la vida. Este rompimien to se 
lleva también a  cabo en aquel la separac ión del cuerpo y del alma que  l lamamos muerte 
física.   

LA R E LAC IÓ N EN TR E PE C AD O Y MU ERT E  

  

Los pelagianos y los socinianos: enseñan que el hombre fue creado morta l, no sólo en el 
sentido de que podía ca er como presa de la muerte, s ino también en e l sentido de que,  en 
virtud de su creac ión estaba ba jo la ley de la muerte, y en el curso del tiempo tenía que 
morir. Esto s ignifica que  Adán no era sólo suscept ible de morir, sino que ya estaba  sujeto a 
la muerte antes de la caída. Los que abogan por este  concepto fueron impulsados, 
principa lmente, por e l deseo de ev itar la prueba del pecado original deriv ada de l 
sufrimien to y la muerte de los n iños. En el día actua l la ciencia parece sostener esta 
posición acen tuando el hecho de que la muerte es la ley de la materia organizada, puesto 
que llev a cons igo mismo la semilla  de la decadencia y  la  disolución.  A lgunos de los Padres 
primit ivos de  la  ig les ia y  algunos teólogos posteriores, por e jemplo W arburton y Laid lau, 
toman la posic ión de que Adán fue  creado mortal en verdad, es dec ir, sujeto a la ley de la 
disoluc ión, pero que la ley fue efect iva en su caso sólo debido a que pecó. Si é l hubiera 
probado por si, ser obedien te, habría sido ex altado al estado de inmorta lidad.  Su pecado,  en 
este sen tido, trajo no un cambio en su ser esenc ia l, sino que lo colocó ba jo la sen tencia de 
D ios dejándolo sujeto a  la  ley de  la  muerte, y  lo despojó de l b ien de la inmortal idad, la cua l 
él habría tenido sin pasar por la muerte. En este  concepto la  entrada re al de  la  muerte,  de 
consiguiente, sigue siendo penal. Es un concepto que puede acomodarse muy bien con la 
posición supra lapsariana,  pero que ésta no la  exige. En real idad, esta teor ía busca nada  más 
acomodar los hechos, tal como están revelados en la Palabra de D ios, con los d ictados de la 
ciencia, pero ni s iquiera éstos la hacen impera tiva. Suponiendo que la cienc ia hubiera 
probado defin it ivamente que la muerte imperó en los re inos vegetal y animal desde  antes de 
la entrada del pecado, no se seguiría necesariamente que también había prevalec ido en el 
mundo de los seres raciona les y mora les. Y  aun cuando se estableciera más al lá de toda 
sombra de duda que todos los organismos f ís icos, incluyendo al hombre l levan y a con e llos 
las semillas de  la  disolución,  esto tampoco probaría  que e l hombre no hubiera sido una 
excepción a  la  regla antes de  la  caída.  ¿Diremos que  el poder absolu to de D ios, median te e l 
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cual fue creado e l universo, no era suf icien te para hacer que  el hombre con tinuara en la 
vida indef ini tivamente? Además, Debemos de recordar los siguientes datos Bíblicos:  

1. El hombre fue  creado a la imagen de D ios y esto, en atención a las condiciones 
perfectas en las cuales la imagen de D ios existió originalmente, parecería exc luir la 
posibi lidad de llevar con él la semilla de la disoluc ión y la morta lidad.  
 

2. La muerte f ísic a no se  presen ta en la Escri tura como el resul tado na tural de la 
continuac ión de la condic ión original de l hombre, motivado por su fracaso de 
alcanzar la altura de  la inmorta lidad por la senda de la obediencia ; s ino como e l 
resul tado de su muerte espiri tual, Rom. 6: 23; 5: 21; 1 Cor. 15: 56; Sgo. 1: 15. 
 

3. Las expresiones bíblic as señalan con toda certidumbre a la muerte como algo que 
fue introduc ido en el mundo de la humanidad por causa del pecado, y como un 
posit ivo castigo por el pecado, Gen 2: 17; 3: 19; Rom. 5: 12,17; 6:23; 1 Cor. 15:21; 
Sgo. 1: 15.  
 

4. La muerte no se expl ica como algo natura l en la v ida de l hombre, un mero no 
alcanzar e l idea l, sino dec ididamente como algo extraño y hosti l a la naturaleza 
humana; es una expres ión de la ira div ina, Sal 90: 7, 11 un juicio, Rom. 1: 32, una 
condenación, Rom. 5: 16, y una maldic ión, Gál. 3: 13, y llena el corazón de los h ijos 
de los hombres con terror y temor, precisamente porque se s iente que es a lgo 
antina tural.  Todo esto, s in embargo, no signif ica que  no haya habido una  muerte, en 
algún sentido de la palabra, en la baja creación aparte del pecado, sino que la 
entrada de l pecado trajo hasta la misma baja creac ión a una esclav itud de corrupc ión 
que era extraña a la criatura, Rom. 8: 20-22. En estricta justic ia, D ios pudo haber 
impuesto la muerte sobre el hombre en el más pleno sentido de la palabra 
inmediatamente después de su trasgresión, Gen 2: 17. Pero debido a su gracia 
común refrenó la operac ión del pecado y de la muerte, y mediante  su grada espe cia l 
en Cristo Jesús conquistó estas fuerzas host iles, Rom. 5: 17; 1 Cor. 15: 45; II T im. 
1: 10; Heb. 2: 14; Apoc. 1: 18; 20: 14.  La muerte cumple,  actua lmente, su obra 
plena sólo en las vidas de aquellos que rehúsan ser l iberados de ella según la oferta 
que se nos hace  en Cristo Jesús. Aque llos que creen en Cristo están libres de l poder 
de la muerte, son restaurados a la comunión con D ios, y están capac itados con una 
vida sin lími tes, Juan 3: 36; 6: 40; Rom. 5: 17-21; 8:23; I Cor.1S:26, 51-57; Apoc. 
20: 14; 21:3, 4.    
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LA IMPORTA NC IA D E LA MU E RTE D E LOS CRE YE N TES  

  

La Bibl ia habla de  la muerte f ís ica como de un castigo, la cons ider

obligación de presentar ninguna sat isfac ción pena l, surge la pregunta, ¿Por qué tienen que 
morir? Es muy evidente que para el los el e lemento pena l ha sido quitado de la muerte. Y a 
no están bajo la ley, sea que se cons idere ésta como un requerimien to del pacto de obras o 
como un poder condenador, puesto que han obtenido un comple to perdón de todos sus 
pecados. Cristo se  convirtió en mald ición por causa  de ellos y  de esta  manera removió e l 
castigo del pecado. Pero si esto es así : ¿Por qué D ios est ima necesario todav ía conducirlos a 
través de la tri turadora experienc ia de la muerte? ¿Por qué no simplemente los traslada a l 
cielo de una vez? No puede decirse que la destrucción de l cuerpo sea esenc ial en lo 
absoluto para una perfec ta san tif icac ión, puesto que esto está contradicho por los ejemplos 
de Enoc y de E l ías.  Tampoco se sa tisface con decir que la muerte l iberta e l los creyen tes de 
los males y sufrimien tos de la vida presen te y de los impedimentos del polvo, al liberar e l 
espíritu del cuerpo ac tual, miserable y sensua l D ios podría efec tuar esta liberación también 
mediante una transformación repen tina, tal como la que experimentarán los san tos a l 
tiempo de la parus ía. Es por comple to ev idente que la muerte de los crey entes debe 
considerarse como la culminación de los cast igos con que D ios ha determinado la 
santi ficac ión de su pueblo.  Aunque la muerte en sí misma s igue siendo una  verdadera 
calamidad natural para los h ijos de D ios, es decir, algo antina tura l, que el los concep túan 
como un mal, en la economía de la gracia se le hace servir para e l adelan to espiritua l de 
ellos y para los mejores intereses del reino de D ios. E l mero pensamiento de la muerte, los 
desenlaces producidos por el la, el sent imiento de que la enfermedad y los sufrimientos 
abrigan a la muerte, y la conciencia de  su aprox imación, tienen todos e llos un efe cto muy 
benéfico sobre e l pueblo de D ios.  Sirven para humillar el orgullo, para mort if ic ar la 
carnal idad, para denunciar la mundanal idad y para avivar el entendimiento espiri tual. En la 
unión místic a con su Señor los creyentes son hechos partic ipantes de la experienc ia de 
Cristo.  A sí como E l en tró a su gloria  por el sendero del sufrimien to y de la muerte, e llos 
también entran a su e terna recompensa sólo median te la san tif icac ión. La muerte con 
frecuenc ia es la prueba suprema de la forta leza de la fe que hay en el los, y con frecuenc ia 
produce impres ionantes manifestac iones de la  conciencia de vic toria en la hora prec isa  de 
lo que parec e derro ta, 1 Pedro 4: 12, 13. La muerte completa la sant ific ación de las a lmas 

: 27. La muerte no es e l fin para los creyentes, 
sino el princ ipio de una vida perfec ta. Entran a la muerte con la seguridad de que su aguijón 
ha sido qui tado, 1 Coro 15: 55, y de que para ellos el la es la puerta del cielo. Duermen en 
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Jesús, I I Tes. 1: 7,  y saben que  aun sus cuerpos fina lmente serán arrebatados del poder de la 
muerte, para  estar para siempre  con e l Señor,  Rom. 8:-

él el viv ir era Cristo, y morir era ganancia. De aquí que pudiera hablar con notas jubilosas 

Por lo demás, me está guardada la corona de justic ia, la cual me dará  el Señor, juez justo, 
-8)  

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

 

1. ¿Cuál es la idea fundamenta l del concepto bíbl ico de la muerte?  
2. ¿Es la muerte nada  más el resul tado natural de l pecado o es un verdadero castigo del 

pecado? 
3. De ser esto último, ¿cómo puede probarse eso con la Escritura?  
4. ¿En qué sen tido fue creado e l hombre mortal tal como D ios le creó; y en qué 

sentido, inmortal? 
5. ¿Cómo puede usted desaprobar la pos ición de los pe lagianos? 
6. ¿En qué sen tido ha de jado de  ser la muerte  una v erdadera muerte  para  los 

creyentes? 
7. ¿Qué propósito tiene la muerte en la v ida de los creyen tes?  
8. ¿Cuándo terminará e l poder de la muerte por completo para los creyen tes?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. Dable, L ife A fter Death, pp. 24-58 
2. Dabney, Syst. and Polemic Theol., pp. 817-821 
3. Dick , Lect. on Theol., pp. 426-433 
4. Hovey, Eschatology, pp. 13-22 
5. K enneday, St. Paul's Concept ion of the Last Things, pp. 103-157 
6. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 536-540 
7. Pieper, Christl. Dogm. III, pp. 569-573 
8. Pohle-Preuss, Eschatology, pp. 5-17. 
9. Pope, Chr. Theol. III, pp. 371-376 
10. Schmid, Dogm. Theol. of the Ev. Luth. Church, pp. 626-631 
11. Strong , Syst. Theol. pp. 982 y sig . 
12. V alentine, Chr. Theol. II, p. 389-391 
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C A PITU L O 63: L A  IN M OR TA L IDA D D E L A L M A  

 

En lo preceden te quedó indic ado que la muerte fís ica es la separac ión de l cuerpo y del alma 
y que señala el fin de nuestra existencia f ísica presen te. La muerte, necesariamen te, 
envuelve y  t iene como resul tado la descomposición del cuerpo.  Señala  el fin de nuestra 

alma? ¿Trae la muerte f ísica e l fin de l alma, o continúa ésta existiendo y viviendo después 
de la muerte? S iempre ha  sido la  convic ción firme de la Iglesia de Jesucristo que  el alma 
continuara viv iendo aún después de su separación del cuerpo. Esta doctrina de la 
inmortal idad del a lma demanda breve cons iderac ión en este lugar.   

 

  

En una discusión de la doctrina de la inmortal idad debería recordarse que el término 

muy esenciales para evi tar la confusión.   

1. EN EL SEN TIDO M ÁS A BSO LU TO D E L A PA LA BR A L A INM ORT A LID AD 
SE A TRIBUY E SÓLO A  DIOS. Pablo habla de  D ios en I T im. 6: 15 - 
bienaventurado y sólo poderoso Rey de  Reyes y  Señor de Señores, el único que 

algún sentido de  la  palabra. Si se en tendiera en ese sent ido irrestricto, esta palabra 
de Pablo nos enseñaría  que los ángeles no son inmorta les, y  esto con toda seguridad 
no es la intenc ión de l Apóstol. E l s ignificado eviden te de  su a firmación es que D ios 
es el único Ser que posee inmortalidad como una posesión original, eterna y 
necesaria. Cualquiera inmortal idad que se atribuya a a lgunas de las cria turas de 
D ios, es contingente con la voluntad div ina, se confiere a ellas, y por tanto t iene un 
princip io. D ios, por o tra parte, está necesariamente libre de todas las limi taciones 
temporales.   
 

2. L A INM ORT ALID AD EN EL SEN TIDO DE U N A EX ISTENCIA CO NTIN UA O 
IN TERM IN A BLE TA M BIÉN SE A TRIBUY E A  TOD OS LOS ESPÍRITUS, 
IN C LUY END O EL A LM A HU M A NA . Es una de las doctrinas de la re lig ión 
natural o la filosofía que, cuando e l cuerpo se  disuelve,  el alma no part icipa  de su 
disoluc ión, s ino que  re tiene  su ident idad como un ser individual. Esta idea de la 
inmortal idad del alma está en perfecta armonía con lo que la Biblia enseña ac erc a 
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del hombre, pero la B ibl ia; la relig ión y la teología no están primordialmente 
interesadas en esta inmorta lidad puramente cuant ita tiva  e incolora, - la  mera 
existenc ia con tinuada de l alma.   
 

3. U N A V EZ M ÁS, EL TÉRM IN O " INM ORT A LID A D"  SE USA EN LENG U A JE 
TEO LÓ GIC O PA RA D ESIG N AR AQ U EL ESTA D O D EL H OM BRE EN EL Q UE 
Q U ED A COMPLETAM EN TE LIBRE D E L AS SEM ILLAS DE LA 
D EC AD EN CIA Y  D E LA M UERTE . En este sent ido de  la palabra el hombre fue 
inmortal an tes de la caída. Este estado claramente no exc luye la posibi lidad de que 
el hombre se convierta en suje to de muerte. Aunque el hombre en e l estado de 
recti tud no estaba sujeto a la muerte, sí estaba propenso a el la. Era enteramente 
posible que por medio del pecado el hombre quedara sujeto a la ley de la muerte ; y 
es un hecho que el pec ado hizo de l hombre su víc tima.   
 

4. POR ÚLTIMO , L A  PA LA BR A " INM ORT A LIDA D"  D ESIG NA EN FORM A 
ESPECIA L EN EL LEN GU A JE ESC A TO LÓ GIC O , A QU EL EST AD O D EL 
H OM BRE EN Q UE SE ENC U EN TRA IMPEN ETR A BLE A  L A M UERTE Y  DE 
NIN G UN A M AN ERA PU ED E C ON V ERTIRSE EN PER A SUY A . E l hombre en 
virtud de su creac ión no era inmortal en este sentido superlat ivo de  la palabra, 
aunque, fue creado a la imagen de D ios. Esta inmortalidad habría resul tado si Adán 
si Adán, hubiera cumplido con la condic ión del pac to de obras, pero ahora sólo 
puede producirse median te la obra  de la  redenc ión, tal como fue  perfeccionada  en la 
consumación.  

E L T EST IMO N IO DE LA R E VE LA C IÓN G EN E RA L AC E RC A D E LA 
IN MORTA L ID AD D EL A LMA  

 

e in terés 
permanente. Y  con ella vuelve de nuevo, constantemente, la pregunta respec to a que si 
todavía viven los muertos. La respuesta a esta pregunta en la práct ica siempre ha sido de 
carácter af irmat ivo. Aunque los evolucionistas no puedan admit ir aquel la fe  en la 
inmortal idad de l a lma como una capac idad original del hombre,  tampoco pueden negar que 
esta fe es por comple to universal,  y se encuentra aun en las formas más ba jas de re lig ión. 
Bajo la inf luencia de l material ismo muchos se han incl inado a dudar y aun a negar la v ida 
futura  del hombre. Sin embargo, esta ac ti tud negativa  no es dominante.  En un simposium 

centenar de hombres representa tivos, las opiniones estuv ieron prá cticamente unánimes en 
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favor de  una v ida futura.  Los argumentos históricos y  fi losóf icos respec to a  la  inmortal idad 
del alma no son conclusivos en absolu to: pero, en verdad, son test imonios importantes a 
favor de la existencia continuada, persona l y consc iente del hombre. Son los siguientes:   

1. EL A RG UM EN TO HISTÓRIC O . E l consensus gentium es precisamente tan fuerte 
en relac ión con la inmortal idad de l alma, como lo es con referencia  a la  existencia 
de D ios. Siempre ha habido eruditos incrédulos que niegan la continuada existencia 
del hombre; pero,  en general,  puede de cirse que  la  creenc ia en la  inmortal idad de l 
alma se encuentra en tre todas las razas y las naciones, sin importar el grado de 
civil izac ión que  tengan. Y  parecería  que una noc ión tan común puede  solamente 
considerarse como un inst into natural o como algo envuelto en la  ín tima 
consti tución de la naturale za humana.   
 

2. EL A RG UM ENTO M ETA FÍSIC O . Este argumento se basa sobre la s implic idad de l 
alma humana, y se infiere de su indisolubil idad. En la muerte la materia se disuelv e 
en sus partes. Pero e l alma como entidad espiritua l no se compone de varias partes, 
y por tan to es incapa z de d ivis ión o disoluc ión. En consecuencia,  la descomposic ión 
del cuerpo no trae consigo la destrucc ión del alma. Aun cuando el primero perezca, 
la segunda permanece in tac ta. Este  argumento es muy ant iguo y ya fue ut il izado por 
Platón.  
 

3. EL A RGUM ENTO TELEO LÓ GICO . Parece que los seres humanos están 
capacitados con un numeró infinito de posibi lidades, que nunca se desarrol lan por 
completo en esta  vida.  Parece  como si la mayor parte de los hombres solo 
comenzaran precisamente a cumplir a lgunas de las grandes cosas a las que aspiran. 
Hay ideales que no l legan a su real ización,  ape titos y deseos que no se sa tisfacen en 
esta vida, anhelos y aspirac iones incumplidos. Ahora bien, se arguye que D ios no 
habría conferido a los hombres semejantes habi lidades y talentos, solo para que 
quedaran fracasados en su cumplimien to; no habría llenado sus corazones con tales 
deseos y  aspiraciones, solo para serlos sen tirse frustrados.  Debió D ios haber 
provisto una existencia futura en la que la v ida humana alcance un conten tamiento.  
 

4. EL A RGU MEN TO M OR A L . La conciencia humana testif ica  la  existencia de  un 
gobernador moral de l universo que  hará  justic ia. S in embargo, las demandas de la 
just icia no se alc anzan en esta vida presente. Hay una desigual y aparentemente 
injusta distribución del b ien y del mal. Los malvados prosperan a menudo, 
acrecien tan sus riquezas y tienen una participac ión abundante en los goces de la 
vida, en tanto que los piadosos con fre cuencia v iven en pobreza, se encuentran con 
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reveses penosos y humillan tes, y  sufren muchas af lic ciones.  De aquí que  debe haber 
un estado futuro de existenc ia, en el cua l la just icia reine suprema, y en el que 
queden compensadas las desigualdades de' la vida presen te.   

E L T EST IMON IO D E LA RE V E LAC IÓ N ESPEC IA L , RESPE CTO A LA 
IN MORTA L ID AD D EL A LMA  

   

Las pruebas históricas y fi losóf icas de la superv ivencia del a lma no son demostrativas en 
absoluto,  y por tan to, no obligan a la creencia.  Para  mayor seguridad, en este asun to es 
necesario dirigir el o jo de la fe hacia la Escritura. Aquí, también, debemos descansar sobre 
la voz de au toridad. La  posic ión que  ahora  toma la Escri tura  con respec to a  este asun to no s 
parecerá al princ ipio un tan to dudosa. Habla de D ios como el único que tiene inmortal idad 
(I T im. 6: 15), y nunca afirma esto acerca del hombre. No hay una mención explícita de la 
inmortal idad del alma, y mucho menos algún intento de probarla de alguna m anera formal. 
De aquí que los ruse listas, conoc idos originalmente como part idarios del amanecer 

teólogos a señalarles un solo pasa je en el que la B ibl ia enseña que  el alma de l hombre es 
inmortal. Pero aunque la B iblia no afirme explíc itamente que el alma del hombre sea 
inmortal,  y no procure probarlo de a lguna manera forma, así como tampoco procura 
presentar prueba formal de la ex istencia de D ios, esto no signif ica que  la  Biblia  niegue, o 
contradiga, o aun ignore la inmortalidad del alma. C laramente reconoce en muchos pasajes 
que el hombre con tinúa su existenc ia consc iente  después de  la muerte. De hecho la B ibl ia 
trata la verdad de la inmortal idad del hombre de manera muy semejante como lo hac e con 
la existencia de D ios, es dec ir, la cons idera como un postulado indiscu tib le.  

L A D O C T R INA D E L A IN M ORT A L ID A D E N E L AN T IGU O T ESTA M EN T O  

 

Se conoce bien y se reconoce, por lo general, e l hecho de que la reve lac ión de D ios en la 
Escritura es progresiva, y que, gradualmente, aumenta en claridad; siendo razonable que la 
doctrina de la inmortal idad en el sentido de una bienaventurada vida eterna, pudo revelarse 
únicamente en todas sus consecuenc ias después de  la  resurrecc ión de  Jesuc risto, quien 

puede negarse que el Antiguo Testamento impl ica de varias maneras la con tinuada y 
consciente existencia del hombre, sea en el sent ido de una  mera inmortal idad o sobre 
vivencia de l alma, o en e l sent ido de una v ida futura y bienaventurada. Esto está impl icado:   
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1. EN SU DO C TRIN A D E DIOS Y  DEL H OM BRE . La mera raíz de la esperanza de 
Israe l acerca de  la  inmortal idad estaba  fundada  en su creencia  en D ios como 
Creador y redentor de Isra el, su D ios del pacto, quien nunca habría de fal larle. Para 
ellos era e l D ios viv iente,  eterno y f iel,  en cuya  compañía encon traban gozo, vida, 
paz y satisfacción perfectos. ¿Podrían haber suspirado en pos de E l como lo 
hicieron,  se habrían en tregado a E l por comple to en la  vida y en la muerte,  y habrían 
cantado de  E l como su porc ión eterna, si hubieran sent ido que  todo lo que  les 
ofrecía  no era sino un breve pa lmo de tiempo? ¿Cómo podrían haber deriv ado 
verdadero consuelo de  la  prometida  redención de D ios,  s i hubieran considerado a la 
muerte como el fin de su ex istencia? Además, el Ant iguo Testamento representa a l 
hombre como creado a la imagen de D ios, creado para la vida y no para la muerte. 
A  distinción de l bruto, e l hombre posee una vida que trasciende a l tiempo y que ya 
contiene dentro de sí misma una prenda de inmortal idad. E l hombre fue hecho para 
tener comunión con D ios, es un poco menor que los ángeles y D ios ha sembrado la 
eternidad en su cora zón, Ecl. 3: 11.   
 

2. EN SU DO C TRIN A D EL SHEO L . Se nos enseña en el Antiguo Testamento que el 
alma desciende a l sheol. La  discusión de esta doctrina pertenec e a l capítulo 
siguiente. Pero cua lquiera que sea la in terpretac ión adecuada de l sheol del Ant iguo 
Testamento, y cualquiera que sea la condic ión que se d iga de aquellos que han 
descendido a él, éste se represen ta, ciertamente, como un estado de mayor o menor 
existenc ia consc iente, aunque no sea de bienaven turanza. E l hombre entre al estado 
de perfecta bienaven turanza sólo cuando queda librado del sheol. En esta liberac ión 
llegamos al verdadero corazón de la esperanza de l Antiguo Testamento acerc a de 
una bienaven turada  inmortal idad. Esto se  enseña  con claridad en varios pasajes, por 
ejemplo, Sal 16:10, 49:14, 15.  
 

3. EN SUS FRECU ENTES A DV ERTENCIAS EN C ON TRA D E L A CO NSU LT A A 

podían invocar los espíritus de los muertos y traer mensajes de el los para quienes 
los consultaban,  Lev. 19:31, 20:27; Deu t. 18:11; Isa 8:19; 29:4.  La Escritura  no dic e 
que sea imposible consul tar a los muertos, sino más bien parece presuponer la 
posibi lidad, aunque la condena en la prá ctica.  
 

4. EN SU ENSEÑA NZ A RESPEC TO A  LA RESURREC CIÓN D E LOS M U ERTOS. 
Esta doctrina no se enseña expl íci tamente en los primeros L ibros del Ant iguo 
Testamento. Cristo señaló, s in embargo, que se enseña por implicación en la 
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22: 32, compárese Ex 3: 6, y reprende a los judíos por no entender las Escrituras en 
cuanto a este punto. Además, la doctrina de la resurrecc ión se enseña en forma 
explíc ita en pasajes como Job 19: 23-27; Sal 16: 9-11; 17: 15; 49: 15; 73:24; Isa. 
26:19; Dan. 12:2.   
 

5. EN CIERTOS PASA JES IMPRESIO NA N TES D EL A NTIG UO TEST AM EN TO 
Q U E H A BL AN D EL G OZO D EL CREY EN TE EN LA C OMU NIÓN C ON DIOS 
D ESPUÉS D E LA MU ERTE . En lo esencia l estos pasajes son idént icos con los que 
hemos mencionado en el párrafo anterior, es dec ir, Job 19: 25-27; Sal 16: 9-11; 17: 
15; 73: 23, 24, 26. Respiran la conf iada esperanza de encon trar de lic ias en la 
presencia de Jehová.   

L A D O C T R INA D E L A IN M ORT A L ID A D E N E L NU E V O TESTA M E NT O  

 

En el Nuevo Testamento, después de que Cristo trajo a la luz la vida y la inmorta lidad, las 
pruebas se  multip lican de manera na tura l. Los pasajes que cont ienen estas alus iones pueden 
nuevamente dividirse en v arias clases, según se ref ieren:   

1. A L A SO BRE V IVEN CIA D EL A LM A: Se enseña  con c laridad una con tinuada 
existenc ia de justos tan to como de injustos.  Que las almas de los creyentes 
sobreviven,  aparec e en pasajes como M at.  10: 28; Luc.  23: 43; Jn. 11: 25 y 
siguientes; 14: 3; lI Cor, 5: 1. O tros varios pasa jes hacen por completo ev idencia 
que lo mismo puede decirse de las a lmas de los malvados, M at. 11: 21-24; 12: 41; 
Rom. 2: 5-11; II Cor. 5: 10.   
 

2. A L A RESURREC CIÓ N M EDIA N TE L A C UA L EL C UERPO SE HA CE 
PA RTICIPE TA M BIÉN D E LA E X ISTEN CIA FU TUR A : Para los creyen tes la 
resurre cción s ignifica la redenc ión del cuerpo y la en trada a la vida perfecta en 
comunión con D ios, la plena bienaven turanza de la inmortal idad. Esta resurrecc ión 
se enseña en Luc. 20:35,36; Jn. 5:25-29; I Cor. 15; I Tes. 4:16; F l. 3:21, y  otros 
pasajes. Para e l malvado la resurrección s ignificara también una renovada y 
continuada  existenc ia de l cuerpo, pero esto dif íci lmente pude  l lamarse  vida.  La 
escri tura la llama muerte e terna. La resurrecc ión de los malvados se menciona en 
Juan 5:29; Hech. 24:15; Apoc. 20:12  15.  
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3. A L A V ID A BIEN A V ENTURA DA D E LOS CREY EN TES EN C OM UNIÓN 
C O N DIOS: Hay pasajes numerosos en el Nuevo Testamento que  a centúan el he cho 
de que la  inmorta lidad de los creyentes no es una mera existencia  in terminable, s ino 
una bienaven turada  vida  de éx tas is en comunión con D ios y  con Jesucristo, la plena 
función de la vida implantada en e l alma mientras esta todavía sobre la tierra. Esto 
se enseña con énfas is en pasajes como M at. 13:43; 25:34; Rom. 2:7, 10; I Cor. 
15:49; F i l. 3:21; II T im. 4:8; Apoc. 21:4; 22:3,4.  

O BJE C ION ES A LA D O CTRIN A D E LA IN MORTA L IDA D PERSO NA L Y LOS 
SUST ITU TOS MO D E RN OS PARA ELLA  

  

1. L A PRIN CIPA L O BJECIÓN: La creencia en la inmorta lidad de l a lma, sufrió, 
durante un t iempo, una dec linac ión, ba jo la influenc ia de  la  fi losof ía materia lista. E l 
principa l argumento en contra de  el la se forjó en e l tal ler de la  f ilosofía  psicológica, 
y se expresa en form
existenc ia substancia l independien te, sino que es sólo un producto o función de la 
activ idad cerebral. E l cerebro del hombre es la causa que produc e los fenómenos 
mentales, prec isamente como el hígado es la causa que produce la bi lis. La func ión 
no puede persist ir cuando el órgano decae. Cuando el cerebro cesa de operar, la 

 
 

2. SUSTITU TOS PA RA L A DO C TRIN A D E LA IN MORTA LID AD PERSO NA L: 
E l deseo de la  inmorta lidad está implantado tan profundamente en e l alma humana 
que aun aquel los que  aceptan los dic tados de la c iencia material ista,  procuran 
alguna clase de sustitu to para la desechada noción de la inmortal idad personal de l 
alma. Su esperanza respecto al fu turo toma una de las formas siguientes:   
 

a. L A IN MORTA LIDA D DE L A RA Z A : Existen aquellos que se  consuelan 
con la idea de que el individuo con tinuará viviendo sobre la t ierra en su 
posteridad, en sus h ijos y nie tos, por generaciones s in f in. Lo individua l 
procura compensación para su fa lta de esperanza y de una inmortalidad 
personal, en la noción de que como indiv iduo presta su parte a la vida de la 
raza y que con tinuará viv iendo en e lla. Pero la  idea de  que un hombre viv e 
en su progenie, cualquiera que sea la migaja de verdad que contenga, 
difíc ilmente puede servir como un sustitu to para la doc trina de la 
inmortal idad persona l. C iertamente, no hace just icia a los datos b íblicos, y 
no satisface los profundos anhelos del corazón humano.   
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b. L A IN MORTA LIDA D D E LA C ONM EM ORA C IÓN: Según el positiv ismo 
esta es la única inmortalidad que debemos desear y procurar. Cada uno 
debiera anhe lar rea lizar algo que haga perdurar su nombre, algo que lo 
introduzc a en los ana les de la historia. Si lo hac e, cont inuará viv iendo en e l 
corazón y la mente de una posteridad agradecida. También esto fracasa en 
alcanzar la inmorta lidad persona l de la que  la  Escri tura  nos da esperanza. 
Además, resulta una inmorta lidad en la  cual sólo unos pocos participarán. 
Los nombres de la mayor parte de los hombres no se recuerdan en las 
páginas de la historia, y muchos de los que as í se recuerdan pronto se 
olvidan y en una  gran medida puede decirse que  la  part icipación de los 
mejores y de los peores resul ta semejan te.   

c. L A IN MORTA LID AD D E LA IN FLUEN CIA : Está estrechamente 
relac ionada con la que precede. S i un hombre deja su hue lla en la vida, y 
ejecuta  algo que será de  valor duradero, su influenc ia con tinuará mucho 
después de que  él se haya ido. Jesús y Pablo, Agustín y Tomás de  Aquino, 
Lutero y Calvino, - todos el los t ienen mucha vida en la inf luencia que 
todavía  ejercen hasta el presen te.   Aunque esto es perfectamente  cierto,  esta 
inmortal idad de  influenc ia no es sino un pobre susti tuto para  la  inmortalidad 
personal. Todas las objeciones que se levan tan en contra de la inmortalidad 
de la conmemoración también Se aplican a esta inmorta lidad de inf luencia.   
 

3. L A RECUPERA CIÓN D E L A FE EN L A INM ORT ALID AD: En la ac tual idad la 
interpretac ión materia lista de l universo está abriendo camino a una  in terpre tac ión 
más espiri tual ; y el resultado es que está ganando aceptación una fe en la 

renunciar a la doc trina de la inmorta lidad. Sost iene que esta conc lusión de los 
hombres de ciencia se basa en la equivocada noc ión de que la función de que habla 
la fórmula es necesariamente una función product iva y seña la que también puede 
ser una función permis iva o transmisiva.  E l cerebro puede nada más transmit ir, y en 
la transmis ión pasarán e l color y el pensamien to, precisamente as í como un crista l 
coloreado, un prisma, o unos lentes re frac tarios pueden transmi tir la luz y al mismo 
tiempo determinar su color y dirección.  La luz exis te independientemente  del crista l 
o de los len tes; as í el pensamien to existe  independiente  del cerebro. James llega a la 
conclusión de que  uno puede,  en estricta  lógica, creer en la inmortal idad. A lgunos 
evolucionistas fundan ahora la doctrina de la inmortal idad condicional sobre la 
lucha por la existencia. Y  tales hombres de ciencia como W illiam James, Sir O liver 
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Lodge, y James H . Hyslop, le conceden gran importancia a las famosas 
comunicaciones con los muertos.  Sobre la base de los fenómenos f ísicos, e l primero 
se inc linó a cre er en la inmorta lidad,  en tanto que  los otros dos la aceptaron como 
un hecho establecido.   

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

 

1. ¿Se encuentra la doctrina de la inmortal idad en e l penta teuco?  
2. ¿Cómo se explica la escase z comparat iva de pruebas para la inmortal idad en e l 

Antiguo Testamento? 
3. ¿Sobre qué fundó Pla tón su creencia en la inmortal idad del alma?  
4. ¿Cómo juzgó K ant los acostumbrados argumentos naturales para la doc trina de la 

inmortal idad? 
5. ¿Hay algún lugar para la creencia en la inmortal idad personal, sea en e l 

material ismo o en el pan teísmo? 
6. ¿Por qué la doc trina de la llamada " inmorta lidad socia l "  no satisface?  
7. ¿Es la inmorta lidad del a lma en el sen tido f ilosófico la misma que la v ida e terna?  
8. ¿Cómo debemos juzgar las famosas comunicaciones espiri tistas can los muertos?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. A G . James, Personal immortal ity, pp. 19.52 
2. A Rimmer, The Evidentes for Immortal ity  
3. Addison, L ife Beyond Dea th, pp. 3-132. 
4. A lthaus, D ie Letz ten D inge, pp. 1.76; 
5. Bavinck , Geref. Dogm. IV , pp. 645.655 
6. Brown, The Christ ian Hope, cf. Index  
7. Dabney, Syst. and Polem. Theol., pp. 817-823 
8. Dahl, L ife A fter Death, pp. 59.84; 
9. Dick , Lect. on Theol., Lectures L X X X , L X X X I; 
10. Heagle, Do the Dead Still L ive ; 
11. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 713.730; 
12. Kuyper, D ict. Dogm., De Consummatione Saeculi, pp. 3.24; 
13. Law ton, The Drama of L ife A fter Death 
14. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 535.548 
15. M acintosh, TheoLogy as an Empirical Science, pp. 72.80; 
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16. M ack intosh, Immortal ity and the Future, pp. 164.179; 
17. Randall, The New Light on Immortality 
18. Salmond, Christ ian Doctrine of Immorta lity, cf. Index  

C A PITU L O 64: E L EST A D O INT E R ME D IO  

  

E L C O NC E PTO B ÍB L IC O A C E RC A D EL ESTAD O IN TE RM E D IO  

  

L OS C R EY E NT ES E N TR E L A M UE RT E Y L A R ESU RR E C C I ÓN SE GÚN LA 

E X PL IC A C IÓN B ÍB L IC A  

  

La posición a costumbrada por las ig lesias Reformadas es que las almas de los creyentes 
inmediatamente después de la muerte entran a las g lorias del c ielo. En respuesta a la 

Heidelberg 
llevada a Cristo, su cabeza ; s ino también este mi cuerpo, será levan tado por e l poder de 
Cristo, se unirá de nuevo con mi alga y será hecho semejan te al g lorioso cuerpo de 

378  La Confes ión de W estminster habla en e l mismo espíri tu, cuando dice que, en la 

cielos, en donde contemplan la fa z de D ios en luz y gloria, esperando la completa  redenc ión 
379. De manera semejante, declara la Segunda Confesión Helvét ica : 

380. Este 
concepto pare cería encontrar amplia just ificación en la Biblia, y es bueno tomar nota  de 
esto, puesto que durante e l úl timo cuarto de sig lo algunos teólogos Reformados han tomado 
la posic ión de que los creyen tes cuando se separa del cuerpo, entran a la presencia de 

Luc. 23:43. Y  estar con Cristo es también estar en el c ielo. A  la luz de I I Cor. 12:3,4 

casa terrestre de nuestra habi tac ión se deshic iere, tenemos de D ios un edificio, una casa no 
 Cor. 5:1. Y  el escri tor de hebreos a legra el 

                                                                 
378 Preg. 57  
379 Cap. X X X II , I .  
380 X X V I  
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12:23: Que e l estado futuro de los creyen tes después de  la  muerte,  es mucho más preferible 
al presente, se descubre claramente en la af irmación de Pablo, en II Cor. 5:8 y Fil. 1:23, ya 
citado arriba. Es un estado en que  los creyen tes están en v erdad v iva y  plenamen te 
consciente, Luc. 16.19-31; I Tes. 5:10; un estado de descanso y de bendición in terminable, 
Apoc. 14:13.  

LA E XPL IC A C IÓ N B ÍB L IC A A CE RC A DE L ESTAD O D E LOS MA LVA D OS EN TRE 
LA MU E RT E Y LA R ESURRE C C IÓN  

  

l 
infierno, en donde permanece a tormentada  y envue lta  en densas tin ieblas, reservada para e l 

almas separadas de sus cuerpos, las Escrituras no reconoc en ningún ot 381. Y  la Segunda 

los incrédulos son arrojados de  inmedia to a l inf ierno, de donde  no hay regreso posible para 
los malvados mediante n inguna clase de oficios de aque ll 382. La Biblia arroja 
muy poca luz direc ta sobre este  asunto.  E l único pasaje  que realmente  puede venir aquí a 
considerac ión es el de la  parábola de l rico y Lázaro en Luc. 16,  en donde hades deno ta 
infierno, e l lugar del tormento eterno. E l rico se encuen tra  aquí en e l lugar del tormento; su 
condición estaba de terminada  para siempre ; era consc iente de  su miserable  si tuac ión, 
procuró buscar consue lo a la pena que sufría, y deseaba que sus hermanos fueran advertidos 
para que pudieran evi tar una condena ción semejan te. Además de esta prueba directa hay 
también una inferencia. S i el justo en tra a  su estado e terno de  inmedia to, la  presuposic ión 
es que también esto es cierto del malvado.  Dejemos fuera de  consideración en este lugar un 
par de pasajes que son de interpretación dudosa, es dec ir, I Ped. 3:19; I I Ped. 2:9.  

LA D O CTRIN A D E L ESTA D O INT E RM E D IO E N LA H ISTORIA  

  

En los años primerísimos de  la Iglesia Crist ina se pensó muy poco de un estado intermedio. 
La idea de que Jesús regresaría pronto como juez hizo que el interva lo parec iera de poca 
importancia.  E l problema del estado in termedio surgió cuando se h izo manifiesto que  Jesús 
no regresaría de inmediato. E l problema rea l que mortificaba a los Padres Primi tivos, era 

                                                                 
381 Cap. X X X II  
382 Cap. X X V I  
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cómo reconciliar el juic io indiv idual y la retribuc ión a la hora de la muerte con el juic io 
general y la retribución después de la resurrecc ión. A tribuir demasiada importancia a l 
primero parecería como que se despojara al o tro de importanc ia, y viceversa.  

No hubo unanimidad entre los Padres de  la Iglesia Primit iva, sino que la  mayoría de e llos 
procuró resolver la  dif icul tad dando por concedido un estado intermedio diferen te entre la 

se aceptaba ampliamente era que en un hades subterráneo el justo gozaba cierta medida de 
recompensa no igual a  la  de su futuro cielo, y  de que a ll í mismo el malvado sufría un c ierto 
grado de castigo no igual al de su futuro inf ierno. E l estado intermedio quedaba reducido de 

sostenido aunque con algunas variaciones, por hombres ta les como Justino M ártir, Ireneo, 
Tertul iano, Novaciano, Orígenes, Gregorio de N iza, Ambrosio y Agustín. En la escuela 
alejandrina la ide a del estado intermedio pasó a entenderse como una purif icación gradual 
del a lma. Y  esto con e l correr del t iempo preparó el camino para la doc trina ca tól ico 
romana del purgatorio.  Hubo, sin embargo, algunos que favorecieron la idea  de que  en la 
muerte las almas de  los justos inmediatamente  entran al cie lo, es decir. Gregorio 
Nacianceno, Eusebio y Gregorio el Grande. En la Edad M edia la doctrina del Estado 
Intermedio se conservó, y  en relac ión con el la la ig lesia ca tól ico romana desarrol ló la 
doctrina  del purgatorio. La  opinión dominante  era que  el inf ierno recib ía de  inmedia to las 
almas de los malv ados, pero que  sólo las de los justos que  estaban libres de  toda  mancha 
del pecado eran admit idas de inmediato a la  bienaven turanza  del c ielo, para gozar la v is io 
Dei. Los mártires se reconocían, generalmente, entre los pocos favorecidos. Aquellos que 
estaban necesi tando una purif icación más amplia quedaban, según la opinión dominan te, 
detenidos en el purgatorio por un tiempo más o menos largo, según lo requiera el grado de 
pecado que les quedaba, y eran purgados a llí del pe cado mediante un fuego puri ficador. 
O tra idea, que también se desarrolló en re lación con e l pensamiento de l estado intermedio, 
fue aquella del L imbus patrum, en donde los santos del Antiguo Testamento estuvieron 
detenidos hasta la  resurrecc ión de Cristo. Los Reformadores, uno y todos,  rechazaron la 
doctrina  del purgatorio y también toda la  idea de  un verdadero estado in termedio,  que 
llevaba  consigo el concepto de un lugar intermedio. Sostuvieron que los que  murieron en e l 
Señor entraron de  inmedia to a la b ienaven turanza del c ielo,  en tanto que aque llos que 
murieron en sus pecados bajaron de inmediato al infierno. Sin embargo, algunos teólogos 
de la época de la Reforma concedieron cierto grado de diferencia entre la bendición de los 
primeros y  el juic io de  los úl timos an tes de l ju ic io f inal, y  la  bendic ión f inal de e llos y e l 
castigo después de la asamblea f inal. Entre los soc inianos y  los anabapt istas hubo algunos 
que revivieron la antigua doctrina sostenida por algunos en la ig lesia primi tiva, de que el 
alma del hombre duerme desde el tiempo en que muere hasta la  resurrecc ión. Calv ino 
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escribió un tra tado para comba tir este concep to. La  misma noción resulta  defendida por 
algunas sectas advent istas y por e l amanecer milenario. Durante el Siglo X IX  varios 
teólogos especia lmente en Inglaterra, Suiza y A lemania abrazaron la idea de que e l estado 
intermedio es uno de más amplia  probac ión para aque llos que no aceptaron a  Cristo en es ta 
vida. A lgunos hasta e l presente  sostienen este concep to, y  es la creenc ia favori ta de los 
universa listas.   

LA C O NSTRUC C IÓ N MOD E RN A D E LA DO C TRINA D E SH E O L  H A DES  

  

D E F IN IC IÓN D E LA D O C TR INA  

  

Hay varias expl icaciones de l concep to bíbl ico de  sheol  hades en la teología a ctua l, y es 
casi imposible  cons iderar cada  una de  el las por separado.  Casi preva lece en la  ac tual idad la 
idea de que el concepto sheol del Antiguo Testamento,  al que se supone que  corresponde e l 
de hades del Nuevo Testamento se  tomó prestado de la  noción gentil del bajo mundo. Se 
sostiene que según el Antiguo Testamento y el Nuevo, tanto los píos como los malvados a 
la hora  de la muerte entran en la  pavorosa  morada de las sombras, la tierra de l o lvido,  en 
donde quedad condenados a una ex istencia que es nada más un vago refle jo de la v ida sobre 
la tierra.  

E l bajo mundo en s í mismo no es un lugar de recompensa n i un lugar de c ast igo. No está 
dividido en diferentes compart imientos para  los buenos y para los malos, s ino que  es una 
región sin dist inciones morales; es un lugar de consciente debi lidad y de soñolien ta 
inact ividad, en donde la v ida ha perdido todos sus in tereses, y su gozo se ha convertido en 
tristeza.  A lgunos opinan que e l Ant iguo Testamento representa  a sheol como la  morada 
permanente de todos los hombres, en tan to que otros encuen tran que para los p íos indica 
una esperanza de escapar. En ocasiones nos encontramos con una expl icac ión un tan to 
diferen te de lo que es el conc epto de l Antiguo Testamento, y en el la sheol se represen ta 
como dividido en dos compartimientos, es dec ir, el paraíso y la  gehena, el primero que 
contiene, b ien a todos los judíos, o sólo a los que guardaron fie lmente la ley, y la segunda 
que recibe a todos los gentiles. Los judíos serán l iberados del sheol cuando venga el 
M esías, en tanto que los genti les permanecerán para siempre en la morada de las t inieblas.  

 La contraparte de  este  concepto en e l Nuevo Testamento acerca  de sheol se encuentra en la 
explicac ión que nos da del hades. No se sost iene, nada más, que los hebreos albergaban la 
noción de un tal bajo mundo, ni de que los escritores de la B iblia ocasiona lmente se 
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acomodaran formalmente en sus expl icac iones a los concep tos de los genti les de quienes 
estaban hablando; s ino que se a firma que este es el concep to bíblico de l estado in termedio.  

C R I T IC A D E ESTA E XPL IC A C I ÓN M OD E RN A  

 

En lo abstracto es por consiguiente, posible, que la idea de semejan te local idad separada, 
que no es ni cie lo ni inf ierno, en el que todos los muertos están reunidos y en donde 
permanecen, bien sea  permanentemente,  o hasta que acon tezca alguna resurrecc ión 
comunal, fue más o menos la ide a corrien te en el pensamien to popular hebreo y debe haber 
dado surgimiento a a lgunas descripciones figuradas de l estado de los muertos; pero 
difíc ilmente puede cons iderarse por aquel los que creen en la inspira ción plenaria de la 
Bibl ia como un elemento de enseñanza pos it ivamente bíblica, puesto que con tradice de 
plano las expl icaciones bíbl icas de que los justos de inmediato entran a la g loria, y los 
malvados de inmediato desc ienden a l lugar del cast igo eterno. Además, las consideraciones 
siguientes pueden sostenerse en con tra de este conc epto:   

1. SURGE L A PREGU N TA , SI EL C O N CEPTO D E SH EO L-H A DES, A HORA 
T A N AMPLIAM ENTE CO NSID ERA D O C OMO BÍBLIC O , ES V ERD A D ERO O 
N O . Si fue verdadero en un tiempo, cuando los L ibros de la B ibl ia fueron escritos, 
pero ya no lo es en la actualidad, surge naturalmente la pregunta, ¿qué fue lo que 
produjo el cambio? y s i no fue hecho de verdad, sino de cididamente un falso 
concepto - y esta  es la  opinión que prevalece - en tonces el problema surge de 
inmediato, ¿cómo pudo contemplarse este concep to erróneo, y sanc ionarse, y hasta 
enseñarse  posi tivamente  por los escritores inspirados de la B ibl ia? E l problema no 
se resuelve median te la consideración presentada por algunos, de que la inspirac ión 
de la Biblia no trae cons igo la seguridad de que los san tos de l Antiguo Testamento 
estuvieran en lo correc to cuando hablaban de hombres que entraban a algún lugar 
subterráneo a la hora de la muerte, porque no sólo estos santos, sino también los 
escri tores inspirados de la Biblia emplearon lenguaje que, en sí mismo y sin 
considerac iones de otras enseñanzas c laras de la Escritura podría interpretarse as í, 
Núm. 16: 30; Sa l 49: 15,  16.; Sa l 88: 3; 89: 48; Ecl.  9: 10; Isa.  5: 14; Os.  13: 14. 
¿Estuvieron en error estos escritores inspirados cuando hablaron de que  tan to los 
justos como los injustos descendían al sheol? Puede decirse que hubo desarrol lo en 
la revelación respecto a l destino fu turo del hombre, y no tenemos razón para dudar 
eso en cuan to a este pun to, como en cuan to a muchos o tros,  de que aquello que a l 
princip io fue oscuro, gradualmente ganó en precisión y claridad; pero esto 
ciertamente no signif ica que  la  verdad se  hubiera desarrollado de  la falsedad. 
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¿Cómo podría haber sido esto? ¿Estimó conveniente el Espíritu Santo que e l 
hombre primeramente recib iera  impres iones falsas y ob tuviera conceptos erróneos, 
y luego los cambiara con el correr del tiempo por una visión correcta de la 
condición de los muertos?   
 

2. SI L A E XPLIC ACIÓ N BÍBLIC A D E SH EO L-H A DES ES REA LM ENTE UN 
LU GA R N EU TRO , SIN DISTIN CIO NES MOR ALES, SIN BEN DICION ES POR 
U N A PA RTE , PERO T AM BIÉN SIN VERDA DER AS PENAS POR L A OTR A , 
U N LU G AR A L Q U E TOD OS D ESCIEN D EN POR IG U AL: ¿Cómo pudo el 
Antiguo Testamento sostener el descenso de los malvados al sheol usándolo como 
una advertenc ia, ta l como lo hace en diversos lugares, Job 21:13; Sal 9:17; Prov. 
5:5; 7:27; 9:18; 15:24; 23:14? ¿Cómo puede hablar la Biblia ac erca de la ira de D ios 
que arde al lí?, Deut. 32: 22, y, ¿Cómo puede usar e l término sheol como sinónimo 
de abaddon es decir, destrucc ión?, Job 26: 6; Prov. 15: 11; 27: 20. Este es un 
vocablo fuerte, que se apl ica a l ángel del abismo en Apoc. 19: 11. A lgunos procuran 
escapar de esta d ificul tad rindiéndose al carácter neutro de sheol, y asumiendo que 
tal lugar estaba concebido como un bajo mundo con dos div is iones, l lamadas en e l 
Nuevo Testamento, paraíso y gehena, el primero como morada destinada para los 
justos, y la segunda para los malvados; pero este inten to sólo puede resultar en 
frustración,  porque e l Ant iguo Testamento no con tiene  trazas de  semejan te div is ión, 
aunque habla de sheol como un lugar de castigo para los malvados. Además, el 
Nuevo Testamento identif ica con toda claridad al paraíso con el cielo en II Cor. 12: 
2, 4. Y , por último, si hades es la des ignación neotestarnen taria para sheol, y todos 
por igual van al lí, ¿qué acon tece con la condenac ión especia l de  Capernaum, M at. 
11:23, y cómo puede  dibujarse como un lugar de tormento?, Luc.  16: 23.  A lguno se 
verá incl inado a decir que las amenazas con tenidas en algunos de los pasajes que 
aquí se mencionan se ref ieren a una repent ina ca ída en el sheol, pero no hay 
indicac ión alguna de ninguna clase  acerca  de esto en el texto , excepto en Job 21: 13, 
en donde esto se a firma explíc itamente.   
 

3. SI EL D ESC ENSO A L SH EOL ER A L A SO M BRÍA CO N TEMPL A CIÓ N D EL 
FU TURO , N O SÓ LO DE LOS M A LV A DOS SIN O TA M BIÉN D E LOS JUSTOS: 
¿Cómo podemos explicar las expresiones de gozos expectación, o de gozo ante la 
faz de la muerte, tales como las que encon tramos en Núm. 23: 10; Sa l 16: 9, 11; 17: 
15; 49: 15; 73: 24, 26; Isa. 25: 8 (compárese 1 Cor. 15: 54)? La expresión en Sal 49: 
15 puede in terpretarse con el significado de que D ios l ibrará a l poeta del sheol o de l 
poder del sheol. Nótese también lo que el escritor de Hebreos dice de los héroes de 
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la fe  de l Antiguo Testamento en Heb. 11: 13-16. Por consiguiente,  el Nuevo 
Testamento habla en abundancia de l panorama fel iz de los creyen tes en el fu turo, y 
enseña la fe lic idad consc iente en e l estado descorporizado, Luc. 16: 23, 25; 23: 43; 

se usa c
Nuevo Testamento, se ha  sugerido que los creyentes del Nuevo Testamento gozaron 
de privi legios sobre todos los de l Antiguo Testamento rec ibiendo una inmediata 
entrada a la bienaven turanza de l cie lo. Pero puede preguntarse correctamente, ¿qué 
base hay para! hacer semejante d ist inción?   
 

4. SI L A PA LA BR A SH EOL SIEMPRE D ENO T A L A REGIÓN SOM BRÍA A  LA 
Q U E D ESCIEN DEN LOS M U ERTOS, Y  NU N CA TIEN E NING Ú N OTRO 
SIG NIFIC A DO , ENTON C ES EL A NTIG UO T ESTAM ENTO AU NQ UE 
C U ENT A C O N U NA PAL A BRA PAR A EL CIELO , C OMO L A MORA DA 
BIEN A V EN TUR A DA D E DIOS Y  DE LOS ÁN GELES SAN TOS, N O LA TIENE 
PA R A EL IN FIERN O , EL LUG AR D E L A D ESTRU CCIÓ N Y  D EL CASTIGO 
ETERNO .  Pero resulta que  sólo sobre  la  hipó tesis de  que en algunos pasajes,  sheol 
designa un lugar de castigo, en donde los malvados van a diferencia de los justos, - 
las advertenc ias a que nos hemos referido ba jo la letra  (b) t ienen que  ver con e l 
asunto. Sheol,  en verdad, se contrasta algunas veces con shamayim (c ielos ) como en 
Job 11: 8; Sal 139: 8; Amós 9:2. La Biblia habla también de l abismo o el más 
profundo sheol en Deut. 32: 22. La misma expres ión se encuen tra en Sal 86: 13, 
pero en ese pasa je, ev identemente, se usa en forma figurada.  
 

5. POR Ú LTIM O , DEBERÍA N OT A RSE Q U E HA H A BIDO DIFEREN CIA DE 
OPINIÓ N EN TRE LOS ERU DITOS RESPEC TO A  QUIÉN ES EL SUJETO 
PRECISO Q U E BA JA A L SH EO L . Prevalece la opinión de que e l suje to es e l 
hombre como un todo. E l hombre desciende  al sheol y de alguna manera 
desconocida con tinúa su ex istencia en un mundo de sombras, en donde las 
relac iones de la vida todavía re cuerdan aquel las de la tierra. Esta expl icac ión 
parecería estar muy en armonía con las a firmaciones de la Escri tura, Gen 37: 35; 
Job 7: 9; 14: 13; 21 : 13; Sa l 139: 8; Ecl. 9: 10. Hay algunos que señalan al hecho de 

Gen 42: 38; 44: 29, 31; Samuel sube como un anc iano cubierto con un manto, 1 
eyes 2: 6, 9. Pero s i 

sheol es un lugar a donde todos los muertos van en cuerpo y a lma, ¿qué es pues lo 
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que se deposi ta en la tumba, la cua l se supone que es otro lugar? Esta di ficultad se 
resuelve por aquel los eruditos que sostienen que solamente las almas descienden a l 
sheol, pero esto difíc ilmente puede dec irse  que queda en armonía  con la expl icac ión 
del Antiguo Testamento. Es verdad que hay unos cuantos pasajes que hablan de las 
almas que descienden al sheol, o que están en é l, Sal 16: 10; 30: 3; 86: 13 ; 89: 48; 
Prov. 23: 14, pero es un hecho bien conocido que en hebreo la palabra nephesh 
(alma) con e l sufi jo pronomina tivo es frecuentemente, y en especial en el lenguaje 
poético, equivalen te al pronombre persona l. A lgunos teólogos conservadores 
adoptan esta construcc ión con respecto a la expl icación del Ant iguo Testamento, y 
encuentran apoyo en el la para su idea de que las almas de  los hombres están en 
algún lugar intermedio (un lugar con dist inciones morales y  sin embargo con 
divis iones separadas) hasta e l día de la resurrección.   

SE SU GI E R E U NA IN TE RPR E TA C IÓN PA R A SH E O L -H A D ES 

 

La interpretac ión de estos términos de n inguna manera resul ta fác il, y al sugerir una 
interpretac ión no deseamos dar la impresión de que estamos hablando con una seguridad 
absoluta. Un estudio induct ivo de los pasajes en los que los términos se encuen tran, pron to 
disipa la noción de que los términos sheol y hades se usan s iempre en el mismo sent ido, y 
que pueden, en todos los casos, traduc irse con la misma pa labra,  sea que  se tra te de l ba jo 
mundo, del estado de  muerte, de la  tumba o del inf ierno.  Esto también se refleja  con 
claridad en las di feren tes traducc iones de  la Bibl ia. La V ers ión Holandesa traduce e l 
término sheol por tumba en algunos pasajes, y por infierno, en otros. La V ersión 
Autorizada de l Rey Sant iago emplea tres palabras en su traducción, es decir tumba, infierno 
y abismo. Los Revisores de la V ers ión Inglesa con mucha incons istencia re tuvieron tumba 
o abismo en el tex to de los libros históricos, poniendo sheol en e l margen. Retuvieron 
infierno sólo en Isaías 14. Los Revisores de la  V ersión Americ ana evi taron la d ificul tad 
reteniendo simplemente  en su traducc ión las palabras originales sheol y hades. Aunque ha 
ganado amplia actual idad la opinión de que sheol es nada, más el bajo mundo al que todos 
los hombres desc ienden, este concep to de ninguna manera es unánime. A lgunos de los 
primit ivos erudi tos simplemente ident ific aban a sheol con la tumba; otros lo consideran 
como el lugar a donde las almas de los muertos están deten idas; y todav ía otros, entre 
quienes Shedd, Vos, A alders, y De Bondt son dignos de mencionarse, sostienen que la 
palabra sheol no siempre tiene e l mismo signific ado. Parecería que esta úl tima opinión 
merece preferencia, y que lo que s igue puede decirse respec to a sus d iferentes significados:   
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1. L AS PAL A BRAS SHEO L Y  H A DES NO SIEMPRE IN DICA N EN LA BIBLIA 
U N LU G AR , SIN O Q UE C ON FREC UEN CIA SE USA N EN UN SEN TIDO 
A BSTR AC TO PA R A D ESIGN AR EL ESTA DO D E MU ERTE , EL ESTA DO DE 
SEPA RA CIÓN D EL CU ERPO Y  D EL A LM A . Este estado con frecuencia se 
concibe como loca l, como que const ituye  el reino de la muerte,  y algunas veces se 
le explica como una forta leza con rejas, las cuales puede cerrar y abrir sólo aque l 
que tiene las llav es, M at. 16: 18; Apoc. 1: 18.  Esta  presentac ión loca l se  basa con 
toda probabi lidad sobre una generac ión de la idea de la tumba, a la cual e l hombre 
desciende cuando entra al estado de muerte. Puesto que tan to los creyen tes como los 
incrédulos en la terminac ión de su vida entran al estado de muerte, puede muy bien 
decirse, en sent ido figurado, que sin dist inción a lguna están en el sheol o en e l 
hades. Están por igual en el estado de muerte. E l paralel ismo demuestra con 

Jehová d
también Job 14: 13, 14; 17: 13, 14; Sa l 89: 48; Os. 13: 14, y  otros varios pasajes.  La 
Palabra Hades se unas evidentemente más de una vez en el sentido no local del 
estado de los muertos en el Nuevo Testamento, Hech. 2: 27, 31; Apoc. 6: 8; 20: 13 y 
14. En los dos úl timos pasajes tenemos una personificac ión. Puesto que los términos 
pueden denotar e l estado de muerte, no es necesario probar que nunca se re fieran a 
cosa alguna que concierna a los justos y a los malvados por igual, sino nada más 
que no denotan un lugar a donde las a lmas de ambos se reúnen. De Bond t llama la 
atención al hecho de  que en muchos pasajes,  el término sheol se usa  en e l sent ido 
abstrac to de muerte, de poder de la muerte y de pe ligro de muerte.  
 

2. C U AN DO SH EO L Y  HA D ES D ESIGN AN U NA LOC A LIDA D EN EL SEN TIDO 
LITER A L DE L A PAL A BR A , SE REFIEREN A  LO Q U E AC OSTUM BR AM OS 
LL AM A R IN FIERN O , O A  LA TU M BA . Bajar al sheol se  anuncia  como pel igro y 
como castigo para el malvado, Sal 9; 17; 49: 14; 55: 15; Prov. 15: 11; 15:24; Luc. 
16:23 (hades). La advertencia y amenaza contenida en estos pasajes se pierde por 
completo s i sheol se en tiende como lugar neutro a l que  todos van, De  los mismos 
pasajes se deduce también que no puede cons iderarse como un lugar con dos 
departamentos. La idea de un sheol dividido as í, se tomó prestada  de la idea genti l 
acerca de l bajo mundo, y  no tiene apoyo en la Biblia.  Sólo al referirnos a  sheol 
como al estado de muerte, podemos hablar de sus dos div ision es; pero en este caso 
ya estamos hablando en sentido f igurado. E l mismo Antiguo Testamento da 
test imonio de que los que mueren en e l Señor entran a un más pleno goce de las 
bendiciones de la salvac ión, y por tanto,  no desc ienden a n ingún bajo mundo en el 
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sentido li tera l de la  palabra, Núm. 23: 5, 10; Sal 16: 11; 17: 15; 73: 24; Prov. 14: 32. 
Enoc y E lías fueron arreba tados y no descendieron a l ba jo mundo, Heb. 11: 5 y 
siguientes. Además, sheol no sólo como estado, sino también como lugar está 
considerado en la más estrecha re lación con la muerte. Si el concepto bíblico de 
muerte se toma en su más profundo significado que es espiritua l, se verá a l 
momento que sheol no puede  ser la morada de las a lmas de  aquel los que mueren en 
el Señor, Prov. 5: 5; 15: 11; 27: 20.   
 

3. Hay también varios pasajes en los que sheol y hades parece que des ignan la tumba. 
Sin embargo, no siempre resulta fá cil de terminar si esos vocablos se ref ieren a la 
tumba: o a l estado de la  muerte.  Los que siguen son a lgunos de los pasa jes que aquí 
merecen considerac ión: Gen 37 =35; 42: 38; 44: 29; 29:31; 1 Reyes 2:6, 9; Job 
14:13; 17:13; 21:13; Sa l 6:5; 88:3; Ec l. 9: 10. Pero aunque el nombre sheol se usa 
también para la tumba, no se sigue, necesariamente, que desde su origen se haya 
usado así la pa labra, cuyo uso se tomó prestado para designar al infierno. Con toda 
probabil idad lo con trario es lo verdadero. La  tumba se  l lama sheol debido a que 
simboliza el descanso, el cua l está re lacionado con la idea de la destrucción. Para 
los creyen tes e l simbol ismo bíbl ico está cambiado por la misma Bibl ia. D ice Pablo 
que descienden a la muerte como el grano sembrado en t ierra, del cua l brota una 
vida nueva, más abundante  y más g loriosa. En e l Antiguo Testamento la palabra 
sheol se usa más veces para designar la tumba, y menos veces para des ignar el 
infierno, en tanto que en el uso correspondiente de hades, en el Nuevo Testamento, 
acontece lo contrario.   

LAS D O CTRIN AS CA TÓ L ICO RO MAN AS R ESPE C TO A LA MORA D A D E L A LMA 
D ESPU ÉS D E LA MU E RT E  

  

E L PUR G A T OR IO  

  

Según la ig lesia de Roma las almas de aquellos que están perfectamente puros a la hora de 
la muerte, son por lo mismo, admit idos a l cie lo, o a  la bea tí fica  vis ión de D ios,  M at. 25: 46; 
F il. 1: 23; pero aque llos que no están perfectamente limpios,  que todav ía están cargados 
con la culpa  de los pecados veniales y que no han recib ido el cast igo temporal merecido por 
sus pecados - y esta es la condic ión de la mayor parte de los f ieles a la hora de la muerte - 
deben someterse a un proceso de purific ación antes de que puedan entrar a la suprema 
bienaventuranza y a los goces celestiales.  En lugar de en trar al cie lo de inmediato, entran a l 
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purgatorio. E l purgatorio no es un lugar de probac ión, sino de purif icación y de preparac ión 
para las a lmas de  los creyen tes que están seguros de  su en trada  def ini tiva  al cie lo; pero que 
todavía no están aptos para en trar a la bienaventuranza de la beat ífic a vis ión. Durante la 
permanencia de  estas almas en e l purgatorio sufren la pena  de la pérdida, es decir, la 
angustia que resulta  del hecho de estar exc luidas de la bienav enturada vis ión de D ios,  y 

alma. La duración de su permanencia en el purgatorio no puede determinarse de antemano. 
La duración tanto como la intens idad de sus padecimientos varía según el grado de 
purif icación que todav ía se haga necesario. Pueden acortarse y atenuarse mediante las 
oraciones y las buenas obras de los f ieles que están en la t ierra, y en forma especial, por e l 
sacri fic io de la misa. Es posible que uno permanezca en el purgatorio hasta que llegue el 
juicio fina l. Se supone que el papa tiene jurisdicc ión sobre e l purgatorio. Es peculiar 
prerrogativa suy a conceder indulgencias, a ligerar los sufrimien tos purgatoriales,  y hasta 
darlos por terminados. E l apoyo principa l para esta doc trina se encuen tra en II M acabeos 
12: 42-45, y por tanto, en un l ibro que los pro testantes no reconocen como canónico. Pero 
este pasa je prueba demasiado, como si di jéramos, más de lo que los c atólicos romanos 
mismos quisieran admi tir cons isten temente, es dec ir, la posible l iberac ión de  soldados de l 
purgatorio que murieron en pecado morta l de  idolatría. A lgunos pasa jes de la Escri tura se 
supone que también favorecen esta doc trina, por ejemplo Isa. 4: 4 M iq. 7: 8; Zac. 9: 11; 
M al. 3: 2, 3; M at. 12: 32; 1 Col. 3: 13-15; 15: 29. Sin embargo, es de perfe cta ev idencia  que 
estos pasajes sólo servirían para sostener la doctrina  del purgatorio mediante  una muy 
forzada exégesis.  

1. La doctrina se encuentra absolutamente sin apoyo en la B ibl ia, y además, descansa 
sobre varia premisas fa lsas, por ejemplo que  debemos añadirle a lgo él la obra de 
Cristo 
 

2. Que nuestras buenas obras son meritorias en el sen tido estricto de la pa labra ;  
 

3. Que podemos ejecutar obras de  supererogación, obras en mayor número que e l 
prescrito por e l deber 
 

4. Que el poder de las llav es de  la  ig lesia  es absolu to en el sent ido judicial. Según esto 
la ig lesia puede acortar, al iviar y aun dar por terminados los sufrimien tos de l 
purgatorio.   

E L L I M B US PA TR U M  
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La palabra lat ina limbus (franja) se usó en la Edad M edia para indicar dos lugares situados 
en la franja o en los linderos de l infierno, es dec ir e l L imbus Patrum y el L imbus Infantum. 
E l primero es lugar a  donde, de  acuerdo con las enseñanzas de  Roma, las almas de  los 
santos del Antiguo Testamento estuv ieron detenidas en un estado de expectac ión hasta la 
resurre cción de l Señor de en tre los muertos. Después de su muerte en la cruz se supone  que 
Cristo tuvo que  descender a  la  morada de  los padres,  para  l ibertarles de  su confinamien to 
temporal y llevarles en triunfo a l C ielo. Esta es la in terpretac ión católico romana del 
descenso de  Cristo a l hades. E l hades está cons iderado como la  morada de  los espíri tus que 
han partido de aquí, habiendo dos d ivis iones, una para los justos y una para los malvados. 
La, división habi tada por los espíri tus de los justos era el L imbus Patrum, conocido por los 
judíos como el seno de Abraham, Luc. 16: 23, y el paraíso, Luc. 23: 43. Se sostiene que el 
cielo no fue abierto para  ningún hombre hasta  que Cristo hubo hecho ya la propiciación por 
el pecado del mundo.   

E L L IM B US IN F AN TU M  

  

Esta es la morada de  las almas de todos los n iños que  murieron sin bau tizar, s in tomar en 
cuenta su descendenc ia de gentiles o de padres cristianos. Según la ig lesia catól ica romana 
los niños no bau tizados no pueden ser admi tidos al cie lo, no pueden entrar a l re ino de D ios, 
Juan 3:5.  Sin embargo, siempre  ha habido una  repugnancia na tura l hac ia la idea de  que 
estos n iños se an torturados en e l infierno, y los teólogos catól ico romanos buscaron una 
manera para escapar de la di ficultad. A lgunos pensaron que tales n iños podían quizá 
salvarse mediante la  fe de sus padres,  y otros, que  D ios podía comis ionar a los ángeles para 
bautizarlos.  Pero la  opinión dominante  es que, aunque están ex cluidos de l c ielo,  están 
consignados a un lugar de las márgenes del infierno, en donde  sus terribles fuegos no 
llegan. Permanecen en este lugar para siempre sin ninguna esperanza de l iberac ión. La 
ig lesia nunca  ha def inido la doctrina de l L imbus Infantum y las opiniones de los teólogos 
varían con respecto a la condic ión exacta de los niños confinados en el. Sin embargo, la 

sino que  simplemente están exclu idos de  las bendiciones de l c iclo.  Conocen y aman a D ios 
mediante el uso de sus poderes naturales, y t ienen una completa fel icidad natural.   

E L EST AD O D E L AS A L MAS DESPU ÉS D E L A MU E RT E ES DE EX IST EN C IA 

C ONSC IEN T E  
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L A ENSE ÑA NZ A DE LA ESCR IT UR A R ESPE C T O A  ESTE PUN T O  

  

Ha surgido el problema de s i las almas después de la muerte permanecen consc ientes 
activamente y son capa ces de acción raciona l y rel ig iosa. Esto algunas veces ha s ido 
negado sobre la base general de que e l alma en su act ividad conscien te depende de l cerebro, 
y que por tan to, no puede con tinuar func ionando cuando e l cerebro está destruido. Pero, 
como ya indicamos en lo pre cedente (pagina 811), lo persuas ivo de este argumento bien 

presente  transmita sus e fectos por medio del c erebro,  no se sigue necesariamente que  este 
no pueda trabajar de ninguna otra manera. A l argüir en favor de la ex istencia conscien te de l 
alma después de la muerte, no ponemos confianza alguna sobre los fenómenos actuales del 
espiritismo, y ni siquiera dependemos de argumentos filosóficos, aunque estos no carezcan 
de fuerza. Buscamos nuestra ev idencia en la Palabra de D ios, y particularmente en el 
Nuevo Testamento. E l rico y Lázaro platican juntos, Luc. 16: 19-31. Pablo habla de estado 

 
vida presente, II Cor.  5:6-9; F il. 1:23. Con toda  seguridad, Pablo, di fíc ilmente  hubiera 
hablado de esta manera para re ferirse a una existenc ia inconsciente, que sería prác ticamen te 
una inexistencia. En Hebreos 12:23 se dice que los creyentes se han congr

consciente. Además, los espíritus que están debajo de l altar claman porque su sangre sea 
vengada de los perseguidores de la ig les ia, Apoc. 6:9, y las almas de los márt ires se dicen 
que reinan con Cristo, Apoc. 20:4.  Esta verdad de la ex istenc ia conscien te del alma después 
de la muerte ha s ido negada en más de una forma.   

L A D O C T R INA D EL SUE Ñ O D EL A L MA (PSY C H OPA N NY C H Y)  

  

1. D EFINICIÓ N D E L A DO C TRINA : Esta es una de las formas en que se ha negado 
la existenc ia conscien te del alma después de la muerte. Sost ienen que,  después de la 
muerte, el alma cont inúa ex ist iendo como un ser espiri tual e indiv idual, pero en un 
estado de reposo inconscien te. Eusebio hace menc ión de una pequeña secta de 
Arabia que sostenía este concep tos Durante la Edad M edia hubo un grupo muy 
pequeño de los llamados psicopaniquianos, y en el tiempo de la Reforma este error 
fue defendido por algunos de los anabapt istas. Calvino hasta escribió un tratado en 
contra de e llos bajo el t ítulo de  Psychopannychia. En el Siglo X IX  esta doc trina fue 
sostenida por algunos de los irvingitas en Inglaterra y en nuestro día es una de  las 



872 
 

 

doctrinas favori tas de los rusel istas o part idarios de l amanecer milenario en los 
Estados Unidos de América. Según estos ú lt imos el cuerpo y e l alma descienden a 
la tumba; el a lma en un estado de sueño, que rea lmente equiva le a un estado de no 
existenc ia. Lo que se  l lama la resurrecc ión resul ta en real idad una  nueva creac ión. 
Durante el mi lenio los malvados tendrán una segunda oportunidad, pero si no 
demuestran un marcado adelanto durante los primeros cien años, serán aniquilados. 
Si en ese período dan evidencia de alguna mejora de vida, su probación continuará, 
pero sólo para terminar en aniquilación, s i permanecen impeniten tes. No hay 
infierno, ni lugar de tormento eterno. La doctrina del sueño de l alma parece tener 
una fascinación peculiar para aquel los que encuentran difíc il creer en una 
continuac ión de la concienc ia: s in con tar con e l organismo corpora l.   
 

2. L A SUPU EST A BASE ESCRITUR A L PA RA EST A D OC TRINA : La prueba 
bíblic a para esta doc trina se encuen tra de manera especia l en lo que sigue:  
 

a. La Escritura con frecuencia representa a la muerte como un sueño, M at. 
9:24; Hech. 7:60; 1 Cor. 15: 51; 1 Tes. 4:13. Se dice que este sueño no 
puede ser un sueño de l cuerpo, y por tan to debe ser un sueño de l alma.  

b. Hay ciertos pasajes de la Escri tura que enseñan que los muertos están en la 
inconsciencia, Sa l 16:5; 30:9; 115:17; 146:4; Ecl.  9:10; Isa. 38:18, 19. Esto 
resul ta contrario a la idea de que e l alma cont inúa su ex istencia conscien te.  

c. La Bibl ia enseña que los destinos de los hombres se determinarán mediante 
un juicio f inal, y que será sorpresa para algunos. En consecuencia, es 
imposible acep tar que el alma entre a su dest ino inmediatamente después de 
la muerte, M at. 7:22, 23; 25:37-39,44; Juan 5:29; I I Cor. 5:10; Apoc. 20:12 
y sig .  

d. Ninguno de aquellos que fueron levantados de entre los muertos ha dado 
jamás algún rela to de sus experiencias. Esto puede en tenderse  mejor sobre la 
hipótes is de que  sus a lmas estaban inconscien tes en su estado 
descorporific ado.   
 

3. C O NSIDER ACIÓ N DE LOS A RG UM EN TOS PRESEN T AD OS: Los argumentos 
precedentes pueden contestarse de la manera siguiente, en e l orden en que fueron 
presentados:  
 

a. Debería notarse que la Biblia nunca dice que el alma cae en sueño, ni que el 
cuerpo duerme, sino sólo la persona que muere. Y  esta expl icación bíbl ica se 
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basa simplemente en la s imilaridad que  existe en tre  un cuerpo muerto y un 
cuerpo dormido. No resulta inadecuado que la Biblia use este eufemismo 
para sugerir a los creyentes la consoladora  esperanza de  la resurrecc ión. 
Además, la muerte  es un rompimien to con la  vida  del mundo que nos rode a, 
y hasta donde se le cons idera como sueño, es un descanso. Por úl timo, no 
debe olvidarse que la Bibl ia, representa a los creyen tes gozando de una vida 
consciente en comunión con D ios y con Jesucristo inmedia tamente después 
de la muerte, Luc. 16:19-31; 23:43; Hech. 7:59; lI Cor. 5:8; F il. 1:23; Apoc. 
6:9; 7:9; 20:4.  

b. Los dos pasajes que parecen enseñar que e l que muere está inconsc iente 
tienen claramente la in tención de acentuar el hecho de que en el estado de 
muerte el hombre no puede seguir tomando parte en las actividades de l 
mundo presente
voz del can tante  queda s ilenc iada, e l ce tro de l rey cae. E l cuerpo retorna a l 

 
c. A veces se explica como si el destino e terno del hombre dependiera sobre 

una prueba en el ú lt imo día, pero esto eviden temente es un error. E l día de l 
juicio no es necesario para llegar a una decis ión respe cto a la recompensa o 
al castigo correspondien te a  cada hombre ; s ino solamente para e l anunc io 
solemne de la sentencia, y para la revela ción de la just icia de D ios en la 
presencia de los hombres y de los ángeles. La sorpresa de la que algunos de 
los pasa jes dan ev idencia pertenece al terreno sobre e l cua l el juic io descansa 
más bien que sobre e l ju icio mismo.  

d. Es verdad que  no leemos de que a lguno de los que resucitaron de  entre los 
muertos hubiera dicho algo acerca de sus experienc ias en tre su muerte y su 
resurre cción. Pero este es un argumento nada más de s ilenc io, que  es por 
completo indigno en este caso, puesto que la Biblia enseña con claridad la 
existenc ia consciente de los muertos. Sin embargó, muy bien pudo ser que 
aquellas personas guardaron s ilenc io acerca de sus experienc ias,  pero que 
esto puede explicarse desde luego sobre la hipó tesis de que no les fue 
permitido hablar de ellas, o de que no pudieron relatárnos las en lenguaje 
humano. Compárese lI Cor. 12:4.  

 L A  D O C T R INA DE L AN IQU IL A C ION ISM O Y D E L A IN M ORT A L IDAD 

C ON D IC ION A L  
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1. L A D EFINICIÓN D E ESTAS DO C TRIN AS: Según estas doctrinas no hay para los 
malvados después de la muerte una existenc ia conscien te, si es que hay alguna. Las 
dos doctrinas mencionadas en el encabezado de este número tres son una misma en 
cuanto a su concep to de l estado de los malv ados después de la muerte, pero difieren 
en dos pun tos fundamenta les. E l aniqui lacionismo enseña  que  el hombre fue  cre ado 
inmortal,  pero que  el alma, que  cont inúa en el pe cado queda  mediante  un ac to 
posit ivo de D ios despojada de l don de la inmortal idad, y por úl timo destruida: o 
(según algunos) privada  para  siempre  de la conc iencia,  lo que prác ticamente 
equivale  a quedar reducido a la no existenc ia. Por otra parte,  según la  doctrina de la 
inmortal idad condic ional, la inmorta lidad no era un don natura l del a lma, sino un 
don de D ios en Cristo para aquel los que creen. E l alma que no acepta a Cristo en 
defini tiva de ja de exist ir, o pierde toda conc iencia. A lgunos de los abogados de 
estas doc trinas enseñan una durac ión l imitada de los sufrimientos consien tes para 
los malvados en la vida futura, y de esta manera retienen algo de la idea de un 
castigo posit ivo.   
 

2. EST AS DO C TRIN AS EN LA HISTORIA : La doctrina  del aniquilac ionismo se 
enseñó por Arnobio y por los primitivos soc inianos, y por los fi lósofos Lock e y 
Hobbes, pero no era popular en su forma original. Sin embargo, en el sig lo anterior 
la vie ja idea de la aniqui lación fue rev ivida con algunas modifica ciones bajo e l 
nombre de inmortal idad condiciona l, y  en su nueva  forma encontró mucha 
aceptación.  Fue de fendida  por E . White, J.B.  Heard, y  los prebendados  Constable  y 
Row , en Inglaterra ; por Richard Rothe en A lemania ; por A . Sabat ier en Francia; por 
E . Petavel y  Ch. Secre tan en Suiza, y por C .F . Hudson, W .R . Hunting ton, LC . 
Bak er, y L .W . Bacon en los Estados Unidos de América, por lo tan to merece 
atención espec ial.  No todos expresaron la doc trina en la misma forma, pero 
convinieron en la pos ición fundamenta l de que  el hombre  no es inmorta l en v irtud 
de su consti tución original,  sino que fue hecho inmorta l median te un acto espec ial o 
regalo de la gracia. Hasta donde tiene que ver con los malvados, a lgunos sostienen 
que estos ret ienen una existencia sin importanc ia, aunque con alguna pérdida de 
conciencia,  en tanto que o tros afirman que perecen no toriamente como las bestias, 
aunque tenga que ser después de un largo o corto período de sufrimiento.   
 

3. A RGU MEN TOS QU E SE AD U CEN EN FA VOR D E EST A DO C TRIN A : E l 
apoyo para esta doctrina se encuentra parcia lmente en el lenguaje de algunos de los 
primit ivos padres de la ig lesia, lenguaje que parece implicar, al menos, que 
solamente los creyentes rec iben el don de la inmorta lidad, y en parte, también en 
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algunas de las teorías más recientes de la c ienc ia, que  niegan que haya  alguna 
prueba cien tíf ica de la inmorta lidad de l alma. Sin embargo, el apoyo princ ipal para 
la doctrina se busca en la Escri tura. Se d ice que la Biblia  
 

a. Enseña que D ios es el único inheren te inmorta l, I T im. 6:16 
b. Nunca habla de la inmorta lidad del a lma en general, antes bien, explica la 

inmortal idad como un don de D ios para aquel los que están en Cristo Jesús, 
Juan 10:27, 28; 17:3; Rom. 2:7; 6:22, 23; Gá 1:6-8;  

c. 

incrédulos serán reducidos a la existenc ia, M al. 7:13, 10:28; Juan 3:16; 
Rom. 6:23; 8:13; I I Tes. 1:9.   
 

4. C O NSIDER ACIÓ N Q UE MEREC EN ESTOS A RG UM EN TOS: No puede decirse 
que estos argumentos en favor de esta doctrina sean conclus ivos. E l lenguaje de los 
primit ivos padres de la ig lesia no siempre es exacto y consistente consigo mismo, y 
admite alguna otra interpretación. Y  el pensamiento especulat ivo de todas las 
épocas consideradas como un todo, ha s ido favorable a la doctrina de la 
inmortal idad, en tan to que la c iencia  no ha  tenido éxi to en desaprobarlo.  Los 
argumentos bíblicos pueden contestarse en el orden s iguiente;  
 

a. Dios es verdaderamente  el único que tiene  inmorta lidad inherente.  La 
inmortal idad de l hombre es derivada, pero esto no equiva le a  dec ir que  no la 
posee en virtud de su creación.  

b. En el segundo argumento la mera, inmorta lidad o existencia cont inuada de l 
alma se confunde con la v ida eterna, en tanto que esta ú lt ima es un concep to 
mucho más rico. La vida eterna en real idad es don de D ios en Cristo Jesús, 
un don que el malvado no rec ibe, pero esto no signif ica que  el los no 
continuaran existiendo.  

c. El último argumento acepta arbi trariamente que los términ

Solamente el l iteral ismo más atrevido puede sostener esto, y lo haría nada 
más en relación con algunos de los pasa jes ci tados por los abogados de esta 
teoría.   
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5. A RGU MEN TOS EN C ON TRA D E EST A D OC TRINA : La doctrina de la 
inmortal idad condiciona l está c laramente contradicha por la  Biblia. En donde 
enseña  
 

a. Que los pecadores tanto como los san tos cont inuaran ex istiendo para 
siempre, Ecl.12:7; M at. 25:46; Rom. 2:8-10; Apoc. 14:11; 20:10 

b. Que los malvados sufrirán el castigo eterno, lo que quiere dec ir que 
continuaran para  s iempre consc ientes de  un castigo que e llos reconoc en, 
como justamente merec ido y que por tanto no serán aniqui lados, compárense 
los pasa jes que acabamos de mencionar 

c. Que habrá grados en el castigo de los malvados, en tan to que la e xtinción de l 
ser o de la concienc ia no admite grados, sino que consti tuye un castigo que 
resul ta igual para todos, Luc. 12:47, 48; Rom. 2:12.   

Las considera ciones siguientes también se oponen decid idamente a esta doctrina part icular:  

1. La aniqui lación sería con traria a  toda  analogía. D ios no aniquila  su obra no obstante 
lo mucho que cambie de forma. La ide a bíbl ica de la muerte no tiene nada en común 
con la aniquila ción. La vida y la muerte en la Bibl ia están opuestas exactamente. Si 
la muerte signific a nada más la cesa ción de l ser o de la conc ienc ia, la  vida debe 
significar solamente la  cont inuación de e llos; pero como asunto de hecho signific a 
mucho más que eso, compárese Rom, 8:6; I Cor. 4: 8; I Juan 3: 4. E l término tiene 
una connotac ión espiritua l, y así lo tiene  la  palabra muerte. E l hombre  está 
espiritua lmente muerto desde  an tes de  que  caiga presa de  la  muerte  física,  pero esto 
no envuelve la pérdida de l ser o de la concienc ia, Ef. 2:1, 2; 1 T im. 5:6; Col. 2:13; 
Apoc. 3:1.  
 

2. La aniqui lación difíc ilmente puede cons iderarse como cast igo, puesto que  este 
implica conc ienc ia de pena  y desgracia, en tan to que, cuando termina la  existencia 
cesa también la conc iencia. Podría cuando mucho decirse que el terror de la 
aniquilación sería un castigo, pero este c ast igo no sería  conmensurable  con la 
trasgresión. Y  naturalmente el terror de un hombre que nunca tuvo dentro de sí la 
chispa de la inmorta lidad, jamás igualaría al de aquel que tiene la eternidad en su 
corazón, Ecl. 3:11. (3) A contec e con frecuenc ia que la gente de l pueblo cuando se 
cansa de la vida, considera la  extens ión de l ser y de la conciencia una  cosa muy 
deseable. Para estos, semejante cast igo resul taría, en verdad, una bendición.    
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E L ESTA DO IN T ERM E D IO NO ES DE MAYOR PRO BA C IÓ N  

   

D E F IN IC IÓN D E LA D O C TR INA  

  

383 encontró mucha 
aceptación en e l mundo teológico del S iglo X IX . Fue defendido,  entre otros, por Mueller, 
Dorner y N ietzsche en A lemania, por Godet y Gre ti lla t en Suiza, por M auricio, F arrar y 
Plumptre en Inglaterra y por Newman Smythe, Munger, Cox, Juk es y varios teólogos de 
Andover aquí en los Estados Unidos de América. Esa teoría  quiere que la salv ación por 
medio de Cristo sea posib le todav ía en e l estado intermedio para ciertas c lases o, quizá, 
para todos; y que esta sea ofrecida sobre los mismos términos sustancia les en que se 
ofrezca a l presente,  es dec ir; la fe en Cristo como Salvador. Cristo t iene que ser dado a 
conocer a  todos aquel los,  que todavía  lo neces itan para  salva ción,  y acep tarlo a  E l es 
preciso para  todos.  N inguno es condenado al infierno s in haber s ido suje tado a  esta prueba, 
y solamente serán condenados aquel los que resistan esta oferta de gracia. E l estado eterno 
del hombre no quedará irrevocablemente de terminado s ino hasta el d ía del juic io. La 
decisión hecha entre la muerte y la resurrección dec idirá, s i uno ha sido salvado o no. E l 
princip io fundamenta l sobre el que descansa esta teoría es que ningún hombre perecerá sin 
que le haya sido ofrec ida una oportunidad favorable para conocer y aceptar a Jesús. E l 
hombre queda condenado sólo cuando rehúsa obstinadamente acep tar la salvac ión que se le 
ofrece en Cristo Jesús. Sin embargo, las opiniones dif ieren respec to a las personas a quienes 
esta bondadosa oportunidad de acep tar a Cristo será ofrec ida en el estado intermedio. La 
opinión general es que con toda  seguridad se ex tenderá  a todos los n iños que murieron en la 
infancia, y a los adultos gentiles que en esta v ida no oyeron de Cristo. La mayoría sostiene 
que será  concedida  aun a  aquel los que  viven en pa íses crist ianos, pero que en esta v ida 
actual nunca cons ideraron adecuadamente las demandas de Cristo. De nuevo, resul ta una 
grande diversidad de opiniones en cuanto a la agencia y a los métodos mediante los cuales 
esta obra sa lvadora se desarrol lará  en e l fu turo. Además, en tanto que  algunos albergan la 
más grande esperanza con respec to a los resultados de la obra , otros son menos entus iastas 
en sus esperanzas.   

E L F UN DA M E NT O SOB R E EL QU E DESC A NSA ESTA D O C T R INA  

 

                                                                 
383 Life Beyond Death, p. 202 
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Esta teoría se funda, en parte, sobre cons iderac iones generales de lo que puede esperarse 
del amor y de la justic ia de D ios, y sobre un deseo fáci lmente entendido de hacer que la 
obra bondadosa de Cristo sea tan amplia como sea posib le, mas bien que sobre una sól ida 
base escritural. La base b íblica principa l sobre la que se funda, se encuentra en I Pedro 3:19 
y 4:6, pasajes que se entienden como que enseñan que Cristo en el período entre su muerte  
y resurrecc ión predicó a los espíritus en el hades.  Pero estos pasa jes proporcionan una base 
muy precaria, puesto que son capaces de muchas in terpretac iones d iferen tes. 384 Y  aun 
cuando estos pasajes enseñan que Cristo verdaderamente fue a l ba jo mundo a pred icar, su 
oferta de salvac ión se extendería únicamente a aque llos que murieron antes de su 
crucif ixión. También se refieren otros defensores de la doctrina a pasajes en los que, según 
ellos est iman, se  presen ta la incredulidad como la  única  base  para ser condenado, por 
ejemplo Juan .3:18, 36; M arc. 16:15,16; Rom. 10:9-12; Ef. 4:18; II Pedro 2:3,4; 1 Juan 4:3. 
Pero estos pasa jes prueban nada más que la fe en Cristo es el camino de la sa lvación, lo 
cual por ningún motivo resulta lo mismo que probar que un rechazamiento conscien te de 
Cristo es la única base de condenación. La incredul idad se debe considerar s in duda como 
un gran pecado, y que resulta  prominente en la vida  de aquel los a  quienes Cristo se  predica, 
pero no es única forma de  rebe lión en con tra de D ios,  ni la  única  base  para  la  condenac ión. 
Los hombres ya están bajo condenación cuando Cristo se les ofrec e. O tros pasajes, por 
ejemplo M at. 13:31, 32; 1 Cor. 15:24-28; y Fil. 2: 9-11 son de igual manera inconclusivos. 
A lgunos de ellos prueban demas iado y por lo mismo no prueban cosa a lguna.   

L OS A R GU M E NT OS C ON TR AR IOS A  ESTA D O C TR IN A  

  

Las considera ciones siguientes pueden presen tarse en contra de esta teoría ;  

1. La Bibl ia expl ica que después de la muerte el estado de incredulidad queda 
defini tivamente fi jo. E l pasa je más importan te que viene a la cons iderac ión aquí es 
Luc. 16:19-31. O tros pasajes son Ecl.11: 3 (de  interpre tación dudosa); Juan 8:21, 
24; II Pedo 2:4, 9; Judas 7-13 (compárese 1 Pedo 3:19).  
  

2. También explica invariablemen te que e l venidero juic io final será de terminado por 
las cosas que fueron hechas en la carne, y nunca habla de  que será determinado de 
alguna manera por lo que haya ocurrido en el estado intermedio, M at. 7:22, 23; 
10:32,33; 25:34-46; Luc. 12:47,48; II Cor. 5:9, 10; Gál. 6:7, 8; I I Tes. 1: 8; Heb. 
9:27.  

                                                                 
384 Comparece, espec ia lmente, Hovey , E schatology , pp 97  113, y Vos, Art . E schatology of the new 
Testament in the internat iona l estándar Bible E ncyc lopedia. 
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3. El princ ipio fundamenta l de  esta  teoría,  de que  sólo un rechazamiento consciente de 

Cristo y de su evangelio, hace que los hombres perezcan, no es bíblico. E l hombre 
está perdido por na turaleza, y hasta el pecado original tanto como los pecados 
actuales lo convierten en suje to digno de condenación. E l rechazamiento de Cristo, 
indudablemente, es un gran pecado, pero nunca se  expl ica como el único que 
conduce a la destrucc ión  
 

4. La Bibl ia nos enseña  que los gentiles perecen, Rom. 1:32; 2:12; Apoc. 21:8.  No hay 
evidencia b íbl ica sobre la que fundar la esperanza de que los adul tos gentiles o 
cuando menos los gentiles niños que al morir no habían l legado todavía! a los años 
de la discreción, se sa lvarán.  
 

5. La teoría de una fu tura probación también está ca lculada para ext inguir todo ce lo 
misionero. Si los gentiles pueden decid ir respecto a su acepta ción de Cristo en e l 
futuro, para muchos solamente traería un juic io más rápido y aumentado s i se les 
colocará en e l caso de ha cer su dec is ión ahora. ¿Por qué no dejarlos pues en 
ignorancia durante tan to tiempo como sea posible?   

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

 

1. ¿Es sostenible la posición de que sheol-hades siempre des igna un bajo mundo a 
donde todos los muertos van? 

2. ¿Por qué es obje table la cre encia  de que  la  Biblia  en sus af irmaciones re feren tes a 
sheol y hades nada más refleja las noc iones populares de la época?  

3. ¿Debemos aceptar que el justo y el malvado a la hora de su muerte en tran a alguna 
morada temporal y provisiona l, y que no quedan introducidos de inmediato a su 
destino e terno? 

4. ¿En qué sentido se considera que e l estado intermedio es nada más trans iciona l?  
5. ¿Cómo surgió la noción del purgatorio?  
6. ¿Cómo conciben los católicos el fuego del purgatorio?  
7. ¿Este fuego es nada más puri ficador o también pena l? 
8. ¿Qué elemento sano reconoc en algunos luteranos en la doctrina de l purgatorio?  
9. ¿Qué mezcla de herej ía encontramos en los part idarios del amanecer milenarios?  
10. ¿El estado intermedio de a cuerdo con la B ibl ia, ¿represen ta un tercer aion en tre e l 

aion houtos y e l aion ho mel lon?  
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11. El énfasis escritural sobre el presente considerado como " el día de salvac ión'. ¿está 
en armonía con la doc trina de una fu tura probación?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. Addison, L ife Beyond Dea th, pp. 200.214 
2. Bavinck , Geref. Dogo:. IV , pp. 655-711 
3. Dabney, Syst. and Poleos. Theol. pp. 823.829 
4. Dahle, L ife A fter Death, pp. 118.227 
5. De Bondt, W at Leert Het Oude Testament A angaande Her Leven Na D it Leven?, 

pp. 40.129 
6. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 713.770 
7. Hovey, Eschatology, pp. 79.144 
8. K ing , Future Retribut ion 
9. K liefoth, Christ l. Escha tologie, pp. 32-126. 
10. Kuyper, D ict. Dogm., De Consumatione Saeculi, pp. 25.116 
11. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 548.569 
12. M ack intosh, Immortal ity and the Future, pp. 195.228 
13. M iley, Syst. Theol. II, pp. 430.439 
14. Morris, Is There Sa lvat ion A fter Death?  
15. Pieper, Christ. Dogm. III, pp. 574.578 
16. Row , Future Retribu tion, pp. 348.404 
17. Salmond, Chr. Doct. of Intmortali ty, cf. Index  
18. Schaff, Our Fathers' Fai th and Ours, pp. 412.431 
19. Shedd, Doctrine of Endless Punishment, 19.117 
20. Shedd, Dogm. Theol. II, pp. 591.640 
21. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 392.407 
22. Vos, Geref. Dogm. V , Eschatologie, pp. 3.14 
23. W ilmers, Handbook of the Chr. Rel., pp. 385.391 

C A PITU L O 65: L A  SE GUN DA V EN IDA D E C R IST O  

  

En tanto que los profetas no distinguen claramente una doble  venida de Cristo, el Señor 
mismo y los apóstoles hacen claro, de manera muy abundante, que la primera venida : será 
seguida por una segunda. Jesús se refirió a su regreso más de una vez hacia e l f in de su 
ministerio público, M at. 24:40; 25:19, 31; 26: 64; Juan 14:3. A l tiempo de su ascensión los 
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ángeles señalaron hac ia su futuro regreso, Hecho 1: 11. Además, los apóstoles hablaron de 
la segunda venida  en numerosos pasajes, Hech. 3: 20, 21; F i l. 3: 20; 1 Tes. 4:15, 16; II Tes. 
1:7, 10; T ito 2: 13; Heb. 9:28. V arios términos se usan para denotar este grande 
acontecimien to, de los cuales los siguientes son los más importantes:  

1. Apocalupsis (revela ción, que indica la remoción de lo que ahora obstruye nuestra 
visión de Cristo, 1 Cor. 1:7; II Tes. 1:7; 1 Ped. 1:7 ,13; 4:13 
 

2. Epiphaneia (aparición,  manifestación), un término que se re fiere a  la v enida de 
Cristo como s i sa liera de un escondido fondo con las ricas bendiciones de sa lvac ión, 
II Tes. 2:.8; 1 T im. 6:14; II T im: 4:1, 8; T i to 2:13 
 
 

3. Parusía (literalmente significa presencia), lo que señala hac ia la venida que precede 
a la presencia o que resulta en la presencia, M at. 24:3,27,37; 1 Cor. 15:23; 1 Tes. 
2:19; 3: 13; 4: 15; 5:23; II Tes. 2:1-9; Sgo. 5: 7, 8; II Ped. 1:16; 3:4, 12; 1 Juan 2:28.   

LA SE G UN D A V E N IDA SE RÁ U N SO LO EV E N TO  

  

Los dispensaciona listas de la a ctua lidad distinguen entre una  doble fu tura  venida  de Cristo, 
aunque algunas veces procuran preservar la unidad de  la  idea de la  segunda venida : 
hablando de esas dos fu turas venidas como de dos aspec tos de aquel gran acontecimien to. 
Pero puesto que estas dos, en rea lidad,  se presen tan como dos eventos di feren tes, separadas 
por un período de varios años, teniendo cada una un propósi to propio, pueden difícilmen te 
ser consid

Esta venida es inminente, es decir, puede ocurrir en cualquier momento, puesto que  no hay 
eventos predichos que deban preceder al momento en que ella ocurra. La opinión 
dominante es que en este t iempo Cristo no descenderá a la t ierra, s ino permanecerá  en las 
alturas de aire.  Aquellos que mueren en e l Señor serán resuci tados de  entre los muertos, los 
santos que v ivan serán transfigurados,  y juntos,  serán arrebatados para encontrar a l Señor 

4:15, 16. Esta será  seguida de intervalo de sie te años,  duran te los cuales el mundo será 
evangelizado, M at. 24:14, Israe l convert ido; Rom. 11:26, 1a  gran tribulación ocurrirá,  M at. 
24:21, 22, y e l ant icristo o el hombre de pecado será  reve lado, I I Tes. 2:8-10. Después de 
estos acon tecimien tos hay o tra venida del Señor con sus san tos, 1 Tes. 3:13, venida a la 
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venida no puede considerarse inminente, debido a que tiene que ser precedida por varios 
eventos predichos.  En esta venida Cristo juzgará a las naciones que v ivan, M at. 25:31-46, e 
introduc irá el re ino milenial. De esta manera tenemos dos diferen tes venidas del Señor, 
separadas por un período de  sie te años, de las cua les la primera es inminente y la otra no, la 
una está seguida por la g lorific ación de los santos, y la o tra por el juic io de las nac iones y e l 
estable cimiento del reino.  Esta construcción de  la doc trina de la segunda venida  es muy 
conveniente para los dispensa ciona listas, puesto que los capac ita para defender el concep to 
de que la venida del Señor es inminente, pero no está autorizada por .la Escri tura y lleva 

1: 7,10 la reve lac ión 
mencionada en el versículo 7 sincroniza con la parusía que trae la g lori ficac ión de los 
santos, de la cua l habla el versículo 10. M at. 24:29-31 representa la venida del Señor en la 
cual los e legidos serán reunidos juntamente, acon tecimien to que  seguirá inmediatamen te 
después de la gran tribulac ión que se menciona en el contexto, en tan to que según la teoría 
que estamos considerando, esto debería ocurrir antes de la tribula ción. Y  por último, según 
esta teoría, la ig lesia no pasará por la gran tribula ción, que se explica en M at. 24: 4-26 y 
que sincroniza  con la gran apostas ía; pero la explic ación bíbl ica en M at. 24:22; Luc.  21:36; 
II Tes. 2: 3; 1 T im. 4: 1-3; II T im. 3: 1-5; Apoc. 7: 14 es por comple to diferen te. Sobre la 
base bíblica  debería sostenerse que la segunda venida de Cristo, y la tratan como una 

indispu table  que la doctrina  de una pre tribulac ión, resurrec ción y rap to es una 
interpretac ión moderna - 385  Según el, esto 
arranca de los días de Irving y Derby. O tros premilenial ista, es dec ir, A lejandro Reese, 

Approa  

LOS GRAN D ES E V EN TOS Q U E PR E C ED E RÁ N A LA PARUSÍA  

  

De acuerdo con la Escritura, deberán ocurrir antes del regreso del Señor varios eventos 
importantes, y por tanto, no puede considerarse inminente. A  la luz bíblica no puede 
sostenerse que no haya ev entos predichos que deban sobrevenir antes de la segunda venida. 
Como puede esperarse, en v ista de lo que  se d ijo preceden temente, Frost, a pesar de su 
dispensac ional ismo, rechaza la doctrina de la inminencia. Pre fiere hablar de la ven ida de 

                                                                 
385 The second Coming Of Christ , 203 
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as para ve lar, y 
esperar su venida, M at. 24: 42; 25: 13; Apoc. 16:15; Y  en el hecho de  que la Escritura 

Jesús en verdad enseñó que su venida estaba  cerca,  pero esto no es lo mismo que enseñar 
que era inminente. En primer lugar debe tenerse presente que a l hablar de la venida de l 
Señor, E l mismo siempre tiene presen te la venida esca tológica. A lgunas veces se  ref iere  a 
su regreso en poder espiritua l en el día de Pente costés; algunas veces a su venida en juic io 
en la destruc ción de Jerusalén. En segundo lugar E l y los apóstoles nos enseñan que 
diversos a contec imientos importan tes tenían que ocurrir an tes de su retorno físico de l 
ultimo día, M at. 24:5-14. 21, 22, 29-31; I I Tes. 2: 2-4. Por lo tanto no habría  podido muy 
bien considerar y explic ar su venida como inminente. Es eviden te también que, cuando 
habló de su venida como cercana, no quería dar a entender que estaba a la mano, 
inmediatamente. En la parábola de  los talen tos enseña Jesús que e l Señor de  los criados 

minas fue dicha con e l propós ito ínt imo de corregir la noc ión de que e l re ino de D ios habría 
de aparecer inmediatamente, Luc. 19:11. En la parábola de las d iez vírgenes el novio se 

 enseña a sus lec tores a esperar las predicc iones de la cercanía de la segunda 
venida desde  el pun to de v ista div ino, según el cua l un día es como un mil lar de años, y mil 
años son como un día, II Ped. 3:3-9. Enseñar que Jesús consideraba la segunda venida 
como inminentemente a mano seria hacer que e l presen tara equivocado, puesto que casi dos 
mil años ya  han pasado desde  aquel t iempo. Ahora puede preguntarse, ¿Cómo podemos 
prepararnos para esperar su venida? Jesús nos enseña  en M at. 24:32,33 a esperar su v endida 

Además, no necesitamos in terpretar la exhortac ión a velar, como si se nos inv itara a 
escudriñar los cie los en busca de señales inmediatas de la aparición de l Señor.  Deberíamos 
más bien ver en ello una admonición para estar despiertos, a lertas, preparados y act ivos en 
la obra del Señor, pues de otro modo seremos sorprendidos por repent ina calamidad. Los 
siguientes grandes eventos deben pre ceder a la venida del Señor.  

E L L LA M A M IE NT O D E L OS G E NT IL ES  

  

V arios pasajes del Nuevo Testamento seña lan al hecho, de que el ev angelio del re ino debe 
ser predicado a todas las na ciones antes de que regrese el Señor, M at 24:14; M arc. 13:10; 
Rom. 11:25. Muchos pasajes dan testimonio del hecho de que los gentiles entraran al re ino 
en grandes números durante la nueva d ispensac ión, M at. 8:11; 13:31, 32; Luc 2:32; Hech. 
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15:14; Rom. 9:24-26; Ef. 2:11-20, y otros pasa jes. Pero estos que hemos indicado, 
claramente se re fieren a la evangelizac ión de todas las nac iones como la meta de la  historia. 
Por ahora, d if íci lmente podría dec irse  que e l evangelio ya  ha s ido proc lamado entre todos 
los pueblos, ni que la obra o los traba jos de un solo misionero, en cada una de las naciones 
del mundo, llenan todos los requerimien tos de  la a firmación de Jesús. Por otra parte, es 
igualmente imposible sostener que las palabras del Salvador demandan la predicac ión del 
evangelio a cada  individuo de las d iferentes naciones de l mundo, Sin embargo, sí requieren 
que aquel las naciones, como nac iones,  sean evangelizadas por completo,  de tal manera  que 
el evangelio se  convierta en una potenc ia en la v ida del pueblo, una  señal que demanda 
decisión. Debe predicársele para test imonio, de tal manera que se pueda decir que se les ha 
dado oportunidad de elegir a Cristo y a su reino o, declararse sus contrarios. Estas palabras 
implican con claridad que la gran comisión debe ser conduc ida en todas las naciones de l 
mundo, para hacer discípulos de todas las naciones, es decir de entre el pueblo de todas las 
naciones. No justif ican sin embargo la esperanza de que  todas las nac iones consideradas en 
globo acepten el evangelio, sino nada más que habrá adherentes en todas las naciones, y 
esto serv irá para introducir la plenitud de los gentiles. A l f in de esta d ispensa ción será 
posible  decir que todas las naciones ya  fueron informadas de l evangelio,  y que el ev angelio 
test ificará en con tra de las nac iones que no lo acep taron.   

Se entenderá desde luego, de lo que ya fue d icho en lo preceden te, que muchos 
dispensac ional istas tienen un concep to muy diferen te de l asunto.  No creen que la 
evangelización del mundo se nec esi te, n i que  tendrá lugar, en forma comple te an tes de la 
parusía, la cua l es inminente. Según ellos, rea lmente, comenzará por el tiempo de la 
parusía. Indican que el evangelio de que se habla en M at. 24:14 no es el de la gracia de 
D ios en Jesucristo, sino el evangelio de l reino, que es por completo diferen te, las buenas 
nuevas de que el reino está otra vez a la mano. Después de que  la ig lesia haya sido 
removida de la escena terrena l y con el la se haya ido e l Espíritu que en el la mora - lo que 
realmente significa  restaurar las condiciones que reinaban en el Antiguo Testamento - , 
entonces e l evangelio con que Jesús empezó su ministerio volverá a ser predicado.  A l 
princip io lo predicarán aquel los que fueron convertidos mediante la remoción de la ig les ia, 
y después, quizá por el Israe l convert ido y un mensajero especia l 386 o de manera particular, 
durante la gran tribulac ión por el resto creyen te de Israel 387. Esta predica ción será 
maravillosamente eficaz, mucho más efectiva que la predicación de l evangelio de la gracia 
de D ios. Duran te este período serán convertidos los 144,000 y la  gran mult itud que nadie 

                                                                 
386 Blackstore, Jesus is Coming p. 233 
387  Rogers, The end F rom the benning p. 144. F e inderg, Premillennial ism or 
Amil lennia lism , pp. 134, 135 
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podrá contar, de la que se habla en Apoc. 7. y de esa manera la predic ación de Jesús en 
M at. 24:14 quedará cumplida. Debe recordarse que esta estruc tura es una que los an tiguos 
premilenaristas no acep tan, que todavía en la actualidad se rechaza por algunos de los 
actuales premilenaristas, y la cual, en verdad, no se nos recomienda. La dist inción en tre un 
doble evangelio y una  doble  segunda venida  del Señor es insostenible. E l evangelio de la 
gracia de D ios en Jesucristo es e l único evangelio que sa lva que la promesa  tiene 
aplicac ión, no al Israe l según la carne, sino a Israel y que da entrada al re ino de D ios. Y  es 
absolutamente  contrario a la  historia de la reve lación que un regreso a las condic iones de l 
Antiguo Testamento, incluyendo la ausencia de la ig lesia y del Espíri tu Santo, pudieran ser 
más eficaces que la predicac ión del evangelio de la gracia de D ios en Jesucristo y el don de l 
Espíri tu Santo.   

L A C ONV E RSIÓN D E LA PLE R O M A DE ISR A E L  

  

Tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento hablan de la futura conversión de Israel, Zac. 
12:10: 13:1; II Cor 3:15, 16; y Rom. 11:25-29 parece que rela ciona esta conversión con e l 
fin de l tiempo. Los premilenaristas han explotado esta enseñanza espiritual para su 
propósito particular.  Sost ienen que habrá  una restaurac ión nac ional y una  conversión de 
Israe l, que  la nación judía será restablec ida en la  t ierra  san ta, y  que esto tendrá  lugar 
inmediatamente an tes o durante e l re ino milenial de Jesucristo. S in embargo, es muy 
dudoso que la Escritura autorice  la esperanza de que Israel sea f inalmente restablec ido 
como una nación, y que como nación se vuelva al Señor. A lgunas profec ías del Ant iguo 
Testamento parecen predecirlo,  pero estas deberían leerse a  la  luz del Nuevo Testamento. 
¿Justi fica  el Nuevo Testamento la esperanza  de una fu tura  restaurac ión y conversión de 
Israe l como nación? Tal cosa no se enseña,  ni necesariamente está  implicada en pasajes 
como M at. 19:28, y Luc. 21:24,  que son los que  se c itan frecuentemente a favor de esa 
doctrina.  E l Señor habló muy c laramente  de la oposic ión de  los judíos a l espí ritu de su 
reino, y de la certeza de que ellos, que en un sent ido serían l lamados los hijos del re ino, 
perderían su lugar en él, M at. 8:11,12; 21:28-46; 22:1-14; Luc. 13:6-9. Informó Jesús a los 
malvados judíos que  el re ino sería  qui tado de  el los y  dado a  una nac ión que  diera los frutos 
consiguientes, M at. 21:43. Y  aun cuando habló Jesús de las corrupciones que en el curso 
del t iempo invadirían la ig lesia, de las tribulac iones que e lla  encontraría, y de la apostas ía 
en que por úl timo desembocaría, con todo no señala el Señor hacia una restaurac ión 
proyectada ni hac ia una conversión del pueblo judío. Este si lenc io de Jesús es muy 
significa tivo. Ahora podría decirse que Rom. 11:11-32 ciertamente enseña la futura 
conversión de la nación de Israe l. Muchos coment adores adoptan este conc epto,  pero aun 
cuando estuv iera  en lo correcto el tema se presta  a cons iderable duda : En los capítulos 9-11 
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el apóstol discute  el problema de cómo las promesas de  D ios a Israe l pueden ser 
reconci liadas con e l rechazamien to que de ellas ha hecho gran parte de Israel. Primero que 
todo, seña la en los capítulos 9 y 10 que  la  promesa tiene  apl icac ión, no al Israe l según la 
carne, s ino al Israel espiri tual ; y en segundo lugar que D ios todavía  t iene sus .elegidos de 
entre Israe l, que hay entre el los un resto de a cuerdo con la elec ción de gracia, 11: 1-10. Y  
aun el endurec imiento de  la mayor parte de Israe l no es e l propós ito fina l de D ios, s ino, más 
bien, un medio que en su mano trae salvac ión a los gentiles, para que estos, a su vez, 
gozando las bendiciones de la  salva ción, provoquen a Israel a celos.  E l endure cimiento de 
Israe l siempre será parcia l nada más, porque a través de todas las subs iguientes cen turias 
siempre habrá algunos que acepten al Señor. D ios continuará reuniendo a su resto de 
elegidos de entre los judíos duran te toda la nueva d ispensac ión hasta que la p leni tud 
(pleroma, es decir, e l número de  los elegidos) de los gentiles haya  entrado, y de  esa  manera 
(mediante este proceso) todo Israel (su pleroma, es dec ir, e l número completo de 

no de toda la nac ión, s ino de todo el número de  los e legidos de entre  el pueblo del pac to 
antiguo. Los premilenaristas toman el vers ículo 26 con el s ignificado de que, después de 
que D ios haya  completado su propósi to con los genti les,  la nación de Israel será sa lva, pero 
el apóstol di jo al princ ipio de su discus ión que las promesas eran para el Israe l espiri tual ; no 
hay evidenc ia de un cambio de  pensamien to en la se cción intermedia, de  manera que v enga 

la plenitud de Israe l.  

L A GR AN A POSTASÍA Y  L A GRA N TR IB UL A C IÓN  

  

Estos dos deben mencionarse jun tas, debido a  que están en tre tej idas en el d iscurso 
escatológico de Jesús, M at. 24:9-12, 21-24; M arc. 13:9-22; Luc. 21:22-24. Las palabras de 
Jesús indudablemente  encontraron un cumplimien to parcia l en los d ías que  precedieron a la 
destrucc ión de Jerusa lén, pero, eviden temente, tendrán un cumplimiento mayor en el 
futuro, en la tribulac ión que sobrepasará a cuanto hasta hoy se haya experimentado, M at. 
4:21; M arc. 13:19. Pablo también habla  de la gran apostasía  en I I Tes. 2:3; 1 T im. 4:1; I I 
T im. 3:1-5. E l ya vio algo de aquel espíritu de apostas ía en su propio día, pero quiere dejar 
la impres ión c lara sobre sus lec tores de que tomará mucho más grandes proporciones en los 
días f inales. Aquí de  nuevo, los ac tuales dispensac ional istas di fieren de  nosotros. No 
consideran la  gran tribulac ión como pre cursora de la venida de l Señor (la parusía), s ino 
creen que seguirá a  la v enida, y  que por lo tan to la ig lesia no pasará  por la gran tribulac ión. 
La hipótes is es que  la ig lesia  será  arrebatada,  para estar con el Señor an tes de  que la 
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tribulación con todos sus terrores confunda a los habi tantes de la tierra. Pref ieren hablar de 
 día de gran 

tribulación para Israe l más b ien que para la  ig lesia.  Pero las bases que aducen para este 
concepto no son muy conv incentes. La  fuerza que algunos de e llas parecen tener la  derivan 
de su propia preconcebida noc ión de una doble segunda venida de Cristo, y por lo tanto no 
tienen ningún significado para aque llos que están convencidos de que o hay en la B ibl ia 
evidencia de semejan te doble venida. Jesús menciona en verdad la gran tribulación como 
una de las seña les de su venida y de l fin de l mundo, M at. 24:3. De esa venida (parusía) es 
de la que  E l habla a  trav és de todo este c apí tulo, como podrá verse por el repet ido uso de la 
palabra parusía,  vers ículos 3, 37, 39. No es s ino razonable acep tar que  E l estaba hablando 
de la misma venida en e l vers ículo 30, una venida que está de  acuerdo con el vers ículo 29 y 
que seguirá inmediatamente después de la tribulac ión. Esta tribulac ión afectará también a 
los elegidos: estarán el los en pel igro de ser extraviados, M at. 24:24; por causa de el los los 
días de aquel la angustia  serán acortados, versículo 22; serán reunidos de  entre todos los 
rincones del mundo en la venida de l H i jo de l hombre ; y  se les anima para v igilar cuando 
estas cosas acon tezcan, puesto que su redenc ión se acerca, Luc. 21:28. No hay garantía para 
limitar los elegidos a los elegidos de Israe l, como los premilenaristas lo hacen. Pablo 
claramente expl ica la gran apostas ía como precedente a la segunda venida, II Tes. 2:3, y le 
recuerda a T imoteo el hecho de que t iempos dif íci les vendrán en los días fina les, I T im. 4:1, 
2; I I T im. 3:1-5. En Apoc. 7:13,  14 se  dice  que los santos en el cie lo han venido de gran 
tribulación: y en Apoc. 6:9 encontramos a esos santos orando por sus hermanos que aun 
están sufriendo persecuc ión. 388  

L A RE V EL A C IÓN V E N ID E RA DE L AN T I CR IST O  

  

E l término an tichristos se encuentra solamente en las Epístolas de Juan, es decir en I Juan 
2: 18-22; 4:3; I I Juan 7.  

1. Hasta donde  la  forma de  la  palabra  tiene que  ver,  puede describir a uno que  toma e l 
  

 
2. 

en el que la pa labra ocurre. Del hecho de que Juan use el s ingular en 2:18 sin e l 

                                                                 
388 Para  más amplia defensa de la posic ión que la iglesia pasara por la tribulac ión, nos referimos a las obras de 
dos premilenarios, es dec ir F ronst , The Second Coming Of Christ , pp 2002  227; Reese, The Approaching 
Advent Of Christ , pp. 199-224  
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un nombre técnico. Es incierto, si Juan al usado en el singular tenía en mente algún 
notable anticristo, del cual los o tros a quienes se refiere serían meramente parecidos 
o precursores, o riada más daba a: entender la personifica ción del princip io 
corpori ficado en varios an ticristos, e l princ ipio de l mal que mil ita en con tra de l 
Reino de D ios. E l an ticristo represen ta claramente, un de terminado princ ipio, 1 Juan 
4:3. Si tenemos en mente esto, también en tenderemos que,  aunque Juan es e l 

palabra se menciona claramente en escri tos anteriores. Pre cisamente as í como hay 
en la  Escri tura  un marcado y c laro desarrol lo en la  del ineac ión de  Cristo y del re ino 
de D ios, así también hay una revelación progresiva de l anticristo. Las 
represen taciones di fieren, pero aumentan en precis ión a medida  que la  reve lación de 
D ios progresa.   

En la mayoría de los profetas de l Antiguo Testamento vemos el princ ipio de in justic ia que 
operaba en las nac iones s in D ios que se mostraban hosti les a Isra el y que  fueron juzgadas 
por D ios. En la profecía de Daniel encontramos algo más específico. E l lenguaje usado all í 
proporciona  muchos de  los hechos que encon tramos en la  descripción que Pablo ha ce de l 
hombre de pecado en II Tesalonicenses.  Daniel encuentra al princ ipio malvado que no 

-26, y lo describe muy 
claramente en 11:35 y s iguientes. Aquí, hasta el e lemento persona l no fal ta del todo, 
aunque no es enteramente c ierto que e l profeta  esté pensando de a lgún rey particular es 
decir, Ant íoco Epífanes,  un t ipo de  ant icristo.  La venida de Cristo dará  lugar, na turalmen te, 
a este  princip io en su específ ica forma an ticristiana  y Jesús lo explica  como incorporado en 
varias personas.  

Habló el Señor de Pseudopropheta i y Pseudochristoi, y que tomaran posiciones en contra de 
el y de su re ino, M at. 7:15; 24; 5, 24; M arc. 13:21, 22. Luc. 17:23. Para corregir e l concep to 
erróneo de los Tesalonicenses, Pablo l lama la atenc ión al he cho de que el día de Cristo no 
puede venir, al menos que venga primero la apostas ía, y el hombre de pecado se revele, e l 
hijo de perdición. Describe Pablo a este hombre de pecado como el que se opone y se exal ta 
en contra  de todo lo que se l lama D ios o es adorado; de tal manera que se s ienta  en e l 
templo de D ios como si fuera D ios, I I Tes. 2:3, 4. Esta descripc ión nos recuerda, 
naturalmente, a Dan. 11:36 y s iguientes, y  seña la con c laridad a l an ticristo. No hay ninguna 
buena razón para  dudar la ident idad en tre  el hombre de  pecado de  quien habla  Pablo y e l 
anticristo mencionado por Juan. E l Apóstol ve e l misterio de in iquidad ya trabajando, pero 
asegura a sus lectores que el hombre de pecado no vendrá hasta que aquel (o, el que) lo 
detiene sea quitado de  en medio. Cuando este obstáculo, cualquiera  que é l sea (se interpre ta 



889 
 

 

de varios modos } , sea  removido, aparecerá aquel cuya  venida es según operación de 
Satanás, con todo poder y señal y maravillas mentirosas, vers ículos 7-9. En este capítulo el 
elemento persona l está considerado por completo. E l L ibro de Apocalips is encuen tra e l 
poder y princip io ant icrist iano en dos best ias que vienen, una de l mar y otra de la t ierra, 
Apoc, 13: La primera, se piensa generalmente que se refiere a los gobiernos, poderes 
polít icos, o algún imperio mundial; el segundo aunque no con la misma unanimidad se 
piensa que se refiere, a la falsa rel ig ión, a los fa lsos profetas, a la falsa c ienc ia y 
particularmente,  a los dos primeros. Este  principio oponente,  u opuesto, es el que Juan en 

 

H istóricamente ha habido diferen tes opiniones respec to al ant icristo. En la antigua ig lesia 
muchos mantuvieron que el anticristo sería un judío con pretensiones de ser el M esías, y 
gobernando a Jerusalén. Muchos comentadores recien tes son de opinión que Pablo y otros, 
equivocadamente, pensaron que el emperador romano sería el ant icristo, y que Juan 
claramente tenía a Nerón en la mente en Apoc. 13:18, puesto que las letras en las pa labras 

el t iempo de la Reforma muchos entre quienes también hay erudi tos Reformados miraron a l 
papa de Roma, Y  en algunos casos, aun sobre algún determinado papa, como el an ticristo. 
Y  el papado, en realidad, revela diferentes rasgos de anticristo ta l como está dibujado en la 
Escritura. Pero difíc ilmente podría ident ificarse con e l ant icristo. Es mejor decir que hay 
elementos de an ticristo en el papado.  

1. En forma positiva, sólo podemos decir, que el princ ipio an ticristiano ya estaba en 
operación en los días de Pablo y de Juan según el propio testimonio de e llos  
 

2. Que alcanzaría su más al to poder hac ia el fin de l mundo 
 

3. Que Daniel lo pinta como poder político, Pablo como poder eclesiástico, y Juan, en 
el L ibro del Apocalipsis, lo pinta de de ambos modos; los dos pueden ser 
revelac iones sucesivas del poder anticrist iano 
 

4. Que probablemente este poder se concen trara por ul timo en un solo individuo, la 
personif icac ión de toda maldad.  

E l problema del carác ter personal de l ant icristo todavía está sujeto a debate. A lgunos 

figuras alusivas en Daniel y Apocalipsis son nada más descripciones de un princip io ateo y 
anticristiano,  el cual se manifiesta en la  opos ición del mundo hada D ios y su reino,  a través 
de toda la historia de l re ino, una opos ición algunas veces débil,  otras veces más fuerte, pero 



890 
 

 

mucho más fuerte hacia e l fin de l mundo. Estos no esperan ningún anticristo persona l. 
O tros s ienten que es contrario a la  Escritura: hablar del anticristo únicamente como poder 
abstrac to. Sostienen que tal in terpre tac ión no hace justic ia a los datos bíblicos, los cuales 
hablan, no sólo de un espíritu abstracto, s ino también de verdaderas personas. Según ellos, 

manifiestan un espíri tu ateo o ant icrist iano, por e jemplo, los emperadores romanos que 
persiguieron la ig lesia y los papas que se comprometieron en un trabajo parecido de 
persecución.  Pero ni siquiera  el los p iensan en un ant icristo persona l que será en sí mismo la 
concentrac ión de toda maldad. Sin embargo la opinión más general en la ig lesia es que, en 

encarnación de toda maldad y que, por lo mismo, representará un espíri tu que siempre  ha 
estado más o menos presente en el mundo, y que ha tenido div ersos precursores o tipos en 
la historia. Este concepto prevale ció en la ig les ia primitiv a y parecería ser e l concep to 
bíblico. Lo s iguiente puede de cirse en favor suyo:  

1. La delineac ión del an ticristo en Danie l 11 es más o menos personal, y puede 
referirse a una defin ida persona como un tipo de anticristo.  
 

2. 

en sí mismas no pueden ser conc lus ivas, pero el contex to c laramente  favorece la 
idea personal.  Se opone,  se instala  como D ios, tiene  una revela ción defin ida, es e l 
que se opone a la ley, etc.  
 

3. Aunque Juan habla de muchos anticristos como ya presen tes, también habla de l 
anticristo, en el s ingular; como uno que todavía vendrá en el futuro, 1 Juan 2:18.  
 

4. Aun en Apocalips is, en donde la expl icac ión es ampliamente  simból ica, e l elemento 
personal no fa lta, por e jemplo en Apocalipsis 19:20 , que habla del an ticristo y su 
subordinado, d iciendo que fueron arrojados en el lago de fuego 
 

5. Y  puesto que Cristo es una persona, no es s ino natural pensar que e l an ticristo 
también será una persona.   

SE Ñ A L ES & M A RA V ILL AS  
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La Bibl ia habla de varias señales que serán anunciadoras de l fin de l mundo y de la venida 
de Cristo.  

1. M enciona guerras y rumores de guerras, hambres y terremotos en diversos lugares, 
que se llaman princip io de tribulación, una tribulac ión como si se tra tara de un 
nuevo parto de l universo al tiempo de la v enida de Cristo 
 

2. La venida de falsos profe tas, que extraviarán a muchos, y de falsos cristos, que 
harán grandes señales y porten tos para engañar, si pos ible fuera, aun a los e legidos 
 

3. De pavorosos porten tos en e l cie lo abarcando, a l sol, la luna y las estre llas, cuando 
los poderes de los c ielos serán conmovidos, M at. 24:29, 30; M arc. 13:24, 25; Luc. 
21:25, 26. Puesto que a lgunas de, estas seña les son de  la  clase que  repe tidamente, 
ocurre en el orden natura l de acontecimien tos, surge, naturalmente, la pregunta, ¿de 
qué manera podrán ser reconocidas como señales espe cia les del fin? Se acostumbra 
llamar la a tención al hecho de  que d iferirán de los acon tecimien tos similares y 
previos, en in tens idad y en extensión. Pero, de consiguiente, esto no sat isface por 
completo, porque quienes vean tales seña les nunca podrán saber, de no haber o tras 
indicac iones, s i las señales que e llos están a test iguando no serán seguidas por otras 
señales simi lares, y aun más grandes en extensión e intensidad. Por lo tan to, 
también debe llamarse la  atenc ión e l hecho de  que habrá, cuando el fin: esté 
cercano, una notable conjunción de todas estas seña les, y que los acontec imientos 
naturales estarán acompañados con fenómenos sobrenaturales,  Luc. 21:25,  26. Jesús 

24:33.    

LA PARUSÍA O SE GU ND A V EN ID A PROPIA M E NT E D ICH A  

 

Inmediatamente después de los porten tos que acabamos de mencionar la seña l del H ijo de l 
hombre será vista, viniendo en las nubes de l cie lo, M at. 24:30. En relac ión con esto deben 
notarse los s iguientes puntos:   

E L T IE MPO D E L A SE GU ND A V E N IDA  

 

E l tiempo exa cto de  la v enida de l Señor es desconocido,  M at. 24:36, y  todos los intentos de 
los hombres para  encontrar la fecha ex acta demuestran estar equivocados.  La única cosa 
que puede dec irse  con c erte za, fundados en la  Biblia,  es que E l volverá a l f in de l mundo. 
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m
forma que estuv ieran equivocados, sino que más b ien acep tó lo correc to de la pregunta en 
su discurso. E l explicó los dos, s incronizándolos, en M at.  24:29-31, 35-44; compárese  M at. 
13:39,40. Pablo y Pedro hablan también de los dos como coincidentes, 1 Cor. 15: 23,24; II 
Ped. 3: 4-10. Un estudio de las concomi tancias de la segunda venida  conduce a l mismo 
resul tado. La resurrecc ión de los santos será una de tales concomi tancias, 1 Cor. 15:23, I 
Tes. 4:16, y  Jesús nos asegura que  E l levantará a  sus san tos en el úl timo día, Juan 6:39,  40, 
44, 54. Según Thayer, Cremer-Koegel, W alk er, Salmond, Zahn y otros, esto no puede 
significar más que el día de la consumación, - el fin del mundo. O tra de esas 
concomitancias será  el juic io de l mundo, M at. 25:31-46, particularmente también el juic io 
de los malvados, II Tes. 1:7-10 el cual los premilenaristas colocan al f in del mundo. Y , por 
último, ese ju icio nos llev ará también a la restaurac ión de todas las, cosas, Hech. 3:20, 21. 

cosa alguna que no sea la perfecta restauración de, aque l' estado de cosas que existió antes 
de la caída del mundo. Señala ala restauración de todas las cosas a su primera condición, y 
esto no se encuentra en el milenio de los premilenaristas. Aun el pecado y la muerte 
continuarán ases inando sus víc timas durante aquel período 389. Como ya fue indicado en lo 
que precede, varia s cosas, deben ocurrir antes de que el Señor regrese. Esto debe tenerse 
presente a l leer aque llos pasajes que hablan de la venida de l Señor o de l úl timo día, como 
cercano, M at. 16:28; 24:34; Heb. 10:25, Sg to. 5:9; 1 Ped. 4:5; 1 Juan 4:18. Estos pasajes 
encuentran su explic ación,  parc ialmente,  en e l hecho de que  cons iderada  desde  el lado de 
D ios con quien un día  es como mil años y mil, años como un día,  la venida  está s iempre 
cerca; parc ialmente  en la explica ción bíbl ica del tiempo de l Nuevo Testamento como que 
consti tuye los úl timos días o el úl timo tiempo; parcia lmente en el hecho de que el Señor al 
hablar de su venida no s iempre t iene en mente  su re torno fís ico a l f inal de l t iempo, sino que 
puede referirse a  su venida en el Espíritu Santo; y parcia lmente en la  carac teríst ica v is ión 
profét ica, en la que no se hace ninguna ,distinción c lara entre la próxima venida de l Señor, 
en la destrucción de Jerusa lén y en su venida para juzgar al mundo. Los sectarios con 
frecuenc ia han hecho e l in tento de fi jar el tiempo exacto de la segunda venida, pero sus 

M at. 24: 36. La af irmación respec to al H i jo, probablemente, s ignifica que este 
conocimiento no está incluido en la revelac ión que E l tenía que tra er en su carácter de 
M ediador.   

                                                                 
389 Comparece Thayers, Cremer- Koege l , W e iss, Bib, Bib, Theol . Of the NT ,  p 194, note  
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L A M AN E RA DE SU SE GUN DA V E N IDA  

 

Los siguientes pun tos merecen acen tuarse aquí:   

1. SER Á UN A V ENID A PERSON A L: Esto se s igue de la afirmación de  los ángeles 

arriba de vosotros en el c ielo, así vendrá de la misma manera como le habéis visto ir 
taba de jándoles, y Jesús en persona 

volverá. En el sistema ac tual modernista no hay lugar para  un regreso personal de 
Jesucristo. Douglas C lyde M acintosh ve el retorno de Cristo en la progresiva 
dominación de los individuos y de la soc iedad ba jo la moral y  los princ ipios 
relig iosos de esenc ia cristiana,  es dec ir, por el Espíritu de Cristo 390. W illiam New ton 

más bien el prolongado y lento avance de su reino espiritual. Si nuestro Señor no 
quisiera sino comple tar su venida espiri tual ya comenzada, no tendría necesidad de 

391. De acuerdo 

como aconteció en la primi tiva esperanza cristiana, sino por medio de l más len to y 
más seguro método de conquista espiri tual, el ideal de Jesús todavía gane el 
asentimien to universa l que  se  merece, y  su espíritu domine a l mundo. Esta es la 
verdad por la cu 392. W alter 
Rauschenbusch y Shailer M athews hablan en términos parec idos acerca dé la 
segunda venida, Uno y todos, interpretan las fulgurantes descripc iones de la 
segunda venida de Cristo como representac iones figuradas de la idea de  que e l 
Espíri tu dé Cristo cont inuará s iendo una influenc ia permanente y s iempre crec iente 
en la vida de l mundo. Esto, s in decir que ta les represen taciones no hacen just icia a 
las descripciones que se encuentran en pasajes corno Hech. 1:11; 3:20, 21, M at. 
24:44; 1 Cor. 15:22; F i l. 3:20; Col. 3:4; 1 Tes.  2:19; 3: 13; 4:15-17; I I T im.4:8; T i to 
2:13; Heb. 9:28. Los modernistas mismos admiten esto cuándo hablan de  estos 
pasajes como represen tat ivos del antiguo modo judío de pensamiento. T ienen 
nuevas y mejores luces sobre el tema, pero esta  es una  luz que se hac e cada ve z más 
tenue en vista de los acontecimien tos mundiales de la a ctua lidad.   
 

                                                                 
390 Theology as an empirica l sc ience, p. 213 
391 Out l ine of Christ ian Theology , p 444  
392 Christ ian Theology in out line, p 373  
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2. SER Á U N REGRESO FÍSICO: Que el regreso del Señor será físico se deduce de 
pasajes como Hech. 1:11; 3: 20, 21; Heb. 9:28; Apoc. 1:7. Jesús volverá a la t ierra 
en el cuerpo. Hay algunos que identi fican el anunciado regreso del Señor con su 
venida espiri tual en e l día  de Pentecostés; y  ent ienden que la parusía  signif ica la 
presencia,  espiri tual del Señor en la ig lesia. Según la explicación de el los el Señor 
volvió en e l Espíri tu Santo en el d ía de Pen tecostés, y está presen te ahora (de aquí 
que se habla de parus ía) en la ig lesia. Ponen énfas is especia l en el hecho de que la 
palabra parus ía signif ica presenc ia 393. Pues bien es por completo evidente que el 
Nuevo Testamento había de  un regreso espiri tual de Cristo,  M at. 16:28; Juan 14:18, 
23; Apoc. 3:20; pero este regreso, sea a la ig lesia en el día de Pentecostés o a los 
individuos en su renovac ión espiri tua l, Gál. 1:16, no puede ident ificarse con lo que 
la Biblia explica como la segunda venida de Cristo. Es verdad que  la pa labra parusía 
significa presenc ia, pero el Dr. Vos señala correc tamente que  en su uso rel ig ioso 
escatológico también significa  l legada, y que en el Nuevo Testamento la idea de 
llegada es sobresal iente. Además, debe conservarse en la mente que hay otros 
términos en el Nuevo Testamento, que  sirven para  des igna la segunda venida, es 
decir apok alupsis, epiphane ia y phanerosis, cada una de las cua les señala a una 
venida que puede ser vista. Y  por úl timo, no debe olv idarse  que las Epístolas se 
refieren a la segunda venida, repetidas veces, como a un evento que está todavía en 
el futuro, F il. 3:20; 1 Tes. 3:13; 4: 15,16; II Tes. 1:7-10; T ito 2:.13. Esto no encaja 
con la idea de que la venida ya fue un ev ento de l pasado.   
 

3. SER Á U NA V ENIDA V ISIBLE: Esto está ínt imamente relac ionado con lo 
precedente. Puede decirse que, s i la venida del Señor ha de ser física, también será 
visib le. Esto parecería deduc irse como asun to de lógica, pero los rusel istas, o de l 
amanecer milenario, no piensan así. Sostienen que e l regreso de  Cristo y la 
inauguración de l milenio tuvieron lugar invis iblemente  en 1874,  y que  Cristo v ino 
en potencia  en 1914 con e l propós ito de remover la  ig lesia y  desarraigar los reinos 
del mundo. Cuando el año de 1914 pasó sin el aparec imiento de Cristo, buscaron 
una: manera de salir de la dif icultad con la teoría acomodatic ia de que E l había 
permanecido escondido, debido a que el pueblo no manifestaba sufic iente 
arrepent imiento. Por tanto, Cristo ha venido, y ha venido en forma invisib le. La 
Escritura a pesar de  todo, no nos deja en duda respec to a la visib ilidad del regreso 
de nuestro Señor. Numerosos pasajes lo testif ican, por e jemplo, M at. 24:30; 26:64; 
M arc. 13:26; Luc. 21:27; Hech. 1:11; Col. 3:4; T i to 2: 13; Heb. 9:28; Apoc. 1: 7.   

                                                                 
393 E sta interpetac ion se encuentra en l a obra de W arren The parousia of Chirst , y en la obra de JM Campbe ll 
t i tulada the second coming of Christ  
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4. SER Á UN A VENIDA REPEN TINA : Aunque la Biblia  nos enseña por una  parte 

que la v enida  del Señor será precedida por diversas seña les, nos enseña por otra 
parte, de manera igualmente enfá tica, que la venida será repen tina, más bien 
inesperada,  y tomará  a la  gente por sorpresa,  M at. 24:37-44; 25: 1-12; M arc. 13: 33-
37; 1 Tes. 5:2, 3; Apoc. 3:3; 16:15, Esto no es con tradictorio, porque  las señales 
predichas no son de  ta l c lase  como para  designar e l tiempo ex acto.  Los profetas 
señalaron ciertas señales que precederían a la primera venida de Cristo, y s in 
embargo, su venida tomó a muchos por sorpresa. La mayoría de l pueblo no puso 
atención a ninguna clase de  seña les. La  Biblia  nos hac e sen tir que la medida  de la 
sorpresa a la hora de la  segunda venida de Cristo estará en razón inversa a la medida 
de la vigilanc ia de los que le esperan.   
 

5. SER Á U NA V ENID A G LORIOSA Y  TRIU N FA N TE: La segunda venida de 
Cristo, aunque persona l, física y vis ible, será muy diferente de su primera venida. 
No volverá en el cuerpo de su humillación, sino en un cuerpo glorificado y con 
ropajes rea les, Heb.  9: 28. Las nubes de l c ielo serán su carruaje,  M at.  24: 30,  los 
ángeles su guardia personal, II Tes.  1:7, los arcángeles sus hera ldos, I Tes. 4:16,  y 
los santos de D ios sus g loriosos servidores, 1 Tes. 3:13; II Tes. 1:10. V endrá como 
Rey de reyes y Señor de señores, triunfan te sobre todas las fuerzas del mal, 
habiendo puesto a sus enemigos debajo de sus pies, I Cor. 15:25; Apoc. 19:11-16.   

E L PR OPÓSIT O D E LA SE GUN DA V EN ID A  

 

Cristo volverá  al fin de l mundo con e l propós ito de in troduc ir la Edad Futura, e l estado 
eterno de  cosas,  y E l hará  esto mediante  la  inauguración, y  el cumplimien to de dos 
poderosos eventos es decir, la resurrección de los muertos y el juic io fina l, M at. 13:49, 50; 
16:27; 24:3; 25:15-46; Luc. 9:26; 19:15,26,  27; Juan 5: 25-29; Hech. 17:31; Rom. 2:3-16; 1 
Cor 4:5; 15: 23; lI Cor.  5:10; F i l. 3:20,  21; 1 Tes. 4:13- 17; II Tes.  1:7-10; 2:7, 8; I I T im 
4:1,8; II Ped. 3:10-13; Judas 14:15; Apoc. 20:11-15; 22: 12. En la explicación 
acostumbrada de la Escri tura, como ya lo hemos advert ido en lo precedente e l f in de l 
mundo, el día, del Señor, la resurrección f ísica de los muertos y el juicio f ina l coinc iden. 
Aquel gran punto crít ico traerá también la destrucc ión de  todas las fuerzas,  del mal que son 
hosti les al Reino de D ios, II Tes. 2:8; Apoc. 20:14. De no haber habido algunos que 
pusieron a Apoc. 20:1-6 como norma según la cual debería interpre tarse todo el Nuevo 
Testamento, es de dudarse que a lguien que se acercara a los pasajes citados, los hubiera 
leído de otra manera, tan diferen te así, que los aparte de su sent ido pert inente. Según los 
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premilenaristas la segunda venida  de Cristo serv irá, princ ipalmente,  para  establecer el re ino 
visib le de  Cristo y dé sus san tos sobre la tierra, y  para  inaugurar e l d ía verdadero de 
salvación para e l mundo. Esto envolv erá e l rap to, la resurrección de los justos, las bodas de l 
Cordero, y los juicios sobre los enemigos de D ios. Pero seguirán otras resurrecc iones y 
juicios a diversos intervalos,  y la ú lt ima resurrección y el ju icio fina l estarán separados de 
la segunda venida por los mil años. Las objeciones a este concep to ya han sido dadas en 
parte en lo que precede y en parte se mencionará en los c apí tulos s iguientes.   

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

 

1. ¿Por qué no puede traducirse e l término parus ía s implemente como 'presenc ia' 
donde quiera que se encuentra?  

2. ¿En qué sentidos d iferentes habla la B ibl ia de la venida de Cristo? 
3. ¿Cómo debieran interpre tarse M at. 16: 28; y 24: 34?  
4. ¿Habla el discurso de Jesús en M at. 24 de una sola venida?  
5. ¿Envuelve, necesariamente, la doc trina de  la  restaurac ión nac ional de los judíos la 

doctrina del milenio? 
6. ¿Enseñan los pasa jes siguientes semejan te restaurac ión: M at. 23: 39; Luc. 13: 35; 

21: 24; Hech. 3: 6, 7? 
7. ¿Se refiere Daniel a Antíoco Epífanes como un tipo del ant icristo en Daniel 11: 36 

siguientes? 
8. ¿Cómo se relacionan las bestias de Apoc. 13 con el an ticristo?  
9. ¿Debe identi ficarse e l hombre de pecado del que habla Pablo con el anticristo?  
10. ¿Cuál es el poder restringente que se menciona en I I Tes. 2: 6, 7?  
11. ¿Enseñaron los apóstoles que  el Señor podría  volver duran te e l tiempo de  la  vida de 

ellos? 
12. ¿Autoriza e l Nuevo Testamento la idea de que la frase " el fin"  o " el fin del mundo' 

significa nada más 'e l fin de la época'?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 

 

1. Bavinck , Dogm. IV , pp. 712.753 
2. Hodge, Syst. Theol. III, pp. '790,836 
3. Hovey, Eschatology, pp. 23.78 
4. K ennedy, St. Paul's Concept ions of the Last Things, pp. 158.193 
5. K liefoth, Eschatologie, pp. 126.147, 191.225 
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6. Kuyper, D ict. Dogm., D Consummatione Saeculi, pp. 117.245 
7. M ack intosh, Immortal ity and the fu ture, pp. 130.148 
8. Pieper, Christl. Dogm. III, pp. 579.584 
9. Pope, Chr. Theol. III, pp. 387.397 
10. Salmond, The Chr. Doct. of Immortali ty, pp. 241.251 
11. Schmid, Doct. Theol. of the Ev. Luth. Church, pp. 645.657 
12. Snowden, The Coming of the Lord, pp. 123-171 
13. Strong , Syst. Theol., pp. 1003.1015 
14. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 407.411 
15. Vos, Geref. Dogm. V , Eschatologie, pp. 22.23; id., Pauline Eschatology, pp. 72.135 

C A PITU L O 66: C ON C EPT OS M IL E N IA L ES  

 

Hay algunos que re lac ionan e l advenimiento de Cristo con la  idea  de un milenio, sea 
inmediatamente an tes o inmedia tamente después de la segunda venida. Aunque esta idea  no 
es parte integral de la teología Reformada, a pesar de todo merece cons idera ción aquí, 
puesto que se ha hecho muy popular dentro de muchos círculos. La teología Reformada no 
puede prestarse a ignorar el grande esparc imiento de los conceptos mileniales de la 
actual idad, sino que debe defin ir la posic ión que con respecto a e llos ocupa. A lgunos de 
aquellos que esperan un milenio en el futuro,  sostienen que el Señor regresará an tes de l 
milenio, y por lo mismo se l laman premilenaristas; en tan to que otros cre en que su venida 
seguirá después del milenio, y por lo mismo son conocidos como pos milenaristas. Sin 
embargo, hay grandes números que no creen que la B ibl ia autorice la esperanza de un 
milenio, y se ha hecho costumbre de estos ú lt imos llamarse amilenaristas. E l concep to 
amilenia l es, tal como su nombre lo indica, puramente negativo. Sostiene que no hay 
sufic iente base escritural para la espera  de un milenio, y está firmemente convencido de  que 
la Biblia favorece la idea de que la d ispensac ión presente del reino de D ios será seguida 
inmediatamente por e l Reino de D ios en su forma consumada y eterna. Se da cuenta de l 
hecho de que el Reino de Jesucristo está represen tado como un reino eterno y no temporal, 
Isa. 9:7; Dan. 7:14; Luc. 1:33; Heb. 1:8; 12:28; II Ped. 1:11; Apoc. 11:15; Y  que entrar a l 
reino del futuro es entrar uno mismo al estado eterno, M at. 7:21, 22, entrar a la v ida, M at. 
18:8, 9 (compárese el contexto precedente), y ser sa lvo, M arcos 10:25, 26. A lgunos 
premilenaristas han hablado de l amilenia lismo como de un nuevo concepto y como una de 
las más recien tes novedades, pero esto, en verdad, no está de acuerdo con el test imonio de 
la historia. E l nombre por cierto es nuevo, pero el conc epto al que se apl ica es tan ant iguo 
como la cristiandad. Ha tenido, al menos, tantos abogados como el qui lianismo los tuvo 
entre los Padres de la ig lesia de los Siglos II y III, que se supone que fueron el cenit de l 
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quilianismo. E l amilenial ismo ha s ido e l concep to más ampliamente ac eptado, es e l único 
que se expresa o se implica  en las grandes confesiones h istóricas de la ig lesia, y  siempre  ha 
sido el conc epto que prevalece en los c írculos Reformados.   

E L PR E MIL E N IA L ISMO  

 

Puesto que el premilenial ismo no siempre ha tomado la misma forma, sería, bueno indicar 
brevemente la forma que por lo general asumió en el pasado (sin hacer notar toda clase de 
aberrac iones), y  luego seguir hasta  l legar a una descripc ión más deta llada de las teorías más 
en boga del premilenia lismo ac tual.   

E L PRE MlL E N IA L ISM O D E L PA SAD O  

 

E l concepto de Ireneo puede darse como el que refle ja mejor el de los primeros s ig los 
cristianos.  E l mundo presente durará seis mil años, que  corresponden a  los se is d ías de la 
creación. Hacia el fin de este período los sufrimien tos y persecuciones de los píos se 
acrecentarán en gran manera, hasta que por último la encarnación de toda maldad aparezca 
en la persona del an ticristo. Después de que  ese persona je haya  completado su obra 
destruc tiva y se haya sentado a trev idamente en e l templo de  D ios, Cri sto aparecerá  en 
gloria celestia l y triunfará sobre sus enemigos. Esto será acompañado por la resurrecc ión 
física de los santos y e l establec imiento del reino de D ios sobre  la  t ierra.  E l período de 
bendición milenaria, durará mil años,  y corresponderá con el sép timo día  de la creac ión, - el 
día de descanso. Jerusa lén será re construida ; la: t ierra dará sus fru tos en rica abundanc ia, y 
la paz y la justic ia prevalecerá. A l fin de los mil años se producirá el juic io fina l, aparecerá 
una nueva creac ión en la cua l los redimidos v ivirán para siempre en la presenc ia de D ios. 
Como bosquejo general, esta representac ión típica de los conceptos esca tológicos de los 
primeros s ig los cristianos, sin embargo, estos sig los di fieren en algunos deta lles, duran te 
todas las siguientes cen turias, y  hasta e l S iglo X IX  el pensamiento milenial permanec ió 
esencia lmente el mismo, aunque hubo extrañas, aberraciones en algunas sectas. Sin 
embargo, el estudio cont inuado condujo a más amplio desarrollo y más grande claridad en 
la presentac ión de  a lgunos de los particulares respect ivos.  Los principa les rasgos de l 
concepto común pueden declararse algo así como lo que sigue: La esperada venida  de 
Cristo al mundo esté cerca, y será vis ible, personal y gloriosa. Sin embargo, será precedida 
por ciertos eventos, ta les como la evangelizac ión de todas las nac iones, la conv ers ión de 
Israe l, la gran apostasía, la gran tribulación y la reve lación de l hombre de pecado. Por lo 
tanto, tiempos oscuros y de  tribulac ión están reservados todav ía para la  ig lesia  puesto que 



899 
 

 

tendrá que pasar por la gran tribulac ión. La segunda venida puede ser un grande, s ingular, 
sobresal iente y glorioso acon tecimien to, pero estaría acompañado de  otros varios que 
tendrán que ver con la  ig lesia, con Israel y con el mundo. Los san tos que hayan muerto 
serán levan tados y los que vivan serán transfigurados, y juntos serán tras ladados para 
encontrar al Señor que  V iene. E l ant icristo y sus malvados a liados serán destruidos: e 
Israe l, el ant iguo pueblo de D ios se arrepen tirá, será sa lvo, y restaurado a la tierra san ta. 
Entonces e l reino de D ios,  que fue predicho por los profe tas,  se  establecerá en un mundo 
transformado. Los gentiles se volverán a D ios en grandes números y serán incorporados a l 
reino. Una condición de paz y de justicia preva lecerá en toda la t ierra. Después de que 
expire en la t ierra el reino de Cristo, se  levan tará e l resto de los muertos; y  esta  resurrecc ión 
será seguida por el juicio final y la : creación de un cie lo nuevo y de una tierra nueva. 
Hablando en sentido general, puede decirse que este es el tipo de premilenial ismo 
defendido por hombres como M ede, Bengel, Auberlen, Christ lieb,  Ebrard, Gode t, 
Hofmann, Lange, Stier, V an Oosterzee, V an Andel, A lford, Andrews, E l lico tt, Guinness, 
K ellogg , Zahn, Moorehead, New ton, Trench y otros. No hay ni que decir que estos 
hombres difieren en a lgunos detalles.   

E L PRE M IL E N IA L ISM O A C TU A L  

 

En el segundo cuarto del Siglo X IX  se introdujo una nueva forma de premilenial ismo bajo 
la inf luencia de Darby, K elly, Trotter, y sus seguidores en Inglaterra y América un 
premilenia lismo casado con el dispensaciona lismo. Los nuevos conceptos fueron 
popularizados en los Estados Unidos de América, de manera especia l, por medio de la 
Bibl ia de Scofie ld, y se han' diseminado ampliamente por medio de obras como las de 
Bull inger, F .W . Grant, Bla ckstone, Gray, Si lver,  Haldeman, los dos Gaebe lein,  Brook es, 
Riley, Rogers y un ejérci to de  otros más. Presentan re almente  una nueva  f ilosofía  de la 
historia de  la redención, en la que Israe l juega un papel sobre sa lien te y la ig lesia no es s ino 
un interludio. Su princ ipio conduc tor los hace div idir la Bibl ia en dos libros, es a saber, e l 
libro de l reino y el l ibro de la ig lesia. Leyendo sus descripciones acerca de los procesos de 
D ios con los hombres uno se pierde en una  enredada  maraña de pa ctos y  dispensaciones s in 
un hilo de Adriadna que lo guíe con seguridad, Su tendencia d ivis iva se rev ela también en 
su programa escatológico. Habrá dos segundas venidas, dos o tres (si no es que cuatro) 
resurre cciones, y también tres juic ios. Además, habrá dos pueblos de D ios, que de acuerdo 
con algunos, estarán eternamente separados, Israe l que vivirá en la tierra, y la ig lesia que 
vivirá en el c ielo.   
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Lo que sigue dará a lguna idea de l bosque jo premilenia l que goza actualmente  de  mayor 
popularidad:   

1. SU CO NC EPTO DE LA HISTORIA : D ios, en el curso de la historia, tra ta con el 
mundo de la humanidad fundándose sobre varios pactos y de acuerdo con los 
princip ios de  sie te d ispensac iones diferentes. Cada d ispensac ión es distin ta, y cada 
una de ellas represen ta una prueba diferen te para el hombre natura l; y puesto que el 
hombre falla en cumplir las pruebas sucesivas, cada dispensa ción termina en un 
juicio. La teocrac ia de Israe l, fundada en el monte Sina í ocupa un lugar especia l en 
la económica  divina. Fue la forma in icia l de l Reino de D ios o del Reino de l M esías, 
y tuvo su Edad de Oro en los días de David y de Salomón. En el camino de la 
obediencia  habría crec ido en fuerza y  gloria, pero como resultado de  la infidelidad 
del pueblo,  tuvo que  ser desarraigado fina lmente, y  el pueblo fue transportado a l 
exilio.  Los profe tas predi jeron este desarra igo, pero también trajeron mensajes de 
alien to, levantaron la esperanza de que en los días del M esías. Israel volv ería a l 
Señor en arrepent imiento verdadero, el trono de David volvería a restablecerse en 
gloria sin comparación, y aun los gentiles part iciparían en las bendiciones del re ino 
futuro.  Pero cuando e l M esías v ino y ofrec ió establecer el re ino, los judíos 
fracasaron en mostrar el requerido arrepentimien to. E l resul tado fue que e l Rey' no 
estable ció e l re ino, sino que se a lejó de Isra el y se fue a una  tierra lejana, 
posponiendo e l establec imiento del reino hasta  su retorno.  Sin embargo, antes de 
dejar la t ierra, fundó la ig lesia, que no tiene nada en común, con el reino, y de la 
cual los profe tas nunca hablaron. La dispensac ión de la ley dejó camino para la 
dispensac ión de la gracia de  D ios. Durante esta dispensac ión la  ig lesia v a siendo 
reunida de entre los judíos y los gentiles, formando el cuerpo de Cristo, el cua l 
partic ipa en sus sufrimien tos, pero también como novia de l cordero partic ipará en su 
gloria. De esta ig lesia, Cristo no es el Rey, sino la Cabeza D ivina. E l la tiene la 
g loriosa tarea de predicar, no el evangelio de l re ino, s ino el evangelio de la libre 
gracia de D ios entre todas las naciones de l mundo, para reunir de en tre  el las a  los 
elegidos y ser, además, testimonio para el las. Este método demostrará su fracaso; no 
efectuará conversiones en ninguna grande escala. A l fin de esta dispensac ión Cristo 
vendrá repen tinamente y e fectuará una conversión mucho más universal.  
 

2. SU ESC ATO LO GÍA : E l regreso de Cristo ahora, es inminen te; es dec ir, puede 
venir a cualquiera hora , porque no hay acontec imientos predichos que tengan que 
precederlo. Sin embargo, su venida consiste de  dos even tos aparte, separados cada 
uno del otro por un período de s iete años. E l primero de estos acon tecimien tos será 
la parusía, cuando Cristo aparezca en el aire para encontrarse con sus santos. Todos 
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los justos que  hayan muerto se lev antarán entonces, y los san tos que v ivan serán 
transf igurados. Todos juntos serán arrebatados en el a ire, ce lebrarán las bodas de l 
Cordero, y permanecerán para  siempre  con el Señor. E l tras lado de  los san tos que 

ig lesia estarán ausentes de la tierra y aun el Espíri tu que vive en la Iglesia partirá 
con ella, habrá un período de s iete años o más, que a menudo se divide en dos 
partes,  en las cuales acon tecerán diversas cosas, E l evangelio del reino será 
predicado o tra vez, principalmente, según parece, por medio de los creyentes que 
hayan quedado de los judíos, y en gran escala se producirán las conversiones, 
aunque muchos todavía continuarán blasfemando en contra de D ios. E l Señor 
comenzará de nuevo a tra tar con Israel y probablemente, en ese  t iempo comenzará 
de nuevo a tra tar con Israe l y probablemente, en ese tiempo (aunque a lgunos dicen 
que será más tarde) Israe l se convertirá. En la segunda mitad de este período de s iete 
años, habrá un t iempo de incomparable tribulación,  la  durac ión de la cua l todav ía es 
asunto de debate. E l ant icristo se manifestará, y las copas de  la ira de D ios se 
derramarán sobre la raza humana. A l fin del período de  los sie te años la 

no por, sino con sus san tos. Las naciones que vivan, serán entonc es juzgadas (M at. 
25:31 y siguientes), y las ovejas serán separadas de las cabras; los santos que 
murieron durante la gran, tribulación resuci tarán; el ant icristo será destruido; y 
Satanás a tado por mil años; el reino milenial se  establecerá en este tiempo, un re ino 
visib le, terrestre, y re ino material de los judíos, la restauración de l re ino teocrático, 
que inc luirá  el restablecimien to de l re ino dav ídico.  En é l los santos re inarán con 
Cristo, los judíos serán los c iudadanos na tura les y muchos gentiles adoptarán esa 
ciudadanía.  E l trono de Cristo se establecerá en Jerusa lén, que de  nuevo volverá a 
ser el lugar céntrico de adoración. E l templo será reconstruido en el monte Sión, e l 
altar volverá a despedir e l olor de la sangre de los sacrific ios, y hasta el de las 
ofrendas por e l pecado y las transgres iones. Y  aunque el pecado y la  muerte todavía 
reclamarán sus víc timas, será e l t iempo de muchos fru tos y prosperidad, en e l cua l 
las v idas de  los hombres se prolongarán, y el des ierto f lorecerá como un rosal.  En 
ese tiempo el mundo se convertirá rápidamente, según algunos, por medio del 
evangelio; pero según la mayoría, por medios totalmente diferen tes, por ejemplo: la 
presentac ión persona l de Cristo, la  envidia producida  por causa de las bendiciones 
de los santos, y sobre todo, grandes y terribles ju icios. Después de l milenio Satanás 
quedará libre, por un corto tiempo, y las hordas de Gog y M agog sitiarán la santa 
ciudad. Sin embargo, los enemigos serán devorados por medio de l fuego del c ielo y 
Satanás será  arrojado en e l abismo, a donde  le habrán pre cedido la  best ia, el falso 
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profeta.  Después de  este corto tiempo los ma lvados que hayan muerto pron to 
resuci tarán y aparecerán en juic io delante del gran trono blanco, Apoc. 20:11-15. Y  
entonces habrá nuevos cielos y nueva  tierra.   
 

3. A LGU N AS D E L AS V A RIA CION ES D E EST A TEORÍA : Los premilenaristas no 
convienen de n inguna manera en todos los particulares de este bosque jo 
escatológico. Un estudio de su li tera tura revela  una gran variedad de opiniones. Hay 
impresión e incertidumbre sobre muchos puntos,  lo que demuestra que su 
construcc ión de tal lada es de valor muy dudoso. Aunque la mayoría de los ac tuales 
premilenaristas creen en un gobierno visib le de Jesucristo, sin embargo, algunos 
antic ipan sólo un gobierno espiritua l, y no esperan una  presencia fís ica de Cristo 
sobre la t ierra. Aunque los mil años de Apocalipsis 20 por lo general se interpretan 
literalmente,  hay una tendencia de parte de algunos a considerarlos como un período 
indefin ido de más corta o más larga duración.  A lgunos piensan que los judíos se 
convertirán primero, y luego serán traídos a Palest ina, en tanto que otros son de 
opinión que  este orden será a l con trario. Hay aquel los que  creen que los medios 
usados para la convers ión del mundo serán idénticos con los que hoy se emplean, 
pero la opinión dominante es que serán sust ituidos por otros. Hay diferencia de 
opinión también en cuanto al lugar en donde los san tos resuci tados v ivirán durante 
su reino milenario con Cristo, o en la tierra, o en el c ielo, o en ambos lugares. 
También difieren mucho las opiniones con respe cto a la cont inuac ión de la 
propagación de la raza humana durante el milenio, el grado de pecado que 
prevalecerá en aquel tiempo, la con tinuada influencia de la muerte, y muchos otros 
puntos.  

OBJE C ION ES A L PRE M IL E N IA L ISM O  

 

En la discus ión de la segunda venida ya quedó suje to a espec ial escrut inio y crít ica  e l 
concepto premilenial acerca  de e lla, y en los capítulos que  siguen sobre la resurrección y e l 
juicio final tendremos ocasión más amplia para  la consideración crí tic a de la construcc ión 
premilenia l de estos even tos. De aquí que las objec iones que surgen en este pun to tendrán 
que ser de una na tura leza más general, y aun as í no podemos conceder les atenc ión sino a 
unas cuantas de las más importantes.  

1. L A TEORÍA SE BASA SO BRE UN A IN TERPRETA CIÓ N LITER A L Q UE ES 
EN TERAM ENTE INSOSTENIBLE , Y  QU E SE REFIERE A L AS 
D ELIN EA CION ES PROFÉTIC AS D EL FUTURO D E ISR AEL Y , D EL REINO 
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D E DIOS: Esta teoría ha s ido señalada repe tidas ve ces en obras sobre profecía, 
como las de Fairbairn, Riehm, Davidson, la espléndida obra de David Brown sobre 
The Second Advent, en el importan te volumen de W aldegrave sobre New 
Testament M illennarianism,  en las obras más recientes de l Dr. A alders sobre De 
Profeten des Owden V erbonds,  y Het Herste l van Israe l Volgens het Oude 
Testament. Este ú lt imo volumen está dedicado por comple to al estudio exeg ét ico y 
detal lado de todos los pasajes del Antiguo Testamento que pudieran tener que ver 
en alguna forma con la fu tura restauración de Isra el. Se trata de una obra que de 
cabo a rabo merece un estudio cuidadoso. Los premilenaristas sostienen que nada 
que sea menos que una interpretación li tera l y un cumplimien to l iteral sat isfará los 
requerimien tos de estas expres iones proféticas; pero los l ibros de los profetas 
mismos contienen ya  indicaciones que  seña lan a  un cumplimiento espiri tual,  Isa. 
54:13; 61:6; Jer. 3:16; 31: 31-34; Os. 14:2; M iq. 6:6-8. La discusión de que los 

que el li tera l; que e l primero de estos nombres s iempre denota una montaña, y e l 
otro una  ciudad,  está c laramente  contradicho por los hechos. Hay pasajes en los que 
ambos nombres están empleados para designar él Israel, la ig lesia de D ios en el 
Antiguo Testamento, Isa. 49:14; 51:3; 52:1, 2, Y  este uso de los términos pasa 
directamente al Nuevo Testamento, Gál. 4:16; Heb. 12:22; Apoc. 3:12; 21:9. Es 
notable que el Nuevo Testamento, que es el cumplimiento del Ant iguo no contenga 
ni s iquiera una  sola  indicac ión hecha  por Jesús acerca de l restablec imiento de la 
teocrac ia del Antiguo Testamento, ni siquiera una sola posi tiva predicac ión 
indispensable acerca de su restauración, en tan to que sí cont iene indicaciones 
abundantes de l cumplimiento espiritua l de las promesas dadas a Isra el, M at. 21:43; 
Hech. 2:29-36; 15:14-18; Rom. 9:25,26; Heb. 8:8-13; 1 Ped. 2:9; Apoc. 1:6; 5:10. 
Para más amplios de tal les sobre la espiritua lización que se  encuen tra en la  Escritura 
debe consultarse la obra del Dr. W ijngaarden sobre The Future of the K ingdom. E l 
Nuevo Testamento ciertamente no favorece e l li tera lismo de los premilenaristas. 
Además, este literal ismo los hace arribar a toda clase de absurdos, porque envuelv e 
la fu tura restauración de todas las ant iguas condic iones h istóricas de la vida de 
Israe l: Los grandes poderes mundiales del Antiguo Testamento (Egipcios, A sirios y 
Babilonios),  y las nac iones circunvecinas de Israe l (Mohabitas,  Amonitas, Edomitas 
y F ilisteos), que deben aparecer de nuevo en la escena, Isa. 11:14; Amós 9:12; Joe l 
3:9; M iq. 5:5, 6; Apoc. 18. E l templo tendrá que ser reconstruido, Isa. 2:2, 3; M iq. 
4:1, 2; Zac. 14:16-22; Ezeq. 40:48; los hi jos de Zadok tendrán que volver a servir 
como sacerdotes, Ezeq. 44:15-41; 48: 11-14; Y  aun las ofrendas por e l pecado y la 
trasgresión serán traídas de nuevo al al tar,  no para conmemoración (como algunos 
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premilenaristas quisieran), s ino para expia ción, Ezeq. 42:13; 43:18-27. Y  además de 
todo eso, la si tuación cambiada hará que sea necesario que todas las nac iones visiten 
a Jerusalén de año en año, para ce lebrar la f iesta de los tabernáculos, Zac. 14:16, y 
aun de semana en semana, para adorar delan te de Jehov á, Isa. 66:23.  
 

2. L A LLAM AD A TEORÍA POSPON EN TE , QU E ES U N ESL A BÓN N EC ESA RIO 
EN EL BOSQ UEJO PREM ILENIA L , EST Á HU ÉRF A NA D E TOD A BASE 
BÍBLIC A : Según esa teoría Juan y Jesús proc lamaron que el Reino, es decir, la 
teocrac ia judía, estaba ya a  la mano. Pero debido a que los judíos no se arrepin tieron 
y creyeron,  Jesús pospuso su establecimien to hasta  su segunda venida. E l punto que 
sirve de p ivote para hacer el cambio está colocado por Scofie ld en M at. 11:20, por 
otros en M at. 12, y  por otros, todavía más tarde. Antes de este pun to crítico Jesús no 
se preocupó por los gentiles, s ino que  predicó e l evangelio del Reino a Israe l; y 
después de eso ya no volvió a predicar el reino ni una vez más, sino sólo predi jo su 
futura  venida y  ofreció descanso tan to a los cansados de  Israel como de los gentiles. 
Pero no puede sostenerse que Jesús no se preocupaba de los gentiles antes de 
aquella supuesta crisis, compárese M at. 8:5-13; Juan 4:1-42 ni que después dejara 
de predic ar e l reino, M at. 13; Luc. 10:1-11. No hay absolutamente  prueba alguna de 
que Jesús predicara dos evangelios di feren tes, primero el evangelio del reino,  y 
luego el evangelio de la gracia  de D ios; a la luz de la B ibl ia esa distinción es 
insostenible. Jesús nunca pensó en el restablecimien to de la teocra cia del Ant iguo 
Testamento, sino en la in troducc ión de la rea lidad espiritua l, de la cual, e l reino de 
que hablaba el Ant iguo Testamento no era s ino un t ipo, M at. 8:11, 12; 13:31-33; 
21:43; Luc. 7:21; Juan 3:3; 18: 36, 37 (compárese Rom. 14:17). No pospuso la tare a 
para la  cual había  venido al mundo, s ino que  verdaderamente estableció el reino y 
se ref irió a é l más de una vez como a  una rea lidad presen te, M at. 11:12; 12:28; Luc. 
17:21; Juan 18:36, 37 (compárese Col. 1:13). Toda esta teoría posponen te es una 
ficción comparat ivamente rec iente, y es muy obje table,  porque rompe la unidad de 
la Escritura  y del pueblo de D ios de una manera  desautorizada. La Biblia  presen ta la 
relac ión entre el An tiguo y el Nuevo Testamento en la de t ipo y ant it ipo, de profecía 
y de cumplimiento; pero esta teoría sostiene que aunque e l Nuevo Testamento tuvo 
por propósi to original ser e l cumplimien to del Ant iguo, en realidad es algo que 
resul tó del todo diferente. E l re ino es dec ir, la teocracia del Antiguo Testamento, fue 
predicha  y tenía  que ser restaurada, y  la  ig les ia no fue predicha pero tenía que  ser 
estable cida. De esta manera, las dos partes se separan, y la una se convierte en el 
libro del re ino y la o tra,  con la exc epción de los evangelios, en el l ibro de  la  ig lesia. 
Además, nos encontramos con que tenemos dos pueblos de D ios,  el uno natural y e l 



905 
 

 

otro espiri tual,  el uno terrenal y  el o tro ce lestia l, como si Jesús no hablara de  un 
rebaño y un pastor, Juan 10:16, y como si Pablo no dijera que los gentiles habían 
sido injertados en el v ie jo olivo, Rom. 11:17.  
 

3. EST A TEORÍA TA M BIÉN SE EN CU ENTR A EN FLA GRA N TE OPOSICIÓ N A 
L AS EXPLIC ACIO N ES BÍBLIC AS D E LOS GRA ND ES EV EN TOS D EL 
FU TURO , ES DECIR: La resurrección, el ju icio f inal y el f in del mundo. Como ya 
se demostró en lo que  prec ede, la B ibl ia explic a estos grandes eventos 
sincronizándolos.  No hay la más l igera indicac ión de que tengan que estar separados 
por mil años, excepto que esto se encuentre en Apoc. 20:4-6. C laramente coinciden 
M at. 13:37-43, 47-50 (la sepa
millar de años antes); 24:29-31; 25:31-46; Juan 5:25-29; 1 Cor. 15:22-26; F il. 3:20, 
21; 1 Tes.  4:15,  16; Apoc. 20:11-15. Todos estos acontecimien tos ocurren a la 
venida del Señor, que es también el d ía del Señor. En respuesta a esta objec ión los 
premilenaristas a menudo sugieren que el día del Señor puede ser de mil años de 
duración, de tal manera que la: resurrección de los santos, y e l ju icio de  las naciones 
tengan lugar en la  mañana de aquel largo día,  y la resurrec ción de los malvados y e l 
juicio del gran trono blanco ocurre en la tarde  de ese mismo día.  Apelan a  II Ped. 3: 

esto con mucha di ficultad puede  probar el pun to, porque los pape les fá cilmente 
pueden cambiarse aquí. E l mismo pasaje puede usarse para probar que los mil años 
de Revelación 20 no son sino un solo día.  
 

4. N O HA Y  NING UN A BASE BÍBLIC A , POSITIV A PA RA EL CO N CEPTO 
PREM ILENIA L D E UN A D O BLE , O AU N D E U NA TRIPL E O C U ÁDRUPLO 
RESURRECCIÓ N , COM O SU TEORÍA LO REQUIERE , N I PAR A Q U E SE 
E X TIEND A EL JUICIO FINA L SO BRE U N PERÍO D O D E M IL AÑ OS, 
D IV IDIÉN DO LO EN TRES JUICIOS: Es, para decir lo menos posible, muy 

poc. 20:5, se re fieran 
a una resurrecc ión física. E l contex to no lo neces ita, n i siquiera  favore ce este 
concepto. Lo que pudiera verse a favor de la teoría de una doble resurrección, es e l 
hecho de que los apóstoles con frecuencia hablan de la resurrecc ión de los creyentes 
nada más, y no se refieren a la de los malvados para nada. Esto se debe al hecho de 
que estaban escribiendo a las ig les ias de Jesucristo, en re lación con las cuales 
trataban el asunto de la resurrecc ión, y al hecho de que  deseaban acentua r el aspec to 
soteriológico de e lla,  1 Cor. 15; I Tes . 4:13-18. O tros pasa jes, en un solo golpe de 
alien to, hablan con claridad de la resurre cción de los justos y de  la  de los malvados, 
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Daniel 12:2; Juan 5:28,29; Hech. 24:15. Tendremos que considerar este asunto más 
ampliamente en el c apítulo que s igue.   

5. L A TEORÍA PREM ILENIA L SE EMPAN T AN A EN TO DA C LASE DE 
DIFIC U LTA D ES INSUPER A BLES CO N SU D O CTRINA DEL M ILENIO: Es 
imposible en tender cómo una parte de la v ieja tierra y de la humanidad pecadora 
pueden existir al lado de la otra parte de la tierra que y a se considera nueva y de una 
humanidad que está g lorif icada. ¿Cómo pueden los santos perfe ctos, con cuerpos 
g lorificados tener comunión con pecadores en la carne ¿Cómo pueden los santos 
g lorificados vivir en esta a tmósfera c argada de pecado y en medio de escenas de 
muerte y decadenc ia? ¿Cómo puede el Señor de g loria, el Cristo glorific ado 
estable cer su trono sobre  la  tierra  en tan to que  ésta  no haya sido renovada? E l 
capítulo 21 del Apocalips is nos informa que D ios y la ig les ia de los redimidos harán 
su morada sobre la  t ierra después de que  el cie lo y la tierra hayan sido renovados. 
¿Cómo pues, puede sostenerse que Cristo y los santos moren mil años en el la antes 
de esta renovación? ¿Cómo podrán los pecadores y los san tos en la carne 
permanecer en la presenc ia del Cristo glorif icado, viendo que el mismo Pablo y 
Juan estuv ieron completamente abrumados por la v isión de E l, Hech. 26:12-14; 

junto en el mismo plane ta algunos que todavía tienen que morir y otros que ya 
pasaron por la muerte y no volverán a morir. Tal confus ión de la presen te edad con 

394. Y  Brown expresa su sorpresa : 
s tan revuel to es este! ¡Qué aborrecib le mezcla de cosas por 

395 
 

6. L A Ú NICA BASE BÍBLIC A PA R A EST A TEORÍA ES APO CA LIPSIS 20: 1-6 
D ESPUÉS D E Q UE EL C O NTENIDO DEL AN TIGU O TEST AM EN TO HA 
SID O V A CIA DO EN ELLA : Esta es una base muy precaria por varias razones.  
 

a. Este pasa je ocurre en un l ibro a ltamente simbólico, y el pasaje es 
reconocidamente muy oscuro, como puede inferirse de las diferentes 
interpretac iones de e l  

b. La interpre tación l iteral de este pasa je tal como ha sido dada: por los 
premileriaristas,- conduce a un concepto que  no encuen tra apoyo ninguno en 
la B iblia, s ino que hasta está contradicho por el resto de l Nuevo Testamento. 

                                                                 
394 The last Things, p. 88  
395 The second Advent , p. 384    
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Esta es una objeción fa tal.  La exégesis sana  requiere que  los pasa jes oscuros 
de la Biblia ; sean leídos a la luz de los que son c laros, y no v iceversa:  

c. Hasta la  in terpre tac ión l iteral de los premilenaristas no es consistentemente 
literal, porque cons idera  como figuras la cadena de que  se habla en e l 
versículo 1, Y  consecuentemente también la atadura mencionada en e l 
versículo 2; a menudo concibe los mi l años como un largo, pero inde fin ido 
período, y cambia las almas de l versículo 4 en resurrecc ión de san tos.  

d. Estric tamente hablando, e l pasaje no dice que las clases a que se refiere (los 
santos mártires y  aquel los qué  no adoraron la best ia) resuc itaron de  entre los 
muertos, sino nada más que v ivieron y re inaron con Cristo, y este v ivir y 
reinar con Cristo se dic e que constituy e la primera resurrec ción.  

e. No hay absolutamente indicac ión alguna en estos vers ículos de que Cristo y 
sus santos sean vistos gobernando sobre la t ierra. A  la luz de  pasajes como 
Apoc. 4:4; 6:9, es mucho más probable que la  escena esté  colocada  en e l 
cielo.  

f. También merece no tarse  que el pasaje no hace mención a lguna de Pale stina, 
de Jerusa lén o del templó,  y dé  los judíos, los c iudadanos naturales del re ino 
milenario. No hay una sola indic ación de que éstos, de alguna manera, 
tengan que ver con este reino de mi l años. Para una in terpretac ión deta llada 
de éste pasaje desde el punto de v ista amilenia l nos referimos a Kuyper, 
Bavinck , De Moar, D ijk , Greydanus, Vos y Hendriksen.   

E L POSTMIL E N IALlSMO  

 

La posición del postmilenial ismo es por completo la opuesta de la que toma el 
premilenia lismo respecto al t iempo de la segunda venida de Cristo. Sostiene que el regreso 
de Cristo será después del milenio, e l cua l se espera durante  y al fina l de  la  dispensac ión 
evangélica. Inmedia tamente después de l mi lenio C risto vendrá para  in troduc ir e l orden 
eterno de cosas. En la discusión del postmilenial ismo será  necesario dist inguir dos formas 
diferen tes de  la teoría, de las cua les, la una espera que el milenio sea real izado por medio 
de la influencia sobrenatural del Espíritu Santo, y la o tra que venga por un proceso natura l 
de evolución.   

F OR M AS D IF ER EN T ES D E L POST M IL E N IA L ISM O  
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1. L A FORM A PRIM ITIV A : Durante los Siglos X V I y X V II varios teólogos 
Reformados de los Países Ba jos enseñaron una forma de  quil ianismo, que podría 
llamarse  actua lmente postmilenia lismo, en tre ellos hubo algunos bien conocidos 
personajes como Coccejus, A lting , los dos V itringa, d'Outrein, W itsius, Hoombeek, 
Koelman y Brak el, de los cuales algunos consideran al milenio como cosa del 
pasado, otros lo en tendían como cosa del presente, y todavía otros lo miraban en e l 
futuro. La mayoría lo esperaba hacia el fin del mundo, precisamente antes de la 
segunda venida de Cristo. Estos hombres rechazaron las dos principa les ideas de l 
premilenia lismo, es decir, que Cristo volverá f ísicamente a re inar sobre la t ierra 
durante mil años, y que los santos resuci tarán en su venida, y luego reinarán con El 
en el reino milenario. En tan to que  sus explicaciones di ferían en algunos deta lles, e l 
concepto dominante era que e l evangelio, que gradualmente se esparciría por todo e l 
mundo, al final llegaría a ser inconmensurablemente más efec tivo de lo que es a l 
presente,  dando lugar a un período de ricas bendic iones espiri tuales para  la  ig lesia 
de Jesucristo, una  Edad de  Oro, en la  cual los judíos part iciparán en las bendiciones 
del evangelio de una manera sin precedente. En años más recientes algo de este 
postmilenial ismo fue  defendido por D . Brown, J. Berg , J. H . Snowden, T .  P. 

de los úl timos d ías de la ig lesia mi li tante,  cuando bajo la  inf luencia espe cia l de l 
Espíri tu Santo, e l espíri tu de los márt ires aparecerá de nuevo, la verdadera re lig ión 
será avivada en gran manera y revivida, y los miembros de las ig lesias cristianas se 
harán tan consc ientes de  su fuerza  en Cr isto que en una  medida nunca  antes 

396. La Edad 
de Oro de la ig lesia, según se dice, será seguida por una breve apostasía, un terrible 
conflic to en tre  las fuerzas del bien y de l mal,  y por la  ocurrencia  simul tánea de la 
venida de Cristo, la resurrecc ión general y el juic io f inal.  
   

2. L A FORM A M ÁS RECIEN TE: Una gran parte del postmilenia lismo actua l es de 
un tipo de l todo diferente,  y se preocupa muy poco acerca de la enseñanza de la 
Bibl ia, excep to como indicación histórica de lo que a lguna vez creyó el pueblo. E l 
hombre moderno tiene muy poca pa cienc ia con las esperanzas mileniales del pasado 
y su abierta dependencia de D ios. No cree que la nueva edad será introducida 
mediante la predicac ión del evangelio y la obra acompañante de l Espíritu San to; ni 
que tampoco puede  ser el resultado de un cambio ca tacl ísmico. Por una  parte cre e 
que la evolución gradual traerá el milenio, y por la otra, que el hombre mismo debe 
introduc ir la nueva edad adopt ando una polít ica construct iva de mejoras mundiales. 

                                                                 
396 Syst . Theol ., 1013  
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de un orden socia l en e l que la d ignidad y la libertad de cada uno de los más 
pequeños seres humanos se a honrada y pro tegida; en el que la fraternidad de l 
hombre se exprese en la posesión común de los recursos económicos de la soc iedad; 
y en el que el bien espiritua l de la: humanidad esté colocado por arriba de todos los 
intereses privados de provecho, de todos los grupos materia listas.  En cuanto a la 
manera en el que el ideal cristiano de la sociedad t iene que cumplirse, - debemos 

397. Shirley Jackson Case pregunta:  
r medios 

catastróf icos, o asumiremos la responsabil idad de traer nuestro propio milenio, 
creyendo que D ios está obrando en noso tros y  en nuestro mundo para que queramos 

párr
mediante la cual la  humanidad como un todo se  levan ta cada  vez más a lto en la 
escala de la civ il izac ión y de la ganancia, mejorando sus condiciones de t iempo en 
tiempo por medio de su más grande habil idad e industria. V ista en la prolongada 
perspect iva de  las edades, la carrera  del hombre ha  sido un verdadero ascenso.  En 
lugar de hacerse peor, el mundo se encuentra mejorado constantemente. Puesto que 
la historia y la cienc ia demuestran que el mejoramiento es s iempre el resul tado de l 
esfuerzo, e l hombre aprende a conjurar que los males todavía no conquistados 
tienen que ser e liminados mediante intensos esfuerzos y reformas graduales más 
bien que por medio de intervención ca tastróf ica de la Deidad. La enfermedad tiene 
que curarse o prev enirse por medio de la habil idad del médico, los males de la 
sociedad t ienen que remediarse median te la educación y la legisla ción, y los 
desastres internac ionales tienen que evi tarse estableciendo nuevas reglas y nuevos 
métodos para tratar los problemas rela tivos. En una palabra, los males de la vida 
tienen que ser curados mediante un proceso gradual de tra to cura tivo más bien que 

398 Estas citas son cas i característic as de 
un gran número de los actuales postmilenialistas, y no es de asombrarse que e l 
premilenia lismo reaccione en contra de él.   

OBJE C ION ES A L POST M IL EN IA L ISM O  

 

Hay varias obje ciones muy serias en contra de la teoría postmilenia lista.   

                                                                 
397 A Theology for the soc ia l Gospe l , pp 224,  y sig  
398 The Mil lennia l Hope, pp. 229,  238 y sig  
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1. L A ID EA FUN D AM EN TA L DE L A D OC TRINA D E Q UE , GR A DU ALMEN TE, 
TO DO EL M UN DO SERÁ TRA ÍD O EL CRISTO , D E QU E LA V IDA DE 
TO DAS LAS N ACIO N ES, CO N EL C ORRER DEL TIEMPO SERÁ 
TR A NSFORM A D A POR EL E V A NG ELIO , QU E L A JUSTICIA  Y  L A PAZ 
REIN A RÁ N SUPREM A Y  Q U E LAS BEN DICIO N ES DEL ESPÍRITU SE 
D ERRAM A RÁ EN M ÁS RIC A A BU N DA NCIA QU E AN TES, DE T AL 
M AN ERA QU E L A IGLESIA  EXPERIM EN T A RÁ UN A ÉPO CA DE 
IN C OMPAR A BLE PROSPERID AD PRECISAM ENTE AN TES D E LA V ENIDA 
D EL SEÑ OR N O EST Á EN ARMO NÍA C ON EL CU ADRO D EL FIN D EL 
IN U N DÓ Q U E ENC ON TRA MOS EN L A BIBLIA : E lla, en verdad, nos enseña 
que el Evangelio se ex tenderá por todo el mundo y ejercerá  una influenc ia benéfic a, 
pero no nos lleva a esperar la  conversión de l mundo, sea  en esta edad o en la futura. 
Insiste en e l hecho de que e l t iempo que preceda inmedia tamente a l f in, será de gran 
apostas ía, o tribula ción y persecución,  t iempo en que la fe de  muchos se  resfriará,  y 
cuando los que sean leales a Cristo quedarán sujetos a los más amargos 
sufrimien tos, y en algunos casos sellarán su confes ión crist iana con su sangre,  M at. 
24:6-14, 21, 22; Luc. 18:8; 21: 25-28; II Tes. 2:3-12; II T im. 3:1-6; Apoc. 13.  De 
consiguiente, los pos milenaristas no pueden, muy bien, ignorar del todo, lo que se 
dice acerca de la apostasía y de la tribulación que señalan e l fin de la h istoria, pero 
las minimizan y las expl ican como anuncios de una  apostasía  y una  tribulación en 
pequeña esca la que no afec tará  el curso principa l de  la vida relig iosa.  Su 
expectación acerca de que la ig lesia tenga en el final una condición gloriosa, se 
funda en pasajes que con tienen una descripc ión figurada, sea de la dispensac ión 
evangélica, como un todo, o de la bienaventuranza perfec ta del reino ex terno de 
Jesucristo.   
 

2. L A ID E A RELA CION A DA , DE Q UE L A PRESEN TE ED AD NO TERM INA RÁ 
EN UN GR AN CA M BIO C A TA C LÍSM IC O , SIN O  Q UE PASA RÁ CASI 
IMPERCEPTIBLEM EN TE A  LA EDA D FU TUR A TAMPO CO ES BÍBLIC O: La 
Bibl ia nos enseña con mucha claridad que una catástrofe, una intervención espe cia l 
de D ios pondrá fin al re ino de Satanás sobre la tierra e in troducirá el re ino que 
nunca será movido, M at. 4:29-31, 35-44; Heb. 12:26, 27; II Ped. 3:10-13. Habrá una 

mundo no se purificará gradualmente más de lo que  los creyen tes son san ti ficados 
progresivamente en esta vida,  hasta  que prác ticamente están listos para pasar, s in 
muchos otros cambios, a l c ielo, y  de esta misma manera tendrá que  ser preparado e l 
mundo para entrar a la próxima etapa. A sí como los creyentes t ienen que pasar por 
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un cambio a la  hora de  la muerte, as í tendrá que  sufrir el mundo un tremendo 
cambio cuando llegue al f in. Habrá un c ielo nuevo y una tierra nueva, Apoc. 21:1.   
 

3. L A ID E A M OD ERN A DE Q UE L A E VO LU CIÓ N N A TURA L , LOS 
ESFU ERZOS D EL H OM BRE EN EL C UERPO DE L A ED UC ACIÓ N , D E LA 
REFORM A SOCIA L Y  DE LA LEGISL A CIÓ N INTROD UCIR ÁN 
GR AD UA LM EN TE EL REIN O PERFEC TO D EL ESPÍRITU D E CRISTO , ESTÁ 
EN C O NFLIC TO CO N TOD O LO Q U E LA PA L A BRA D E DIOS NOS ENSEÑA 
EN C U AN TO A ESTE PU N TO: No es obra  del hombre, s ino de D ios in troduc ir su 
reino glorioso. Este reino no puede  ser establec ido nada más por medios naturales 
sino sobrenaturales. Es el Reino de D ios, establecido y reconocido en los corazones 
de su pueblo, y no puede jamás ser hecho realidad por medios puramente naturales. 
La civil izac ión s in regeneración, sin un c ambio sobrena tura l del corazón, nunc a 
introduc irá un milenio, un efect ivo y glorioso gobierno de Jesucristo. Parecería que 
las experienc ias de l úl timo cuarto de s ig lo deberían hacer sent ir su verdad sobre e l 
hombre moderno. E l desarrol lo elevadamente jac tancioso de l hombre todav ía no 
nos sitúa a la v ista de l milenio.  

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

 

1. ¿Cuál es el origen histórico de l premilenia lismo?  
2. ¿Fue en verdad el concepto que prevalec ió en los Siglos II y III?  
3. ¿Cuál fue el concepto de Agustín acerca de l Re ino de D ios y de l milenio?  
4. ¿Son en la Escritura d istin tos o idén ticos el Reino de D ios y la Iglesia?  
5. ¿Es el Reino natural y na ciona l, y la Iglesia espiri tual y universal?  
6. ¿Enseña una resurrecc ión parc ial Luc. 14: 14 y 20: 35?  
7. ¿A lguna porción de Israe l consti tuirá una parte de la esposa de Cristo?  
8. ¿Estará comple ta la esposa cuando Cristo vuelva?  
9. ¿Son necesariamente evoluc ionistas los postmilenaristas?  
10. ¿Se justif ica por la experienc ia e l op timismo de  los postmilenaristas, de  que e l 

mundo, gradualmente se está hac iendo mejor? 
11. Predice la Biblia  que e l Reino de D ios tendrá un cont inuo progreso hasta llegar a l 

fin del mundo? 
12. ¿Es necesario aceptar que el fin llegará con su cambio ca tac lísmico?  

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTA 
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37. W arfield, The M illennium and the Apocalypse in B ibl ical S tudies, pp. 643.664;  
38. W est, The Thousand Y ears in Both Testaments;  
39. W yngaarden, The Future of the K ingdom.  

C A PITU L O 67: L A  RESUR R EC C IÓN D E L OS M U E R T OS  

  

La discus ión de la segunda venida de Cristo conduce, na tura lmente, a la consideración de 
sus concomitantes. Entre estos el más sobresa lien te es la resurrección de los muertos o 

 

LA D O CTRIN A D E LA RESURR E C C IÓ N E N LA H ISTORIA  

  

En los días de Jesús había d iferencia de opinión entre los judíos respec to a la resurrecc ión. 
En tanto que los fariseos cre ían en el la, los saduceos no,  M at. 22:23; Hech. 23:8. Cuando 
Pablo habló de el la en A tenas, se encon tró con la burla, Hech. 17:32. A lgunos de los 
Corintios la negaban, 1 Cor. 15, e H imeneo y Fileto, considerándola como algo meramente 
espiritua l, afirmaba que ya era un asunto de historia, I I T im. 2:18. Celso, uno de los más 
antiguos oponentes de l cristianismo, hizo de esta doc trina, de manera espe cia l, el b lanco de l 
ridículo; y los gnóst icos, que consideraban a la materia como inherentemente  mala, 
naturalmente la  rechazaban. Orígenes defendió la doc trina  en con tra de  los gnósticos y  de 
Celso, y sin embargo no creía que el mero cuerpo que se deposi taba en la tumba habría de 
resuci tar. Describió el cuerpo de la resurrección como uno nuevo, refinado y 
espiritua lizado. Aunque a lgunos de los primitivos Padres cristianos partic iparon de su 
concepto, la  mayoría de e llos acentuó la ident idad del cuerpo presente y  el cuerpo de la 
resurre cción. La ig lesia ya había expresado en la confes ión apostólica su creenc ia en la 
resurre cción de la carne (sarkos). Agustín, al princ ipio, se incl inó a convenir con Oríg enes; 
pero posteriormente adop tó el concep to dominante aunque no estimó necesario creer que 
las presentes d iferencias de tal la y  esta tura  cont inuarían en la  vida  venidera. Jerónimo 
insistió fuertemente sobre la iden tidad del cuerpo presente y el fu turo. E l Orien te, 
represen tado por hombres como los dos Gregarios,  Crisóstomo y Juan de Damasco 
manifestó una tendenc ia a adoptar un concepto más espiritua l de la resurrecc ión que el 
Occidente. Aquel los que creían en un milenio que había de venir hablaron de una doble 
resurre cción, la de los justos al princip io y la de los malvados al fin de l reino milenario. 
Durante la Edad M edia los escolásticos especularon mucho acerca de l cuerpo de la 
resurre cción, pero sus especula ciones son de mucha fantasía y de poco valor. 
Especialmente  Tomás de Aquino pareció tener información espec ial acerca  de la naturale za 
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de la resurrecc ión del cuerpo, y acerca del orden y manera de la resurrección. Los teólogos 
del período de la Re forma convenían genera lmente en que e l cuerpo de  la resurrección sería 
idéntico con el cuerpo ac tual. Todas las grandes confesiones de la ig lesia explican la 
resurre cción general como simul tánea con la segunda venida de Cristo,  el juicio fina l y e l 
fin del mundo. No separan ninguno de estos even tos ta les como la resurrección de los justos 
y la de los malvados, y la venida de Cristo y el fin de l mundo, por un período de mil años. 
Los premilenaristas, por otra parte, ins isten en ta l separac ión. Bajo la inf luencia de l 
raciona lismo y con e l avance de  las ciencias f ísic as a lgunas de las d if icul tades con que  está 
cargada la doctrina de la resurrecc ión se acentuaron, y como un resultado, el amplitudismo 
relig ioso moderno niega la resurrecc ión de la carne, y  expl ica las expos iciones bíblicas de 
ella  como representa ciones f iguradas de  la  idea  de que  la personal idad humana: plena 
continuará .existiendo después de la muerte.   

PRU E BAS B ÍB L IC AS D E LA R ESURR E CC IÓ N  

   

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

  

A lgunas veces se dice que el Antiguo Testamento no sabe nada de la resurrecc ión de los 
muertos, o lo sabe sólo en sus últ imos libros. Es muy común la opinión de que Israel tomó 

muy fuerte a favor de la: h ipótesis de que la ide a de la resurre cción en tró de Persia a la 
399

individua l apareció por primera vez en Israel después del ex il io, y puede haberse debido a 
400. Salmond menciona también este concepto, pero pre tende que  no está 

misma suficien te para explicar toda la historia del concep to de una vida fu tura en e l 
401 De Bondt llega a la conc lusión de que  no hay un solo pueblo entre 

todos aquel los con los que Israe l estuvo en con tacto, que no tuv ieron una doc trina de la 
resurre cción que pudiera haber servido como un modelo para la explicac ión de  la  que era 
corrien te entre Israel ; y que la fe en la resurrecc ión que encuentra expres ión en el Ant iguo 
Testamento no t iene su base  en las re lig iones de  los genti les, sino en la revelac ión de l D ios 
de Israe l. 402 Es cierto que no encon tramos una a firmac ión clara respecto a  la resurrección de 

                                                                 
399 Immorta l ity and the Future, p. 34.  
400 Christ ian Theology in Out l ine, pp. 251 y sig. 
401 The Christ ian Doctrine of Immorta li ty , pp. 221 y sig.  
402 W at Leer het Oude Testament Aangaande het Leven na a it Leven, pp. 263 y sig.  
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los muertos antes del tiempo de los profetas, aunque Jesús encon tró que estaba  ya 
implicada en Ex 3:6; compárese M at. 22:29-32, y el escritor de Hebreos adv ierte que  aun 
los pa triarcas miraban a la resurrecc ión de  los muertos,  Heb. 11:10, 13-16, 19. C iertamen te 
no faltan evidenc ias de que había una creencia en la resurrecc ión mucho antes del exil io. 
Está implicada en los pasa jes que hablan de la liberación de l shéol Sal 49:15; 73:24, 25; 
Prov. 23:14. Encuen tra  expresión en la  famosa afirmación de  Job, 19:25-27. Además se 
enseña con mucha c laridad en Isa.  26:19 (un pasaje  que los crít icos consideran tardío), y  en 
Dan. 12:2, y probablemente también está impl icada en Ez. 37:1-14  

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

  

Como podría esperarse, e l Nuevo Testamento tiene más que dec ir acerca  de la  resurrecc ión 
de los muertos que e l Antiguo, porque en la resurre cción de Jesucristo trae e l cl ímax de la 
revelac ión de D ios sobre este pun to. En con tra de la negación de los saduceos, Jesús arguye 
la resurrecc ión de los muertos fundándose en e l Antiguo T estamento, M at. 22:23-33, y 
parale los, compárese Ex 3:6. Además, Jesús enseña aquel la gran verdad con mucha 
claridad en Juan 5:25-29; 6:39, 40, 44,  54; 11:24, 25; 14:3; 17:24.  E l pasaje c lás ico de l 
Nuevo Testamento para la doctrina de la resurrección es 1 Cor. 15. O tros pasajes 
importantes son: 1 Tes. 4:13-l6; II Cor. 5:1-10; Apoc. 20:4-6 (de dudosa interpre tación), y 
20:13.   

LA N A TURA L EZA DE LA R ESURRE C C IÓN  

  

ES L A OB RA DE L D IOS TR IN O  

  

La resurrecc ión es la obra de l D ios trino. En algunos casos se nos dice s implemente que 
D ios levanta los muertos, sin iden ti ficar persona a lguna, M at. 22:29; II Cor. 1:9, S in 
embargo, con mas particularidad, la  obra de la resurrecc ión se a tribuye al H i jo, Juan 5:21, 
25, 28, 29; 6:38-40, 44, 54; I Tes. 4:16. Indirectamente también se des igna como una obra 
del Espíritu San to, Rom. 8:11   

ES U NA RESU RR EC C I ÓN F ÍSIC A O C ORPOR A L  

  

Hubo algunos, en los días de Pablo, que consideraron que .la resurrección era espiri tual, I I 
T im. 2:18. Y  hay muchos en la  actua lidad que creen nada más en una  resurrecc ión 
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espiritua l. Pero la  B ibl ia es muy expl íci ta  al enseñar la  resurre cción del cuerpo.  A  Cristo se 

 la resurre cción del pueblo de D ios será 
semejante a la de su celestia l Señor. La de E l fue una resurrecc ión corporal y la de ellos 
tendrá que ser de la  misma clase. Además, la redención obrada por Cristo se dice que in tuye 
también la de l cuerpo, Rom. 8:23; I Cor. 6:13-20. En Rom. 8:11 se  nos d ice explíc itamen te 
que D ios por medio de su Espíritu levan tará nuestros cuerpos morta les. Y  en 1 Cor. 15 se 
ve claramente que el cuerpo es e l que está en forma prominente en la mente del apóstol; 
compárense especialmente los versículos 35-49. De acuerdo con la Escritura habrá  una 
resurre cción del cuerpo, es dec ir, no del todo una nueva  creac ión, s ino un cuerpo que en un 
sentido fundamental será idént ico con e l cuerpo presen te. D ios no creará un cuerpo nuevo 
para cada  hombre, s ino que  lev antará e l mismo cuerpo que  fue  deposi tado en la  t ierra. Esto 

8:11, I 'Cor. 15:53, y está implicado además en la f igura de la semilla que cae en tie rra, la 
cual emplea e l Apóstol en I Cor. 15:36-38. Además, Cristo, las primicias de la  resurrecc ión, 
probó conclus ivamente la iden tidad de su cuerpo a sus discípulos. A l mismo tiempo la 
Bibl ia manifiesta con perfec ta evidenc ia que el cuerpo será cambiado en gran manera. E l 
cuerpo de Cristo todavía no estaba plenamente g lorif icado durante el período de transic ión 
entre la resurrección y la  ascens ión; y s in embargo, había pasado ya por un cambio notable. 
Pablo se  ref iere  al cambio que  tendrá lugar cuando dice  que a l sembrar la semilla  no 
sembramos el cuerpo que será; n i pre tendemos recoger del suelo prec isamente la misma 
semilla. Y  sin embargo, esperamos al cosechar, algo que en sentido fundamental será 
idéntico con la semilla depositada en la tierra. Aunque hay cierta ident idad entre la semil la 
sembrada y la semilla que se  desarrol lará de el la, sin embargo también hay una notable 

incorrupc ión, y esto morta l debe vestirse 
corrupción; se lev anta en incorrupc ión: se siembra en vergüenza; se levanta en poder; se 

con la conservación de la iden tidad. Se nos dice que en la actua lidad cada partícula de 
nuestros cuerpos cambia c ada s iete  años, pero a través de ese cambio todo e l cuerpo retiene 
su ident idad. Habrá una c ierta relación f ís ica entre el an tiguo cuerpo y el nuevo, pero la 
naturaleza de  esta relac ión no se nos ha  reve lado. A lgunos teólogos hablan de un germen 
remanente del que se desarrollará mi nuevo cuerpo; otros dicen que el princip io de 
organización del cuerpo permanece. Orígenes pensaba en alguna cosa parecida, y así lo 
hicieron Kuyper y M illigan. Si tenemos esto presen te, perderá su fuerza por completo, la 
antigua objeción en contra de la doctrina de la resurrec ción, es dec ir, que es imposib le que 
un cuerpo pueda  lev antarse con las mismas partículas que lo consti tuían a la  hora  de la 
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muerte, puesto que  estas part ículas pasan a o tras formas de ex istencia! y quizá  a cen tenares 
de otros cuerpos.   

ES U NA RESU RR EC C I ÓN TA N T O DE JUST OS C O M O D E INJUST OS  

  

Según Josefo los Fariseos negaban la resurrecc ión de los malvados. 403  La doctrina de l 
aniquilacionismo y la de la inmortal idad condiciona l, las cua les, a l menos en algunas de sus 
formas, niegan la resurrecc ión de los malvados y enseñan su aniquila ción, acep tadas por 
muchos teólogos, han encontrado también acepta ción en sectas como la de  los adv entistas y 
la del amanecer milenario. Creen en la' ext inción to tal de los malvados.  A lgunas veces se 
hizo la afirmación de que la Escri tura no enseña la resurrecc ión de los malvados, pero esto 
es manifiestamente un error, Dan. 12:2; Juan 5:28, 29; Hech. 24:15; Apoc. 20: 13-15. A l 
mismo tiempo debe  admit irse  que la resurrección de e llos no es prominente  en la B ibl ia. E l 
aspecto soteriológico de la resurrecc ión está manifiestamente en primer lugar, y ésta 
pertenece a l los justos, nada más, E l los, a d ist inción de los malv ados, son los que resul tan 
benefic iados por la resurrecc ión.   

ES UN A R ESU RR E C C IÓN QU E N O T IE NE IGU A L IMPOR TA N C IA PA R A EL 

JUST O QU E PAR A E L INJUST O  

  

Breck eridge cita  a I Cor.  15: 22 para  probar que  la  resurrecc ión, tanto de san tos como de 
pecadores, fue comprada  por Cristo.  Pero dif íci lmente puede  negarse que e l segundo 

risto. Pero, 
con seguridad, sólo los creyentes están en semejan te re lación v iva con El.  La resurrecc ión 
de los malvados no puede cons iderarse como una bendición ganada por la obra media toria 
de Cristo, aunque está relac ionada con el la indirectamente. Es un resultado necesario por 
haber pospuesto la ejecución de la sentencia de muerte sobre el hombre, posposic ión que 
hizo posible e l traba jo de redención. La pospos ición dio por resul tado una separac ión 
comparativa de la muerte  temporal y  la e terna, y la ex istenc ia de un estado intermedio. Ba jo 
estas circunstancias se hizo necesaria la resurrecc ión de los malvados de entre los muertos, 
para que la muerte les fuera impuesta en su más, amplia extensión y en todo el peso de sus 
consecuencias. La resurrecc ión de e llos no es un acto reden tivo, s ino de just icia soberana, 
de parte  de D ios. La  resurrecc ión de los justos y de  los injustos tiene esto en común, que  en 
ambos, los cuerpos y las almas son reunidos. Pero en el caso de los primeros este resul tado 
                                                                 
403 Ant . X V II I, 1,  3; W ars I I, 8,  14. 
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es vida perfecta, en tanto que en e l caso de los ú lt imos conduce a la pena ex trema de 
muerte, Juan 5:28, 29.  

E L T I E MPO D E LA R ESURR EC C IÓ N  

  

E L C ONC E PT O PRE M IL E N IA L R ESPE C T O A L T IE MPO D E LA 

R ESUR RE C C IÓN  

  

Es opinión común entre los premilenaristas que la resurrecc ión de los santos estará 
separada de la de los malvados por un millar de años. Casi pare ce que consideran una 
verdad axiomática que estas dos clases no resuc iten, pos iblemente, a l mismo tiempo, Y  no 
sólo eso,  sino que e l t ipo de premilenial ismo que ac tualmente  está en auge, con su teoría  de 
una doble segunda venida de  Cristo, sien ten la necesidad de s ituar una  tercera  resurrecc ión. 
Todos los santos de las primeras dispensaciones juntamen te con los de la ac tual se 
levantarán en la parus ía o venida del Señor. Aquel los que todav ía vivan serán 
transformados en un momento, en un abrir y cerrar de ojo. Pero duran te los s iete años 
siguientes a  la  parus ía muchos o tros santos mueren, especia lmente, en la  gran tribulac ión. 
Estos deben también resuc itar, y su resurrecc ión ocurrirá en la  reve lación del d ía de l Señor, 
siete años después de la parusía. Pero aun en este pun to los premilenaristas no pueden 
detenerse correc tamente. Puesto que la resurrecc ión al fin de l mundo está reservada para los 
malvados, debe haber otra resurre cción de los santos que murieron durante e l milenio, la 
cual precede a la de los malvados, porque no pueden resuci tar a l mismo tiempo.   

L AS IN D IC A C ION ES B ÍB L IC AS R ESPE C T O A L T IE MPO D E LA 

R ESUR RE C C IÓN  

  

Según la Biblia, la resurrecc ión de los muertos coinc ide con la parusía, con la reve lac ión 
del día del Señor, y con el fin del mundo, y se coloca inmediatamente antes del juic io fina l 
y general. C iertamente esto no favorece las d ist inciones premilenia les con respec to a esta : 
doctrina.  En varios lugares se presentan la  resurrecc ión de los justos y la de los malvados 
como contemporáneas, Dan. 12:2; Juan 5:28, 29; Hech. 24:15; Apoc. 20:13-15. Todos estos 
pasajes hablan de la resurrección como un solo even to y no con tienen la más ligera 
Indicac ión de que la resurrección de los justos y  la de los malvados estarán separadas por 
un período de mil años. Pero esto no es todo lo que  se puede  decir en favor de  la  idea  de 
que las dos coinciden. En Juan 5:21-29 Jesús combina el pensamiento de la resurrecc ión, 
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que incluye la resurrecc ión de los justos, con e l pensamiento de l ju icio, que incluye e l 
juicio de los malvados. Además, I I Tes. 1:7-10 explica  claramente la  parus ía (v ers ículo 10), 
la revelac ión (vers ículo 7), y el juic io de los malvados (vers ículos 8, 9) como coincidentes. 
Si ese no es el caso, el lenguaje parece haber perdido su significado. Además, la 
resurre cción de los creyentes está d irec tamente relac ionada: con la segunda venida de l 
Señor en 1 Cor. 15:23; F il. 3:20, 21; y 1 Tes. 4:16, pero también se explica como que 
ocurre a l f in de l mundo, Juan 6:39, 40, 44, 54 o en e l ú ltimo día. Eso s ignifica  que los 
creyentes resuc itan en el úl timo día, y que el ú ltimo día es también el d ía de la venida de l 
Señor. La resurrec ción de los creyentes no está colocada un milla r de años antes del f in. 
Felizmente, hay varios premilenaristas que  no acep tan la teoría  de una triple  resurrecc ión, 
pero que, sin embargo, se apegan a la doctrina de una doble resurrec ción.   

  

C ONSID ER A C IÓN D E L OS AR GU M E NT OS QU E FA V OR EC EN UN A D OB LE 

R ESUR RE C C IÓN .  

   

1. SE PON E GR AN ÉN F ASIS EN EL H EC H O D E QU E L A ESCRITUR A , 
A U NQ U E H A BLA , EN G EN ERA L , D E LA RESURREC CIÓN TO N N E KRO N, 

RESURRECCIÓ N DE LOS CREY EN TES C OMO U NA RESURREC CIÓN EK 

implicaría que muchos muertos todavía quedan en la tumba. L ightfoot también 
afirma que esta expresión se ref iere a la resurrec ción de los crey entes, pero K ennedy 

también la conclus ión a la que llega el Dr. Vos después de un estudio cuidadoso de 
los pasa jes pertinen tes. En general, puede decirse que la hipó tesis de que la 

semejante traducc ión; y Creme- Koegel interpre ta la expres ión como que signific a 

Debería no tar se que  Pablo usa  los términos indistin tamente  en I Cor. 15.  Aunque 
habla de la resurrecc ión de los creyentes nada más, evidentemente no tra ta de 
acentuar el he cho de que ésta  es de  carác ter especí fico,  porque usa e l término más 
general repet idas veces, 1 Col. 15:12, 13, 21, 42. 404  

                                                                 
404 Compárese también W aldegrave, New Testament Mil lenarianism , pp. 575 y sig. 
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2. LOS PREM ILENA RISTAS APELA N TA M BIÉN A  CIERT AS EXPRESIO N ES 

RESURRECCIÓ N D E LOS CREY EN TES N AD A M ÁS: Estas expres iones parec e 
que ponen aquel la resurrección como algo aparte. Pero estos Pasajes prueban nada 
más que la  Biblia! dist ingue la resurrección de los justos de  la  de los malv ados y  no 
proporciona prueba a lguna de que habrá dos resurre cciones, separadas una de la otra 
por un período de mil años. La resurrecc ión del pueblo de D ios dif iere de la de los 
incrédulos en e l princip io que  la impulsa, en su na tura leza esencia l y en su fina l 
desenlace, y puede, por tan to, expl icarse muy bien como algo distint ivo, y desearse 
mucho más que la resurre cción de  los  impíos.  La primera  l ibera a  los hombres de l 
poder de la muerte; lo que la segunda no hace. A  pesar de que  los incrédulos 
resuci tan, permanecen en e l estado de muerte.   
 

3. U N O D E LOS PASA JES PRINCIPA LES D E PRU EBA DE LOS 
PREM ILEN ARIST AS AC ERCA D E UN A DO BLE R ESURREC CIÓ N SE 
EN C UEN TR A EN I COR . 15:22-
también en Cristo todos resuci tarán. Pero cada  uno en su debido orden: Cristo,  las 
primicias; luego los que son de Cristo en su venida. Luego viene el fin cuando 
entregará el reino a D ios, e l Padre.  
 

a. En este pasaje  encuen tran e llos tres etapas de la resurrección indicada, es 
decir,  la resurrecc ión de Cristo 

b. La resurrec ción de los creyen tes 
c. El final (o parte final, como ellos lo in terpretan) de la resurre cción, es decir, 

resurre cción, Cristo y muchos san tos se levantan en Jerusalén y en sus 
alrededores y aparecen como el primer grupo. M ás de mil novecientos años 
después aquel los que son de Cristo en su venida aparecen como el segundo 

último gran grupo, como una banda de  criaturas o lvidadas termina la 
procesión405  e l 
texto. E l argumento es que epeita (entonces) del versículo 23 se ref iere a un 

                                                                 
405 The Lord's Return, p.  230.  
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tiempo de cuando menos 1900 años más tarde, la palabra eita (en tonces) de l 
versículo 24 se  ref iere  a un tiempo s ituado 1000 años más tarde.  Pero esta es 
una mera suposición sin ninguna prueba. Las pa labras epeita y eita, en 
realidad, signif ican la  misma cosa, pero ni una, n i la  otra  implic an, 
necesariamente, la idea de un largo período intermedio. Nótese el uso de 
epeita en Luc. 16:7 y Sgo. 4:14, y e l de e ita en M arc. 8:25; Juan 13: 5; 19: 
27; 20: 27. Ambas palabras pueden usarse para aquel lo que ocurrirá 
inmediatamente, y para lo que ocurrirá  solamente  algún tiempo después, de 
tal manera  que es una  mera supos ición que la  resurrecc ión de los creyentes 
esté separada  del f inal por un largo período de tiempo. O tra supos ición s in 
prueba es que el fin signif ica e l fin de la resurrección.  Según la analogía 
bíblic a la frase señala al f in del mundo, la consumación, el tiempo cuando 
Cristo entregará e l reino a l Padre y pondrá a todos sus enemigos debajo de 
sus pies.  Este es el concepto adoptado por comentadores como A lford, 
Godet, Hodge, Bachmann, F indley, Robertson y Plummer y Edwards.406  

 
4. O TRO PASA JE A L Q UE APELA N LOS PREM ILEN A RISTAS ES I TES. 4: 16: 

 cie lo con clamor, con voz de arcángel, y 

que aquellos que no murieron en Cristo se levan tarán en fecha posterior. Pero está 
perfectamente claro que esto no es la ant ítesis que el Apóstol t iene en su 

seremos arreba tados juntamente con ellos en el aire: y así estaremos para s iempre 
407 Tanto en este  pasaje 

como en el pre cedente  Pablo está hablando nada más de la resurrección de los 
creyentes; la de los impíos no la tiene a la v ista para nada.   
 

5. EL PASA JE M ÁS IMPO RTA N TE AL QU E LOS PREM ILENA RISTAS SE 
REFIEREN EST Á EN APO C . 20:4-
Pero los o tros muertos no volvieron a viv ir hasta que  se cumplieran mil años. Esta 

nan una primera 
resurre cción, y ésta, se dice, impl ica una segunda. Pero suponer que el escri tor está 

                                                                 
406 Para una discusión más amplia de todo este punto compárese Sa lmond, Christ ian Doctrine of Immorta l i ty , 
pp. 414 y sig.; Mil l igan, The Resurrect ion of the Dead, pp. 64 y sigts.; Vos, Pauline E schatology , pp. 241 y 
sigts. 
407 Mil lennium Bible, p. 472.  
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hablando aquí (versículos 5 y 6) de una resurrección corporal, es extremadamente 
dudoso. La escena de los versículos 4-6 está puesta, ev identemente, no en la t ierra, 
sino en e l cielo. Y  los términos empleados no sugieren una  resurrecc ión corporal. E l 
vidente no habla de personas o cuerpos que resuci taron, sino de almas que 

resur
primera resurrección,  pudiera hasta ser una  destacada desaprobac ión de una 
interpretac ión más real ista  (qui lista) de la misma frase 408. Con toda probabil idad la 
expresión se re fiere a la entrada de las almas de los san tos a l g lorioso estado de vida 
con Cristo, a la hora de su muerte. La ausencia de la idea de una doble resurrecc ión 
haría muy bien que dudáramos de afirmar su presenc ia en este oscuro pasaje de un 
libro tan lleno de s imbolismos como es el Apocalips is de Juan. Dondequiera que la 
Bibl ia' menciona la resurrección de los justos y de los impíos jun tamente, como en 
Dan. 12:2; Juan 5:28, 29; Hech. 24:15, no con tiene la más ligera indicac ión de que 
las dos estarán separadas por un millar de años. Por o tra parte enseña que la 
resurre cción tendrá lugar en el últ imo día, y será seguida, de inmedia to, por el juic io 
final, M at. 25:31, 32; Juan 5:27-29; 6:39,40,44,54; 11:24; Apoc. 20: 11-15.   

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

 

1. ¿H abla la confesión apostól ica de la resurrección de l cuerpo o de la resurrecc ión de 
la carne? 

2. ¿Cómo explica usted e l cambio de l uno a la o tra?  
3.  ¿No tienen todos los premilenaristas que si tuar otra resurrecc ión de los justos 

además de aquellas que ocurren a la hora de la parusía o de la revelac ión?  
4. ¿Cómo construyen los premilenaristas pasa jes como el de Dan. 12: 2,  en argumento 

para una doble resurrección?  
5. ¿Cómo encuentran un argumento para su teoría en F il. 3: 11?  
6. ¿Cuál es el argumento principa l de  los modernos amplitudistas en con tra de la 

doctrina de una resurrecc ión f ísica?  
7. ¿Qué quiere dec ir Pablo,  cuando habla de la resurrecc ión del cuerpo como una soma 

pneumatikon, I Cor. 15: 44? 

L IT E RA TURA PARA C ONSU LTAR 

 

                                                                 
408 ISBE , A rt . E sch. of the N . T .  
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1. Bavinck , Geref. Dogm. IV , pp. 755.758, 770-777 
2. Kuyper, D ict. Dogm., De Consummatione Saeculi, pp. 262.279 
3. Vos, Geref. Dogm. V , Eschatologie, pp. 14.22; The Pauline Eschatology, pp. 

136.225 
4. Hodge, Syst. Theol. III, pp. 837.844 
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7. V alentine, Chr. Theol. II, pp. 414.420 
8. Dahle, L ife A fter Death, pp. 358.368, 398418: 
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11. Slowden, The Coming of the Lord, pp. 1'72.191; 
12. Salmond, The Chr. Doct. of Immortali ty, pp. 262.272; 437.459; 
13. K ennedy, St. Paul's Concept ions of the Last Things, pp. 222.281; 
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C A PITU L O 68: E L JU IC IO F INA L  

 

O tro de los importantes concomitan tes del regreso de Cristo es el ju icio f inal que será de 
una natura leza genera l. E l Señor viene otra vez con el prec iso propósi to de juzgar a los 
vivos y consignar a cada indiv iduo a su destino e terno.   

LA D O CTRIN A D E L JU IC I O F IN A L EN LA H ISTORIA  

  

La doctrina del ju icio general y fina l estuvo desde  los t iempos más primi tivos de la era 
cristiana  re lacionada  con la resurrecc ión de  los muertos.  La opinión genera l era la de  que 
los muertos se  levan tarían para ser juzgados según los hechos cometidos en e l cuerpo.  La 
certidumbre de este ju icio se acen tuaba como una solemne advertencia. Esta doctrina  ya 

idea que más domina era  que este juic io estaría 
acompañado con la destrucc ión del mundo. Como un todo, los Padres de la Iglesia 
primit iva no especularon mucho acerca de la na tura leza de l juic io f inal aunque Tertul iano 
es una excepción. Agustín procuró interpre tar algunas de las afirmaciones figuradas de la 
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Escritura respecto al juic io. En la  Edad M edia los escolást icos d iscu tieron el asunto con 
gran detalle. También ellos, creyeron que la resurrecc ión de los muertos sería seguida de 
inmediato por el juic io general, y que esto marcaría el fin del tiempo del hombre. En ese 
sentido general todas las cria turas rac ionales se presentarán en el juic io, y éste traerá una 
manifestac ión general de  los hechos de  cada uno, así de los buenos como de los malos. 
Cristo será el Juez, aunque otros se asociarán con El en el juic io; s in embargo, no como 
jueces en el sen tido estric to de  la  palabra. Inmediatamente  después del ju icio habrá  una 
conflagración universal. Aquí dejamos fuera  de consideración algunos de los o tros deta lles. 
Los Reformadores participaron de este concepto en general, pero añadieron poco o nada al 
concepto dominante. E l mismo punto de vista se encuentra en todas las confesiones 
protestantes las cua les expl íci tamente af irman que habrá un día de juic io al f in del mundo, 
pero no entran en deta lles. A sí ha sido e l concepto of icia l de las ig lesias hasta el tiempo 
actual. Esto no signif ica que no encuen tren expresión o tros conc eptos. K ant infería de l 
imperativo ca tegórico la existencia de un juez supremo que enderezaría todos los errores, 

A lgunos no se incl inaron a acep tar la consti tución moral de l universo, n i creyeron que  la! 
historia se estaba moviendo hacia una terminac ión moral, y de esta manera negaron el 
juicio fu turo. Von Hartmann le dio a esta idea una construcción fi losóf ica. En la teología 
moderna amplitudista, con su énfas is sobre  el hecho de  que D ios es inmanen te en todos los 
procesos de  la  historia, hay una tendencia fuerte a  considerar el juic io primario,  si no 

D ios con los hombres no se encu entra  la  intermitenc ia n i la suspensión de ninguno de los 
atribu tos de su Ser. Por lo tan to, el juic io no es más c ierto en el futuro que en el presen te. 
Hasta donde D ios es su autor, el juic io es tan constan te y perpetuo como su acción en la 
vida humana. Posponer e l ju icio para una fu tura hora públ ica es mal entender la justic ia 
como si pudiera estar dormida o suspendida,  completamente  atada con las condiciones 
externas. Por el con trario, la esfera de justic ia debe buscarse no primeramente afuera, s ino 
dent 409. Los dispensac ional istas creen 
de todo corazón en el juicio fu turo, pero hablan de ju icios en plural. Según el los habrá  un 
juicio en la parusía, o tro en la reve lac ión de Cristo y todav ía otro en el fin de l mundo.   

LA N A TURA L EZA DE L JU IC IO F INA L  

  

                                                                 
409 Rea l i t ies of Christ ian Theology , pp. 362 y sig.  
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El juic io f inal del que nos habla la B iblia no puede ser considerado como un proceso 
espiritua l, invis ible e in terminable, como si fuera idén tico con la providenc ia de D ios en la 
historia. Esto no equivale a negar e l hecho de  que hay un juicio provinc ial de D ios en las 
vicis itudes en los indiv iduos y  en las na ciones,  aunque no siempre  se reconozca  así.  La 
Bibl ia nos enseña con claridad que D ios, hasta e l presen te, vis ita el mal con cast igo, y 
recompensa el bien con bendic iones, y estos cast igos y recompensas son posit ivos en 
algunos casos; pero en otros ejemplos aparecen como el resultado natura l y prov idencial de l 
mal cometido o del bien hecho, Deut.  9:5; Sal.  9:16; 37: 28; 59: 13; Prov. 11:5; 14: 11; Isa. 
32:16, 17; Lam. 5:7. La conciencia humana de testimonio también de este hecho. Pero 
también está manif iesto en la Escri tura  que los ju icios de  D ios en la v ida presen te no son 
los finales. E l mal algunas veces con tinúa s in el debido castigo, y el bien no siempre es 
recompensado con las bendiciones prometidas en esta v ida. E l malvado de los días de 

e guardemos 
su ley, y que andemos afl ig idos en presenc ia de Jehová de los e jérc itos? Dec imos, pues, 
ahora: Bienaven turados son los soberbios, y  los que ha cen impiedad no sólo son 

amigos 
estuvieron luchando con e l problema del sufrimiento de los justos,  y as í también estuvo 
A saf en el Sa l. 73. La Biblia nos enseña a mirar hac ia e l ju icio fina l considerándolo como la 
respuesta defin itiv a de D ios a todos estos problemas, como la soluc ión de semejantes 
problemas, y como la remoción de todas las discrepancias aparen tes de l presen te, M at. 
25:31-46; Juan 5:27-29; Hech. 25:24; Rom. 2:5-11; Heb. 9:27; 10:27; II Pedo 3:7; Apoc. 
20:11-15. Estos pasa jes no se refieren a  un proceso, sino a un ev ento muy def inido que 
tendrá lugar en el f in del tiempo. Se explica como acompañado por o tros e ventos h istóricos, 
tales como la venida de Jesucristo, la resurre cción de los muertos, y la renovac ión de los 
cielos y de la t ierra.   

C O N CE PTOS E RRÓN E OS R ESPEC T O D E L JU IC IO  

 

E L JU IC IO SE RA PU R A ME N TE M E TA F ÓR IC O  

  

Según Schleiermacher y muchos o tros eruditos alemanes las descripciones bíblicas de l 
juicio f inal deben en tenderse como indicac iones simbólicas de l hecho de que  el mundo y la 
ig lesia quedarán f inalmente separados. Esta explica ción sirve para evaporar toda la idea de 
un juic io forense para! la  determinación pública  del estado fina l del hombre. Es una 
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explicac ión que seguramente no hace justic ia a las fuertes a firmaciones de la Escritura 
respecto de l ju icio futuro considerado como una declaración formal, públ ica y f inal.   

E L JU IC IO SE RA EX C LUSIV A M E NT E IN M AN EN T E  

  

E l dicho de Schelling de que " la historia del mundo es el juicio de l mundo"  contiene sin 
duda un elemento de verdad. Según lo indic amos en lo que precede, hay manifestaciones de 
la justic ia re tribu tiva de D ios en la h istoria de las nac iones y de los individuos. Las 
recompensas o los cast igos pueden ser de carácter posi tivo, o pueden ser el resul tado 
natural de l bien o del mal hecho. Pero cuando muchos erudi tos ampli tudi tas pre tenden que 
el juic io div ino es por completo inmanen te y está de terminado del todo por el orden mora l 
del mundo, ciertamente dejan de hacer justic ia a las expl icac iones de la Escri tura. Su 

hace  de D ios como ocioso, que  únicamente  busca  y 
aprueba la distribución de las recompensas y  de los c ast igos. Destruye por comple to la idea 
del juicio como un evento ex terno y v isib le, que ocurrirá el un tiempo def inido de l futuro. 
Además, no puede sa tisfacer los anhe los de l corazón humano por la just icia  perfecta.  Los 
juicios históricos son siempre parcia les nada más, y a lgunas veces deja la impres ión sobre 
los hombres de  ser una parodia de la just icia. S iempre ha habido ocasión y todavía la  hay 
para la perple jidad de Job y de A saf.   

E L JU IC IO N O SE RA UN SO L O E V EN T O  

 

Los actuales premilenaristas hablan de tres futuros y diferentes ju icios. D ist inguen: 

1. Un juicio de los santos resuc itados y de  los viv ientes en la parusía o la segunda 
venida del Señor, los cuales seguirán para vindicar públicamente a los santos, 
recompensando a cada uno según sus obras y  seña lándoles sus respect ivos lugares 
el) el futuro reino milenia l.  
 

2. Un Juicio en la rev elac ión de Cristo (el d ía de l Señor) inmedia tamente después de la 
gran tribulación, en la  cual,  según el concepto dominan te, las naciones gentiles 
serán juzgadas como naciones }  de acuerdo con la ac ti tud que  hayan asumido para 
con el resto evangelizan te de Israe l (los hermanos pequeñitos del Señor). La entrada 
de estas naciones en e l reino depende de los resul tados de l juic io. Este  es e l juic io 
que se menciona en M at. 25:31-46. Está separado de l primer juic io por un período 
de siete años.  
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3. Un juicio de los muertos impíos delan te del gran trono blanco, descri to en Apoc. 
20:11-15. Los muertos son juzgados de acuerdo con sus obras,  y esto determina e l 
grado de castigo que recibirán. Este juic io será mil años después del an terior. Debe 
notar se, s in embargo, que la  B iblia s iempre habla de l ju icio venidero como de  un 
solo evento. Nos enseña a mirar hacia  adelan te, no a los días del juic io, sino al día 

 Los premilenaristas sien ten la fuerza de este argumento, porque 
replic an que  debe ser un día de  mil años. Además, hay pasa jes de la B ibl ia de  los 
que se deduce con abundanc ia ev idente  que los justos y  los malvados aparec erán en 
juicio juntos para una separac ión fina l, M at. 7:22, 23; 25:31-46; Rom. 2:5-7; Apoc. 
11:18; 20: 11-15. Además, debería notarse que el juic io de los impíos está 
represen tado como un concomitan te de la paurosia y  también de la revelac ión, I I 
Tes. 1:7-10; II Ped. 3:4-7. Y  por último, debería recordarse que D ios no juzga a las 
naciones como naciones cuando de consecuenc ias eternas se tra ta, sino sólo a los 
individuos; y que una separación f inal de los justos y de los impíos no puede ser 
posible sino hasta el fin del mundo. Es difícil ver como cualquiera podría dar una 
interpretac ión consisten te y tolerable a M at. 25:31-46, excepto sobre el supuesto de 
que el ju icio a que se re fiere es e l universa l que abarc a a todos los hombres, y que 
estos son juzgados, no como naciones,  sino como individuos.  Hasta M eyer y A lford 
que se cuentan como premilenialistas cons ideran que esta es la única exposic ión 
sostenible.   

SE C ONSID ER A QUE E L JU IC IO F IN A L ES INN E C ESAR IO  

  

A lgunos consideran que el juic io fina l es del todo innecesario, porque e l dest ino de cada 
hombre está determinado a l tiempo de su muerte. Si un hombre duerme en Jesús ya está 
salvo; y si muere en sus pecados ya está perdido. Puesto que el asunto ya está defin ido, no 
se neces ita  ninguna inquisic ión judic ial posterior, y por lo tanto, el juic io fina l resul ta de l 
todo superfluo. Pero la certidumbre del juic io fu turo no depende de l concep to de su 
necesidad.  D ios nos enseña  con c laridad en su Pa labra  que habrá un juicio final, y  esto 
define e l problema para todos los que reconocen a la Biblia como la regla de fin itiv a de la 
fe. Además, resulta enteramente errónea! la hipótesis sobre la que se desarrolla este 
argumento, es decir, que el juicio fina l servirá para defin ir lo que ha de ser el estado futuro 
del hombre. Servirá más bien para descorrer delan te de todas las criaturas rac ionales la 
g loria declara tiva! de D ios en un acto formal forense, que magnifique por una parte la 
santidad y just icia de  D ios, y  por la  otra,  su gracia y  misericordia. Además, deberá 
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recordarse que el ju icio del úl timo día di ferirá, en más de un respe cto, del que hay cuando 
llega la muerte de cada indiv iduo. No será secreto, sino públ ico; no corresponderá a l alma 
nada más, sino también al cuerpo; no tendrá  referencia a un solo individuo, sino a todos los 
hombres.   

E L JU E Z Y LOS QU E A E L ASIST IRÁ N  

  

Como es natural, el juic io fina l, como todas las opera ad extra de D ios, es la obra de l D ios 
trinó, pero la Biblia  lo a tribuy e en particular a Cristo. Cristo en su capac idad medianera 
serán el Juez futuro, M at. 25:31, 32; Juan 5:27; Hech. 10:42; 17:31; F il. 2:10; I I T im. 4:1. 
Pasajes como M at. 28:18; Juan 5:27; F i l. 2:9, 10, dejan abundan te evidencia de que e l 
honor de juzgar a los v ivos y  a los muertos fue conferido a Cristo como M ediado en 
recompensa de su obra  expia toria y  como parte de su exa ltac ión. Esto puede  considerarse 
como uno de los honores supremos de su rea leza. En su capacidad como Juez, también, 
Cristo está salvando a su pueblo hasta lo últ imo: Completa la redención de el los; los 
just ific a públ icamente, y qui ta de e llos las consecuencias úl timas del pe cado. De pasajes 
como M at. 13:41, 42; 24:31; 25:31, puede  inferirse que  los ángeles lo ayudarán en este 
grande trabajo. Ev identemente,  los santos en a lgún sentido se sen tarán y juzgarán 
juntamente con Cristo, Sal. 149:5-9; 1 Cor. 6:2, 3; Apoc. 20:4. Es d if íci l decir con prec is ión 
lo que esto envue lve. Ha sido in terpretado en e l sent ido de que los santos condenarán a l 
mundo por medio de su fe, de la misma manera que los ninivi ta condenarán a las ciudades 
incrédulas de los días de Jesús; o que únic amente concurrirán con Cristo a l ju icio.  Pero e l 
argumento de Pablo en I Cor. 6:2, 3 parece requerir algo más que esto, porque ninguna de 
las dos interpre taciones sugeridas probaría que los Corint ios eran capaces de juzgar los 
asuntos que surgían en la ig lesia. Aunque no puede esperarse de los san tos que conozcan a 
todos los que aparec erán en juic io, ni tampoco sepan apl icar los cast igos, sin embargo 
tendrán a lguna partic ipación a ctiv a en el juic io que hará Cristo, aunque es impos ible decir 
con precis ión cual será esa parte.   

LAS PARTES Q UE SE RÁN JU ZG A D AS  

  

La Escritura cont iene indicaciones claras de que al menos habrá dos partes que serán 
juzgadas. Es evidente que los ángeles ca ídos apare cerán de lante de l tribuna l de D ios, M at.  
8: 29; 1 Coro 6: 3; II Pedo 2: 4; Judas 6. Satanás y sus demonios encontrarán su 
condenación f inal en el d ía de l ju icio. También es perfectamente claro que cada indiv iduo 
de la raza humana tendrá que apare cer delan te del trono del juic io, Ecl. 12:14; Sa l.  50:4-6; 



929 
 

 

M at. 12:36, 37; 25: 32; Rom. 14:10; II Cor. 5:10; Apoc. 20:12. Estos pasajes c iertamen te 
no dejan lugar para el concepto de los pe lagianos ni de los que van en pos de ellos, de que 
el ju icio final estará l imitado a aque llos que han gozado de los p riv ilegios de l evangelio.  N i 
favorecen tampoco la idea de  aque llos sec tarios que  sostienen que los justos no serán 

mi Palabra y cree a l que me ha enviado, tiene v ida eterna y no vendrá a ju icio s ino que ha 

no viene a  juicio condenatorio. No obstante, a veces se objeta  que los pecados de los 
creyentes,  que ya están perdonados, c iertamente no se  harán públicos en ese tiempo; pero la 
Escritura nos conduce a esperar que sí serán publicados,' aunque, de  consiguiente, serán 
revelados como pecados perdonados. Los hombres serán juzgados por toda palabra ociosa, 
M at. 12:36, y por toda cosa secreta, Rom. 2:16; 1 Cor. 4: 5, y no hay indicación alguna de 
que esto se limite a los impíos. Además se ve con perfecta evidenc ia en pasajes como M at. 
13:30, 40-43, 49; 25: 14-23, 34-40, 46, que los justos aparec erán de lante  del trono de juic io 
de Cristo. Es más dif íci l determinar, s i los ángeles buenos estarán sujetos al ju icio fina l en 
algún sentido de la  palabra. E l Dr. Bav inck se inc lina  a inferir de 1 Cor. 6:3 que  sí lo serán; 
pero este pasaje  no prueba e l pun to. Lo haría s i la pa labra  aggelous estuv iera  precedida por 

Y  esto, tanto más cuan to que  los ángeles se represen tan con c laridad nada  más como 
ministros de  Cristo en re lación con la jornada  del ju icio,  M at. 13:30, 41; 25:31; II Tes. 
1:7,8.   

E L T I E MPO D EL JU IC IO  

  

Aunque el t iempo del juic io fu turo no puede de terminarse en absolu to, puede  fi jarse 
relat ivamente, es dec ir, en re lación con otros eventos esca tológicos. Será con toda c laridad 
al f inal del mundo ac tual , porque  se pasará  juicio sobre la v ida comple ta de  cada indiv iduo, 
M at. 13:40-43; II Ped. 3:7. Además, será uno de los concomitan tes de la venida (parusía) de 
Jesucristo, M at. 25:19-46; II Tes. 1:7-10; II Ped. 3:9, 10, Y  seguirá inmediatamente después 
de la resurrecc ión de los muertos, Dan. 12:2; Juan 5:28, 29; Apoc. 20:12, 13. E l problema 
de si precederá inmediatamente,  o coincid irá  con, o seguirá inmediatam ente  a los c ielos y  a 
la tierra nueva no puede situarse conclusivamente sobre base escri tural, Apoc. 20:11 
parecería indicar que la transformación de l univ erso tendrá  lugar cuando e l juic io 
comience; I I Ped 3:7, que  los dos sincronizarán; y Apoc. 21:1 que la renov ación de los 
cielos y de la tierra seguirá al ju icio. Podemos hablar de ellos nada más en un sent ido 
general como concomitantes. Es igualmente imposible de terminar la duración exac ta! de l 



930 
 

 

inferir de estos pasajes, y  otros s imilares,  que se  trata  de un día de  24 horas exa ctas,  puesto 
n la B ibl ia en más de un sen tido indef inido. S in 

embargo, por otra parte, la interpre tación de a lgunos de los premilenaristas, de que se tra ta 
de una designación de todo un período milenario comple to, no puede cons iderarse como 
plausib le. Cuando la palabra día se usa para denotar un período, se trata de uno, que, como 
un todo, queda def inido median te algunas cara cterísticas especiales, generalmen te 

caracterizado completamente por la  tribulación,  y " el día  de 
salvación"  es el período que se distingue por completo, debido a la sobresal iente oferta de l 
favor o la gracia de  D ios. Y  ciertamente  no puede de cirse que e l período milenario de los 
premilenaristas, aunque comience y termine con juicio, sea por completo un período de 
juicio.  Es más bien un período de  gozo, de justic ia' y  de paz.  La característica sobresa lien te 
de él no es, c iertamente, el juic io.   

LA ME D ID A DE L JU IC IO  

  

Evidentemente la medida mediante la cua l los santos y los pecadores serán juzgados, será la 
voluntad reve lada de D ios. Esta, no será la misma para todos. A lgunos han sido más 
privi legiados que otros, y esto, naturalmente, aumenta su responsabi lidad, M at. 11:21-24; 
Rom. 2:12-16. Esto no quiere decir que habrá condiciones diferentes de salv ación para 
clases d iferentes de pueblo. Para todos aquel los que aparezcan en juic io la entrada al cie lo o 
la exc lusión de é l dependerán de que  estén vestidos con la just icia  de Jesucristo. Pero habrá 
diferen tes grados de bendición en el cie lo, como de  cast igo en el inf ierno.  Y  estos grados 
serán determinados por lo que se h izo en la carne, M at. 11:22, 24; Luc. 12:47, 48; 20: 47; 
Dan. 12:3; I I Cor 9:6.  Los gentiles serán juzgados por la ley de la  na turaleza,  inscri ta en sus 
corazones; los israel itas de la an tigua dispensación,  por la revelac ión de l Ant iguo 
Testamento, y nada más por el la; y aque llos que han disfrutado de la luz del Evangelio 
además de la luz de la na turaleza y la revela ción de l Antiguo Testamento, serán juzgados de 
acuerdo con la mayor luz que rec ibieron. D ios dará a cada hombre su merec ido.  

LAS D I F E RE N T ES PART ES D E L JU IC IO  

  

Debemos distinguir aquí:   
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1. L A C OG NITIO C AUSA E: D ios tomará conocimiento del estado de los sucesos de 
toda la  vida pasada de l hombre, inc luyendo hasta los pensamientos y las in tenciones 
secretas del corazón. Esto está expl icado s imbólicamente en la B ibl ia como la 
apertura de los l ibros, Dan. 7:10; Apoc. 20: 2. Los píos de los d ías de M alaquías 
hablaron de un Libro de M emorias escrito delan te de D ios, M al. 3:16. Se trata de 
una descripc ión figurada que se añade para completar la idea de l juic io. 
Generalmente, un juez t iene e l l ibro de la: ley y e l informe de aquel los que se 
presentan de lante de él. Con toda probabi lidad, la f igura en este caso se re fiere 
simplemente a la omniscienc ia de D ios.  A lgunos hablan del L ibro de la Pa labra de 
D ios como del libro del estatu to, y del libro de memorias como del l ibro de la 
predest inación; el informe privado de D ios. Pero es muy dudoso que podamos 
particularizar de esa manera.   
 

2. L A SENTEN TIA E PRO MU LGA TIO : Habrá una promulgación de la sentencia. E l 
día: de l juic io es el día  de la ira, y  de la revelac ión de l justo juicio de  D ios, Rom. 
2:5. Todo tiene que ser revelado delante del tribunal del juez supremo, II Cor. 5:10. 
E l sentido de justic ia lo demanda. La sen tenc ia pronunc iada sobre cada persona no 
será secre ta, no será  conoc ida por esa  persona nada  más, s ino será públicamente 
proclamada, de manera  que, a lo menos, aque llos a quienes les interesa lo sepan. De 
esta manera la justic ia y la gracia de D ios bril larán en todo su esplendor.   
 

3. L A SEN TEN TIA E E XEC UTIO : La sentencia de los justos traerá bendiciones 
eternas, y la de los malvados miseria eterna. E l juez dividirá a la humanidad en dos 
partes, ta l como el pastor separa las ovejas de las cabras, M at. 25:32 y siguientes. 
En vista de lo que se dirá acerca de l estado f inal, en el capí tulo s iguiente, nada 
tenemos ya que añadir aquí.   

C A PITU L O 69: E L EST A D O F INA L  

  

E l juic io f inal determina, y por lo tanto, conduce naturalmente,  al estado fina l de aque llos 
que aparecen delan te de l trono de l ju ic io. Su estado fina l le  será de miseria  eterna o de 
bienaventuranza eterna.   

E L ESTA DO F IN AL D E LOS MA LV AD OS.  

  

Hay especialmente tres pun tos que merecen consideración aquí:   
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E L L U G AR A L QU E SER ÁN C ONSIGN AD OS L OS M A LV A D OS  

  

Evidentemente, hay en la teología ac tual una tendencia, en tre  algunos círculos, a  desterrar 
la idea  del c ast igo eterno. Los aniqui lacionistas, que todavía están represen tados en sectas 
como la de los adventistas y los de l amanecer milenario, y los abogados de la inmortal idad 
condiciona l, niegan la existencia  cont inuada de los impíos, y por lo tanto consideran 
innecesario un lugar para e l castigo eterno. En la teología ampli tudista moderna la palabra 

puramente subjet iva, en lo que los hombres pueden encontrarse aun cuando todavía estén 
sobre la  tierra, y  que se hará permanente en e l fu turo. Pero estas in terpretac ión es,  en 
verdad, no hac en justicia e l los da tos de  la  Biblia.  No hay lugar para la duda razonable 
respecto al hecho de que la  Biblia  enseña  la existencia  cont inuada de  los impíos,  M al. 24:5; 
25:30, 46; Luc. 16:19-31. Además, e
ciertamente, usa s iempre términos locales. L lama al lugar del tormento gehenna, un nombre 
derivado del hebreo ge (tierra, o val le) y hinnom o beney hinnom, es decir, H innom o hijos 
de H innom. Este nombre fue aplicado originalmente a un valle si tuado al suroeste de 
Jerusalén. Era el lugar a donde los impíos idóla tras sacrif icaban sus h ijos a Moloc 
haciéndolos pasar por fuego. De aquí que fue  considerado inmundo y en días posteriores se 

tophet (escupita jo), como una región abiertamente despreciable. Los 
fuegos estaban ardiendo constan temente al lí para consumir los desperdicios de Jerusa lén. 
Como resultado se conv irtió en símbolo del lugar del castigo eterno.  M al. 18:9 habla  de ten 
geennan tou puros, el lugar del fuego, y esta fuerte expres ión se usaba como sinónimo con 
to pour to a ionion, e l fuego eterno, de l versículo anterior.   

Apoc. 20:14, 15,  los cual

usan también. Del hecho de que los términos preceden tes son todas designaciones locales, 
podemos inferir que el infierno es un lugar. Además, las expresiones locales se usan, 
generalmente, en relac ión con él.  La B ibl ia habla  de aque llos que serán exclu idos del cie lo, 

 la 
descripc ión en Lucas 16:19-31 es del todo local.   

E L ESTA D O EN E L QUE C ON T IN U AR AN SU E X ISTE N C IA  
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Es imposible determinar, con toda prec isión, lo que consti tuirá e l cast igo venidero de los 
impíos, y conviene que hablemos con cau tela a cerca de l asun to.  

1. Positiv amente, puede dec irse que consistirá en una ausencia tota l del favor de D ios 
 

2. Una interminable inquietud de vida como resul tando del completo dominio de l 
pecado 
 

3. Penas y sufrimientos v erdaderos en cuerpo y a lma;  
 

4. Castigos subjet ivos como tormentos de conciencia, angustia, desesperación, lloro y 
crujir de dientes, M at. 8:12, 13:50; M arc. 9:43, 44, 47, 48; Luc. 16:23, 28; Apoc. 
14:10; 21: 8. Evidentemente habrá grados para el castigo de los impíos. Esto se 
deduce de pasajes como M at. 11:22, 24; Luc. 12:47, 48; 20:17. Su cast igo será 
conmensurable con sus pecados en con tra de la luz que recib ieron. Pero habrá, a 
pesar de todo, cast igo eterno para todos el los. Esto está af irmado con claridad en la 
Bibl ia, M at. 18:8; II Tes. 1:9; Apoc. 14:11; 20:10. A lgunos niegan que haya un 
fuego literal, debido a  que esto no pudiera afec tar a  espíri tus como a Sa tanás y a sus 
demonios. ¿Pero cómo podemos saber esto? Nuestros cuerpos c iertamente operan 
sobre nuestras almas en una forma bastan te misteriosa. Habrá  algún c ast igo posit ivo 
correspondiente a nuestros cuerpos. S in duda es verdad, a pesar de todo, que una 
gran parte de l lenguaje concerniente   a l cielo y al inf ierno debe en tenderse en forma 
figurada.   

  

L A DU RA C IÓN DE SU C AST IG O  

 

E l problema de la eternidad del castigo futuro merece, s in embargo, consideración más 
especia l, debido a que, frecuentemente, se le niega. Se dice que las palabras usadas en la 

período de t iempo. Pues bien, no puede dudarse que as í 
se usan en a lgunos pasajes, pero esto no prueba que siempre tengan un significado limi tado. 
N o es el sentido li tera l de estos vocablos. En donde quiera! que se usen de esa manera, se 
usan figuradamente, y en ta les casos su uso figurado se deduce, generalmente, de su 
conexión. Además, hay razones posi tivas para  pensar que estas pa labras no t ienen e l 
significado limitado en los pasajes a que nos estamos ref iriendo.  
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1. En M at. 25:46 la misma palabra describe la dura ción de ambos, la bendición de los 
santos y el cast igo de los impíos. Si la última no es, hablando con propiedad, 
interminable, tampoco puede serlo la primera:; y s in embargo muchos de los que 
dudan del castigo eterno, no dudan de la bienaventuranza eterna.  
 

2. Se usan otras expresiones que no pueden dejarse de lado por la considerac ión 

M arc. 9: 48.  Además, el golfo que separará  a los santos y a los pecadores en e l 
futuro se d ice que es fi jo e impas ible, Luc. 16: 26.  

E L ESTA DO F IN AL D E LOS JUSTOS  

  

L A NU E V A CR EA C IÓN  

  

E l estado f inal de los creyen tes será precedido por e l paso del mundo actua l y la aparic ión 

la remoción de las cosas movibles, como cosas hechas, para que queden las inconmovibles 

creación nueva en una v isión,  Apoc. 21:1.  Sólo después de  que la nueva  crea ción hay a s ido 
estable cida, será  que la nueva Jerusa lén descenderá  del cie lo de  D ios, que  el tabernáculo de 
D ios acampará entre los hombres, y que los justos entrarán a su gozo eterno. Se presenta 
con frecuenc ia e l problema, de si esto será de l todo una nueva crea ción, o una renovac ión 
de la presen te. Los teólogos luteranos están fuerte mente incl inados a favorecer la primera 
posición con ape lación a II Ped.  3:7-13; Apoc. 20:11; y 21:1; en tan to que los teólogos 
Reformados pref ieren la ú lt ima: idea,  y encuen tran apoyo para ella en Sa l. 102: 26, 27 Heb. 
1: 10-12; y Heb. 12:26-28.  

  

L A M OR AD A ET E RN A D E L OS JUST OS  

  

Muchos conciben también a l cie lo como una condición subje tiva, la cua l los hombres gozan 
en el presen te, y que, en e l camino de la just icia,  naturalmente,  se convert irán en 
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permanente en el fu turo. Pero aquí, también, debe dec irse  que la Escri tura  presen ta  con 
claridad a l cielo como un lugar. Cristo ascendió a l c ielo,  lo que sólo puede  signif icar que 
fue de un lugar para o tro. Se le escribe  como la casa  de nuestro Padre  con muchas 
mansiones, Juan 14: 1, y esa descripc ión dif íci lmente se acomodaría con una mera : 
condición. Además, se d ice que los creyentes están dentro,  en tan to que los incrédulos están 
fuera, M at. 22:12, 13; 25:10-12. La Escritura  nos da la ra zón para  cre er que  los justos no 
solamente heredarán e l cie lo, sino toda la nueva creac ión, M at. 5:5; Apoc. 21:1-3.   

  

L A NA T UR A L E ZA D E SU RE C O MPENSA  

  

La recompensa de los justos se describe como vida eterna, es dec ir, no nada m ás una v ida 
sin f in, s ino vida  en toda  su pleni tud, sin ninguna de las imperfecciones y perturba ciones de 
la presente, M at. 25:46; Rom. 2:7. La plenitud de esta vida se goza en comunión con D ios, 
lo que es realmente la esenc ia de la vida  eterna, Apoc. 21:3 . V erán a D ios en Jesucristo cara 
a cara, encontrarán plena sat isfa cción en El, se regocijarán en El, y lo glorific arán. A  pesar 
de todo, no debiéramos pensar en los goces de l c ielo como exclusivamente  espiri tuales. 
Habrá algo que corresponda a l cuerpo. En un plano muy elevado habrá in tercambio y 
reconocimien to soc ial.  También es ev idente,  según la  Escri tura,  que habrá grados de 
bendición en e l cielo, Dan. 12:3; II Cor. 9:6.  Nuestras buenas obras serán la medida  de 
nuestra  recompensa de gracia, aunque no la mere zcan. S in embargo, y a pesar de todo esto, 
el gozo de cada individuo será perfec to y pleno.   

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

 

1. ¿Demanda el sentido mora l de la humanidad un juic io fu turo?  
2. ¿A qué precursores históricos del juic io f inal se ref iere la B ibl ia? 
3. ¿En dónde tendrá lugar el juic io f inal?  
4. ¿Qué aliento hay para los crist ianos en e l hecho de que Cristo será e l Juez?  
5. ¿No prueba la expresión de Juan 5: 24, que los creyentes no " vendrán a 

condenación" , que los creyentes no serán juzgados? 
6. ¿Qué obras se tomarán en cons iderac ión en el ju icio f inal de acuerdo con la 

Escritura? 
7. ¿Si todos los creyen tes heredan la vida e terna, en qué sentido se determina su 

recompensa por las buenas obras?  
8. ¿Servirá e l ju icio para que D ios sea conocido mejor de los hombres? 
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9. ¿Para qué propós ito servirá?  
10. ¿Se perderán, en def ini tiva, los hombres tan sólo por el pecado de haber rechazado 

conscientemente a Cristo? 
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180.194; 229.224 
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10. K ing , Future Retribut ion 
11. Kuyper, D ict. Dogm., De Consummatione Saeculi, pp. 280.327 
12. Litton, In trod. to Dogm. Theol., pp. 581.595 
13. M acintosh, Theol. as an Empirica l Science, pp. 205.215 
14. Schilder, W at is de Hemel 
15. Shedd, Dogm. Theol. II, pp. 659.754; ibid 
16. Vos, Geref. . Dogm., Eschatologie, pp. 32.50 
17. Vos, The Pauline Eschatology, pp. 261.316 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



937 
 

 

IN D IC E 

 

PREF ACIO ________________________________________________________________________ 2 

C APITULO 1: L A E X ISTE NCIA DE DIOS _____________________________________________ 2 

LUG AR QUE TIENE L A DOCTRINA DE DIOS EN L A DOGM A TIC A  __________________ 2 

PRUEB A BÍBLICA DE L A E X ISTENCIA DE DIOS. __________________________________ 4 

DIVE RSAS FORM AS DE NE GA CIÓN DE L A E X ISTE NCIA DE DIOS. _________________ 6 

PRUEB AS DE LA E X ISTE NCIA DE DIOS CONOCIDAS COMO RA CION A LES. ________ 11 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO ______________________________________ 14 

LITE RA TURA PARA CONSULT A ________________________________________________ 14 

C APITULO 2: NUESTRO CONOCIM IENTO DE DIOS _________________________________ 15 

DIOS ES INCOMPRENSIBLE , PE RO CONOCIBLE  __________________________________ 15 

L A NEG A CIÓN DE NUESTRO CONOCIM IE NTO DE DIOS.__________________________ 18 

L A RE VE LA CIÓN QUE DIOS H ACE DE SI M ISM O ES REQUISITO DE TODO 
CONOCIM IE NTO DE DIOS. ______________________________________________________ 22 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO ______________________________________ 29 

LITE RA TURA PARA CONSULT A ________________________________________________ 30 

C APITULO 3: RE L ACIÓN E NTRE E L SE R Y LOS ATRIBUTOS DE DIOS________________ 31 

E L SE R DE DIOS________________________________________________________________ 31 

POSIBILIDA D DE CONOCE R E L SE R DE DIOS.____________________________________ 33 

E L SE R DE DIOS RE VE LA DO E N SUS A TRIBUTOS ________________________________ 35 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO ______________________________________ 37 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR _______________________________________________ 37 

C APITULO 4: LOS NOMBRES DE DIOS _____________________________________________ 38 

LOS NOMBRES DE DIOS EN GENE RAL __________________________________________ 38 

LOS NOMBRES DE L A NTIGUO TEST AME NTO Y SU SIGNIF IC A DO . ________________ 39 

LOS NOMBRES DE DIOS EN E L NUE V O TESTAME NTO Y SU INTE RPRE TA CIÓN____ 42 

C APITULO 5: LOS A TRIBUTOS DE DIOS E N GE NE RA L ______________________________ 43 



938 
 

 

E VA LUA CIÓN DE LOS TÉRM INOS USA DOS______________________________________ 43 

M ÉTODOS PARA DE TE RM IN AR LOS A TRIBUTOS DE DIOS. _______________________ 44 

DIV ISIONES QUE SUGE RIMOS PARA LOS A TRIBUTOS. __________________________ 48 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO ______________________________________ 50 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR _______________________________________________ 51 

C APITULO 6: LOS A TRIBUTOS INCOM UNIC ABLES (DIOS COM O SER ABSOLUTO) ___ 51 

L A PROPIA E X ISTENCIA DE DIOS _______________________________________________ 52 

L A INMUT ABILIDA D DE DIOS __________________________________________________ 53 

L A INF INIDA D DE DIOS ________________________________________________________ 54 

L A UNIDA D DE DIOS ___________________________________________________________ 57 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO ______________________________________ 59 

LITE RA TURA PARA CONSULT A ________________________________________________ 59 

C APITULO 7: LOS A TRIBUTOS COMUNICA BLES (DIOS COMO ESPÍRITU PE RSON A L) 60 

L A ESPIRITUA LIDA D DE DIOS __________________________________________________ 62 

A TRIBUTOS INTE LE CTU A LES __________________________________________________ 63 

A TRIBUTOS MORA LES _________________________________________________________ 68 

A TRIBUTOS DE SOBE RA NÍA ____________________________________________________ 76 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO ______________________________________ 82 

LITE RA TURA PARA CONSULT A ________________________________________________ 83 

C APITULO 8: L A SA NTA TRINIDA D _______________________________________________ 84 

L A DOCTRIN A DE LA TRINIDA D EN L A HISTORIA  _______________________________ 84 

DIOS COM O TRINID AD E N UNID AD _____________________________________________ 86 

L AS TRES PE RSON AS CONSIDE RAD AS SEPARAD AME NTE  _______________________ 95 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 106 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR ______________________________________________ 107 

C APITULO 9: LOS DE CRE TOS DIV INOS E N GE NERA L _____________________________ 107 

L A DOCTRIN A DE LOS DE CRE TOS EN L A TE OLOGÍA ___________________________ 108 

NOM BRES ESCRITURA LES PARA LOS DE CRE TOS DIV INOS _____________________ 109 



939 
 

 

L A NA TURA LE Z A DE LOS DECRE TOS DIV INOS_________________________________ 110 

L AS C ARA CTE RÍSTIC AS DE L DECRE TO DIV INO ________________________________ 112 

OBJE CIONES A LA DOCTRIN A DE LOS DECRE TOS ______________________________ 116 

C APITULO 10: LA PREDESTIN ACIÓN _____________________________________________ 120 

L A DOCTRIN A DE LA PRE DESTIN A CIÓN E N LA HISTORIA .______________________ 120 

TÉRM INOS ESCRITURA LES PARA LA PREDESTIN ACIÓN ________________________ 123 

E L A UTOR DE L A PRE DESTIN A CIÓN Y LOS OBJE TOS DE E LL A  __________________ 125 

L AS PARTES DE LA PRE DESTIN A CIÓN _________________________________________ 126 

SUPRA E INF RA LAPSARIA NISM O ____________________________________________ 132 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 142 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR ______________________________________________ 143 

C APITU LO 11: LA CRE A CIÓN EN GE NE RA L _______________________________________ 144 

L A DOCTRIN A DE LA CRE A CIÓN EN L A HISTORIA  _____________________________ 145 

PRUEB A ESCRITURA L DE LA DOCTRIN A DE LA CRE A CIÓN _____________________ 146 

L A IDE A DE L A CRE ACIÓN ____________________________________________________ 147 

TE ORÍAS DIVERGE NTES RESPE CTO A L ORIGEN DE L M UNDO . __________________ 159 

C APITULO 12: LA CRE A CIÓN DE L MUNDO ESPIRITU A L ___________________________ 162 

L A DOCTRIN A DE LOS Á NGE LES EN L A HISTORIA _____________________________ 162 

L A E X ISTENCIA DE LOS ÁNGE LES _____________________________________________ 165 

L A NA TURA LE Z A DE LOS ÁNGE LES ___________________________________________ 166 

E L NÚME RO Y L A ORG A NIZ A CIÓN DE LOS ÁNGE LES __________________________ 168 

E L SE RVICIO DE LOS Á NGE LES. _______________________________________________ 171 

LOS Á NGE LES M ALOS. ________________________________________________________ 171 

C APITULO 13: LA CRE A CIÓN DE L MUNDO MA TE RIA L ____________________________ 173 

E L RE L A TO DE L A CRE A CIÓN SE GÚN LA ESCRITURA  __________________________ 173 

E L HE XAEME RON , ES DE CIR, E L TRAB AJO DE LOS SE IS DÍAS SEPARA D AMENTE  176 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 191 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR ______________________________________________ 192 



940 
 

 

C APITULO 14: LA PRO VIDE NCIA _________________________________________________ 193 

L A  PR O V I D E N C I A  E N  G E NE R A L  __________________________________________ 193 

L A  PR E SE R V A C I Ó N  ________________________________________________________ 200 

CONCURRENCIA ______________________________________________________________ 203 

E L GOBIE RNO ________________________________________________________________ 209 

L AS PRO VIDE NCIAS E X TRAORDIN ARIAS O M ILA GROS ________________________ 211 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 213 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 214 

C APITU LO 15: E L ORIGE N DE L HOMBRE  _________________________________________ 215 

L A DOCTRIN A DE L HOM BRE E N L A DOGM A TICA ______________________________ 215 

L A E XPLICA CIÓN DE L ORIGEN DE L HOM BRE SE GÚN LA ESCRITURA  ___________ 216 

L A TE ORÍA E V OLUCIONIST A DE L ORIGEN DE L HOM BRE  _______________________ 219 

E L ORIGE N DE L HOM BRE Y L A UNID AD DE L A RA ZA  __________________________ 226 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 228 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 229 

C APITULO 16: LA N A TURA LE ZA ESE NCIA L DE L HOM BRE  ________________________ 229 

LOS E LEME NTOS ESE NCIA LES DE L A N A TURA LEZ A HUM AN A  _________________ 230 

E L ORIGE N DE L A LM A EN E L INDIV IDUO ______________________________________ 236 

CONCLUSIONES FIN A LES _____________________________________________________ 242 

C APITULO 17: E L HOM BRE COMO IM AGE N DE DIOS ______________________________ 243 

CONCEPTOS HISTÓRICOS DE LA IMA GEN DE DIOS E N EL HOM BRE  _____________ 243 

LOS D A TOS DE L A ESCRITURA RESPECTO A LA IM AGE N DE DIOS EN E L HOMBRE
 ______________________________________________________________________________ 245 

E L HOMBRE COM O L A IMA GEN DE DIOS_______________________________________ 248 

L A CONDICIÓN ORIGINA L DE L HOM BRE COMO LA IM AGE N DE DIOS. __________ 252 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 254 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 255 

C APITU LO 18: E L HOM BRE E N E L PA CTO DE OBRAS ______________________________ 255 



941 
 

 

L A DOCTRIN A DE L PACTO DE OBRAS E N L A HISTORIA  ________________________ 256 

E L FUNDAME NTO ESCRITURA L DE L A DOCTRINA DE L PA CTO DE OBRAS. ______ 258 

LOS E LEME NTOS DE L PA CTO DE OBRAS_______________________________________ 261 

E L ESTA DO PRESE NTE DE L PA CTO DE OBRAS _________________________________ 264 

C APITULO 19: E L HOM BRE E N E L EST ADO PE CAM INOSO _________________________ 266 

E L ORIGE N DE L PE CA DO ______________________________________________________ 266 

CONCEPTOS HISTÓRICOS RESPE CTO A L ORIGE N DE L PE CA DO _________________ 267 

D A TOS ESCRITURA LES RESPE CTO AL ORIGE N DE L PEC A DO ___________________ 268 

L A NA TURA LE Z A DE L PRIMER PE C ADO O LA CA ÍDA DE L HOM BRE  ____________ 270 

E L PRIME R PE CA DO O L A CA ÍDA , TA L COM O FUE OC ASION AD A POR LA 
TE NT A CIÓN __________________________________________________________________ 272 

L A E XPLICA CIÓN E V OLUCIONIST A DE L ORIGEN DE L PE C ADO _________________ 274 

RESULT A DOS DE L PRIME R PEC A DO . __________________________________________ 275 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 276 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 277 

C APITULO 20: E L C ARÁ CTE R ESE NCIA L DE L PE CA DO ____________________________ 278 

TE ORÍAS F ILOSÓF ICAS RESPE CTO A LA N A TURA LE ZA DE L M A L _______________ 279 

L A IDE A BÍBLIC A DE L PE CA DO________________________________________________ 283 

L A IDE A PE L AGIAN A DE L PE CA DO ____________________________________________ 286 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 290 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 290 

C APITULO 21: LA TRA NSM ISIÓN DE L PE CA DO ___________________________________ 291 

REPASO HISTÓRICO___________________________________________________________ 291 

L A  U N I V E RS A L I D A D  D E L PE C A D O  _______________________________________ 294 

L A  R E L A C I Ó N  Q U E  T I E NE  E L  PE C A D O  DE  A D A N  C O N  E L  DE  L A  R A Z A
 ______________________________________________________________________________ 296 

C APITULO 22: E L PE C ADO EN LA V ID A DE LA RA Z A HUMA NA  ____________________ 301 

E L PE CA DO ORIGIN A L ________________________________________________________ 301 

E L PE CA DO ACTUA L . _________________________________________________________ 312 



942 
 

 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 317 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 318 

C APITULO 23: E L C ASTIGO DE L PE CA DO _________________________________________ 319 

LOS C ASTIGOS N A TURA LES Y POSITIV OS _____________________________________ 319 

N A TURA LE Z A Y PROPÓSITOS DE LOS CASTIGOS ______________________________ 321 

L A PE N A A CTU A L DE L PEC A DO _______________________________________________ 324 

PR E G U N T A S P A R A  A M PL I A R E L  E ST U D I O  _______________________________ 328 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 328 

C APITULO 24: NOMBRE Y CONCEPTO DE L PA CTO ________________________________ 329 

E L N O M B RE _________________________________________________________________ 329 

E L CONCEPTO ________________________________________________________________ 331 

C APITULO 25: E L PA CTO DE RE DENCIÓN ________________________________________ 333 

ESTE ASUNTO ME RECE DISCUSIÓN POR SEPARA DO ___________________________ 333 

D A TOS BÍBLICOS RESPE CTO A L PA CTO DE RE DE NCIÓN ________________________ 334 

E L HIJO E N E L PACTO DE REDE NCIÓN. ________________________________________ 335 

REQUE RIM IENTOS Y PROMESAS DE L PA CTO DE REDE NCIÓN __________________ 339 

L A RE L ACIÓN DE ESTE PA CTO CON E L PA CTO DE GRA CIA  _____________________ 341 

C APITULO 26: N A TURA LE ZA DEL PA CTO DE GRA CIA  ____________________________ 342 

COMPARACIÓN DE L PA CTO DE GRA CIA CON E L PA CTO DE OBRAS. ____________ 342 

L AS PARTES CONTRA T ANTES _________________________________________________ 343 

E L CONTENIDO DE L PA CTO DE GRA CIA _______________________________________ 348 

C ARA CTERÍSTIC AS DE L PA CTO DE GRACIA ___________________________________ 349 

L A RE L ACIÓN DE CRISTO CON E L PA CTO DE GRA CIA  __________________________ 355 

C APITULO 27: E L ASPE CTO DOBLE DE L PA CTO __________________________________ 356 

UN PACTO E X TE RNO Y UNO INTE RNO _________________________________________ 356 

L A ESE NCIA DE L PA CTO Y SU A DM INISTRACIÓN ______________________________ 357 

UN PACTO CONDICION A L Y UNO A BSOLUTO __________________________________ 358 



943 
 

 

E L PA CTO CONSIDE RA DO COMO UN A RE L ACIÓN PURAME NTE LE G A L, Y 
CONSIDERA DO TAM BIÉN COM O UNA COMUNIÓN DE V IDA  ____________________ 358 

E L HE CHO DE SE R M IEMBRO DENTRO DE L PA CTO CONSIDE RA DO COM O UNA 
RE LA CIÓN LEG A L ____________________________________________________________ 360 

C APITULO 28: LAS DIFERE NTES DISPE NSA CIONES DE L PA CTO ___________________ 363 

L A CONCEPCIÓN A DE CU AD A DE LAS DIFE RENTES DISPENSA CIONES __________ 363 

L A DISPE NSA CIÓN DE L ANTIGUO TESTAME NTO _______________________________ 368 

L A DISPE NSA CIÓN DE L NUE VO TEST AMENTO _________________________________ 376 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 377 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 378 

C APITULO 29: LA DOCTRIN A DE CRISTO E N LA HISTORIA  ________________________ 379 

L A RE L ACIÓN E NTRE ANTROPOLOGÍA Y CRISTOLOGÍA________________________ 379 

L A DOCTRIN A DE CRISTO A NTES DE L A REF ORMA  ____________________________ 380 

L A DOCTRIN A DE CRISTO DESPUÉS DE L A REF ORMA  __________________________ 383 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 386 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 387 

C APITU LO 30: LOS NOM BRES Y LAS NA TURA LE Z AS DE CRISTO __________________ 387 

LOS NOMBRES DE CRISTO ____________________________________________________ 387 

L AS N A TURALE Z AS DE CRISTO _______________________________________________ 393 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 398 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 399 

C APITULO 31: LA UNIPE RSON A LID AD DE CRISTO ________________________________ 399 

DECL ARA CIÓN DE L CONCEPTO QUE L A IGLESIA TIENE RESPE C TO A L A PERSONA 
DE CRISTO____________________________________________________________________ 400 

PRUEB AS BÍBLICAS DE L A UNIPE RSON A LID AD DE CRISTO _____________________ 402 

LOS E FECTOS DE LA UNIÓN DE L AS DOS N A TURA LE ZAS E N UNA PE RSON A  ____ 403 

L A UNIPE RSONA LIDA D DE CRISTO ES UN M ISTE RIO ___________________________ 405 

L A DOCTRIN A LUTE RAN A DE LA COM UNIC A CIÓN DE A TRIBUTOS _____________ 405 

L A DOCTRIN A DE LA KENOSIS EN VARIAS F ORMAS ___________________________ 407 



944 
 

 

L A TE ORÍA DE LA E NC ARN A CIÓN GRADUA L __________________________________ 411 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 412 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 413 

C APITULO 32: E L EST A DO DE HUM ILL ACION ____________________________________ 413 

L A DOCTRIN A DE LOS EST A DOS DE CRISTO E N GENE RA L _____________________ 413 

E L ESTA DO DE HUMILL A CION ________________________________________________ 415 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 429 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 430 

C APITULO 33: E L EST A DO DE E XA LT ACIÓN______________________________________ 430 

OBJE CIONES GE NERA LES EN CU ANTO A L EST ADO DE E X A LTA CIÓN . __________ 430 

L AS E T APAS DE L ESTA DO DE E X A LTA CIÓN .___________________________________ 433 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 444 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR ______________________________________________ 445 

C APITU LO 34: LOS OF ICIOS DE CRISTO: E L OF ICIO PROF ÉTICO ___________________ 446 

OBSE RVA CIONES INTRODUCTORIAS A CERC A DE LOS OF ICIOS EN GENE RAL . __ 446 

E L OF ICIO PROF ÉTICO ________________________________________________________ 448 

C APITULO 35: E L OF ICIO SACE RDOT A L __________________________________________ 451 

L A IDE A BÍBLIC A DE UN SA CE RDOTE  _________________________________________ 451 

L A OBRA SA CRIF IC A DORA DE CRISTO ________________________________________ 453 

C APITULO 36: LA CA USA Y NE CESID A D DE LA RECONCILIACIÓN O E XPIACIÓN ___ 460 

L A C AUSA QUE IMPULSO A LA RE CONCILIA CIÓN______________________________ 460 

CONCEPTOS HISTÓRICOS RESPE CTO A LA NE CESIDA D DE LA E XPIA CIÓN ______ 462 

PRUEB AS DE LA NE CESIDA D DE LA E XPIA CIÓN _______________________________ 464 

OBJE CIONES A LA DOCTRIN A DE LA NE CESIDA D A BSOLUT A DE L A 

RE CONCILIA CIÓN ____________________________________________________________ 465 

C APITULO 37: LA N A TURA LE ZA DE L A E XPIA CIÓN ______________________________ 467 

DECL ARA CIÓN DE L A DOCTRIN A PEN A L SUBSTITUCION ARIA DE L A E XPIACIÓN
 ______________________________________________________________________________ 467 



945 
 

 

OBJE CIONES A LA SA TISFA CCIÓN O DOCTRIN A PEN A L SUBSTITUCION ARIA DE LA 
E XPIA CIÓN ___________________________________________________________________ 478 

C APITULO 38: TEORÍAS DIVE RGENTES RESPE CTO A L A E XPIA CIÓN ______________ 481 

TE ORÍAS DE LA IGLESIA PRIM ITIV A ___________________________________________ 482 

L A TE ORÍA DE ANSE LM O A CE RC A DE LA SA TISF ACCIÓN (LA TE ORÍA 
COME RCIA L). _________________________________________________________________ 483 

L A TE ORÍA DE LA INF LUE NCIA MORA L. _______________________________________ 484 

L A TE ORÍA DE L E JEMPLO _____________________________________________________ 485 

L A TE ORÍA GUBE RNAME NTA L ________________________________________________ 487 

L A TE ORÍA M ÍSTIC A __________________________________________________________ 488 

L A TE ORÍA DE L ARREPE NTIM IENTO V ICARIO _________________________________ 489 

C APITULO 39: E L PROPÓSITO Y L A E X TENSIÓN DE L A E XPIA CIÓN ________________ 491 

E L PROPÓSITO DE L A E XPIA CIÓN _____________________________________________ 491 

L A E X TENSIÓN DE L A E XPIA CIÓN _____________________________________________ 493 

C APITULO 40: LA OBRA INTE RCESORA DE CRISTO _______________________________ 501 

PRUEB A ESCRITURA L DE LA OBRA INTE RCESORA . ____________________________ 501 

L A NA TURA LE Z A DE LA OBRA INTERCESORA DE CRISTO ______________________ 503 

L AS PERSONAS Y L AS COSAS POR LAS QUE INTERCE DE  _______________________ 505 

C APITULO 41: E L OF ICIO RE A L __________________________________________________ 507 

L A RE A LEZ A ESPIRITU A L DE CRISTO__________________________________________ 508 

E L C ARÁ CTE R RE A L DE CRISTO SOBRE E L UNIVE RSO . _________________________ 513 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 514 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 515 

C APITULO 42: SOTE RIOLOGÍA EN GENE RA L _____________________________________ 516 

RE LA CIÓN ENTRE LA SOTERIOLOGÍA Y LOS ASUNTOS PRE CE DENTES _________ 516 

E L ORDO SA LUTIS (ORDEN DE SA LV A CIÓN) ___________________________________ 517 

C APITULO 43: LAS OPE RA CIONES DE L ESPÍRITU SANTO EN GE NE RA L ____________ 526 

TRA NSICIÓN A LA OBRA DE L ESPÍRITU SA NTO ________________________________ 526 



946 
 

 

OPE RA CIONES GE NE RA LES Y ESPECIA LES DE L ESPÍRITU SANTO ______________ 528 

E L ESPÍRITU SA NTO COMO E L DISPE NSADOR DE L A GRA CIA DIV IN A  __________ 530 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 536 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 537 

C APITULO 44: LA GRA CIA COM ÚN _______________________________________________ 537 

E L ORIGE N DE LA DOCTRIN A DE LA GRA CIA COM ÚN. _________________________ 538 

NOM BRE Y CONCEPTO DE LA GRA CIA COM ÚN ________________________________ 541 

L A GRA CIA COMÚN Y LA OBRA E XPIA TORIA DE CRISTO_______________________ 545 

RE LA CIÓN ENTRE LA GRA CIA ESPE CIA L Y L A COM ÚN_________________________ 547 

LOS ME DIOS POR LOS QUE OPE RA L A GRACIA COM ÚN ________________________ 549 

LOS FRUTOS DE LA GRA CIA COM ÚN __________________________________________ 551 

OBJE CIONES A LA DOCTRIN A REF ORMA DA DE L A GRACIA COM ÚN ____________ 554 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 557 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 558 

C APITULO 45: LA UNIÓN M ÍSTICA _______________________________________________ 558 

N A TURA LE Z A DE L A  UNIÓN M ÍSTIC A _________________________________________ 559 

C ARA CTERÍSTIC AS DE LA UNIÓN M ÍSTIC A ____________________________________ 562 

CONCEPTOS E RRÓNE OS A CE RC A DE LA UNIÓN M ÍSTICA  ______________________ 563 

E L SIGNIF ICA DO DE L A UNIÓN M ÍSTIC A _______________________________________ 564 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 566 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 566 

C APITULO 46: E L LL AMAM IE NTO E N GE NERA L Y E L LL AM AMIE NTO E X TE RNO __ 567 

RA ZONES PARA COLOCAR PRIME RO LA DISCUSIÓN DEL LL AMAM IE NTO ______ 567 

E L LLAM AM IENTO E N GE NE RA L ______________________________________________ 572 

E L LLAM AM IENTO E X TE RNO _________________________________________________ 574 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 580 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 581 

C APITULO 47: LA REGE NE RA CIÓN Y E L LL AM AM IENTO E FIC A Z__________________ 581 



947 
 

 

LOS TÉRM INOS QUE EN L A BIBLIA SE  USA N PARA RE GENE RACIÓN Y L AS 
IMPLICA CIONES DE ESOS TÉRMINOS __________________________________________ 581 

E L USO DE L TE RMINO "RE GENE RACIÓN " E N L A TE OLOGÍA  ____________________ 582 

L A NA TURA LE Z A ESENCIA L DE L A RE GENE RA CIÓN ___________________________ 585 

E L LLAM AM IENTO E FIC A Z EN REL A CIÓN CON E L LLAM AM IENTO E X TE RNO Y L A 
REGE NE RA CIÓN ______________________________________________________________ 588 

L A NE CESID AD DE L A RE GENE RA CIÓN________________________________________ 592 

L A C AUSA EF ICIE NTE DE LA REGE NE RA CIÓN _________________________________ 593 

E L USO DE LA PA LA BRA DE DIOS COM O UN INSTRUMENTO E N LA 
REGE NE RA CIÓN ______________________________________________________________ 594 

CONCEPTOS DIVE RGENTES RESPE CTO A L A RE GENE RA CIÓN __________________ 598 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 601 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 602 

C APITULO 48: LA CONVE RSIÓN__________________________________________________ 602 

LOS TÉRM INOS BÍBLICOS PARA DESIGN AR LA CONVE RSIÓN___________________ 603 

L A IDE A BÍBLIC A DE LA CON VERSIÓN ________________________________________ 606 

L AS C ARA CTE RÍSTIC AS DE L A CON VE RSIÓN.__________________________________ 608 

LOS E LEME NTOS DIFE RENTES E N L A CON VE RSIÓN____________________________ 611 

L A PSICOLOGÍA DE L A CONVE RSIÓN __________________________________________ 613 

E L A UTOR DE L A CON VE RSIÓN. _______________________________________________ 616 

L A NE CESID AD DE L A CON VE RSIÓN __________________________________________ 617 

L A RE L ACIÓN DE L A CONVE RSIÓN CON OTRAS E T APAS DE L PROCESO DE 
SA L V A CIÓN __________________________________________________________________ 618 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 619 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 620 

C APITULO 49: LA FE_____________________________________________________________ 621 

LOS TÉRM INOS BÍBLICOS PARA LA FE _________________________________________ 621 

E XPRESIONES F IGURA DAS QUE SE  USA N PARA DESCRIBIR L A A CTIV IDA D DE LA 
FE ____________________________________________________________________________ 624 



948 
 

 

L A DOCTRIN A DE LA FE  E N L A HISTORIA______________________________________ 625 

L A IDE A DE L A FE E N L A BIBLIA ______________________________________________ 628 

L A FE  E N GENE RA L ___________________________________________________________ 631 

L A FE  E N E L SE NTIDO RE LIGIOSO, Y PARTICUL ARME NTE LA FE  SA L V ADORA  __ 632 

FE  Y SE GURIDA D _____________________________________________________________ 640 

E L CONCEPTO CA TOLICORROM ANO DE LA FE . ________________________________ 643 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 643 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 644 

C APITU LO 50: LA JUSTIF IC ACIÓN ________________________________________________ 645 

LOS TÉRM INOS BÍBLICOS PARA JUSTIF ICA CIÓN Y E L SIGNIF ICA DO DE E LLOS __ 645 

L A DOCTRIN A DE LA JUSTIF IC A CIÓN E N LA HISTORIA  _________________________ 647 

L A NA TURA LE Z A Y LAS C ARA CTERÍSTIC AS DE LA JUSTIF IC A CIÓN ____________ 649 

LOS E LEME NTOS DE L A JUSTIF ICA CIÓN _______________________________________ 650 

L A ESFERA EN QUE OCURRE LA JUSTIF IC A CIÓN _______________________________ 654 

E L TIEMPO DE L A JUSTIF IC A CIÓN _____________________________________________ 655 

L A BASE DE L A JUSTIF ICA CIÓN _______________________________________________ 662 

OBJE CIONES A LA DOCTRIN A DE LA JUSTIF IC ACIÓN___________________________ 663 

CONCEPTOS DIVE RGENTES DE L A JUSTIF ICA CIÓN_____________________________ 664 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 666 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR ______________________________________________ 666 

C APITULO 51: LA SANTIF ICA CIÓN _______________________________________________ 667 

LOS TÉRM INOS BÍBLICOS PARA SA NTIF ICA CIÓN Y SANTID AD _________________ 667 

E L CONCEPTO BÍBLICO DE LA SANTIDA D Y DE L A SA NTIFIC A CIÓN ____________ 672 

L A NA TURA LE Z A DE LA SANTIF IC ACIÓN ______________________________________ 675 

L AS C ARA CTE RÍSTIC AS DE L A SA NTIFIC A CIÓN _______________________________ 677 

E L A UTOR DE L A SA NTIF IC A CIÓN Y LOS ME DIOS DE E LL A  ____________________ 678 

RE LA CIÓN ENTRE LA SANTIF IC ACIÓN Y OTRAS E T APAS DE L ORDO SA LUTIS. __ 679 

E L C ARÁ CTE R IMPERFECTO DE LA SANTIF IC ACIÓN E N EST A V IDA  ____________ 681 



949 
 

 

L A SA NTIFIC A CIÓN Y LAS BUE NAS OBRAS ____________________________________ 686 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 690 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 691 

C APITU LO 52: L A PE RSE VE RANCIA DE LOS SANTOS _____________________________ 692 

L A DOCTRIN A DE LA PE RSE VE RA NCIA DE LOS SA NTOS E N L A HISTORIA  ______ 692 

DEF INICIÓN DE LA DOCTRIN A DE LA PE RSE VERA NCIA  ________________________ 693 

PRUEB AS DE LA DOCTRIN A DE LA PE RSE VE RANCIA___________________________ 693 

OBJE CIONES A LA DOCTRIN A DE LA PE RSE VE RANCIA. ________________________ 696 

L A NEG A CIÓN DE ESA DOCTRIN A H A CE DEPENDE R L A SA L V ACIÓN DE L A 
V OLUNT AD DE L HOMBRE_____________________________________________________ 697 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 698 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 698 

C APITULO 53: LA IGLESIA _______________________________________________________ 699 

INTRODUCCIÓN ______________________________________________________________ 699 

NOM BRES BÍBLICOS PARA LA IGLESIA Y L A DOCTRINA DE L A IGLESIA E N L A 
HISTORIA_____________________________________________________________________ 700 

L A DOCTRIN A DE LA IGLESIA EN L A HISTORIA. _______________________________ 704 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 708 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 709 

C APITULO 54: LA N A TURA LE ZA DE L A IGLESIA__________________________________ 709 

L A ESE NCIA DE L A IGLESIA ___________________________________________________ 709 

E L C ARÁ CTE R MULTIF ORME DE L A IGLESIA __________________________________ 713 

V ARIAS DEF INICIONES DE L A IGLESIA ________________________________________ 716 

L A IGLESIA Y E L REINO DE DIOS ______________________________________________ 717 

L A IGLESIA E N SUS DIFE RE NTES DISPE NSACIONES. ___________________________ 720 

LOS A TRIBUTOS DE L A IGLESIA _______________________________________________ 722 

L AS SEÑ A LES DE LA IGLESIA _________________________________________________ 727 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 730 



950 
 

 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 731 

C APITULO 55: E L GOBIE RNO DE LA IGLESIA _____________________________________ 732 

TE ORÍAS DIFE RE NTES RESPE CTO A L GOBIE RNO DE L A IGLESIA . _______________ 732 

LOS PRINCIPIOS F UNDA MENT A LES DE L SISTEMA REF ORM A DO O PRESBITE RIANO
 ______________________________________________________________________________ 735 

L AS ASAMBLE AS ECLESIÁSTICAS _____________________________________________ 744 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 749 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 750 

C APITULO 56: E L PODER DE L A IGLESIA _________________________________________ 751 

L A F UE NTE DE L PODER DE L A IGLESIA. _______________________________________ 751 

L A NA TURA LE Z A DE ESTE PODE R. ____________________________________________ 752 

DIFERE NTES CL ASES DE PODER E CLESIÁSTICO. _______________________________ 753 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 763 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 764 

C APITULO 57: LOS ME DIOS DE GRA CIA E N GENE RA L ____________________________ 764 

L A IDE A DE LOS MEDIOS DE GRACIA __________________________________________ 764 

L AS C ARA CTE RÍSTIC AS DE L A PA L ABRA Y DE LOS SACRAMENTOS COM O MEDIOS 

DE GRA CIA ___________________________________________________________________ 766 

CONCEPTOS HISTÓRICOS RESPE CTO A LOS ME DIOS DE GRA C IA _______________ 767 

LOS E LEME NTOS C ARA CTE RÍSTICOS EN LA DOCTRIN A REF ORM AD A DE LOS 
ME DIOS DE GRA CIA __________________________________________________________ 770 

E L SIGNIF ICA DO DE L A E XPRESIÓN "PA LA BRA DE DIOS" EN E L SENTIDO DE 
ME DIO _______________________________________________________________________ 771 

L A RE L ACIÓN DE L A PA L ABRA CON E L ESPÍRITU SA NTO ______________________ 772 

L AS DOS PARTES DE LA PA LA BRA DE DIOS CONSIDERA DAS COMO MEDIOS DE 
GRA CIA ______________________________________________________________________ 773 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 778 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 778 

C APITULO 58: LOS SA CRAME NTOS EN GENE RA L_________________________________ 779 



951 
 

 

RE LA CIÓN QUE E X ISTE ENTRE LA PA LA BRA Y LOS SA CRAME NTOS____________ 779 

ORIGEN Y SIGNIF IC ADO DE L A PA L ABRA "SA CRAME NTO " _____________________ 780 

L AS PARTES COMPONE NTES DE LOS SA CRAME NTOS __________________________ 781 

L A NE CESID AD DE LOS SA CRAMENTOS _______________________________________ 783 

COMPARACIÓN E NTRE LOS SA CRAME NTOS DE L A NTIGUO Y LOS DE L NUE VO 
TEST AMENTO ________________________________________________________________ 783 

E L NÚME RO DE LOS SA CRAME NTOS __________________________________________ 785 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 786 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 787 

C APITULO 59: E L BA UTISM O CRISTIA NO _________________________________________ 787 

L AS A NA LOGÍAS DE L B AUTISMO CRISTIANO __________________________________ 787 

L A INSTITUCIÓN DE L B A UTISMO CRISTIA NO __________________________________ 790 

L A DOCTRIN A DE L B A UTISMO EN L A HISTORIA _______________________________ 793 

LOS QUE LE GÍTIMAME NTE DEBE N A DM INISTRAR E L B AUTISM O . ______________ 799 

LOS SUJE TOS PROPIOS DE L BA UTISM O ________________________________________ 800 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 815 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 816 

C APITULO 60: LA CEN A DE L SEÑOR _____________________________________________ 817 

L AS A NA LOGÍAS QUE L A CE N A DE L SEÑOR TE NIA EN ISRAE L _________________ 817 

L A DOCTRIN A DE LA CE NA DE L SE ÑOR EN L A HISTORIA ______________________ 818 

LOS NOMBRES BÍBLICOS PARA L A CE NA DE L SE ÑOR __________________________ 820 

L A INSTITUCIÓN DE L A CE NA DE L SE ÑOR _____________________________________ 821 

L AS COSAS QUE SE  SIGNIF IC AN Y SE LL AN E N L A CE NA DE L SE ÑOR ___________ 825 

L A UNIÓN SA CRAME NTA L O E L PROBLEMA DE L A PRESE NCIA RE A L DE CRISTO 
E N L A CE NA DE L SE Ñ OR ______________________________________________________ 827 

L A CE NA DE L SE ÑOR CONSIDE RAD A COM O ME DIO DE GRA CIA, O SU EF IC A CIA  831 

L AS PERSONAS PARA QUIE NES SE INSTITU YO L A CE NA DE L SE ÑOR ___________ 833 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 835 



952 
 

 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 835 

C APITULO 61: INTRODUCCIÓN A L A ESC A TOLOGÍA  ______________________________ 836 

L A ESC A TOLOGÍA EN LA F ILOSOFÍA Y E N L A RE LIGIÓN _______________________ 836 

L A ESC A TOLOGÍA EN LA HISTORIA DE L A IGLESIA CRISTIA N A  ________________ 838 

L A RE L ACIÓN QUE TIENE L A ESC A TOLOGÍA CON E L RESTO DE L A DOGM Á TIC A
 ______________________________________________________________________________ 841 

E L NOMBRE ESCA TOLOGÍA ___________________________________________________ 843 

E L CONTENIDO DE L A ESC A TOLOGÍA: ESCA TOLOGÍA GENE RA L E  INDIV IDUA L 844 

C APITULO 62: LA M UERTE F ÍSICA _______________________________________________ 845 

L A NA TURA LE Z A DE LA M UERTE F ÍSICA ______________________________________ 845 

L A RE L ACIÓN E NTRE PE C ADO Y MUE RTE  _____________________________________ 846 

L A IMPORTA NCIA DE L A M UE RTE DE LOS CRE YE NTES ________________________ 848 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 849 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 849 

C APITULO 63: LA INM ORTA LIDA D DE L A LM A ___________________________________ 850 

 ______________ 850 

E L TESTIMONIO DE L A RE VE LA CIÓN GE NE RA L ACE RCA DE L A INM ORT A LID A D 

DE L A LMA____________________________________________________________________ 851 

E L TESTIMONIO DE L A RE VE LA CIÓN ESPE CIA L , RESPECTO A LA INMORT A LID AD 

DE L A LMA____________________________________________________________________ 853 

OBJE CIONES A LA DOCTRIN A DE LA INM ORTA LIDA D PERSONA L Y LOS 

SUSTITUTOS MODE RNOS PARA ELL A _________________________________________ 856 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 858 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 858 

C APITULO 64: E L EST A DO INTE RME DIO _________________________________________ 859 

E L CONCEPTO BÍBLICO A CE RC A DE L ESTA DO INTE RMEDIO ___________________ 859 

L A E XPLICA CIÓN BÍBLIC A A CE RC A DE L ESTA DO DE LOS M A LV ADOS ENTRE LA 
M UERTE Y L A RESURRECCIÓN ________________________________________________ 860 

L A DOCTRIN A DE L EST ADO INTE RMEDIO E N LA HISTORIA ____________________ 860 



953 
 

 

L A CONSTRUCCIÓN M ODE RNA DE L A DOCTRINA DE SHEOL  HA DES __________ 862 

L AS DOCTRINAS CA TÓLICO ROM AN AS RESPE CTO A L A M ORA D A DE L A LM A 

DESPUÉS DE L A MUE RTE _____________________________________________________ 868 

E L ESTA DO INTERME DIO NO ES DE M AY OR PROB A CIÓN_______________________ 877 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 879 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 880 

C APITULO 65: LA SE GUND A VE NID A DE CRISTO _________________________________ 880 

L A SE GUNDA VENIDA SE RÁ UN SOLO E VE NTO ________________________________ 881 

LOS GRA NDES E VENTOS QUE PRECE DE RÁ N A LA PARUSÍA  ____________________ 882 

L A PARUSÍA O SE GUND A VE NID A PROPIAMENTE DICHA_______________________ 891 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 896 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 896 

C APITULO 66: CONCEPTOS M ILENIA LES _________________________________________ 897 

E L PREMILE NIA LISMO ________________________________________________________ 898 

E L POSTMILE NIA LlSMO _______________________________________________________ 907 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 911 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 911 

C APITULO 67: LA RESURRE CCIÓN DE LOS MUE RTOS _____________________________ 913 

L A DOCTRIN A DE LA RESURRE CCIÓN EN LA HISTORIA  ________________________ 913 

PRUEB AS BÍBLICAS DE L A RESURRE CCIÓN ____________________________________ 914 

L A NA TURA LE Z A DE LA RESURRE CCIÓN ______________________________________ 915 

E L TIEMPO DE L A RESURRE CCIÓN ____________________________________________ 918 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 922 

LITE RA TURA PARA CONSULT AR ______________________________________________ 922 

C APITULO 68: E L JUICIO FIN A L __________________________________________________ 923 

L A DOCTRIN A DE L JUICIO F INA L EN L A HISTORIA  _____________________________ 923 

L A NA TURA LE Z A DE L JUICIO F IN A L __________________________________________ 924 

CONCEPTOS E RRÓNE OS RESPE CTO DE L JUICIO ________________________________ 925 



954 
 

 

E L JUE Z Y LOS QUE A E L ASISTIRÁN __________________________________________ 928 

L AS PARTES QUE SERÁ N JUZG AD AS __________________________________________ 928 

E L TIEMPO DE L JUICIO________________________________________________________ 929 

L A ME DID A DE L JUICIO _______________________________________________________ 930 

L AS DIFE RENTES PARTES DE L JUICIO _________________________________________ 930 

C APITULO 69: E L EST A DO F IN A L ________________________________________________ 931 

E L ESTA DO F INA L DE LOS MA L VA DOS.________________________________________ 931 

E L ESTA DO F INA L DE LOS JUSTOS ____________________________________________ 934 

PRE GUNTAS PARA A MPLIAR E L ESTUDIO _____________________________________ 935 

LITE RA TURA PARA CONSULT A _______________________________________________ 936 

INDICE _________________________________________________________________________ 937 

OTROS LIBROS EN PDF _____________________________________________________________ 955 

 

 

 

 

   

D IGIT A L IZ AD O POR A B EL RA U L T EC K U MU L EL 01  11 - 08. 
C O M E N T AR IOS, C OR R EC C ION ES Y  M AS L IB R OS DE T E O L O GIA & 

F IL OSO F IA , F A V OR DE ESC R IB IR A  abeltec@prodigy.net.mx 

 

  

 

 

 

 

mailto:abeltec@prodigy.net.mx


955 
 

 

OTROS LIBROS EN PDF 

 

Np Autor Ti tulo 

1.  A. Ke izer  El Maoísmo.  

2.  A. Ke izer  La Palabra De Dios.  

3.  A.N Mart in Unión Con Cristo.  

4.  Abe l Tec El Joven Y El Mundo.  

5.  Abe l Tec F e Y Dones.  

6.  Abe l Tec La Educac ión A La Luz De La Bibl ia .  

7.  Abe l Tec Sermones De Salmos.  

8.  Abe l Tec Tal ler De Homotét ica .  

9.  Adrian Moggre Por Que Tanto Sufrir.  

10.  Albert M. Wol ters La Creac ión Recobrada .  

11.  Al fonso F lores La Doctrina De l Señorío De Cristo.  

12.  Antonio Estrada B. Ma teo.  

13.  Arie Leder Ref lexiones Bibl icay & Hermeneut icas 

14.  Arthun W. Pink Los Atributos De Dios.  

15.  Arthur W. Pink La Doctrina De La Just i f icac ión.  

16.  Arthur W. Pink La Soberanía De Dios.  

17.  Bavinck Dogma t ica .  

18.  Berkhof Introducc ion A La Teologia Sistema t ica .  

19.  Berkhof Sumario De Doctrina Crist ianas.  

20.  Berkhof Teologia Sistema t ica 

21.  Bernard Ramm Dicc ionario De Teologia Contemporanea .  

22.  Bi l l L. Taylor Poder Para Cambiar Vidas.  

23.  Bobby L. Ek lund Soc ios Con Dios.  



956 
 

 

24.  Boice Fundamentos De La F e  Crist iana 

25.  Brian J. Walsh La Visión Transformadora .  

26.  Brígido Cabrera En Sus Brazos Tiernos.  

27.  Carlos R. Erdman Ma teo.  

28.  Cervantes El Ingenioso Hidalgo Don Quijote De La Mancha .  

29.  C ica F i tt ipaldi El Lenguaje De Los Pájaros.  

30.  Corne l io Hegeman Apologét ica Dia léct ica .  

31.  Corne l io Hegeman Apologét ica .  

32.  Corne l io Hegeman Como Escribir Un Curso De Teología Para Educación.  

33.  Corne l io Hegeman Cristología .  

34.  Corne l io Hegeman Desde La Española Hasta Lutero.  

35.  Corne l io Hegeman Educac ión Ministeria l .  

36.  Corne l io Hegeman F i lemón.  

37.  Corne l io Hegeman F i losof ía De La Educac ión.  

38.  Corne l io Hegeman Hermenéut ica .  

39.  Corne l io Hegeman Marcos.  

40.  Covey Stephen R Los 7 Hábi tos De La Gente Al tamente E fectiva .  

41.  Credos Cánones De Dort .  

42.  Credos Ca tec ismo De La ICR .  

43.  Credos Ca tec ismo Infanti l .  

44.  Credos Ca tec ismo Mayor De Westminster.  

45.  Credos Ca tec ismo Menor De Westminster.  

46.  Credos Confesión Be lga .  

47.  Credos Confesión De F e De  Westminster.  

48.  CS Lewis El problema de l dolor 

49.  CS Lewis Las Crónicas De Narnia (Parte I El Sobrino De l Mago).  
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50.  
CS Lewis 

Las Crónicas De Narnia (Parte II  El León, La Bruja Y El 
Armario).  

51.  
CS Lewis 

Las Crónicas De Narnia (Parte II I El Cabal lo Y El 
Muchacho).  

52.  Charles Hodge Insignia Cristiana .  

53.  Christ ian A. Schwarz El ABC De  La Iglesia .  

54.  Christ ian A. Schwarz Tres Reformas.  

55.  Dan Brown El Código Da Vinc i .  

56.  Danie l Garc ia Esca tologia .  

57.  Danie l Sanchez La Doctrina De l F in.  

58.  David Dockery E fesios.  

59.  David Dockery La Doctrina De La Bibl ia .  

60.  David Powlison Encuentros De Poder.  

61.  Edi toria l El Faro Génesis.  

62.  Edward T. We lch Cuando La Gente Es G rande Y Dios E s Pequeño.  

63.  Edwin H. Palmer Espíri tu Santo.  

64.  Emil io Carball ido El Pizarrón Encantado.  

65.  Enrique Pardo Fuster Fundamentos Bíbl icos De La Teología Católica .  

66.  Eric Pennings Hebreo.  

67.  Esteban Brauning Evange lismo.  

68.  Esteban Brauning Soteriología .  

69.  Esteban De Vries Introducc ión A La Bibl ia .  

70.  Esteban De Vries Mayordomía .  

71.  Esteban De Vries Teología Pastoral .  

72.  Ezequie l Lango Ca tec ismo Menor Expl icado De Westminster.  

73.  F e l i re Alabad Y Salmead.  

74.  F e l i re Desentemente Y Con Orden.  
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75.  F lavio Josefo Las Guerras De Los Judíos.  

76.  F ranc isco Lacueva Doctrina De La G rac ia .  

77.  F ranc isco Lacueva É t ica Crist iana .  

78.  F ranc isco Limón Hermeneut ica .  

79.  F rank Stagg La Doctrina De Cristo.  

80.  F rans Van Deursen Los Salmos.  

81.  F rans Van Deursen Proverbios.  

82.  F ray Luis De León De Los Nombres De Cristo.  

83.  F red H.  Wight Usos Y Costumbres De Las Tierras Bíbl icas.  

84.  F reddy Ramos Apologét ica .  

85.  F reddy Ramos Libros Históricos.  

86.  Gabrie l Garc ia Márquez Todos Los Cuentos.  

87.  Gardiner Spring Los Rasgos Dist int ivos De l Verdadero Crist iano.  

88.  Gary Ezzo  É t ica Bíblica Para Padres.  

89.  Gary Thomas Ma trimonio Sagrado.  

90.  Gerard Reed Disc ipulado.  

91.  Gerardo De Ávi la Leyes Para La Recta Interpretac ión Bíbl ica .  

92.  Gish Creac ión, Evoluc ión Y El Registro Fósi l .  

93.  Gonzalo Graupera Gála tas.  

94.  H. Evan Runner Pol í t ica Y Academia Escri turales.  

95.  Harvie M. Conn Teologia Contemporanea .  

96.  He ide lberg Ca tec ismo.  

97.  Henry H . Hal ley Historia De La Iglesia .  

98.  Herman Dooyeweerd Las Raíces De La Cul tura Occ idental .  

99.  Herman Dooyeweerd Una Nueva Crí t ica De l Pensamiento Teórico.  

100.  Hoekema La Bibl ia Y El Futuro.  



959 
 

 

101.  Hol t Proverbios: sabiduria para vivir 

102.  Holwerda Israe l En El Plan De Dios 

103.  Hurlbut Historia De La Iglesia Crist iana .  

104.  INPM Const i tuc ión.  

105.  IREA  Libro De Orden De La Iglesia .  

106.  J. Gre sham Machen El Hombre (Antropología).  

107.  J. L.  Van Baaren Medi tación Trascendental .  

108.  Jack Glaze Isaías.  

109.  Ja ime Morales Administrac ión De l Ministerio Juvenil .  

110.  Ja ime Morales Apologét ica Y Juventud Postmoderna .  

111.  Ja ime Morales Conse jería .  

112.  Ja ime Morales Desarrol lo Integral De l Adolescente.  

113.  Ja ime Morales Fundamentos De La Pastoral Juvenil .  

114.  Ja ime Morales Herramientas Para El Ministerio Juvenil .  

115.  Ja ime Morales Historia I.  

116.  Ja ime Morales Historia II.  

117.  Ja ime Morales Historia III.   

118.  Ja ime Morales Introducc ión Al Ministerio Juvenil .  

119.  Ja ime Morales Pastoral Académica & Vocac ional .  

120.  Ja ime Morales Pa tríst ica .  

121.  James Orr  El Progreso De l Dogma .  

122.  Javier El izondo Oseas.  

123.  Jean Pierre Bast ian Protestantismo Y Soc iedad En México.  

124.  Joan Brady Dios Vue lve En Una Harley.  

125.  Joe l C . Gregory Santiago.  

126.  John Bunyan El Progreso De l Peregrino.  
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127.  John Bunyan La Grac ia Abundante.  

128.  John C Maxwe ll Act i tud De Vencedor.  

129.  John C Maxwe ll Las 17 Leyes Incuest ionables De l Trabajo En Equipo.  

130.  John C Maxwe ll Los 21 Minutos Más Productivos En El Día De Un Líder.  

131.  John F lavel El Misterio De La Providenc ia .  

132.  John Owen La Mort i f icación De l Pecado.  

133.  John Owen La Tentac ión.  

134.  John Owen Vida Por Su Muerte.  

135.  John Vanveen Interesado En Cosas Espiri tuales.  

136.  José Alcántara Introducc ión A La Teología De La Transformac ión.  

137.  Joste in Gaarder El Mundo De Sof ía .  

138.  Josué Gri ja lva Hechos.  

139.  Juan C . Varetto La Marcha De l Crist ianismo.  

140.  Juan Calvino 5 Puntos Calvinistas.  

141.  Juan Calvino Breve Confesión.  

142.  Juan Calvino El Libro De Oro De La Verdadera Vida Crist iana .  

143.  Juan Calvino Inst i tuc ion De La Re l igion Crist iana I 

144.  Juan Calvino Inst i tuc ion de la re l igion crist iana II 

145.  Juan Calvino Respuesta Al Cardenal Sadoleto.  

146.  Juan Calvino Timoteo Y F i lemón.  

147.  Justo L. González Historia De l Crist ianismo (Parte I).   

148.  Justo L. González Historia De l Crist ianismo (Parte II) .  

149.  Kenneth Ma thews Amos.  

150.  Lound & Luce Hermenéut ica E Introducc ión Bíbl ica .  

151.  Ludwig Hert l ing Historia De La Iglesia .  

152.  Malcolm O. Tolbert E fesios.  
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153.  Marco Vega Tipos De Noviazgo.  

154.  Marcos A. Ramos El Pastor En La Iglesia De Hoy.  

155.  Mart in Lutero Art ículos De Schmalkalda .  

156.  Mart in Lutero F i lemon & Ti to (Antologia).  

157.  Mart in Lutero Sobre Los Judíos Y Sus Ment i ras.  

158.  Marvin Myers Personal De La Iglesia .  

159.  Me int R. Van Den Berg  Qué Nos Espera .  

160.  Migue l Berg El placer de estudiar la bibl ia 

161.  MINTS  Ca talogo.  

162.  Moisés Chávez Dicc ionario De Hebreo.  

163.  Murray Esperando En Dios 

164.  Na talie Carley Antropología Teológica .  

165.  Norman Harper Hac iendo Disc ípulos.  

166.  Open Christ ian College Introducc ión A Una Cosmovisión Crist iana .  

167.  Pablo Neruda Ve inte Poemas De Amor Y Una Canc ión Desesperada .  

168.  Packer Hac ia El Conoc imiento De Dios.  

169.  Paul D. Tripp La Guerra De Palabras.  

170.  Peter Jefferyp De Piedra En Piedra .  

171.  Ray Orlund Jr Isaías.  

172.  Recursos Teológicos Dicc ionario De F i losof ía .  

173.  Rick Warren Un Iglesia Con Proposi to 

174.  Rick Warren Una Vida Con Propósito.  

175.  Richard B. Ramsay Cuan Bueno Debe Ser.  

176.  Richard B. Ramsay Griego Como Herramienta Exegét ica .  

177.  Richard Bennett Ca tolic ismo.  

178.  Robert F isher El Cabal lero De La Armadura Oxidada .  



962 
 

 

179.  Robert J. Dean Hebreos.  

180.  Roberto Gama Comisionados Para Servir.  

181.  Roger L. Small ing Avivamiento Personal .  

182.  Roger L. Small ing Confesión De F e.  

183.  Roger L. Small ing Doctrina De La G rac ia .  

184.  Roger L. Small ing Doctrina De La Just i f icac ión.  

185.  Roger L. Small ing Ec lesiología .  

186.  Roger L. Small ing Introducc ión A La Teología Sistemá t ica .  

187.  Roger L. Small ing Liderazgo I.  

188.  Roger L. Small ing Liderazgo II.  

189.  Roger L. Small ing Movimiento De La Prosperidad.  

190.  Roger L. Small ing Sacramentos.  

191.  Rolando Gut iérrez La Doctrina De La Salvac ión.  

192.  Roy L. Honeycutt Jeremías.  

193.  Roy T. Edgemon Entrenamiento De Líderes.  

194.  Samuel Vi la La F e Ecuménica .  

195.  San Agustín Confesiones.  

196.  San Agustín (August inus 
Aure l ius) 

La C iudad De Dios (De C ivi ta te De i).  

197.  San F ranc isco De Asís  Escri tos Completos.  

198.  Santo Tomas De Aquino Escri tos Pol í t icos.  

199.  Santo Tomas De Aquino Summa Teológica .  

200.  Spourgeon Sermones.  

201.  Sproul La Sant idad De Dios.  

202.  Stanford E . Murre l l  Nuevo Testamento (Comentario).  

203.  STPSP Teología Propia .  
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204.  Swindoll A Ma tar Gigantes.  

205.  Tedd Tripp Pastoreando El Corazon De l Niño.  

206.  The Sunday School Board Of The 
Southern 

El Plan De l Ministerio.  

207.  Tim Mckeown Fundación De Iglesias.  

208.  Ti to Fa fasufi Como Enseñar En La E . D.  

209.  Tomas Kempis La Imi tac ión De Cristo.  

210.  Tomas Lindsay La Reforma Y Su Desarrol lo Soc ial .  

211.  Varios Autores Curso Ajedrez.  

212.  Varios Autores Entre El Si lencio Y La Ira .   

213.  Varios Autores Esca tologia (Antologia) 

214.  Varios Autores Evange lios Apócri fos.  

215.  Varios Autores La F e Bahai .  

216.  Varios Autores Teologia Propia (Antologia) 

217.  W. Smouter El Movimiento Carismá t ico.  

218.  Wal ter B. Shurden La Doctrina De l Sacerdoc io.  

219.  Wayne E . Oa tes  Asesoramiento Pastoral , Nuevas Dimensiones.  

220.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica I 

221.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica II 

222.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica III  

223.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica IV 

224.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica V 

225.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica VI 

226.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica VII  

227.  Wayne Grudem Teologia Sistema t ica VIII  

228.  Wilbur Madera Esca tología .  
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229.  Wilbur Madera Introducc ión A La F i losof ía .  

230.  Wil l iamson Comentario Al Ca tec ismo Menor.  

 

 

 

 


