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PARTE 4

LA DOCTRINA DEL
ESPIRITU SANTO

(CONTINUA)






CAPITULO 30

LA ETICA CRISTIANA
O LA VIDA DE SANTIDAD

Habiendo considerado el asunto de la santidad como doctrina y
como experiencia, es natural que pasemos ahora a considerarlo en sus
aspectos practicos o éticos. Hemos visto que un corazén santo es la
condicién fundamental para vivir santamente. Es especificamente
establecido que “somos hechura suya, creados en Cristo Jests para
buenas obras, las cuales Dios preparé de antemano para que anduvié-
semos en ellas” (Efesios 2:10). Sin embargo, cuando pasamos de la
consideracién de la experiencia cristiana a la vida que resulta de dicha
experiencia, estamos tornindonos en cierto sentido del campo de la
dogmdtica al de la ética. La dogmdtica le presta atencién a las doctrinas,
respondiendo a la pregunta: ;Qué debemos creer? La ética busca
responder a la pregunta: ;Qué debemos hacer? La teologfa arminiana ha
prestado siempre mucha atencién a la moral y a las costumbres
cristianas, como lo demostrard el examen de las obras de Juan Wesley,
Richard Watson, Adam Clarke, William Burton Pope, Minor Ray-
mond, Thomas O. Summers, Thomas N. Ralston y Samuel Lee. John
Miley también le pone atencién a la necesidad de un gobierno moral,
pero considera el asunto como relacionado a su teorfa gubernamental
de la expiacién. Sin embargo, nuestro propdsito no es considerar el
campo de la ética general o filoséfica, y ni siquiera el campo de la ética
cristiana considerada como ciencia, sino solo examinar de manera mas
inmediata la vida de santidad como relacionada a la doctrina y la
experiencia de la entera santificacién. Después de una breve considera-
cién de la relacién de la teologia con la ética, de la revelacién como la
fuente de la ética cristiana, y de la base biblica de la ética, le prestaremos
nuestra atencién a lo siguiente: (I) El desarrollo de la teorfa ética en la
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12 TEOLOGIA CRISTIANA, TOMO 3

iglesia; (II) los principios de la ética cristiana; y (III) la ética préctica.
Esta Gltima serd considerada bajo la divisién triple de (1) la ética teista
o los deberes que nos obligan para con Dios; (2) la ética individual o los
deberes que nos obligan para con nosotros mismos; y (3) la ética social,
o los deberes que nos obligan para con otros.

La relacion de la teologia con la ética. Asi como la teologia es la cien-
cia de Dios y de las mutuas relaciones de Dios y el ser humano, asi la
ética, como la ciencia del deber, tiene que ver con el fin, los principios y
los méviles de la conducta obligatoria.! Cuando el material de las dos
ciencias es derivado enteramente de la naturaleza, tenemos la teologia
natural, y la ética natural o naturalista; cuando se deriva de la revela-
cién, tenemos la teologia revelada, y la ética revelada o teoldgica. Sin
embargo, no hay carencia de armonia entre las dos fuentes de material,
ya que la una deberd ser de alguna manera suplemento de la otra. En
nuestra discusién de la revelacién general y especial (tomo 1, capitulo
6), sefialdbamos que Dios se revela a si mismo al hombre, (1) por
medio de una revelacién primaria en la naturaleza, en la constitucién
del hombre, y en el progreso de la historia humana; y (2) que en
adicién a esta revelacién general manifestada a través de Sus obras
creadas, hay una revelacidn especial hecha por medio del Espiritu a las
conciencias y a lo consciente de los hombres. Asi también, en el campo
de la ética, Dios se revela a si mismo en dos clases de leyes, la natural y
la positiva.? (1) La ley natural es aquella que Dios ha escrito en el
corazén de cada hombre, o lo que la luz de la razén nos ensena como
bueno o malo. De aqui que el Apéstol diga de los paganos en contra-
posicién de los judios que, “éstos, aunque no tengan la ley, son ley para
si mismos, mostrando la obra de la ley escrita en sus corazones, dando
testimonio su conciencia, y acusindoles o defendiéndoles sus razona-
mientos” (Romanos 2:14-15). Son ley para si mismos debido a que
conocen en si mismos lo que es bueno y lo que es malo, gracias a la
razén, la cual es para ellos el heraldo de la ley divina. Tanto la historia
como la experiencia nos ensefan que todas las naciones tiene una
medida de revelacién divina. Esto lo hemos demostrado en nuestro
estudio de la religién y la revelacién, por lo cual solo necesitamos
sefalar que todas las naciones reconocen de igual manera ciertos
principios comunes de moralidad. La educacidn, la cual ha variado de
época en época, no puede ser la fuente de estos principios uniformes;
por consiguiente, deberemos encontrar la fuente comidn de estas
mdximas en la razén natural, la cual procede de la Luz que alumbra a
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todos los hombres que vienen a este mundo. (2) La ley positiva es
aquella que depende de la voluntad libre de Dios, y, por consiguiente,
puede conocerse solamente por medio de la revelacién. Debe notarse,
sin embargo, que lo que en un respecto es asunto de la ley natural, en
otro puede existir como ley positiva. De aqui que la ley natural revele la
necesidad de cierto periodo de reposo cada semana como algo esencial
para la mayor eficiencia del ser humano en el servicio; pero esto
también estd declarado por la ley positiva en la institucién del sabbat, lo
cual consiste en separar un dia de cada siete como santo al Senor. En
estrecha conexidn con esto, la razén también da a conocer la necesidad
de la adoracién divina; pero que el tiempo deba ser un dia completo, y
ello en un dia fijo de la semana, es revelacién de la ley positiva. De
manera similar, el decdlogo, con sus “diez palabras”, todas las cuales
estdn basadas en la relacién del ser humano con Dios, con otros, y
consigo mismo, también es accesible a la razén. Sin embargo, debido a
que la consciencia del ser humano estd opacada por su fracaso en
caminar en la verdad, el decilogo, como una transcripcién de la ley
escrita en los corazones de los hombres, también fue dado por decreto
positivo. Por tanto, podemos decir del decdlogo que sus preceptos, en
cuanto a su sustancia, pertenecen a la ley natural; pero en cuanto a la
manera de su manifestacion, son parte de la ley positiva o revelada.

La revelacion como fuente de la ética cristiana. Ahora se nos trae a la
posicién en la que la ética cristiana deberd extraer de la revelacién
cristiana lo que serd su material inmediato. Puede que admitamos, y de
hecho lo hacemos, que la luz de la conciencia natural provea testimonio
corroborativo en la medida en que su débil luz penetre, pero hemos de
afirmar también que la naturaleza sola no puede proveerle al cristia-
nismo de un sistema de ética o de moralidad mds que lo que puede
proveerle de un sistema de doctrinas. Si el dogma trata acerca de Dios y
de la verdad por la cual se logra la salvacién, asi también la ética trata
con las normas por las cuales se ordena la vida cristiana, y con los
medios por los cuales se le da su debida expresion. Por lo tanto, es lo
moral o lo ético del cristianismo lo que completard la ciencia de la
religién, ya que es solo por medio de una combinacién del dogma y de
la ética que el plan de salvacién puede revelarse en su perfeccién. Sin
embargo, el hecho de que haya una mayor unanimidad de pensamiento
en lo que respecta a las normas de moralidad que en lo concerniente al
dogma, puede atribuirsele a la mayor luz que la vida moral recibe de la
razén natural. El dogma, por su lado, es puramente un asunto de
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interpretacién biblica. La mds alta revelacién de Dios al hombre se
encuentra en Jesucristo como el Verbo hecho carne. Por consiguiente,
el elemento positivo en la ética cristiana es el curso de vida que le
introduce a las condiciones del ser humano, una vida actualizada en la
historia humana por Jesucristo como el Dios-hombre, y comunicada
por medio del Espiritu a la comunidad de creyentes. La vida de Cristo,
entonces, se vuelve la norma de toda conducta cristiana, ya sea por
palabra, por obra, o por el espiritu que subyace bajo estas palabras u
obras. Sus palabras nos proveen el conocimiento de la voluntad divina;
sus acciones son la confirmacién de la verdad, y su Espiritu es el poder
por el cual sus palabras se encarnan en obras. Con esta declaracién en
cuanto al elemento positivo de la ética cristiana nos volveremos ahora a
la Biblia como la revelacién escrita del Verbo encarnado, pues en ella
encontraremos nuestras normas de conducta cristiana, al igual que la
promesa de poder del Espiritu por el cual estas normas han de mante-
nerse.

La base biblica de la ética’® Aqui nos referiremos solo a aquellos
pasajes biblicos que nos provean la base para el sistema general de la
ética cristiana, por lo que reservaremos para consideracién posterior
aquellos pasajes que se refieren especificamente a los deberes cristianos.
La primera pregunta que surge es: ;Han de derivarse las fuentes de la
ética cristiana solamente del Nuevo Testamento, o son los escritos del
Antiguo Testamento considerados parte de la revelacién cristiana? Este
asunto se ha considerado previamente en conexién con otro (tomo I),
por lo que es suficiente decir aqui que el Antiguo Testamento, en la
medida en que es aplicable a la vida cristiana, todavia obliga a las
personas. Ciertas porciones del mismo, sin embargo, especialmente los
tipos y las sombras de cosas mejores que vendrian, tuvieron su perfecto
cumplimiento en el gran Antetipo, mientras que otras de naturaleza
ceremonial o politica fueron abrogadas por pertenecer solo a la
economia mosaica. Pero la ley moral de Moisés, cuya sustancia se
encarné en el decdlogo, no fue suplantada, sino que nuestro Sefior se
refiri6 a ella como de vigente autoridad, sin que se necesitara una nueva
promulgacién especial. “No penséis que he venido para abrogar la ley o
los profetas”, dijo El; “no he venido para abrogar, sino para cumplir.
Porque de cierto os digo que hasta que pasen el cielo y la tierra, ni una
jota ni una tilde pasard de la ley, hasta que todo se haya cumplido. De
manera que cualquiera que quebrante uno de estos mandamientos muy
pequenos, y asi ensena a los hombres, muy pequeno serd llamado en el
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reino de los cielos; mas cualquiera que los haga y los ensene, éste serd
llamado grande en el reino de Dios” (Mateo 5:17-19).

Las ensenanzas éticas de los evangelios se centran en la idea del
reino, la entrada al cual serd solamente sobre las bases del arrepenti-
miento y la fe. La aceptacién del llamado de Dios implica la subordi-
nacién de toda las demds lealtades. “No os afanéis, pues, diciendo:
:Qué comeremos, o qué beberemos, o qué vestiremos? ... Mas buscad
primeramente el reino de Dios y su justicia, y todas estas cosas os serdn
afnadidas” (Mateo 6:31, 33). Al Sermén del Monte se le ha llamado la
Carta Magna del reino. En éste la verdadera interioridad de su natura-
leza se nos presenta como una actitud del espiritu: de pensamiento, de
sentimiento y de voluntad, la cual encuentra su méxima expresién en la
palabra y la obra. La descripcién que Jests nos presenta no es la de
ciertos hechos, sino la de cierto tipo de cardcter. La verdadera fuente de
la obediencia se encuentra en el amor divino.® Cuando a Jesus se le
pregunté acerca del mds grande mandamiento de la ley, El replicé:
“Amards al Sefior tu Dios con todo tu corazén, ...y con toda tu mente.
Este es el primero y grande mandamiento. Y el segundo es semejante:
Amarés a tu préjimo como a ti mismo. De estos dos mandamientos
depende toda la ley y los profetas” (Mateo 22:37-40). Los hijos del
reino deberdn ser “prudentes como serpientes, y sencillos como
palomas” (Mateo 10:16); no resistirin “al que es malo” (Mateo 5:39); y
temerdn “a aquel que después de haber quitado la vida, tiene poder de
echar en el infierno” (Lucas 12:5). Segun Jests, la prueba suprema del
amor es esta, ‘que uno ponga su vida por sus amigos” (Juan 15:13). Y
en estrecha conexién con lo anterior estd la aplicacién practica de que
“todo el que quiera salvar su vida, la perderd; y todo el que pierda su
vida por causa de mi, éste la salvard” (Lucas 9:24).

EL DESARROLLO DE LA TEORIA ETICA
EN LA IGLESIA

Los periodos que marcan el desarrollo de la teoria ética en la iglesia
difieren en algo de los que son importantes en la historia de la dogmd-
tica. Para propdsitos nuestros, el asunto puede convenientemente
resumirse en los siguientes periodos: (1) El periodo patristico, desde los
primeros padres hasta el tiempo de Constantino; (2) la Edad Media,
desde el tiempo de Constantino hasta el fin de la Edad Media; (3) el
Renacimiento y la Reforma; y (4) el periodo moderno.



16 TEOLOGIA CRISTIANA, TOMO 3

El periodo patristico. Durante el primer siglo, los intereses de la
iglesia estaban principalmente dedicados a la conducta préctica més
bien que a la reflexién racional. Adolph Harnack dice que durante el
primer siglo y medio, la iglesia calificaba como secundario todo lo que
no fuera la suprema tarea de mantener su moralidad. La nota domi-
nante de la iglesia primitiva era la de un amor divino que se manifestara
en el cuidado de los pobres, la hospitalidad para con los extrafios, el
evitar el lujo sensual y los vicios de los paganos, y la devocién a la
pureza de vida establecida por Cristo y los apéstoles. No fue hasta la
segunda parte del segundo siglo que se dio una reflexién formal sobre
los problemas éticos. En el progreso del cristianismo en su conflicto con
el paganismo, el punto de vista mds rigido del montanismo llegé a
ocupar un lugar en la apologética a la par de la tendencia mds modera-
da de los tiempos anteriores. Igualmente peligrosos, aunque en
diferente direccidn, eran los puntos de vista equivocados de la libertad
cristiana de los gnésticos, los cuales llevaron a los arriesgados errores de
los carpocratianos y las sectas panteistas posteriores. Fue asi como se
volvié tarea del cristianismo determinar de manera mds exacta sus
principios y aplicaciones de moralidad. Cierto trabajo preliminar habia
sido hecho en las Epistolas de Clemente y del Pastor de Hermas, y en la
Epistola de Diogneto, pero quedaria en manos de los padres posteriores
formular los principios éticos de la iglesia.’ En la ética, como en la
dogmitica, existia un acercamiento diferente entre el oriente y el
occidente. El primero consideraba la ética cristiana, en cierto sentido,
como suplementaria de la antigua filosofia griega, la cual por si misma
era inadecuada para el conocimiento de Dios y de la inmortalidad. El
cristianismo, pues, completaba los principios éticos griegos, los cuales se
asumia que estaban basados en la razén universal. Esta fue la posicién
de Justino Martir, quien hizo de la doctrina del Logos el fundamento
de su exposicién. Los padres posteriores u occidentales mantenfan que
el cristianismo era algo éticamente nuevo en su totalidad, y que, por lo
tanto, no estaba en sentido alguno relacionado con la ética del paga-
nismo. Aqui Tertuliano es el apologista representativo. Para él, el
cristianismo era un poder espiritual dado a la iglesia para preservarla del
paganismo, y para organizar a sus hijos en un ejército compacto para
atacar, conquistar y juzgar el paganismo. Clemente de Alejandria
consideraba la filosofia como propedéutica para la fe, y su obra
representé una mezcla de las contribuciones del pensamiento griego y
judio. Una serie de sorprendentes ideas éticas serfan desarrolladas en sus
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Paedagogus, Stromata y Exortaciones. Con Cipriano, uno de los padres
latinos, la iglesia llegé a la prominencia como el centro de todo un
campo de ética. Ello result6 de la controversia con los montanistas y los
novacianos, lo cual trajo como consecuencia que la relacién del
individuo con la iglesia se tornara la relacién ética mds prominente de
la vida.®

La Edad Media. La conversién de Constantino en el siglo cuarto
trajo cambios en la iglesia. Libre ya de la persecucién de parte del
estado, la iglesia pronto alcanzaria prestigio y poder. Se desarrollé un
sistema eclesidstico que en su momento iniciarfa la persecucién de los
paganos y de los herejes. Aumenté la mundanalidad, y muchos
cristianos que buscaban la via del sacrificio se retiraron a la vida
mondstica. Esto hizo que surgiera un tipo de ética diferente y particu-
lar. Ambrosio (340-397), en su obra titulada De Officiis Ministrorum, le
dio a la iglesia lo que generalmente se considera el primer manual de
ética cristiana. Una obra estoica de Cicerén le sirvié de modelo, y la
idea de la ley natural que presenté tendria una influencia definitiva
sobre la posterior ética escoldstica. Esa ley de la naturaleza era la ley de
las cosas como Dios las cred, y de ella habia algo que aprender concer-
niente a los requisitos de la moralidad. Por sobre ese nivel, habia dentro
del ser humano un conocimiento moral logrado por medio de la razén
y la conciencia; pero al nivel mds elevado de todos estaba la voluntad de
Dios segtin lo expresaba la Biblia, lo cual culminaba en la ensefanza y
el ejemplo de Cristo. Los comienzos del ascetismo, sin embargo, son
muy notables en Ambrosio, por cuanto reconocia dos niveles de
moralidad, uno obligatorio para todos, y el otro que incluiria obras
hechas mids alld de lo requerido, a fin de lograr un grado mds elevado de
perfeccién. El también adopté definitivamente las cuatro vircudes
cardinales griegas: prudencia, justicia, valor y templanza. La prudencia,
sin embargo, era para Ambrosio no tanto razén o sabiduria, sino un
conocimiento personal de Dios que se manifestaba en la conducta
humana. La justicia deberia ejercerse, “primero hacia Dios, segundo
hacia nuestro pais, tercero hacia nuestros padres, y por ultimo hacia
todos”. Interpret6 el valor como la firmeza en las pruebas de la vida
ordinaria, y la templanza como el respeto propio, la modestia en todas
sus formas, y el debido aprecio por los demds. La obra de Ambrosio fue
de cardcter transicional, y llevarfa directamente al sistema de ética
cristiana mds distintivo de Agustin.
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Agustin (354-430) sistematizé la ética de la iglesia occidental, y los
principios que éste adelantd serfan considerados como autoritativos
durante gran parte de la Edad Media. En Agustin, la idea central y
dominante de la vida cristiana era la unién con Dios, una experiencia
de perfecta paz y felicidad que podia ser alcanzada solo en la vida por
venir. De aqui que, en La ciudad de Dios, Agustin distinguiria entre la
ciudad terrenal, la cual era temporal, y la ciudad de Dios, la cual era
eterna. Para €, la vida moral tenia su base en Dios, y concordaba con el
mundo que El habia creado. Por lo tanto, se opuso a la teoria de que la
moralidad se basara en la costumbre social, una posicién que se define
comdinmente como “la costumbre que opera conscientemente”.
También consideraba el punto de vista de la ética cristiana como
opuesto a la apatia estoica en lo tocante a la vida emocional. Sin
embargo, iba a ser en la voluntad en donde Agustin pondria su mayor
énfasis. La persona debia rendir su voluntad en amor. Las dos tenden-
cias puestas de relieve por Agustin traerfan efectos nocivos mds tarde en
la historia. (1) El se conformé a la distincién que se habia vuelto
normativa entre lo que se les ordenaba a todos, y lo que se aconsejaba
como de alcance adicional y que contribuiria a la perfeccién. Esto llevé
al énfasis en las obras de supererogacion, y a la acumulacién de méritos,
lo cual a su vez contribuiria a las précticas ascéticas. (2) Su idea de la
rendicién propia no fue un incentivo menor para la supresién eclesids-
tica de la libertad individual. Sostuvo que la iglesia, como organizacién
continua, poseia la verdad, y la autoridad para ensenarla. Esto requeri-
ria la sumisién individual. Siendo que era designacién divina que los
seres humanos entraran en la iglesia, ellos lo debian hacer voluntaria-
mente, pero si no, deberfan ser compelidos a hacerlo. Era, pues, el
deber sagrado de la iglesia ver que las personas entraran en la iglesia, y si
la iglesia carecia de ese poder de compulsion, era deber sagrado del
estado venir en su rescate y obligarlas a entrar, para que la iglesia se
llenara. A partir de estas dos tendencias, tanto el sistema eclesidstico
como el mondstico recibirfan un impulso adicional durante la Edad
Media.

Lo mondstico vino a ser la caracteristica distintiva del cristianismo
medieval, lo cual hizo que le proveyera su concepcién de la ética
cristiana. El ascetismo ya se habia establecido entre los cristianos del
tiempo de Agustin, ddndoles éstos gran importancia a los elementos en
los evangelios y en los escritos paulinos que parecian aprobar las
précticas ascéticas. El monaquismo como revuelta contra la mundana-
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lidad creciente en la iglesia estatal surgié independiente y frecuente-
mente como una oposicién a la organizacién eclesidstica. Por esta
razén, aun cuando se aliarfa con la iglesia en un tiempo posterior, el
monaquismo retuvo mucho de su independencia. El ideal monistico,
sin embargo, pronto llegd a ser predominante, al punto de que los
monjes que hacian voto se convertian en el clero “religioso” o regular,
entre tanto que los sacerdotes no mondsticos se convertian en “los
seculares”. Basilio (c. 329-379) fue probablemente el primero en
inaugurar un movimiento definitivo hacia la vida comunitaria entre los
ascéticos. Benedicto (480-543) introdujo una nueva regla. Previo a ésta
los monjes se habian ocupado mayormente en la conquista de si
mismos; Benedicto, en cambio, hablarfa de la entrega de si mismos. Sus
monasterios se organizarian siguiendo lineamientos comunales de regla
democrdtica. Quizd no hubo regla menos ascética que la de Benedicto.
Bernardo de Claraval (1094-1174), gracias a su gran santidad y poder
personal, fue capaz de efectuar grandes reformas siguiendo lineamientos
espirituales. Francisco de Asis (1182-1226), y Domingo de Guzmién
(1170-1221), trajeron grandes cambios en la concepcién de la vida y las
précticas ascéticas. Desarrollaron un interés y un amor compasivo por
la humanidad que los sacé del claustro y los arrojé a un ilimitado
ministerio de amor. El ideal ético de San Francisco era la imitacién de
Cristo, especificamente en espiritu, pero también mayormente en los
detalles de conducta. Los votos de pobreza, de castidad y de obediencia
tenfan como propésito la completa devocién del individuo al bienestar
de los demds. Se ponia un énfasis especial en la pobreza. Entre tanto
que los franciscanos se dedicaron principalmente a la evangelizacion,
los dominicos establecieron sus casas cerca de las universidades,
prestando su atencién mayormente a la educacién. Este medio pronto
les permitié establecer las normas doctrinales de la iglesia, algo que
continuarfan haciendo por varios siglos. El ascetismo entre los misticos
posteriores fue de un tipo mds elevado. Juan Escoto Erigena introdujo
el misticismo griego segin era conocido en Macario el Egipcio, en
Dionisio, y en Mdximo “el Confesor”, con lo cual se llegé al punto de
partida para el misticismo de la iglesia occidental. Este desarrollo se
llevé a cabo de dos formas, la romdnica, como en Hugo y Ricardo de
San Victor, Bernardo de Claraval, Buenaventura, Juan Gersén y
Miguel de Molinos; y la germdnica, como en Enrique Susén, Juan
Ruysbroek, Juan Tauler y el Maestro Eckart. Pero, en la medida en que
el misticismo desarroll$ una ética, retuvo el falso principio del ascetis-
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mo de una contradiccién entre materia y espiritu, y entre Dios y el
mundo. La principal razén atribuida al fracaso de los misticos en
desarrollar una ética verdadera fue la falta de una concepcién propia de
la personalidad. Que el alma creada sea capaz de recibir lo divino, y que
por este medio alcance una unién perfecta entre lo finito y lo infinito,
es una idea que no cobrard prominencia sino hasta Lutero y su doctrina
de la justificacién por la fe.

Tomads de Aquino (c. 1225-1274) traté la ética como parte integral
de un sistema general de filosofia y teologia. En Aquino, la ética
alcanzaria su declaracién autoritativa. El fin tltimo por el cual actia el
ser humano, o por lo menos por el que debe actuar, Aquino lo llamé
“bienaventuranza” o “verdadera felicidad”, el cual, una vez alcanzado,
serd todo suficiente. Nada puede satisfacer excepto el Infinito, o la
bondad eterna de Dios mismo. Es asi como Aquino echa un cimiento
s6lido para la teorfa ética basada en el tefsmo cristiano. La virtud, o la
excelencia propia de algo, consiste en el que ese algo esté bien dispuesto
segun su clase. Siendo que el ser humano ha sido constituido como
alma racional, la ética deberd ser segin la razén. Las virtudes en la
persona serdn, pues, aquellos hdbitos del alma de acuerdo con los cuales
se desempenan las buenas acciones. Las virtudes se clasifican como
sigue: (1) Morales, las cuatro virtudes cardinales griegas: prudencia,
justicia, templanza y firmeza; (2) intelectuales, entendimiento, conoci-
miento y sabiduria; y (3) teologales, fe, esperanza y amor. Las de los
primeros dos grupos podrdn ser conocidas por la razén, pero las del
tltimo solo por la revelacién. Las virtudes naturales llevan al desarrollo
del cardcter; y las teologales a la felicidad espiritual aqui y en la vida del
mundo por venir. Aquino, sin embargo, traté las virtudes cardinales
griegas segiin el método cristiano. Consideré las pasiones en si mismas
como indiferentes, y, por lo tanto, como que debian ser puestas bajo el
control de la voluntad. De las virtudes teologales, el amor o la caridad
era la mds elevada, e inclufa las otras en dentro de si. La influencia de
Agustin sobre Aquino, sin embargo, se ve claramente, puesto que
Aquino aceptd la actitud doble hacia la moralidad, y aunque conside-
raba lo terrenal y lo celestial como compatibles, aquellos que pusieran
su atencidn en las cosas celestiales recibirfan mayor alabanza.

El Renacimiento y la Reforma. La nota dominante de la Edad Media,
que fue la subordinacién de la vida terrenal a la vida venidera, seria
seguida por el desarrollo reaccionario conocido comunmente como
humanismo. Aqui el énfasis recaeria sobre la vida individual y el mundo
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presente. Pero el humanismo no produjo una teorfa ética profunda ni
difundida. De hecho, el humanismo era irreligioso. La concepcién
tradicional del pecado y la expiacién le significaron poco o nada, y no
hubo lugar para la experiencia de tipo contemplativa. El humanismo
fue en un verdadero sentido el retorno a los ideales paganos de Grecia y
de Roma, aun cuando tuviera el efecto de ampliar los horizontes de los
seres humanos. Los precursores de la Reforma, Wycliffe (c. 1321 o
antes—1384) y Huss (1369 6 1373-1415), senalaron las debilidades
morales de su tiempo, y buscaron despertar interés en los estudios
cldsicos, ademds de introducir una nueva caracteristica en el pensa-
miento ético, a saber, la de exaltar la moralidad como guia hacia el
interior de la sabiduria del cristianismo como gobernante de los asuntos
de la vida préctica. Asi lo desarrollarian Petrarca (m. 1374), Marsilius
Ficinus (f. 1499), Luis Vives (f. 1540) y Erasmo (f. 1536). Savonarola
(1452-1498), especialmente, se opuso a la corrupcién moral y a la
mundanalidad tanto de los lideres seculares del Renacimiento como de
los altos oficiales de la iglesia. Se esforzd en establecer la concepcién
ética de la iglesia medieval de que el pensamiento del otro mundo debia
dominar tanto el pensamiento como la conducta. “Vivimos en este
mundo, oh mis hermanos”, decia él, “solo para aprender a morir”.

La Reforma Protestante, en cierto sentido, fue una reaccién tanto al
medievalismo como al Renacimiento.” Con la creencia en el otro
mundo heredada del medievalismo, y la insistencia en el mundo
presente como contribucién del Renacimiento, el problema ético del
periodo de la Reforma vino a ser cémo concebir la ética o moralidad
cristiana para que incluyera tanto lo terrenal como lo trascendental. Es
por eso que el protestantismo insitié en que la vida no era para vivirse
en el monasterio sino para que se participara de manera activa en los
asuntos humanos. A la vez, sin embargo, se opuso a la tendencia del
humanismo de hacer del placer y de la cultura intelectual los principales
asuntos de esta vida. James Denny indica, por esto, que el fin de la
Reforma fue “expelerle la religién a las cosas, y exhibir todas las
realidades de ésta como personas y como relacién de personas”. Lutero
desarrollé una forma de dualismo ético cuando hizo de la moralidad la
manifestacién espontdnea de la vida interior del Espiritu, y, dada esa
libertad como hijos, que los cristianos se sujetaran a si mismos al
servicio justo de manera voluntaria. “Cuando hayamos ensefiado la fe
en Cristo”, decfa él, “entonces ensefiaremos también las buenas obras”.
Calvino fue miés sistemdtico en su pensamiento, fundamentando la
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ética en la naturaleza del hombre como creado por Dios. En sus
Institutos, incluyé la ética bajo el tépico de la regeneracién, y comentd
sobre ella dentro de su estudio del hombre cristiano, del llevar la cruz, y
de temas similares. Calvino vefa el decdlogo como una declaracién de
los fundamentos de la ley moral grabada en las mentes de las personas.
Conformarse al decdlogo era obedecer a Dios, y ello era moralidad.
Toda tolerancia de pecado era participar del mismo. De aqui que, en
las iglesias reformadas, se volviera prictica comun adscribirles gran
valor a los elementos legales del Antiguo Testamento, y combinarlos en
un sistema ético en conexién con el decilogo.

Otros escritos de este periodo, los cuales contribuyeron a la ética
cristiana, fueron los de Juan Bunyan (1628-1688), quien, aun cuando
no desarrollara una teoria ética distintiva, hizo de la gracia redentora la
caracteristica dominante de todos sus escritos; los de Jorge Fox
(1624-1690), quien resulté singularmente claro en su juicio sobre
grandes cuestiones morales; los de Jeremias Taylor (1613-1667), quien
en su Holy Living [Vivir santamente] consideré la pureza de intencién
como la cosa esencial en la moralidad; y los de William Law
(1686-1761), quien, en su obra, Serious Call to a Devout and Holy Life
[Un llamado serio a la vida devota y santa], ofrecié una exposicién de la
vida cristiana conforme a principios éticos. Esta obra ha sido compara-
da con Imitation of Christ [La imitacién de Cristo], de Thomas a
Kempis, en donde el principio de la sumision y el espiritu de obedien-
cia que echa fuera todo lo que no es santo, lo subyacia todo. “T'odas las
ansias que turben la vida humana, que nos hagan inquietos con
nosotros mismos e irritables con los demds, que nos hagan desagrade-
cidos con Dios, y que nos lleven de quehacer en quehacer, y de lugar en
lugar, en pobre persecucién de quién sabe qué, son ansias a las que ni
Dios, ni la naturaleza, ni la razén nos han sujetado, sino que solo son
inducidas en nosotros por el orgullo, la envidia, la ambicién y la
codicia” (William Law, Serious Call [Un llamado serio]. A estos se
podrian afadir los nombres de Joseph Butler (1692-1752), cuya teoria
es similar a la de Tomds de Aquino, pero desarrollada independiente-
mente. El obispo Butler reconocié dos fuentes de conocimiento ético:
la naturaleza y la razén por un lado, y la revelacién por otro. Para
Butler, Dios era la fuente de la ley moral en la conciencia, en la
constitucién de la naturaleza, y en la Biblia, y toda moralidad cristiana
estaba incluida en el amor a Dios, a los demds, y a uno mismo. Asi que,
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la ética cristiana era a su vez empirica y trascendente, antropoldgica y
teoldgica.

El primer teblogo de la Iglesia Reformada que traté la ética cristiana
como algo distinto a la dogmadtica fue Lambertus Danaeus (m. 15306).
Su obra titulada Christian Ethics [Etica cristiana] fue publicada en
1577. En la Iglesia Luterana, Georg Calixtus siguié el mismo método
en Epitome of Moral Theology [Epitome de la teologia moral]
(1634-1662). Los tedlogos catélicos romanos criticaron marcadamente
esta separacién entre la dogmadtica y la ética por tender al humanismo y
minimizar la revelacién. La filosofia cartesiana desperté un nuevo
interés en el estudio de la ética, especialmente en la Iglesia Reformada;
y los dos movimientos del pietismo y el metodismo ejercieron de igual
manera un efecto estimulante y purificador. El arminianismo, espe-
cialmente, le proporcioné una gran promesa al lado ético del cristia-
nismo. Como indicadores del cierre del viejo orden y de la transicién a
un nuevo periodo, podriamos mencionar Institutes of Moral Theology
[Institutos de la teologia moral], de Johan Franz Buddeus (1711-1724),
y Ethics of the Holy Scriptures [La ética de la Santa Biblia] (9 tomos,
1735-1753), de Johan Loren Mosheim. Con Immanuel Kant, y su
doctrina del imperativo categdrico, comenzé un nuevo periodo en el
estudio de la ética, uno que liberd al tema de muchas de las viejas
restricciones, pero que lamentablemente le robé sus profundos méviles
religiosos. Hubo un tiempo durante el cual no se adopté ningin
principio de ética cristiana. Schwartz y Flatt se adhirieron definitiva-
mente a la Biblia sin intentar ningin principio de clasificacién
cientifica. DeWette fue probablemente el primero de tiempos moder-
nos en sefalar la necesidad de tal principio, y a partir de ese tiempo las
obras protestantes sobre ética se caracterizarian por el esfuerzo de
alcanzar un cardcter mds cientifico. Pero, sin embargo, es a Friedrich
Schleiermacher a quien deberemos volvernos como fundador de la ética
teoldgica moderna. El subjetivismo de Kant, habiendo alcanzado sus
consecuencias en Johann Fichte, hizo que la filosofia se volviera hacia el
objetivismo. Friedrich Schelling adelanté la teoria de la identidad del
sujeto y el objeto, y sobre estas bases, Schleiermacher construiria su
¢tica. Fl retornarfa a la vieja idea del reino de los cielos, la cual habia
desaparecido enteramente de la filosofia de Kant y de Christian Wolff.
Sin embargo, distinto a Buddeus, Schleiermacher no consideraria el
reino como un dmbito indefinido mds alld del sepulcro, ni aceptaria la
posicién de los catdlicos romanos de limitarlo a la iglesia en la tierra.
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Mds bien encontraria el reino en todas las esferas de la vida, gracias a la
accién virtuosa del individuo. Después de Schleiermacher, quizd la obra
mds importante serd, Theological Ethics [La ética teoldgical], de Richard
Rothe. La misma ha sido alabada como presentadora de una penetrante
mirada “a la mds profunda médula de la especulacién ética”, y como
demostradora de que “el cristianismo es la realizacién del mds elevado
pensamiento de Dios” (Bunsen). Por otro lado, merecié la justa critica
por hacer del estado y no de la iglesia el bien supremo, y por mantener
que debia ser el objeto de la iglesia resolverse a si misma en el estado.
En esto seguiria a Hegel, quien hizo del estado el bien supremo, en
directa oposicién a la ética tanto de la Iglesia Cat6lica Romana como de
la iglesia protestante.

Entre las obras de ética cristiana mds modernas estdn las siguientes:
Christian Ethics [Etica cristiana], de H. L. Martensen, (3 tomos, 1871);
History of Christian Ethics [Historia de la ética cristiana], de Christoph
E. Luthardt (1899); Christian Ethics [Etica cristiana], de Newman
Smyth (3ra edicidn, 1894); Christian Ethics [Etica cristiana], de A. H.
Strong (1896); The Ethics of the Christian Life [La ética de la vida
cristiana], de Henry E. Robbins (1904); System of Christian Ethics
[Sistema de ética cristiana], por I. A. Dorner (1906); The Ethics of Jesus
[La ética de Jests], de James E. Stalker (1909); History of Ethics Within
Organizged Christianity [La historia de la ética dentro del cristianismo
organizado], de Thomas C. Hall (1910); The Ethics of Jesus [La ética de
Jests], de Henry C. King (1910); Christianity and Ethics [El cristianis-
mo y la ética], de Archibald B. D. Alexander (1914); New Testament
Ethics [Etica del Nuevo Testamento], de C. A. Anderson Scott (1930);
An Interpretation of Christian Ethics [Una interpretacién de la ética
cristiana], de Reinhold Niebuhr (1935); y Christian Ethics in History
and Modern Life [La ética cristiana en la historia y en la vida moderna],

de Alban G. Widgery (1940).

LOS PRINCIPIOS DE LA ETICA CRISTIANA

Hasta aqui hemos demostrado la relacién de la ética con la dogmi-
tica; hemos indicado la fuente de la ética cristiana como centrada en la
revelacién divina; y hemos trazado brevemente el desarrollo de la teoria
ética en la iglesia. Ahora deberemos considerar los principios sobre los
cuales descansa la ética cristiana, y cémo se aplican a la vida préctica.
Cuando examindbamos la perfeccién cristiana como la norma de la
experiencia del Nuevo Testamento, encontramos que era una purifica-
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cién del corazén del pecado para una devocién completa de todo el ser
a Jesucristo. La gracia deberd expresarse primero en la experiencia
cristiana; y de la nueva vida y el nuevo amor que se desprenden de esta
experiencia, se formardn las nuevas normas de la vida diaria. Puede que
la doctrina no siempre resulte en una experiencia, pero si la experiencia
va a ser mantenida, siempre deberd resultar en vivencia cristiana. Toda
doctrina, por lo tanto, no solo tendrd su fase de experiencia, sino
también su expresion ética. Dios es una persona, y el ser humano es una
persona; por lo tanto toda relacién entre ambos deberd ser ética. Siendo
que la nota dominante de la perfeccién cristiana es la de una completa
devocién a Dios, dicha devocién se convertird en el principio funda-
mental de la ética cristiana. La devocién se ejerce hacia Cristo en su
naturaleza divino-humana y como persona mediadora, y ello tanto
como creador que como redentor. Como creador, su ley estd escrita en
la naturaleza y constitucién del ser humano, cosa que cominmente se
conoce como la ley de la conciencia. Como redentor, su entera vida e
historia le provee la satisfaccién a la voluntad divina. Por lo tanto, no
puede haber falta de armonia entre la nueva ley de Cristo y la vieja ley
de una conciencia plenamente redimida e iluminada. Pero lo mediador
no podrd ser propiamente entendido a menos que se vea que el dador
supremo de la ley, y el ejemplo perfecto de su presencia, se unen en la
deidad y la humanidad del Dios hombre. A fin de que Ciristo le diera a
su pueblo un nuevo mandamiento, y una ley perfecta de libertad por
medio de la cual ese mandamiento pudiera cumplirse, El mismo recibié
un nuevo mandamiento, y aprendié la obediencia por las cosas que
sufrié. Y al aprender la obediencia, se presenté como el dador perfecto
de la ley y, a su vez, como el ejemplo perfecto de sus propios preceptos.
Aqui encontramos la inescrutable unidad de sus dos naturalezas en un
agente personal que investird el asunto de la ética cristiana al igual que
inviste la dogmdtica cristiana. Sin embargo, la obligacién moral de
Cristo no podia ser compartida, ya que el misterio de sus sufrimientos
fue doble, por el pecado en nosotros, y por medio de la tentacién a lo
imposible del pecado en El mismo. Por esta razén el apéstol Pablo dijo
que, “al pecado murié una vez por todas; mas en cuanto vive, para Dios
vive” (Romanos 6:10). En esta muerte al pecado El nos aseguré para
siempre a nosotros, (1) la ley de la libertad por la cual somos librados
del principio del pecado; y (2) la ley del amor como mévil para la
justicia. Aqui, pues, tenemos el cumplimiento del “juramento que hizo
a Abraham nuestro padre, que nos habia de conceder que, librados de
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nuestros enemigos, sin temor le servirfamos en santidad y en justicia
delante de él, todos nuestros dias” (Lucas 1:73-75).

La ley de la libertad.® A la nueva libertad provista por la muerte de
Cristo al pecado, el apéstol Santiago la denomina “la perfecta ley, la de
la libertad” (Santiago 1:25); y también, “la ley real”, la cual “conforme
a la Escritura” es, “Amards a tu préjimo como a ti mismo” (Santiago
2:8). El apéstol Pablo habla de ella como “la ley del Espiritu de vida en
Cristo Jesus”, la cual nos ha librado “de la ley del pecado y de la
muerte” (Romanos 8:2). La ley externa deja de ser la ley del pecado y
de la muerte, ya que la consciencia de pecados ha sido removida en la
justificacidn; a su vez, la ley interior de vida por el Espiritu provee el
movil y la fortaleza para la obediencia. El hecho de base del Nuevo
Pacto es este: “Pondré mis leyes en la mente de ellos, y sobre su corazén
las escribiré” (Hebreos 8:10). Aunque, en el cristianismo, esta ley es
sobrenatural, es realmente en cierto sentido la ley de la razén restaura-
da, y mds que restaurada. El Espiritu divino en los corazones de las
personas regeneradas busca obrar la perfecta obediencia a la ley de
justicia, cosa que sucede en el otorgamiento de la nueva vida en
armonia con la ley externa, lo cual se verd desarrollar en la vida
espiritual del creyente en conformidad con su propia naturaleza, y no
por medios de compulsién externa. Esta ley interna, por lo tanto,
equivale a la restauracion del gobierno propio. Es la ley del Espiritu de
Dios en la vida renovada, de acuerdo con la idea original del creador
del hombre. Asi, pues, las personas, en su nueva naturaleza bajo la
autoridad del Espiritu Santo, teniendo sus almas en sujecién, se vuelven
ley para si mismos, no estando sin ley de Dios, “sino bajo la ley de
Cristo” (1 Corintios 9:21). De esa manera, no invalidan la ley, sino que
la confirman (Romano 3:31). Somos verdaderamente liberados de la
ley del pecado y de la muerte, pero no de la ley de la santidad y de la
vida. Es cierto que la ley estd escrita en el corazén, pero sigue siendo
una ley, por lo cual necesita la dignidad de una norma externa que esté
también en conformidad con la ley interior de la vida. El factor
fundamental, pues, de la ética cristiana, es la ley de vida, gracias a la
cual el ser humano es liberado de la compulsién externa, y recibe la
libertad para desarrollarse en conformidad con la nueva ley de su
naturaleza. Y asi, pues, guarda la ley por el despliegue de su naturaleza
interna, la cual ahora estd en armonia con esa ley. La nota clave de esta
nueva naturaleza es el amor, siendo el amor el cumplimiento de la ley.
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La ley del amor. Hemos visto que la santidad y el amor se relacionan
estrechamente dentro la naturaleza de Dios. La santidad es la naturaleza
divina interpretada desde el punto de vista de la autoafirmacién, entre
tanto que el amor es esa misma naturaleza, pero vista como autocomu-
nicacién. Por lo tanto, ambas cosas son, igualmente, de la esencia de
Dios. La santidad de Dios requiere que El siempre acttie por puro
amor; entre tanto, el amor buscard siempre impartir su propio ser, y ese
ser es santo. (Cf. con Christian Theology [Teologia cristiana], 1:382).
Hemos visto, también, que la concepcién wesleyana de la perfeccion
cristiana es la purificacién del corazén de todo lo que es contrario al
amor puro. Considerada desde el punto de vista de la ley interna de la
libertad, la perfeccidn cristiana es la liberacién de pecado; considerada
desde el punto de vista de la ley real, el amor es tanto el principio como
el poder de la perfecta consagracién a Dios. La caridad o amor divino,
el cual tiene su fuente en la naturaleza de Dios, y el cual es impartido al
alma individual por el Espiritu Santo por medio de Cristo, se torna, por
consiguiente, en su sentido ético pleno, en la sustancia de toda
obligacién, sea para con Dios o para con el hombre. Para el ser
individual, es el cumplimiento de un cardcter perfecto, puesto que el
amor es el pleroma de la religion asi como de la ley. El apéstol Pedro lo
hace la corona de todas las gracias introducidas a la vida y sostenidas
por la fe (2 Pedro 1:5-7). El amor, asi, se vuelve la suma de toda
bondad interior, y el vinculo de perfeccién que une y guarda todas las
energias del alma. El apéstol Pablo hace del amor el fin del manda-
miento pricticamente en el mismo sentido en que Cristo es el fin de la
ley para justicia (1 Timoteo 1:5). El Apéstol presenta aqui la caridad o
el amor santo, no solo como la gracia suprema del cardcter cristiano,
sino como el punto de transicién en la relacién del individuo con la
estructura social. Es, por lo tanto, la anaketalaiosis o recapitulacién de la
ley en un amor perfecto que nunca deja de ser (1 Corintios 13:8). Es
un amor, segin William Burton Pope, “que no descuida precepto
alguno, que no olvida prohibicién alguna, y que cumple con todo
deber. Es perfecto en obediencia pasiva tanto como activa. ‘Nunca deja
de ser’; se asegura de toda gracia adaptable al tiempo o digna de
eternidad. Es por esto que el término perfecto es reservado para esta
gracia. La paciencia tendrd ‘su obra cumplida’ [Santiago 1:4]; pero solo
el amor es en si perfecto, puesto que da perfeccién a la persona que lo
posee” (Compendium of Christian Theology [Compendio de teologia
cristiana], I111:177).
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La conciencia como el factor regulador en la experiencia y conducta
cristianas. Hemos discutido la ley de la libertad como una liberacién
interior del ser y del poder del pecado, y la ley del amor como el poder
propulsor de justicia. Lo que resta es que discutamos la conciencia
como el factor regulador de la experiencia y conducta cristianas. Sin
embargo, no es nuestro propésito discutir el lugar de la conciencia en la
ética filoséfica, sino utilizarla en el sentido paulino como esa parte
integral de la experiencia religiosa vital. Dice el apdstol Pablo, “Pues el
propdsito de este mandamiento es el amor nacido de corazén limpio, y
de buena conciencia, y de fe no fingida” (1 Timoteo 1:5). Aqui el
Apéstol analiza la experiencia cristiana como sigue: un torrente de
caridad o amor divino que fluye de un corazén puro, regulado por una
buena conciencia, y mantenido fresco y fluyendo por una fe no fingida.
Esta fe, por supuesto, se refiere a la constancia de la confianza en
Cristo, quien por su Espiritu derrama el amor de Dios sobre el corazén
de los purificados.

1. La conciencia en el sentido ordinario “cubre todo en la naturaleza
del ser humano que tenga que ver con la decisién y la direccién de la
conducta moral” (Standard Dictionary [Diccionario estdndar]. Puede
que esta descripcién de conciencia sea cierta en el discurso popular,
pero es muy vaga para el uso teoldgico. En nuestro esfuerzo por ser més
especifico, pues, deberemos tener constantemente en mente los
siguientes hechos: (1) El hombre es un ser moral en virtud de que es
una persona, puesto que la naturaleza moral es un elemento esencial de
la personalidad. (2) El espiritu como el factor controlador en el ser
complejo de la persona humana es una unidad y, por consiguiente, no
es divisible en partes. Por ser, pues, indivisible siempre actiia como una
unidad, y el intelecto, la sensibilidad y la voluntad estdn presentes en
toda actividad. Pero aunque el alma siempre se mueva como una
unidad, una cierta forma de actividad podria predominar de forma tal
en un momento dado, que la discrimine y la defina. Por esta razén
definiremos el intelecto como el alma que piensa; la sensibilidad como
el alma que siente; y la voluntad como el alma que escoge o ejercita la
volicién. Asi también, si restringimos nuestra definicién de conciencia a
ciertos modos de actividad propia, no se nos deberd entender como
implicando que la totalidad del ser no esté activa, sino solo que las
funciones peculiares de la ley moral sean predominantes. Podemos, por
tanto, definir la conciencia como “el ser cuando pasa juicio sobre su
conformidad, o no conformidad, en caricter y conducta, a la ley moral,
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es decir, a lo correcto y a lo equivocado, con el acompafante senti-
miento o impulso de obedecer los juicios de justicia” (7he Ethics of the
Christian Life [La ética de la vida cristiana, de Henry E. Robbins, 79].
Ver la conciencia de esa manera, es no atribuirle las funciones de
descubrir o anunciar la ley moral. Se trata més bien, como lo representa
Immanuel Kant, de un juez que preside sobre una corte (Cf. Christian
Theology [Teologia cristiana], 1:307), y quien decide que este deseo, este
afecto, este propésito, o esta obra estd de acuerdo con la ley moral, y
por lo tanto, es correcta. Tras esa decisién, sigue un sentir que corres-
ponde al juicio, sea que impela a la accién de acuerdo con la decisién, o
que disuada respecto a cualquiera accién que no esté en armonia con
ella.

2. La conciencia deriva su autoridad de la ley cuyos requisitos hace
valer. Asi como es la majestad de la ley la que le da validez a las
decisiones del juez en las cortes civiles, asi es la ley de Dios la que le da
validez a las decisiones de la conciencia. Su provincia, por tanto, no es
legislativa sino judicial. Sus decisiones son siempre las de un juez justo e
incorruptible, de acuerdo con las leyes que se dispone aplicar. Siendo
que la autoridad de la conciencia se deriva de la autoridad de la ley de
acuerdo a la cual hace sus decisiones; y siendo que esta ley se encuentra
principalmente en la naturaleza y la constitucién del ser humano, se
sigue que la autoridad de la conciencia no es externa sino interna. Su
voz no viene de afuera, sino que surge de las profundidades de su ser
mds intimo. Es la totalidad de su ser interpretindole al hombre el
hombre mismo. La ley por la cual juzga, es la ley moral interior de la
naturaleza del ser humano, y toda ley externa derivard su fuerza
obligatoria de la apelacién a esta ley esencial del ser moral del hombre.’

3. A la luz del punto de vista que acabamos de establecer acerca de la
conciencia, se sigue que sus decisiones ante la ley serdn siempre
infalibles, es decir, siempre se conformarin a la ley de la razén. Este
serfa el caso con los seres humanos en su estado normal. Pero aqui entra
otro factor. El ser humano no se encuentra en su estado normal. La ley
de su ser estd oscurecida y pervertida por causa del pecado original. Por
lo tanto, aunque la conciencia siempre hace sus decisiones de acuerdo
con la ley, por ésta encontrarse obscurecida y pervertida, sus decisiones
en este caso serdn erroneas.'” Es por esta razén que Dios le ha dado al
hombre una ley externa como transcripcién de su verdadera vida
interior, y esta ley se encuentra en la Palabra de Dios.
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4. Aunque la conciencia en el sentido absoluto es la expresién de la
voz de Dios en el alma, lo cual la coloca mds alld del poder de la
educacién o del desarrollo (cf. tomo I), el término también se emplea
en un sentido relativo, como involucrando nuestra conciencia moral
bajo el ojo de Dios. En este sentido, la conciencia es la asimilacién
positiva dentro del alma de aquellos principios de verdad y de bondad
necesarios para traer la voluntad del ser humano a una conformidad
con la voluntad de Dios. Aqui hay dos cosas implicitas: (1) el impulso
interior, y (2) la luz de la verdad. La primera es la conciencia propia-
mente hablando, la cual dice, “Halla el bien y hazlo”; la segunda, la
cual es el juicio moral, no es parte de la conciencia estrictamente
hablando; mds bien es la norma por la cual la conciencia opera. Siendo
que este juicio moral es verdadero solo en la medida en que es ilumi-
nado por la Palabra de Dios, somos llevados a la conviccién de que, en
la vida cristiana, la Biblia es la tinica regla autoritativa de fe y prictica.
Todavia més, es de notarse que la conciencia en este sentido relativo, en
tanto que implique el proceso moral completo, estd sujeta a la educa-
cién y al desarrollo, lo cual no es el caso con la conciencia en el sentido
subjetivo. Es a este aspecto relativo que la Biblia se refiere cuando habla
de la buena o pura conciencia, o de una conciencia mala o corrompi-
da."

5. Estamos ahora preparados para entender lo que el apdstol Pablo
quiere decir cuando habla de una buena conciencia como la facultad
reguladora del alma. Una buena conciencia es la que el Espiritu de
verdad ilumina, y, por lo tanto, la que siempre hace sus decisiones de
acuerdo con las normas de la Palabra santa de Dios. De igual manera, la
conciencia también se distingue como limpia (1 Timoteo 3:9; 2
Timoteo 1:3); mala (Hebreos 10:22); corrompida (Tito 1:15); débil (1
Corintios 8:7); y cauterizada (1 Timoteo 4:2). A estas descripciones a
veces se anaden las de una conciencia firme o vacilante, mérbida o sana,
e iluminada u oscura. En su sentido objetivo, la conciencia puede ser
distorsionada por la ignorancia o el vicio, formdndose asi juicios
erréneos; y como subjetiva, o la que justifique y traiga paz como efecto
de la bondad; o como la que condene por medio de la agonia del
remordimiento. Es por esta razén que los moralistas mds antiguos
hablaban de la conciencia como suntepesis o “el guardidn interior” que
cuidaba las fuentes escondidas de la voluntad.'
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LA ETICA PRACTICA

La ética prictica es la aplicacién de los principios morales en la
regulacién de la conducta humana. Habiendo discutido ya esos
principios, ahora consideraremos su aplicacién cristiana especifica en las
multiples y complejas situaciones de la vida. Aqui, como en otros
departamentos de la teologia, los métodos de clasificacién son variados.
Pero, por lo general, el arreglo del tema sigue la doble divisién de (1)
los deberes para con Dios, y (2) los deberes para con el hombre; o la
triple clasificacién de (1) los deberes para con Dios; (2) los deberes para
consigo mismo; y (3) los deberes para con los demds. En cuanto al
orden que aqui hemos adoptado para tratar el tema, diremos que,
siendo que Dios es el fundamento de toda obligacién moral, la ética
teista, naturalmente, viene primero. Estrictamente hablando, toda
obligacién deberd ser para con Dios como el gobernador moral, y todo
deber deberd ser, por lo tanto, un deber para con Dios. Aqui hay que
senalar el paralelo de la verdad de la dogmadtica de que todo pecado se
comete en Ultima instancia contra Dios. Los deberes para consigo
mismo vienen en segundo lugar, por ser esenciales para la formacién
del cardcter cristiano. Lo obliga asi un sistema que sostiene que el drbol
deberd primero ser bueno si su fruto va a ser bueno (Mateo 12:33); y
que, ademds, no se podrd llevar fruto a menos que el pdmpano
permanezca en la vid (Juan 15:4-5). El cardcter cristiano se desarrollard
solo en leal relacién con lo divino. Por tltimo, estd la regulacién de la
conducta externa hacia los demas, la cual tiene su fuente en el caricter
del individuo, y de ¢él fluye. En nuestro tratamiento de la ética practica
hemos, pues, de seguir el siguiente bosquejo: (I) La ética teista o los
deberes para con Dios; (II) La ética individual o los deberes para
consigo mismo; y (III) la ética social o los deberes para con los demis.
Luego le daremos una breve atencién a las instituciones del cristianismo
como parte de la ética social, aunque las mismas sean diferentes en el
sentido de que son especificamente de cardcter corporativo mds que
individual. En ese contexto mencionaremos (1) el matrimonio, y los
deberes de la familia; y (2) el estado, y los deberes ciudadanos. Esto nos
tracrd a la consideracién de la iglesia, la cual formard el tema de los
siguientes dos capitulos.

I. La ética teista o los deberes para con Dios
Las tres virtudes teistas son la fe, la esperanza y la caridad. Estas, sea
que se consideren por si mismas, por su efectos, o por su crecimiento y
perfeccién, ocupan el primer lugar en la vida cristiana. De ellas
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dependen todas las demds virtudes. Comparadas con las asi llamadas
virtudes cardinales (la prudencia, la justicia, el valor y la templanza), las
virtudes teistas constituyen el fin u objetivo de la vida cristiana, en
tanto que las virtudes cardinales son el medio por el cual esa vida se
adquiere, o las consecuencias que de ella se desprenden. La virtudes
teistas también son superiores en el sentido de que, por medio de ellas,
nos unimos a Dios: a Dios como verdad, por la fe; a Dios como fiel,
por la esperanza; y a Dios como el bien supremo, por el amor. Si se ven
desde el punto de vista ético, podemos analizar estas virtudes como
sigue: (1) La fe es un acto y, a la misma vez, un habito; un acto porque
es el ser total de uno alcanzando a otro en un ejercicio consciente; y un
habito porque es el reposar consciente en los méritos de otro. La fe a
veces se distingue del conocimiento en que la fe descansa en la autori-
dad o en el testimonio de otro, mientras que el conocimiento surge de
la percepcién de la verdad en el objeto en si mismo. Los pecados contra
la fe son la infidelidad, la herejia y la apostasia. La infidelidad es no
serle fiel a Dios; la herejia es no serle fiel a la verdad o persistir en el
error; y la apostasia, en su sentido més estricto, es la defeccién de la
religién. (2) La esperanza es aquella virtud que provee el mévil gracias
al cual confiamos con confianza inquebrantable en la Palabra de Dios, y
anticipamos la obtencién de todo lo que Dios nos ha prometido. Al
igual que la fe, la esperanza se puede ver lo mismo como un acto que
como un estado, y en cualquiera de estos casos, el mévil y el objetivo
son los mismos. La esperanza se relaciona con el futuro y, por consi-
guiente, implica expectacién, aun cuando no toda expectacién se pueda
clasificar como esperanza. Solo pueden esperarse aquellos objetos que
son deseables. Los pecados contra la esperanza pueden ser de dos clases:
o desesperanza y difidencia por un lado, o presuncién y falsa confianza
por el otro. La desesperanza es el abandono de toda esperanza de
salvacion. La difidencia consiste en esperar sin la debida confianza. La
presuncién es aprovecharse de la bondad de Dios para cometer pecado,
mientras que la falsa confianza es esperar de manera desordenada. (3)
La caridad o el amor divino es la virtud por la cual nos damos total-
mente a Dios como el bien soberano. Es una virtud infundida divina-
mente, cuyo motivo es la bondad de Dios, y cuyo objeto es tanto Dios
como nuestro préjimo. La caridad, considerada como una virtud ética
en su sentido mds amplio, significa complacencia en lo que es bueno.
En un sentido més estricto, es aquel afecto que desea el bien, o que
ansia lo que es bueno para la otra persona. Si deseamos el bien para el
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otro, no por el otro mismo sino por el nuestro, tenemos amor de
concupiscencia, ya que procede del deseo de ventaja propia. Si le
deseamos el bien a otra persona por causa de la persona misma,
tenemos amor benevolente. Y si ese amor es correspondido, tenemos
amor fraternal. La caridad puede ser lo mismo perfecta que imperfecta.
Para que sea perfecta deberd (1) ser inspirada por el mévil perfecto; y
(2) deberd adherirse lealmente a Dios con el mds elevado aprecio. Si
fracasa en cualquiera de estos dos aspectos, la caridad no habrd
alcanzado el perfecto amor. Tres cosas demandardn nuestra atencién al
considerar mds a fondo este asunto: (1) la reverencia como el deber
fundamental para con Dios; (2) el deber y las formas de orar; y (3) el
deber supremo de la adoracién.

La reverencia como el deber fundamental para con Dios." La reveren-
cia se ha definido como “un respeto profundo mezclado con temor y
afecto”, o como “un fuerte sentimiento de respeto y estima que a veces
contiene trazas de temor”. Coleridge la definié6 como “una sintesis de
amor y temor”. La reverencia como tal es el deber supremo del hombre,
la criatura, para con Dios, el creador. Es el sentimiento del cual toda
adoracién surge. El temor anade a la reverencia la implicacién de un
asombro solemne mezclado con aprensién, en vista de la gran y terrible
presencia de la deidad, o de aquello que es sublime y sagrado en virtud
de esa presencia. La reverencia, cuando se expresa silentemente, se
conoce como adoracién, y conlleva la idea de homenaje o devocién
personal. La alabanza es la expresién audible que ensalza las perfeccio-
nes divinas; y la accién de gracias es la gratitud expresada por las
misericordias de Dios. El deber del espiritu devoto es, pues, ofrecerle a
Dios la adoracién de la criatura, el homenaje del stbdito, y la alabanza
del adorador. El apéstol Pablo, al enumerar las obras de la carne,
menciona dos como violadoras de las cosas divinas: la idolatria y las
hechicerias (Gélatas 5:20). (1) La idolatria se define comtinmente como
el rendirles honores divinos a los idolos, a las imdgenes, y a otros
objetos creados. Pero también puede consistir en una excesiva admira-
cién, veneracién o amor por cualquiera persona o cosa.'* Por eso, a la
codicia se le considera idolatria (Colosenses 3:5). La hechiceria es la
prictica de las artes de un hechicero o hechicera, lo cual se crefa
comunmente que era consecuencia de tratos con Satands. La orden
expresa del Apéstol prohibe, por lo tanto, todo encantamiento,
necromancia, espiritismo, o cualquiera de las asi llamadas artes negras.
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El deber y las formas de orar.® Orar es un deber obligatorio para
todos los seres humanos, por ser expresién de la dependencia de la
criatura en el Creador. Se puede decir que lo que el sentido habitual de
reverencia es para la adoracién y la alabanza, el espiritu de dependencia
lo es para la oracién. Samuel Wakefield define la oracién como “la
ofrenda de nuestros deseos a Dios, por medio de la mediacién de
Jesucristo, bajo la influencia del Espiritu Santo, deseos que, con las
debidas intenciones, los sean de cosas que estén de acuerdo con su
voluntad” (Christian Theology [Teologia cristiana], 492). El deseo es
estimulado por un sentido de carencia o de necesidad sentida, lo cual
lleva inmediatamente a la oracién. “Una cosa he demandado a Jehov4,
ésta buscaré” (Salmos 27:4). Sin el debido aprecio a la importancia de
las bendiciones divinas, la oracién serd inutil. De aqui que “el reino de
los cielos sufre violencia, y los violentos lo arrebatan” (Mateo 11:12).
Para que sea aceptable, la oracién ha de ofrecerse a Dios por medio de
Cristo, y en el Espiritu. La oracién también deberd ser ofrecida por las
cosas que estén de acuerdo con la voluntad de Dios, y las peticiones
deberdn presentarse con fe en sus promesas.'® William Burton Pope
sefala que “los actos formales de oracién son multiples, y ambos
Testamentos los expresan con un nimero de términos que les son
comunes, combinando el espiritu y el acto. El importante vocablo
proseuje, ilustra dichos términos. Este vocablo siempre significa orar a
Dios, y sin limitacién. Cuando el apéstol Pablo exhorta a que nuestras
peticiones, en todas las cosas, les sean hechas conocidas a Dios por
medio de la oracién y la stplica, con accién de gracias, estd diferen-
ciando este tipo general de oracién, de la deesis o suplica por los
beneficios individuales. Se trata de una diferencia entre oracién y
peticién. Las peticiones de una saplica, aitemata, expresan sencilla-
mente la individualidad de la oracién. La stplica destaca nuestra
necesidad (dei), en tanto que la peticién destaca la expresion de esta
necesidad. Cuando en Juan 16:23 nuestro Salvador empezé diciendo,
“En aquel dia no me preguntaréis nada”, El emple epotan, un término
que significa, en el caso de los discipulos, interrogar con perplejidad;
pero en lo que resta del versiculo, “De cierto, de cierto os digo, que
todo cuanto pidiereis al Padre en mi nombre, os lo dard”, El empleé
aitein. El primer término se emplea como referencia a la oracién de
nuestro Sefor propiamente hablando, pero el segundo término no. Por
lo tanto, el primero posee en si un sentido de mayor familiaridad, y
nunca es empleado para el orar de los humanos, con la excepcién del
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pasaje de 1 Juan 5:16, el cual nos sirve de guia para cierta oracién de
intercesién. En este pasaje, el apdstol Juan sustituye aitesei por epotese
en lo que toca a no pedir por el pecado de muerte: “Hay pecado de
muerte, por el cual yo no digo que se pida”. Hemos de pedir confia-
damente por cualquier otro pecado, pero en cuanto a este pecado,
hemos de dejarle la epotan a Cristo. La oracién intercesora no tiene un
término que exprese nuestra idea precisa de ella. Se nos exhorta
generalmente a la “siplica por todos los santos” [Efesios 6:18], y “por
todos los hombres” [1 Timoteo 2:1], siguiendo asi el ejemplo de
intercesién del Senor. En lo referente a la exhortacién de oracién a
Timoteo [1 Timoteo 2:1], el apdstol Pablo emplea, entre otros, el
vocablo enteuxeis, peticiones, el cual significa oraciones conocidas y
confiadas, por provenir del vocablo entunjanein, que significa literal-
mente encontrarse con alguien y comenzar a hablar sobre temas que les
son familiares a ambos. También se nos manda a interceder, o a hablar
confiadamente con Dios a favor de otros, en la fuerza de la intercesiéon
de Ciristo, con la excepcién de la limitacién mencionada arriba. La
oracién intercesora deberd armonizar con todas nuestras suplicas”
(Compendium of Christian Theology [Compendio de teologia cristiana],
11:228-229).

El deber general de la oracién se divide por lo regular como sigue:
(1) La oracién repentina, (2) la oracién privada, (3) la oracién familiar
o social, y (4) la oracién publica.

1. La oracién repentina' es el término que se aplica a “esos anhelos
secretos y frecuentes del corazén con Dios por bendiciones generales o
particulares, los cuales pueden ser expresados mientras estamos
ocupados en los asuntos cotidianos de la vida, gracias al sentido de
nuestra dependencia habitual en Dios, y al de nuestras carencias y
peligros” (Samuel Wakefield). Denota una actitud devocional de la
mente y del corazén, con la cual se mantiene un constante espiritu de
oracién. Incluye todas esas expresiones repentinas de oracién y alabanza
que fluyen de corazones que han sido cultivados para estar “siempre
gozos”, y orar “sin cesar’, y dar “gracias en todo” (1 Tesalonicenses
5:16-18). Esta forma de oracién, aunque fue considerada por los padres
de la iglesia como marca distintiva de genuina piedad, es un habito que
necesita protegerse de toda formalidad que dé la impresién de irreve-
rencia.

2. La oracion privada la encarece expresamente nuestro Sefior con
estas palabras: “Mas td, cuando ores, entra en tu aposento, y cerrada la
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puerta, ora a tu Padre que estd en secreto; y tu Padre que ve en lo
secreto te recompensard en publico” (Mateo 6:6). El deber de la oracién
privada es reforzado adn més por el ejemplo de nuestro Sefor y sus
ap6stoles. La razén para que se haya instituido la oracién privada se
demuestra por estas palabras de nuestro Senor, que hablan de una
comunién amistosa y confiada con Dios en todos aquellos asuntos que
pertenecen a los sentimientos e intereses mds profundos del individuo.
La practica estricta de la oracién privada siempre ha sido considerada
como una de las marcas mds seguras de la piedad genuina y de la
sinceridad cristiana.

3. La oracién familiar o social surge de la naturaleza misma de la
estructura social. Orar como familia es bdsico en lo que respecta al
sistema total de adoracién cristiana. La adoracién de los tiempos
patriarcales era mayormente doméstica, y el oficio sagrado del padre o
del amo de la casa fue transferido del judaismo al cristianismo. La
adoracién cristiana temprana se confind primero y principalmente a la
familia, y solo fue gradualmente que asumié una mds amplia impor-
tancia. Es por esto que la adoracién de familia se volvié un factor
esencial en los servicios publicos, pues en ella se inculcaba el espiritu de
devocién y se entrenaba en las formas de adoracién. Por lo tanto, los
padres bien podrian concluir que no estdn bajo la obligacién de
alimentar y vestir a sus hijos, o de educarlos para un empleo justo o
para alguna carrera profesional, si también concluyeran que no estdn
bajo la obligacién de proveerles la debida instruccién religiosa. La
oracién social puede ser mds amplia que la familiar, o puede limitarse a
unos pocos individuos de diferentes familias. Al respecto tenemos, de
nuevo, las siguientes palabras de nuestro Sefior: “Otra vez os digo, que
si dos de vosotros se pusieren de acuerdo en la tierra acerca de cual-
quiera cosa que pidieren, les serd hecho por mi Padre que estd en los
cielos” (Mateo 18:19). “A partir de todas estas consideraciones
concluimos”, dice Thomas N. Ralston, “que la oracién en familia, aun
cuando no se encarezca directamente por precepto expreso, sigue
siendo un deber que deberd considerarse como obligacién de todo
cristiano que sea cabeza de un hogar, por ser un deber claramente
manifestado en los principios generales del evangelio, el cardcter del
cristiano, /a constitucion de la familia, los beneficios que imparte, y las
promesas generales de Dios” (Thomas N. Ralston, Elements of Divinity
[Los elementos de la divinidad], 780).
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4. La oracion piblica se maneja de manera amplia para incluir toda
rama de adoracién publica, como seria la oracién, la alabanza, la lectura
de la Biblia, y el cantar salmos e himnos y cdnticos espirituales. La
oracién publica era parte de la adoracién judia, por lo menos desde el
tiempo de Esdras, y se llevaba a cabo en las sinagogas. Nuestro Sefior
asistié a estos servicios y participé con frecuencia en ellos, ddndole asi
su aprobacién a la prictica de la oracién publica. Este deber, sin
embargo, se funda sobre la declaracién expresa de la Biblia. En sus
instrucciones a Timoteo, el apdstol Pablo dice: “Exhorto ante todo, a
que se hagan rogativas, oraciones, peticiones y acciones de gracias, por
todos los hombres” (1 Timoteo 2:1); y, de nuevo, “Quiero, pues, que
los hombre oren en todo lugar, levantando manos santas, sin ira ni
contienda” (1 Timoteo 2:8). La Epistola a los Hebreos contiene un
mandato similar: “Y considerémonos unos a otros para estimularnos al
amor y a las buenas obras; no dejando de congregarnos, como algunos
tienen por costumbre, sino exhortdndonos; y tanto mds, cuanto veis
que aquel dia se acerca” (Hebreo 10:24-25). La adoracién publica estd
disefiada para beneficiar a cada adorador individual, para mantener vivo
el sentido de dependencia en Dios como el dador de toda buena didiva
y todo don perfecto, y para expresar publicamente que se recuerda con
agradecimiento toda bendicién material y espiritual.

El supremo deber de la adoracion. La unién de todos los oficios de
devocién constituye la adoracién divina. Este es el més alto deber del
hombre. Incluye la ofrenda activa a Dios del tributo que a El se le debe,
y también la stplica de sus beneficios. Tanto la fase activa como la
pasiva son parte de ella, como lo dice el siguiente texto: “Bueno es
Jehovd a los que en él esperan, al alma que le busca” (Lamentaciones
3:25). La adoracién combina la meditacién y la contemplacién con la
oracidn, y estas cosas, por medio del espiritu, fortalecen el alma para su
obra de fe y su labor de amor. Asi como la adoracién marca la consu-
macién de todo deber ético para con Dios, asi el fin de toda adoracién
es la unién espiritual con Dios.' Esa es la meta que el Sefior le puso a la
iglesia en su oracién sacerdotal cuando imploré: “[QJue todos sean
uno; como td, oh Padre, en mi, y yo en ti, que también ellos sean uno
en nosotros” (Juan 17:21). Pero esto no se trata de una unién panteista,
como lo ensefarfa el misticismo pagano, sino de una unién personal y
espiritual en la cual la identidad del individuo queda preservada. Es una
unién de afectos, de una misma mente, y de una identidad de propési-
to. “La adoracién es el reconocimiento de Cristo”, dice el obispo
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Mcllvaine, “y el adscribirle todo lo que es hermoso y glorioso y
deseable. Es la tendencia necesaria de toda verdadera adoracién asimilar
al adorador en la semejanza del ser adorado. Asi, pues, la adoracién
publica y privada de Ciristo se vuelve una de las principales agencias de
nuestra redencién. Los pensamientos y sentimientos del corazén
demandan una expresién correspondiente para su culminacién. La fe
encuentra esta expresién en los servicios de la iglesia y en los deberes de
la vida cristiana."”

II. La ética individual o los deberes para consigo mismo

La ética individual es esa divisién de la ética practica que trata sobre
la aplicacién de la ley moral a la regulacién de la conducta del ser
humano en tanto y en cuanto se refiera a dicho ser humano como
agente moral individual. Hay, por supuesto, un sentido en el cual el
cardcter de la persona depende de sus obligaciones externas, pero serd
menos complicado tratar la ética individual como la que forma el
cardcter cristiano, reservando asi el tratamiento de las obligaciones
externas para la divisién sobre la ética social. El deber del ser humano
para consigo mismo se resume frecuentemente asi: autoconservacion,
autocultura, y autoconducta. Sin embargo, y para propésitos de esta
obra y su énfasis en el desarrollo de la vida cristiana, un bosquejo més
sencillo serfa lo apropiado. Por lo tanto, daremos atencién a lo
siguiente: (1) La santidad del cuerpo; (2) la provincia de los poderes
mentales del intelecto, las emociones, la moral y la estética; y (3) el
desarrollo de la vida espiritual.

La santidad del cuerpo. Siendo que la existencia fisica del ser humano
es esencial para el cumplimiento de su misién en esta vida, es su primer
deber conservar y desarrollar todas las capacidades de su ser. El
cristianismo considera el cuerpo, no como una prisién del alma, sino
como el templo del Espiritu Santo. Esto le proporciona santidad al
cuerpo, y la preservacién de esta santidad se vuelve un principio guia en
todos los asuntos del bienestar fisico. Los deberes especificos pertene-
cientes al cuerpo son como sigue:

1. Las capacidades del cuerpo deberdn preservarse y desarrollarse.
Esto se convierte en un elevado y santo deber, ya que la existencia del
ser humano en el mundo depende de su organismo corporal, cosa que
la persona reconoce intuitivamente tan pronto como el agente se da
cuenta de la relacién que existe entre el alma y el cuerpo. La persona
que descuida su ser fisico pone su completa misién en peligro, y la que
lo destruye, pone fin a esa misién. Por eso, el asesinarse a uno mismo
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estd estrictamente prohibido. Dondequiera que haya una conciencia
moralmente iluminada, las personas han estado de acuerdo con que el
suicidio es contrario al fin para el cual se ha dado la vida. De aqui que,
también, la automutilacién sea prohibida. Esto incluye toda herida
corporal o desmembramiento, como seria desfigurar el cuerpo o
prevenirlo de funcionar completamente como organismo fisico. El
cristianismo se opone a practicas ascéticas como las que se daban entre
los misticos de la Edad Media, y como las que se practican en los paises
paganos de hoy en dia. Los ayunos y otras abstinencias que el cristia-
nismo le impone al ser humano, tienen como intencién vigorizar antes
que debilitar el sistema humano.

2. Deberin tenerse cuidado y cultura del cuerpo por medio del
ejercicio, el descanso, el sueno y la recreacién. El ser humano fue hecho
para el trabajo y para el descanso, y ambas cosas son esenciales para su
bienestar fisico. La simple posesién de riquezas no exime a la persona
del deber de trabajar. El mundo no le debe sustento a ninguna persona
capaz de gandrselo por si misma. La santidad dignifica el trabajo y lo
hace deleitable, sea que se trabaje con las manos, con la cabeza o con el
corazén. También dignifica el descanso, y hace del sabbat un simbolo
de “reposo de fe” espiritual. No son pocas las veces que se fracasa en
discernir el verdadero significado del sabbat, el cual no es solo para la
adoracién sino también para el reposo. Muchos nunca le proporcionan
a sus cuerpos un sabbat, convirtiendo los domingos en dias tan
laboriosos como los demds dias de la semana. Asi como la tierra de
Israel poseyd su sabbat por medio de los setenta afios de cautividad, asi
también los que fracasen en hacer del sabbat un dia de adoracién y
descanso podrin finalmente observar estos sabbats por medio de un
descanso obligado por la providencia de Dios. En las altamente
especializadas formas de trabajo que demanda la civilizacién moderna,
la tensién tanto de la mente como del cuerpo es tal que hace de los
periodos de descanso y de recreacién un factor esencial para la preser-
vacién del cuerpo. Esta recreacién debe ser una que renueve las
capacidades fisicas, y que ministre tanto a la vida mental como
espiritual de un individuo.

3. Los apetitos y las pasiones del cuerpo deberdn estar subyugados a
los mds altos intereses intelectuales y espirituales del ser humano.
Algunos han asumido que la santidad implica la destruccién o casi
destruccién de los apetitos fisicos y las emociones placenteras. No es asi
de acuerdo con la Biblia. La santidad no destruye nada que sea esencial
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para la persona humana, sea fisica o espiritualmente. Los apetitos y
pasiones permanecen, pero quedan libres de la carga del pecado. Los
primeros discipulos “comian juntos con alegria y sencillez de corazén”
(Hechos 2:46); y uno de los apéstoles advierte en contra esos “espiritus
engafadores” que “prohibirdn casarse, y mandardn abstenerse de
alimentos que Dios cre6 para que con accién de gracias participasen de
ellos los creyentes y los que han conocido la verdad” (1 Timoteo 4:1,
3). La santidad, sin embargo, no compele necesariamente a una
condicién normal de los apetitos y las pasiones. A veces, los apetitos
pervertidos existen por un tiempo en aquellos que tienen corazones
puros, pero que todavia no han tenido luz sobre estos asuntos en
especifico. Tanto los apetitos pervertidos como innaturales estdn a tal
punto sujetos al poder de Dios que podrin ser instantineamente
regulados o destruidos por medio de la fe. Todo apetito es instintivo o
no razonado. No saben nada de lo bueno o lo malo, sino que simple-
mente imploran indulgencia. Nunca se controlan a si mismo, sino que
estdn sujetos a ser controlados. Por lo tanto, el apéstol Pablo dice,
“golpeo mi cuerpo, y lo pongo en servidumbre, no sea que habiendo
sido heraldo para otros, yo mismo venga a ser eliminado” (1 Corintios
9:27).

4. El cuidado del cuerpo demanda el debido vestido, pero no solo
para proteccién y confort, sino para propiedad y decencia. El asunto del
vestido, pues, no solo importa para el bienestar del cuerpo, sino que
también se vuelve una expresién del cardcter y la naturaleza estética del
individuo. Es por esta razén que se vuelve un asunto de mandato
apostélico cuando se nos dice, “que las mujeres se atavien [kosmein] de
ropa decorosa [en katastole kosmio, de ropa que sea decorosa], con
pudor [meta aidous] y modestia [sofrosunes, con mente sobria]; no con
peinado ostentoso [plegmasin, coronas], ni oro, ni perlas, ni vestidos
costosos, sino con buenas obras, como corresponde a mujeres que
profesan piedad [ho prepei ginaixin epaggellomenais theosebeian, como
corresponde a mujeres que se disponen adorar a Dios]” (1 Timoteo
2:9-10). Un segundo texto que tiene que ver con este asunto es del
ap6stol Pedro: “Vuestro atavio [kosmos] no sea el externo de peinados
ostentosos [emplokis tricon, de trenzado de cabellos], de adornos de oro
[perizeseus crusion, de ponerse cadenas de oro] o de vestidos lujosos,
sino el interno, el del corazén, en el incorruptible ornato de un espiritu
afable y apacible, que es de grande estima delante de Dios” (1 Pedro
3:3-4). La raiz de la palabra que aqui se traduce como atavio es kosmein,
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y significa adorno (Lucas 21:5; Tito 2:10; 1 Pedro 3:5); decoracién o
arreglo (Mateo 12:44; 23:29; Lucas 11:25); y arreglar una ldmpara
(Mateo 25:7). Se emplea en tres formas en los textos que se acaban de
mencionarse: kosmein, adornar; kosmiu, decoroso; y kosmos, que adorna.
Segin las interpretaciones que acabamos de considerar, podemos
derivar de ellas los siguientes principios biblicos, los cuales, aunque se
refieren principalmente a las mujeres, son aplicables en espiritu a todos:
(1) Las mujeres han de adornarse con un gusto decoroso en todo lo que
tenga que ver con el vestido. Esto implica el vestido apropiado para la
edad, la ocasién y la estacién de la vida. Aqui no se condena el ador-
narse, sino que es hermosamente encomiado, pero como conviene a la
profesién de santidad. (2) El gusto artistico mds elevado ha de encon-
trarse en la modestia y en lo que se inclina a lo sano. El vestido
apropiado debe destacar la belleza y la modestia del que lo viste. (3) Los
ornamentos de oro y de perlas, o de cualquier otro arreglo costoso,
quedan prohibidos por no armonizar con el espiritu de humildad y de
modestia, y porque no son necesarios para el verdadero adorno
cristiano. Podemos decir, entonces, que el cristiano deberd vestirse de
manera que no atraiga la atencién indebida, ya sea por lo caro del
vestido o por su simple excentricidad; y que deje en el que observa la
impresién de que el que lo viste es humilde y de quietud de espiritu.

5. El cuerpo debe preservarse santo. La santidad puede decirse que le
pertenece al cuerpo en dos particulares: (1) Es santo de acuerdo con el
uso que el espiritu le da. Hacer del cuerpo algo impuro por dedicarlo al
servicio de la impiedad, es pecado. Entregarlo descuidadamente a sus
propios apetitos es también pecado, ya sean los apetitos naturales o los
anormales. Por eso es que el apdstol Pablo dice, “pues la voluntad de
Dios es vuestra santificacién; que os apartéis de fornicacion; que cada
uno sepa tener su propia esposa en santidad y honor” (1 Tesalonicenses
4:3-4); y, de nuevo: “Huid de la fornicacién. Cualquier otro pecado
que el hombre cometa, estd fuera del cuerpo; mas el que fornica, contra
su propio cuerpo peca” (1 Corintios 6:18). (2) El cuerpo es santo en si
mismo, pero solo en sentido secundario. La santidad, en lo que se
aplica al cuerpo, es salud o robustez. El cuerpo, en este sentido, es
santo, por cuanto es saludable. Es cierto que se encuentra ahora bajo las
consecuencias del pecado, pero por eso es que se le llama una vasija
terrenal. Sin embargo, este vaso de barro es un eslabén importante y
necesario en el proceso de la redencién, y es el cuerpo de cada santo el
que, en la resurreccién, serd “semejante al cuerpo de la gloria [de
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Cristo]” (Filipenses 3:21). El cuerpo, durante esta vida, deberd ser
objeto de cuidado santificado, y la verdadera santidad siempre le dard
una superior atencidn. Pero la razdén suprema para la santidad del
cuerpo se encuentra en el hecho de que es el templo del Espiritu Santo.
Es la habitacién de Dios. “;O ignordis que vuestro cuerpo es templo del
Espiritu Santo, el cual estd en vosotros, el cual tenéis de Dios, y que no
sois vuestros? Porque habéis sido comprados por precio; glorificad,
pues, a Dios en vuestro cuerpo y en vuestro espiritu, los cuales son de
Dios” (1 Corintios 6:19-20). La santidad del cuerpo, por tanto, no solo
excluye los pecados més burdos: “adulterio, fornicacién, inmundicia [y]
lascivia”, sino los pecados de intemperancia: “borracheras, orgias y cosas
semejantes” (Gdlatas 5:19, 21). Podemos decir, pues, que la ensefianza
y la prictica cristiana prohiben todo lo que tienda a danar el cuerpo o a
destruir su santidad como templo del Espiritu Santo.

Los poderes intelectuales, emocionales, morales y estéticos de la mente. El
término mente, como se emplea en la sicologfa, se limita generalmente a
los poderes intelectuales; pero en la teologia, comtiinmente se refiere a la
vida del alma en contraposicién con la vida fisica del cuerpo. Asi como
las manifestaciones del cuerpo dependen de la vida fisica mds profunda,
asi también las manifestaciones del alma, sean intelectuales, emociona-
les o volitivas, dependen de la vida mds profunda del espiritu.?* Nuestro
Sefor sefiala la necesidad de desarrollar todas las capacidades de la
mente en lo que dice acerca del primer mandamiento. Dice: “Y amards
al Senor tu Dios con todo tu corazdn, y con toda tu alma, y con toda tu
mente y con todas tus fuerzas. Este es el principal mandamiento”
(Marcos 12:30). Aqui el corazén se refiere al ser mds intimo de la
persona, el asiento de sus afectos, pero con énfasis puesto en la adhe-
rencia al principio y al propésito. El amor del alma se refiere al ardor de
los sentimientos que le son adscritos, y viene de la comunién con Dios
por medio de la belleza de su palabra y sus obras. Es el Espiritu en la
creacion, visto y reconocido por el Espiritu dentro de uno. La mente es
una referencia a las capacidades intelectuales, por medio de las cuales se
entiende y se interpreta el amor. Por el término fuerza, como se emplea
aqui, se quiere decir la completa dedicacién a Dios de todos los poderes
de la personalidad asi desarrollada. Podemos decir, entonces, que el
amor del corazén purifica, el amor del alma enriquece, y el amor de la
mente interpreta. El primero tiene como objeto a Dios como el bien
supremo; el segundo, a Dios como la belleza suprema manifestada en el
orden y la armonia; y el tercero, a Dios como la verdad o la realidad
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suprema. Los énfasis diversos sobre las diferentes fases del amor
encontrados en este mandamiento dan lugar a las anomalias de la
experiencia cristiana que tan frecuentemente se observan en la iglesia.
Estdn los que su bondad es incuestionable, pero quienes, adn asi, son
indebidamente estrechos en el alcance de su visién. Estdn los de
brillantes capacidades intelectuales, pero que casi carecen de profundi-
dad de emociones; y estdn los que son tanto buenos como inspiradores,
pero que nunca han pensado detenidamente las doctrinas que tanto
aman.

1. El desarrollo del intelecto es esencial para una vida cristiana util.
El deseo de conocer es humano y lo ha dado Dios, y la experiencia
cristiana lo intensifica.”’ La ignorancia no es parte de la santidad.
Notemos que, (1) Cristo es la verdad, y que por tanto los seguidores de
Cristo serdn “discipulos” o estudiantes. El que no ama la verdad, sea
esta cientifica, filoséfica o cultural en naturaleza, no apreciard lo
suficientemente las obras maravillosas de Dios que han sido creadas por
medio de Ciristo, el Logos eterno. El que no tiene un deseo ardiente por
la verdad espiritual, deberd también cuestionar seriamente todo reclamo
del don del Consolador prometido, el cual se indica claramente que es
el Espiritu de verdad. (2) Es el intelecto o el entendimiento lo que le da
visién al alma. Por tanto, solo podrd haber un enriquecimiento de la
naturaleza afectiva, y una profundizacién de la vida espiritual, cuando
los horizontes intelectuales sean ampliados, y se penetre espiritualmente
en la verdad. Claro estd que, en su relacién mds inmediata con la vida
espiritual, esta gracia es administrada por la verdad en respuesta a la fe,
y se efectta por el Espiritu.”? (3) Con frecuencia, los discernimientos
del corazén también son comunicados a la mente. T. K. Doty sefiala
que “la doctrina de la santidad, que antes era una jerga, ahora se ha
vuelto mds razonable y clara, debido a que los procesos de la razén se
llevan a cabo desde el punto de vista del impulso de otra experiencia.
De igual manera, las pricticas semimundanas, sujetadas a un poco de
instruccién, y a menudo sin ella, se vuelven detestables y son descarta-
das. También es cierto que la mente, anteriormente mal dirigida por los
afectos pecaminosos, ahora en ocasiones es impedida por los afectos
purificados, ya que estos dltimos se inclinan hacia las cosas que se
supone sean propias y justas. Suposiciones como estas previenen
mediblemente la libertad de investigacién” (T. K. Doty, Lessons in
Holiness [Lecciones en la santidad], 86). (4) La amplitud de entendi-
miento también produce estabilidad de caricter. Las indecisiones y la



44 TEOLOGIA CRISTIANA, TOMO 3

inestabilidad son frecuentemente consecuencias de la miopia intelec-
tual. Los horizontes amplios y las distancias lejanas serdn por consi-
guiente esenciales para la continuidad de propésito. El apéstol Pablo
reconocié esta verdad cuando escribi6 que “esta leve tribulacién
momentdnea produce en nosotros un cada vez mds excelente y eterno
peso de gloria; no mirando nosotros las cosas que se ven, sino las que
no se ven; pues las cosas que se ven son temporales, pero las que no se
ven son eternas’ (2 Corintios 4:17-18). La cultura propia, pues,
requiere, al mds alto grado posible, el desarrollo de la capacidad para
ver, para pensar, para recordar y para construir. Esto requerird una
observacién exacta y amplia, un pensamiento profundo, y un entendi-
miento de las cosas en su orden y totalidad sistemdticos.”

2. Las emociones estdn estrechamente relacionadas con el intelecto y
la voluntad. “Por una ley original de nuestra naturaleza mental”, dice
Thomas C. Upham, “la percepcién de la verdad que resulta del acto
intelectual es ordinariamente seguida por un efecto sobre esa porcién
de la mente usualmente designada como la susceptibilidad emocional o
emotiva, una parte de la mente que, como subsecuente en el tiempo de
su accién, se describe figuradamente a veces como que estd ‘en la parte
de atrds del intelecto””. Una emocién, considerada desde el punto de
vista religioso, puede definirse como un movimiento, una sensibilidad,
o una excitacién del corazén que se manifiesta conscientemente. La
misma es inmediatamente referida al intelecto, siendo el resplandor de
la verdad que se percibe como realidad y se siente conscientemente.
Todas las emociones santas, por consiguiente, implican un movimiento
divino tanto como humano, pero las sensibilidades espirituales no
necesariamente excluyen aquellas que son puramente humanas. El ir y
venir de la vida emocional a veces es ocasién de tropiezo para los
cristianos jovenes o sin experiencia.’* Sin embargo, cuando haya sido
visto que la emocién depende de la percepcién de una nueva verdad, o
de las verdades familiares vistas en sus nuevos aspectos, el secreto de la
estabilidad y la fe habrd sido aprendido. La verdad vista y percibida
como realidad por medio del Espiritu, trae el ardor de la emocién, pero
esa misma verdad, aun cuando haya sido incorporada plenamente en la
vida espiritual del individuo, puede volverse familiar y, por lo mismo,
perder su ardor emocional. La cosa esencial en el desarrollo de la vida
emocional es, pues, escudrifar la Palabra en busca de nuevas verdades,
o implorar la gufa del Espiritu en los aspectos mds profundos de las
verdades ya conocidas. El sentimiento, separado de la verdad, lleva al
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fanatismo peligroso; la verdad que da lugar a una fuerte emocién se
vuelve un poder supremo en la vida de santidad. La persona que mueve
a otros es la persona movida por la verdad. Actuar a partir de un
principio es algo digno, pero actuar de manera ardiente a partir de un
principio es el alto privilegio de todo cristiano neotestamentario. Sin
embargo, los aspectos emocionales de la verdad no se pierden porque
haya cesado el ardor consciente. Los tales han sido empotrados en la
vida, a niveles mds profundos que el sentimiento temporal, dando asf
dominio al motivo, al propésito y al cardcter.” Bajo la dispensacién del
Nuevo Testamento, todo el proceso es elevado por el Espiritu a lo que
el apéstol Pablo llama ser transformados “de gloria en gloria en la
misma imagen” (2 Corintios 3:18). “Pero la gloria transformadora, la
cual cambia el alma mds plenamente en imagen divina, es la obra que
resulta de haberse manifestado en nosotros la gloria divina, mds y mds
maravillosa, y cada vez mds y mds completa, pero, a la vez, aparente-
mente mds y mds incompleta, gracias a la revelacién anadida de
nuestras posibilidades y privilegios en Cristo Jestis. No hay tope para las
alturas divinas; no hay orillas para el océano de las perfecciones de
Dios. El alma se bafa y bebe, y bebe y se bafia, y dice, ‘Lo conozco
mejor y lo amo mds por siempre jamds, con todo permanezco asom-
brado al inspirarme en la presencia de la gloria infinita, la cual, aunque
me le acerque, es siempre inaccesible, aunque bafie mi alma en ella, y
sea lleno, con todo sus alturas y sus profundidades y su anchura y su
largura inmensurables me sobrecogen™ (P. F. Bresee, Sermon: The
Transferred Image (sermdn titulado, “La imagen transferida”).?

3. La naturaleza moral requiere desarrollo. Aqui nos referimos prin-
cipalmente a la disciplina de la voluntad, con sus obligaciones y
responsabilidades. Es solo por los escogimientos que el cardcter moral se
forma, y la conducta depende totalmente del cardcter moral. Por eso,
los impulsos y las voliciones del alma deberan ser puestas bajo el control
de la voluntad, y subordinadas al m4s alto bien. Las dos cosas implicitas
son, la adopcién de las normas morales correctas, y la disciplina de la
voluntad. (1) Las normas morales correctas se derivan en ultima
instancia de la Palabra de Dios, y se comunican al individuo por medio
de la estructura social. Pueden ser aprendidas de los maestros, del
estudio de la Biblia o de otras obras que traten sobre este tema, de la
observancia de practicas sociales correctas, de los ejemplos de las buenas
personas, y, en cierto sentido, de la intuicién natural. Pero deberdn
aprenderse: de otra manera no se poseerdn. Es el deber de cada
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individuo, pues, cultivar las mds altas normas de vida ética, y observar
conscientemente toda regla de obligacién moral. (2) La disciplina de la
voluntad se efectta solo por medio de escogimientos controlados.” El
ser humano aprende a hacer haciendo, y adquiere destrezas solo por la
constante accién. El deber, de primera intencidn, costard la negacién de
si mismo, y serd determinado unicamente por medio del conflicto
severo. Deberd haber esfuerzo vigoroso y vigilancia perpetua. Sin
embargo, con cada deber cumplido, se adquirird una nueva fortaleza en
virtud de la ley del hdbito, y la senda del deber se volverd mds fécil y
brillante.”®® Es como la senda de los justos, que “va en aumento hasta
que el dia es perfecto” (Proverbios 4:18). La esfera de la disciplina, sea
la de uno o la de los demds, es extremadamente importante. Sin ella
nunca podrd desarrollarse esa fortaleza de propésito y firmeza de
cardcter que conviene a los verdaderos soldados de la cruz. Demasiadas
veces, por razén de un amor mal encausado, a los jévenes se les protege
de la responsabilidad de tomar sus propias decisiones, lo cual los hace
sufrir de falta de desarrollo. Ello se manifiesta no solo en la falta de
disciplina propia, sino en el fracaso de apreciar las obligaciones justas
que les deben a los demds. Esta es la razén por la que se nos exhorte a
no menospreciar la disciplina del Sefor, ni a desfallecer cuando El nos
reprenda, “Porque el Sefior al que ama, disciplina, y azota a todo el que
recibe por hijo. ... Es verdad que ninguna disciplina al presente parece
ser causa de gozo, sino de tristeza; pero después da fruto apacible de
justicia a los que en ella han sido ejercitados” (Hebreos 12:6, 11).

4. El ser humano posee también una naturaleza estética, la cual
requiere cultivo. Las varias fases de la personalidad, como lo es el
intelecto, la sensibilidad y la voluntad, no solo deberdn ddrsele aten-
cién, sino que el cardcter cristiano demandard que las mismas sean
desarrolladas en proporcién tal que resulten en una personalidad
balanceada, armoniosa y bien integrada. Fue por esto que el salmista
oré diciendo: “Enséhame, oh Jehovd, tu camino; caminaré yo en tu
verdad; afirma mi corazén para que tema tu nombre” (Salmos 86:11).
El mundo no solo tiene un aspecto al cual llamamos verdad, pero
también tiene uno al cual llamamos belleza (cf. tomo I). Dios se revela
por medio de este tltimo como lo hace por medio del primero. “Poder
y gloria” hay en su santuario, y se nos manda a que adoremos a Jehovd
“en la hermosura de la santidad” (Salmos 96:6, 9). Lo bello y lo
sublime, ya sea en la naturaleza o en las obras de arte, estdn designados
por Dios para elevar y ennoblecer el alma. Por tanto, la insensibilidad
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hacia lo hermoso es indicacién de una naturaleza humana incompleta,
por lo cual serd deber cristiano evitar cualquiera represién o perversion
en el desarrollo de su naturaleza estética. Mds bien, la persona deberd
cultivar un gusto que pueda discernir prestamente lo bello, que le
permita ser acertado en juzgarlo, y que sea catélico en el sentido de que
lo reconozca y lo aprecie en dondequiera que lo encuentre.?”’

El desarrollo de la vida espiritual. La Biblia abunda en mandamien-
tos, instrucciones, preceptos y exhortaciones concernientes al desarrollo
de la vida espiritual.®*® Hay tres aspectos de este desarrollo que se
deberdn considerar. (1) El apdstol Pedro cierra su Segunda Epistola con
las palabras, “Antes bien, creced en la gracia y el conocimiento de
nuestro Sefior y Salvador Jesucristo” (2 Pedro 3:18), habiendo estable-
cido anteriormente las etapas de este crecimiento como sigue:
“[V]osotros también, poniendo toda diligencia por esto mismo, afadid
a vuestra fe virtud; a la virtud, conocimiento; al conocimiento, dominio
propio; al dominio propio, paciencia; a la paciencia, piedad; a la
piedad, afecto fraternal; y al afecto fraternal, amor. Porque si estas cosas
estdn en vosotros, y abundan, no os dejardn estar ociosos ni sin fruto en
cuanto al conocimiento de nuestro Sefior Jesucristo” (2 Pedro 1:5-8).
Aqui el Apéstol hace que todas las virtudes cristianas se arraiguen en la
fe, y que encuentren su perfecto fruto en la caridad o el amor divino.
(2) La Epistola de Santiago representa la chokmah o literatura de la
sabidurfa del Nuevo Testamento, la cual hace que el desarrollo
espiritual surja de la sabiduria de la Palabra. Asi como la doxa o gloria
de Dios representa su naturaleza y sus atributos como pertenecientes a
El mismo, aun cuando en pensamiento se distingan de El, asi la
chokmah o sabiduria de Dios, aunque se distinga de la naturaleza del ser
humano en pensamiento, serd una imparticién tal de la naturaleza
divina, que obrard en la persona la santidad de corazén y vida. Por eso
leemos en Santiago 3:17, “Pero la sabiduria que es de lo alto es
primeramente pura, después pacifica, amable, benigna, llena de
misericordia y de buenos frutos, sin incertidumbre ni hipocresia”. Esta
sabiduria se recibe por medio de la fe, conectdndose asi el pensamiento
de Santiago y de Pedro, pero se administra por el Espiritu, concepto
que nos lleva a la posicién del apéstol Pablo. (3) En el pensamiento de
Pablo, el desarrollo de la vida espiritual se logra a través de la coopera-
cién con el Espiritu de Dios. “Digo, pues: Andad en el Espiritu, y no
satisfagdis los deseos de la carne... Pero si sois guiados por el Espiritu,
no estdis bajo la ley” (Gdlatas 5:16, 18). Por lo tanto, es por medio de la
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presencia moradora del Espiritu que el alma, no solo es preservada en
santidad, sino que es guiada a una mds profunda revelacién de gracia y
verdad. Es por esta razén que el Apéstol ora que “sedis plenamente
capaces de comprender con todos los santos cudl sea la anchura, la
longitud, la profundidad y la altura, y de conocer el amor de Ciristo,
que excede a todo conocimiento, para que sedis llenos de toda la
plenitud de Dios” (Efesios 3:18-19).

La literatura devocional, la cual hace una mayor y més directa con-
tribucién a la vida espiritual, ha sido forjada a partir de las ricas
experiencias espirituales de los santos de todas las épocas. La Biblia, por
supuesto, es la Unica literatura inspirada y autoritativa sobre este tema;
y dentro de la Biblia misma, los Salmos por lo regular se consideran
como pertenecientes especificamente al drea devocional. Los salmos, en
los cuales se presenta un registro de los tratos de Dios con las almas de
los hombres, le son dados a la iglesia como lenguaje inspirado, por
medio del cual los seres humanos son potenciados para expresar las
emociones mds profundas y las aspiraciones mds elevadas de sus almas.
Pero, por pertenecer propiamente al campo de lo devocional, también
podemos notar los vuelos espirituales de los antiguos profetas, las
benditas palabras que se desprendieron de los labios de nuestro Senor, y
las declaraciones inspiradas de sus santos apdstoles, todo lo cual
capacita a las almas de los hombres para que entren mds profundamen-
te en comunién con su Sefor por medio del Espiritu. Fuera de la
Biblia, también se ha desarrollado un amplio campo de literatura
devocional, nacida de igual manera de las penetrantes y ricas experien-
cias de individuos que han entrado profundamente en el conocimiento
de Dios. Por ser el campo de la literatura devocional uno tan impor-
tante, a continuacién proveemos unas pocas de sus obras mds conocidas
y aceptadas.

Entre los escritores devocionales cuyas obras han sido generalmente
aceptadas en toda la iglesia, se pueden mencionar los siguientes: 7he
Imitation of Christ [La imitacién de Cristo], por Thomas a Kempis;
Theologica Germanica, la cual fue primero descubierta y publicada por
Martin Lutero; Defence of the Standard of the Cross [Defensa del
estandarte de la cruz], y An Introduction to the Devout Life [Una
introduccién a la vida devota], por Francisco de Sales. Entre los
quietistas podemos mencionar a Spiritual Guide [Guia espiritual], por
Miguel de Molinos; Method of Prayer [Método de oracién], por
Madame Guyén; y Maxims of the Saints [Mdximas de los santos], por
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Fenel6n. Otros escritos mds estrictamente protestantes son Grace
Abounding [Gracia abundante], y Pilgrim’s Progress [El progreso del
peregrino], por Juan Bunyan; Private Devotions [Devociones persona-
les], por el obispo Andrewes; Holy Living [Vivir santamente] (1650), y
Holy Dying [Morir santamente] (1651), por el obispo Jeremy Taylor; y
Letters [Cartas], por Samuel Rutherford. Entre los Amigos estdn los
escritos de George Fox, Robert Barclay, William Penn y John Wool-
man. A estos les siguieron Christian Perfection [La perfeccién cristiana]
(1726), por el no jurista William Law, obra que fue compendiada por
Juan Wesley (1740); y también del mismo autor, Serious Call to a
Devout and Holy Life [Un llamado serio a la vida devota y santa]
(1729), The Spirit of Prayer [El espiritu de oracién] (1750), y The Spirit
of Love [El espiritu de amor] (1754). Entre los metodistas tenemos el
Journal [Los diarios] y los Sermons [Sermones], y especialmente el Plain
Account of Christian Perfection [Un claro recuento de la perfeccion
cristiana], por Juan Wesley. Podemos también mencionar como de
valor devocional excepcional 7he Journal of Hester Ann Rogers [El diario
de Hester Ann Rogers], The Life of William Bramwell [La vida de
William Bramwell]; Memoirs of Carvosso [Las memorias de Carvosso], y
Appeal to Matter of Fact and Common Sense [Una apelacién a cuestiones
de hecho y de sentido comun], por John Fletcher. Nada es mds
conducente a la vida devocional que el repasar en espiritu de oracién los
escritos de personas tan eminentemente piadosas como los que hemos
mencionado. Dado su peculiar valor, hemos incluido en las notas
bibliogréficas los siguientes dos extractos devocionales: Spiritual
Reflections [Reflexiones espirituales], por Juan Wesley, y Religious
Maxims [Mdximas religiosas], por Thomas C. Upham.*’ Un examen
serio y en espiritu de oracién de estos extractos resultardn ser de gran
valor para la vida espiritual.

III. La ética social o los deberes
para con los demis

Asi como Cristo resumié la primera tabla de la ley en el deber am-
plio y abarcador de amar a Dios, asi también lo hizo con la segunda
tabla en un deber igualmente abarcador de amar al ser humano.* Para
ubicar el asunto en su debida relacién con lo que le precede, tendremos
que repetir el texto entero: “Jests le dijo: Amards al Sefior tu Dios con
todo tu corazdn, y con toda tu alma, y con toda tu mente. Este es el
primero y grande mandamiento. Y el segundo es semejante: Amards a
tu préjimo como a ti mismo. De estos dos mandamientos depende toda
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la ley y los profetas” (Mateo 22:37-40). El primero de los dos manda-
mientos ya ha sido considerado, y ahora el segundo demandard nuestra
atencién. Si se nos permite, también queremos llamar la atencién al
hecho de que, en el sistema cristiano, el amor que forma la base del
deber para con otros, no es solamente el simple afecto del corazén
natural, sino el amor que es derramado en el corazén por el Espiritu
Santo, y que es perfeccionado solo cuando el corazén es purificado del
pecado. No se pretende, sin embargo, que estemos obligados a amar a
todas las personas de igual manera, independientemente de su cardcter,
o sin que importe la relacién que sostengamos con ellas. Este amor, por
lo tanto, necesita cuidadoso andlisis. (1) Se nos requiere amar a todas
las personas con el amor de una buena voluntad. No podemos desearle
mal a nadie, y hemos de empenar todo esfuerzo razonable para
promover el sentir de buena voluntad hacia todas las criaturas herma-
nas. (2) Hemos de amar al infortunado y al afligido con amor piadoso.
Este deber lo hace valer nuestro Senor cuando describe el juicio de
Mateo 25:35-46, y especificamente el apdstol Pablo en el siguiente
texto: “Asi que, si tu enemigo tuviere hambre, dale de comer; si tuviere
sed, dale de beber; pues haciendo esto, ascuas de fuego amontonards
sobre su cabeza” (Romanos 12:20). (3) Hemos de amar a la gente
buena con amor de complacencia. Este, en su mds elevado sentido, es
amor cristiano, y no podrd sentirse para con nadie excepto para con los
que son verdaderos cristianos. No trascendemos las ensehanzas de
Cristo cuando decimos que los cristianos estamos bajo una obligacién
los unos para con los otros que no es la que tenemos con otras personas.
La obligacién con los cristianos tiene su origen en el “nuevo manda-
miento” que Ciristo les dio a sus discipulos. “Un mandamiento nuevo
os doy: Que os améis unos a otros; como yo os he amado, que también
os améis unos a otros” (Juan 13:34). “En esto conocerdn todos que sois
mis discipulos, si tuviereis amor los unos con los otros” (Juan 13:35).
El mandamiento, “amards a tu préjimo como a ti mismo”, se encuentra
en el Antiguo Testamento (Levitico 19:18), pero éste ha de distinguirse
del nuevo mandamiento en que el primero se basaba en el amor
benevolente, mientras que el Gltimo en el amor complaciente. El
antiguo mandamiento requeria que se amara al ser humano como ser
humano, pero el nuevo mandamiento requiere el amor por razén de
caracter, es decir, el amar a un cristiano como cristiano. Todavia mids, el
viejo mandamiento se basaba en el amor al ser humano como criatura
de Dios, pero el amor del nuevo mandamiento se basa en el ejemplo de
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Jesucristo como el redentor. La aplicacién de la ley del amor queda
establecida en la Regla de Oro. Ahi, de nuevo, Cristo es su mejor
intérprete. El dice: “Asi que, todas las cosas que querdis que los
hombres hagan con vosotros, asi también haced vosotros con ellos;
porque esto es la ley y los profetas” (Mateo 7:12). La ley del amor
equitativo requiere, por tanto, que una persona trate a las demds como
ella quisiera ser tratada en circunstancias similares.*

Violaciones del amor fraternal. El apéstol Pablo, en esta conexién, da
atencion a aquellas emociones, pasiones y pricticas que violan, tanto en
espiritu como en conducta, la ley universal del amor, y son las siguien-
tes:

1. Primero que nada, el Apéstol llama la atencién al enojo, la enér-
gica emocién de desagrado causada por un dafo lo mismo real que
supuesto; a la 77a, el enojo profundo y violento; y al odio, la enérgica
aversiéon o el aborrecimiento en combinacién con la mala voluntad.
Estas emociones o pasiones pueden o no ser expresadas. Aunque no son
necesariamente malas en si mismas, se volverdn asi cuando violen la ley
del amor.* Por eso estd escrito que, “Dios estd airado contra el impio
todos los dias” (Salmos 7:11); y, otra vez, “El temor de Jehovd es
aborrecer el mal” (Proverbios 8:13). De Cristo se dice que mird a
algunos alrededor “con enojo, entristecido por la dureza de sus
corazones” (Marcos 3:5). Y el apdstol Juan habla de “la ira del Corde-
ro”, y del “gran dia de su ira” (Apocalipsis 6:16 y 17). Por lo tanto, es
claro que estas emociones se vuelven malévolas solo si son mal dirigidas
y descontroladas al punto de que contravengan la ley del amor. Por esta
raz6n, cuando son mencionadas en la Biblia, se hace generalmente en
conexién con otras y agregadas pasiones malévolas. Es asi que el apéstol
Pablo dice: “Quitense de vosotros toda amargura, enojo, ira, griteria y
maledicencia, y toda malicia” (Efesios 4:31). Aqui el enojo y la ira son
asociadas con la amargura y la griteria. El apdstol Juan nos dice que,
“Todo aquel que aborrece a su hermano es homicida” (1 Juan 3:15); y
nuestro Sefior mismo declara que, “cualquiera que se enoje contra su
hermano, serd culpable de juicio” (Mateo 5:22).

2. Estrechamente asociadas con las anteriores estdn la malicia (un
designio maligno de maldad); pleitos (litigios); celos (recelos); iras
(resentimientos); y contiendas (disputas o altercados). Estas, si se traen a
la relacién con el gobierno civil, llevan a la sedicién, lo cual puede
definirse como la conducta que tiende a la traicidn, pero sin que el acto
sea todavia abierto, es decir, al descontento con el gobierno debida-
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mente constituido, o al resistirlo. En su aplicacién a la iglesia, traen
herejias o sectas. Este término se refiere a la opinién que se opone a las
normas doctrinales autorizadas, especialmente cuando la opinién se
emplea para promover el cisma o las divisiones. Por eso el apéstol Pablo
dice: “Al hombre que cause divisiones, después de una y otra amones-
tacién deséchalo, sabiendo que el tal se ha pervertido, y peca y estd
condenado por su propio juicio” (Tito 3:10-11).

3. Como desprendiéndose de lo anterior, pero con énfasis mds obje-
tivo, estdn aquellas violaciones del amor fraternal ocasionadas por la
falta de adherencia estricta a la verdad en la conversacién.” Aqui se
pueden mencionar: (1) Toda maledicencia. El ap6stol Pablo manda que
toda maledicencia se quite “de vosotros” (Efesios 4:31); y la Epistola de
Santiago exhorta: “Hermanos, no murmuréis los uno de los otros”
(Santiago 4:11). Samuel Wakefield dice de la maledicencia que la
misma “consiste en hablar cosas impropias o virulentas en ausencia de
una persona cuando ni el deber ni la verdad lo requieran. Siempre que
el fin sea meramente rebajar a una persona ante la estimacién de los
demds, resultard en sentimientos arbitrarios e inmorales” (Samuel
Wakefield, Christian Theology [Teologia cristiana], 517). (2) Toda
comunicacién corrompida: “Ninguna palabra corrompida salga de
vuestra boca, sino la que sea buena para la necesaria edificacion, a fin de
dar gracia a los oyentes” (Efesios 4:29). Esto no se limita solo a lo
obsceno, sino a toda forma de hablar corrompido, palabras matizadas
con la envidia o el celo, tonos que indiquen enojo o impaciencia, y
todo lo que sea corrupto en forma, o impio en espiritu. (3) La mentiray
el engano. El engafio puede considerarse la raiz de la naturaleza
depravada, y la mentira, su expresién corrupta. De aqui que el apéstol
Pablo diga, “No mintdis los unos a los otros, habiéndoos despojado del
viejo hombre con sus hechos” (Colosenses 3:9). La mentira ataca el
fundamento mismo de la estructura social, pone al hombre en contra
del hombre, y a una nacién en contra de la otra. Destruye el tnico
fundamento para la confianza y la fe, y por esta razdén el apdstol Juan
pasa el siguiente severo juicio sobre todo aquel que participa de ella:
“Pero... todos los mentirosos tendrdn su parte en el lago de fuego y
azufre” (Apocalipsis 21:8); y, de nuevo, hablando de la ciudad santa
dice, “No entrard en ella ninguna cosa inmunda, o que hace abomina-
cién y mentira” (Apocalipsis 21:27).

4. La venganza queda prohibida por mandamiento expreso. Es legal
y justo que los ofensores contra la sociedad deban ser castigados por la
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autoridad debidamente constituida, pero la venganza privada no se
permite. El mandato divino es: “No paguéis a nadie mal por mal”
(Romanos 12:17), y, “No os venguéis vosotros mismos, amados mios,
sino dejad lugar a la ira de Dios; porque escrito estd: Mia es la vengan-
za, yo pagaré, dice el Senor” (Romanos 12:19). Un espiritu implacable
y no perdonador también es una gran violacién de la ley del amor.
“[M]as si no perdondis a los hombres sus ofensas, tampoco vuestro
Padre os perdonard vuestras ofensas” (Mateo 6:15).

Pero el amor fraternal no solo tiene prohibiciones, sino también
afirmaciones positivas. Consecuentemente, dicho amor mantiene que la
verdadera hermandad deberd tener la debida consideracién para con los
derechos y privilegios de los demds. Estos se resumen generalmente
como el derecho (1) a la vida, (2) a la libertad, y (3) a la propiedad.

1. El ser humano tiene derecho a vivir. Esto no solo se refiere a la
existencia cierta del cuerpo, la cual ya hemos discutido en nuestro
tratamiento de la santidad del cuerpo, sino de todo lo que significa
vivir, segiin nuestro Sefior lo interpreté al decir, “yo he venido para que
tengan vida, y para que la tengan en abundancia” (Juan 10:10). La
cultura humana no solo incluye el disfrute de los valores fisicos, sino
también la aprehensién de la verdad y la apreciacién de lo bello. De
aqui que la sociedad esté bajo la obligacién de proveerle al individuo la
oportunidad de asegurarse la debida alimentacién, la ropa y la vivienda,
y también la oportunidad para las ventajas culturales del desarrollo
intelectual y espiritual. “El principio bdsico en todos estos casos es la
doctrina de la igualdad: igualdad de derechos, no igualdad de condi-
cién. Es decir, que una persona tiene el mismo derecho de emplear los
medios de felicidad providencialmente a su alcance, que cualquiera otra
lo tiene de emplear los medios de felicidad providencialmente al alcance
de ella. Estos derechos respetan la vida, la libertad y la reputacién”
(Miner Raymond, Systematic Theology [Teologia sistemdtica], I11:150).

2. El ser humano tiene derecho a la libertad personal. Como se
entiende generalmente, esta libertad consiste en la libertad de la no
compulsién o el refrenamiento, y se aplica tanto al cuerpo como a la
mente. “La libertad de la persona”, dice Samuel Wakefield, “consiste en
estar exentos de la voluntad arbitraria de nuestros congéneres, o en el
privilegio de hacer lo que nos plazca, siempre que no violemos los
derechos de los demds. Esta clase de libertad es la que les pertenece a las
personas en un estado social, y solo puede mantenerse por medio de las
leyes establecidas. Por lo tanto, la libertad de una persona, en la medida
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en que reconozca los derechos de cada miembro de la sociedad, estd
evidentemente incluida en lo que llamamos libertad civil” (Samuel
Wakefield, Christian Theology [Teologia cristiana], 521). La libertad
civil incluye también la libertad de expresion, la libertad de prensa, y la
libertad de asamblea; y a esto hay que afiadir la libertad de religion, o la
libertad para adorar a Dios conforme a los dictados de nuestra concien-
cia.%

3. El ser humano también tiene derecho a la propiedad privada. El
derecho a la propiedad privada es de valor inestimable, y toda violacién
del mismo ha de ser justamente condenada. “No hurtards” (Exodo
20:15). En el Nuevo Testamento, el mandamiento de, “No codiciaris”
(Exodo 20:17), se extiende hasta el principio de la justicia del corazén,
de cuyo afecto corrupto se produce todo dano a la propiedad de los
seres humanos. El apéstol Pablo también declara expresamente “que
ninguno agravie ni engafie a su hermano; porque el Sefior es vengador
de todo esto, como ya os hemos dicho y testificado” (1 Tesalonicenses
4:6). El hurto consiste en tomar una propiedad sin el conocimiento ni
el consentimiento del dueno. El 70bo es quitarle la propiedad por medio
de la violencia al que legalmente la posee. El fraude es lesionar a nuestro
préjimo por medio del engano. Estas formas comunes de deshonestidad
son violaciones de la justicia, y estdn prohibidas por el octavo manda-
miento.” %

Ademis de los derechos a la vida, la libertad y la propiedad incluidos
en la justicia ética, el cristianismo requiere también el ejercicio de la
benevolencia hacia todos los seres humanos. “La benevolencia no es
meramente un afecto negativo, sino que es algo que produce ricos y
variados frutos. Produce un sentido de deleite en la felicidad de otros,
destruyendo asi la envidia. Es la fuente de la solidaridad y la compasion.
Abre su mano con liberalidad para suplir las carencias del necesitado.
Provee alegria a cada servicio dado por causa de nuestros congéneres.
Resiste la maldad que podria infligirse sobre ellos, y corre riesgos de
salud y vida por causa de ellos. La benevolencia posee una especial
preocupacion por los intereses espirituales y la salvacion de los hombres.
Instruye, persuade y reprende al ignorante y al vicioso. Aconseja al
sencillo; conforta al que duda y se confunde; y se regocija de aquellos
que por sus dones y virtudes iluminan y purifican la sociedad” (Samuel
Wakefield, Christian Theology [Teologia cristiana], 523-524).*® Es
necesario notar que los deberes de la benevolencia difieren considera-
blemente de los de la simple reciprocidad. (1) Los servicios benevolen-
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tes se encuentran fuera del dmbito de la obligacién, por lo tanto
nuestros congéneres no pueden demandarlos de nosotros, ni tampoco
censurarnos si no los rendimos. Aqui el deber y la responsabilidad son
puramente para con Dios y no para con ellos. (2) La benevolencia
requiere de parte del recipiente la obligacién de gratitud hacia el
donante. Esto no es asi en el caso de la reciprocidad. No hay obligacién
de gratitud por el pago de una deuda honesta. (3) Los deberes requeri-
dos por la reciprocidad pueden ser obligados por la autoridad civil, pero
la obligacién de la benevolencia descansa enteramente en el bien que
pueda ser logrado. Aun asi, siempre se necesita gran precaucién en la
administracién de la benevolencia, no sea que, sin querer, alentemos la
pereza y el parasitismo, aunque serd mejor errar del lado de la liberali-
dad que el inclinarse a la tacafieria y la dureza de corazén.

LAS INSTITUCIONES DEL CRISTIANISMO

El ser humano no solo tiene deberes para con Dios, para consigo
mismo, y para con los demds, sino que también es parte de una
estructura social que demanda ciertas organizaciones para la perpetui-
dad de la raza, para su conservacién, y para su iluminacién y guia
espirituales. Estas organizaciones son la familia, el estado y la iglesia.
Vistas desde el punto de vista divino, son tres jurisdicciones del
gobierno invisible de Dios; vistas desde el punto de vista humano, son
los medios por los cuales el individuo ensancha su personalidad y su
utilidad. Aqui daremos nuestra atencién solo a la familia y al estado,
reservando nuestra discusién de la iglesia para capitulos posteriores.

I. El matrimonio y la familia

El matrimonio es la forma mds temprana de relaciéon humana, y es
por tanto la fuente y el fundamento de todas las demds relaciones.
Histéricamente, tanto la iglesia como el estado no son otra cosa que
una consecuencia de la familia, la cual, en cada caso, es la unidad de la
estructura social. El matrimonio puede definirse como el pacto
voluntario entre un hombre y una mujer, basado en el afecto mutuo,
por el cual acuerdan vivir juntos como marido y mujer, hasta que la
muerte los separe. Aqui se deben tener en cuenta varios factores
importantes:

1. El matrimonio es principalmente una institucién divina. Esto
queda claro (1) a partir de la distincién de los sexos en la creacién
(Génesis 1:7); (2) a partir de la declaracién divina (Génesis 2:18); (3) a
partir del hecho de que el marido y la mujer reconocen ese origen
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divino al hacer sus votos de fidelidad mutua ante Dios; y (4) a partir del
hecho adicional de que su existencia con anterioridad al origen de la
sociedad civil en su sentido mds amplio, lo prueba como institucién
divina. Siendo que la esencia del contrato matrimonial consiste en los
votos mutuos tomados ante los ojos de Dios y en presencia de testigos,
no deberd asumirse ligeramente, “sino reverente y discretamente, y en el
temor de Dios”. La ceremonia deberd ser administrada por un ministro
de Ciristo, puesto que solo ¢l o ella estdn autorizados para representar la
ley de Dios, y para recibir y hacer el registro de los votos hechos en la
presencia divina. Por haber sido Dios quien instituyé el matrimonio en
el principio, es claramente el deber de las personas en general vivir en el
estado del matrimonio. Aun asi, habria base para la excepcién en casos
particulares.®

2. El matrimonio también es un contrato civil. Esto surge de su
conexién con la sociedad civil en los siguientes o similares casos. (1) Un
estado cristiano reconoce el matrimonio como un asunto de moral
publica, y fuente de paz y fortaleza civiles. La paz de la sociedad es
promovida de manera especial por la separacién de un hombre y una
mujer el uno para el otro, y la ley civil los protege en sus derechos y
obligaciones mutuos. (2) El matrimonio distribuye la sociedad en
familias, y asi la ley lo reconoce, pues, en considerable medida, hace
responsable al que es cabeza de la familia de la conducta de los que
estdin bajo su influencia. (3) También hay derechos de propiedad
ligados al matrimonio y a sus términos, los cuales el estado deberd
asegurar. (4) El estado, por consentimiento moral comun, tiene la
prerrogativa de determinar los matrimonios que son legales, de requerir
la publicacién del contrato, y de prescribir los varios reglamentos que le
conciernan. Es evidente, por las razones anteriores, que el matrimonio
no puede dejdrsele enteramente a la religién, lo que excluiria el
reconocimiento y el control del estado. Pero tampoco puede dejdrsele
enteramente al estado. El matrimonio es un acto solemne, y los votos
son hechos ante Dios, siendo que, cuando el rito es debidamente
entendido, las partes acuerdan regirse por todas las leyes con las que El
protege esta institucion.

3. El matrimonio es la unién de un hombre y una mujer. Por tanto,
no solo se opone a la poligamia, sino a toda otra forma de promiscui-
dad. El que la forma cristiana de matrimonio sea mondgama tiene
como base las siguientes consideraciones: (1) Que Dios constituyé el
matrimonio en el principio como la unién de un hombre con una
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mujer (Génesis 2:18, 21-24). (2) Que los fines principales del matri-
monio son protegidos mejor por la monogamia, como es el afecto
mutuo, los intereses mutuos en los hijos, y la provisién de su debida
instruccién. (3) Que cualquiera otra forma de matrimonio divide los
afectos de los padres, y reduce a las mujeres, que son esposas y compa-
fieras, a esclavas y siervas. Pero la més alta autoridad que la iglesia tiene
para su creencia en el matrimonio mondégamo se encuentra en las
palabras confirmatorias de nuestro Sefior mismo, cuando dijo, “;No
habéis leido que el que los hizo al principio, varén y hembra los hizo, y
dijo: Por esto el hombre dejard padre y madre, y se unird a su mujer, y
los dos serdn una sola carne? Asi que no son ya mds dos, sino una sola
carne; por tanto, lo que Dios juntd, no lo separe el hombre” (Mateo
19:4-6).

4. El matrimonio es una institucién permanente, y solo puede ser
disuelta naturalmente por la muerte de una de las partes. No obstante,
hay métodos no naturales por medio de los cuales esta relacién puede
ser rota. (1) Puede ser disuelta por el adulterio. La ensefianza de Cristo
en este punto es especifica: “Pero yo os digo que el que repudia a su
mujer, a no ser por causa de fornicacién, hace que ella adultere; y el que
se casa con la repudiada, comete adulterio” (Mateo 5:32). (2) El
protestantismo, por lo regular, ha interpretado generalmente que el
ap6stol Pablo ensena que la desercién intencional también disuelve el
vinculo matrimonial. Dice el Apédstol: “Pero si el incrédulo se separa,
sepdrese; pues no estd el hermano o la hermana sujeto a servidumbre en
semejante caso, sino que a paz nos llamé Dios” (1 Corintios 7:15). D.
S. Gregory senala, sin embargo, que “Es probable, por la tenacidad con
que la Biblia se adhiere en otras partes al adulterio como la base propia
para el divorcio, que la desercién justifica el divorcio solo si implica
adulterio, siendo que las dos sin duda se daban juntas en esa licenciosa
época” (D. S. Gregory, Christian Ethics, 273). Parece claro, entonces,
que el evangelio no permite el divorcio excepto por la sola causa del
adulterio.*’ En cuanto a las consideraciones positivas en favor de la
permanencia del matrimonio, podemos notar lo siguiente: (1) Deberd
ser permanente a fin de lograr las metas morales y espirituales de los
individuos que entran en dicho pacto. (2) Se demanda la permanencia
a fin de que se establezcan relaciones atrayentes e influyentes entre los
hijos reconocidos y sus padres, de donde deberdn resultar los mds puros
y encantadores afectos. (3) Es necesaria, ademds, para la debida
instrucciéon de los hijos en la obediencia y en las virtudes dentro del
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hogar, y para su afectivo consejo y direccién cuando salgan de la casa.
(4) Por ultimo, porque Dios ha declarado que el matrimonio es y
deberd ser un estado permanente, habiéndolo hecho por medio de su
ley en la naturaleza del ser humano con sus crecientes afectos, y por
medio de la explicita declaracién en su Palabra.

5. El propésito del matrimonio como institucién publica, de acuer-
do con un escritor de nombre Paley, es promover los siguientes
beneficios: (1) La comodidad privada de los individuos. (2) La
produccién del mayor nimero de hijos saludables, de su mejor
educacién, y de las provisiones debidas para su establecimiento en la
vida. (3) La paz de la sociedad humana, al asignarle una mujer a un
hombre, y protegerle su derecho exclusivo por sancién de moralidad y
de ley. (4) El mejor gobierno de la sociedad, al distribuir la comunidad
en familias separadas, asigndndoles a cada una la autoridad del duefio
de la casa, lo cual tiene una mayor y real influencia que toda la
autoridad civil junta. (5) La seguridad adicional que el estado recibe del
buen comportamiento de sus ciudadanos gracias a la solicitud que los
padres sienten por el bienestar de sus hijos, y porque se les confina a
habitaciones permanentes. (6) El estimulo de la industria. Este
beneficio es tan evidente que es poco el comentario que necesita.
Siendo que es principalmente econdémico, se le dard consideracién
adicional en nuestra discusién de los deberes del estado de casamiento.
Aqui es suficiente mencionar los beneficios morales y espirituales que
obtienen los individuos y la comunidad en general. Richard Watson
bien ha dicho del matrimonio que, “Es de veras escasamente posible
aun esbozar los numerosos e importantes efectos de esta sagrada
institucién, la cual, a una vez, exhibe, de la manera mis sensible, la
benevolencia divina y la sabiduria divina. Asegura la preservacién y la
naturaleza tierna de los hijos al concentrar cierto afecto sobre ellos, lo
cual se disiparia y se perderia donde la fornicacién prevaleciera. Crea
ternura conyugal, piedad filial, el apego de hermanos y hermanas y de
las relaciones colaterales. Dulcifica los sentimientos, y acrecienta la
benevolencia de la sociedad en general, puesto que trae todos estos
afectos a operar poderosamente dentro de cada uno de esos circulos
domésticos y familiares de los que la sociedad estd compuesta. Estimula
la industria y la economia, y asegura la comunicacién del conocimiento
moral, y el que se inculque la civilidad y los hédbitos tempranos de
sumision a la autoridad por los cuales los seres humanos son alistados
para convertirse en stibditos del gobierno publico, sin los cuales, quizd,
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ningin gobierno podria sostenerse excepto por la fuerza bruta, si es que
ella pudiera sostenerlo. Estos son algunos de los innumerables benefi-
cios por medio de los cuales el matrimonio promueve la felicidad
humana, y la paz y la fortaleza de la comunidad en general” (Richard
Watson, Theological Institutes [Institutos teoldgicos], 11:543-544). Esto
nos trae a la consideracién de los llamados deberes domésticos, que son
los siguientes: (1) Los deberes de los esposos y las esposas; (2) los
deberes de los padres y de los hijos; y, en un sentido limitado, (3) los
deberes de los amos sobre los siervos.

Los deberes de los esposos y las esposas. El estado del matrimonio de-
manda, primero que nada, el deber del afecto mutuo. Esto requiere que
el esposo y la esposa mantengan la misma ternura el uno para con el
otro como la que proveyd la base para el pacto del casamiento. En
donde este principio sea debidamente respetado, el afecto muto
aumentard con los afios, y se profundizard y se fortalecerd en la medida
en que cada uno busque volverse menos egoista, mas abnegado, y més
amoroso, por causa del otro. No se pueden concebir mds altas normas
para la relacién matrimonial que las que se encuentran en la Biblia.*’ Ya
habiamos anticipado esto en nuestra discusién de la creacién (Cf.
Christian Theology [Teologia cristiana], 11:13-14), pero ahora se impone
que le demos una mayor consideracién desde el punto de vista ético.
Las normas mencionadas se nos dan por el apéstol Pablo, en conexién
con el simbolismo de Cristo y de la iglesia, en la Epistola a los Efesios
(Efesios 5:22-33), y en una enunciacién de principios un poco mds
breve, la cual se encuentra en su Epistola a los Colosenses (Colosenses
3:18-19). Esta dltima es como sigue: “Casadas, estad sujetas a vuestros
maridos, como conviene en el Sefor. Maridos, amad a vuestras
mujeres, y no sedis dsperos con ellas”. Aqui parece haber un énfasis
sobre las fases activa y pasiva del amor, la primera, la del esposo en su
cuidado activo por el entero dmbito de la necesidades de una esposa, la
tltima, la de la esposa que confia en la fuerza del esposo, y que emplea
con prudencia y economia los medios de sostén, “y la de ser el principal
gozo y atraccién en un hogar hecho atractivo por los utiles y gentiles
ministerios de un verdadero afecto de mujer y de esposa” (D. S.
Gregory, Christian Ethics [Ftica cristiana], 280). Si examinamos estos
principios a la luz de la declaracién mds amplia del apdstol Pablo,
encontraremos: (1) Que el deber supremo del esposo para con la esposa
es el amor. La mujer, por naturaleza, vive por amor, y es este amor, mds
que ninguna otra cosa, lo que una mujer pura ansia de su esposo. Sin
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ello, no habrd grado de cuidado, confort u ornato que la satisfaga; con
ello, hasta la mas humilde de las moradas estard iluminada de una gloria
peculiar. Nada puede tomar el lugar de un amor inestimable. (2) Este
amor no es mero sentimiento. Segtn el criterio del Apéstol, el marido
es un sacrificio vivo al darse a los mejores intereses de su mujer, asi
como Cristo amé a la iglesia, y se entregd a si mismo por ella. (3) El
esposo deberd proveerle un sostén cémodo a su esposa, protegerla de
danos y de insultos, y dedicar sus capacidades a elevarla y a bendecirla.
Es por esta razén que se le llama “el salvador del cuerpo”. (4) Por
tltimo, el apdstol Pablo propone como prueba de la calidad de este
amor que los maridos “deben amar a sus mujeres como a sus mismos
cuerpos. El que ama a su mujer, a si mismo se ama. Porque nadie
aborrecié jamds a su propia carne, sino que la sustenta y la cuida, como
también Cristo a la iglesia” (Efesios 5:28-29). El climax de esta
devocién se encuentra en la unién perfecta de corazones y vidas, por lo
cual el apéstol Pablo dird, “Por esto dejard el hombre a su padre y a su
madre, y se unird a su mujer, y los dos serdn una sola carne” (Efesios
5:31). Los deberes de la esposa se expresan de igual manera. Por causa
del amor que el marido le demuestre, ella deberd sujetdrsele en con-
fianza y amor. Pero esto ello se encuentra delimitado por la expresién,
“como al Sefor”. Aqui, el significado llano es este: que la mujer deberd
sujetdrsele al marido con el mismo amor afectivo y sumiso que ambos le
tienen al Sefior.* Algunos de naturaleza vil conciben a veces este texto
como si demandara subordinacién de la mujer a la simple voluntad y
capricho del marido, pero tal cosa no seria amor sino egoismo carnal. El
amor encuentra su mayor libertad en el servicio a su objeto. El mutuo
amor del esposo y de la esposa les hace que se sirvan el uno al otro “en
la alegria de una mutua cautividad. La debilidad de la esposa que
depende de la fuerza del esposo, se fortalece con un poder que lo
mantiene a él en una esclavitud mds completa que la que un esclavo
jamds conocid, ya que es la esclavitud de un espiritu voluntario” (Henry
E. Robbins, The Ethics of the Christian Life [La ética de la vida cristia-
nal, 334-335).

1. El afecto mutuo del esposo y la esposa demanda una estricta
fidelidad al contrato matrimonial. Especialmente prohibe cualquier
violacién de la ley de castidad, ya que el violarla destruiria la pureza y la
harmonia del hogar, y corromperia la sociedad como un todo. Por
tanto, en todas las edades, y por todas las leyes de Dios y del hombre, la
incontinencia ha sido tratada como una ofensa agravada y seria. En la
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ley judia, el crimen de incontinencia era castigado por muerte (Levitico
20:10). Pero la fidelidad al pacto matrimonial no solo prohibe las
relaciones criminales, sino todo lo que tienda a debilitar la estima
mutua del esposo y la esposa. Aqui se puede mencionar especialmente
la falta de bondad y atencién mutuas, o la preferencia de la compania
de otros en vez de la de ellos mismos.

2. Si la familia ha de alcanzar su mds elevada misién, la cooperacién
mutua serd esencial de parte del esposo y de la esposa. Los dos deberdn
reconocer un propdsito comun, y laborar juntos en una causa comun.
“La llamada separacién voluntaria de un esposo y de una esposa”, dice
D. S. Gregory, “a menudo comienza precisamente ahi. Ninguno de los
dos reconoce una misién, una solidaridad y un trabajo comunes; el
hombre se absorbe en su negocio o profesion, y la mujer en la moda o
en los quehaceres de la casa; dejan de buscar un pensamiento comun,
unos intereses comunes, y unas alegrias comunes; su amor pierde altura
y pureza y abnegacién, y la vida de casados pierde su atractivo y
esplendor, volviéndose algo corriente e innoble, desprovisto de toda
noble aspiracién y de toda verdadera inspiracién. La solidaridad y
cooperacién mutuas en esta gran faena de la vida proveerd un verdadero
preventivo contra tales males. La esposa deberd hacer sentir su poderosa
ayuda, por medio de la inspiracién de intereses inteligentes propios de
una esposa, y por la solidaridad y el esfuerzo, en aquello que el esposo
escoja como su manera de abrirse paso en el mundo. Es asi como los
dos, ‘pensamiento con pensamiento, propdsito con propésito, voluntad
con voluntad’, juntos, lograrin diez veces mds que lo que hubiera sido
posible para el hombre lograr por si solo” (D. S. Gregory, Christian
Ethics [La ética cristiana], 279).

3. La relacién matrimonial demanda organizacién. En toda sociedad
organizada, ya sea en la iglesia o en el estado, deberd haber una cabeza,
alguna parte responsable, y asi también deberd ser en la familia. Y aqui
es el esposo la cabeza constituida. Esto lo ensefia claramente tanto la ley
de la naturaleza como la Biblia (Efesios 5:22-23; Colosenses 3:18-19; 1
Pedro 1:7). Los contactos fuera del hogar requieren que alguien sea
responsable por la familia como un todo. Cada familia debera tener una
cabeza, y a Dios le ha parecido bien hacer al esposo la cabeza del hogar.
Esto es algo para lo cual estd mejor dispuesto, por naturaleza, que la
esposa, pues ella requiere mds reclusién, proteccién y aprecio amoro-
s0.” Dentro del hogar, la esposa gobierna como reina. Por su corazén
bondadoso, la profundidad de sus sentimientos y afecciones, y la
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delicada discriminacién y discernimiento que posee, ella es eminente-
mente apta para gobernar en el dmbito doméstico, lo cual es su
principal gloria. Ahi siempre deberd ser la duefa de la casa y el objeto
central de atraccién. El hombre es mds apto para los asuntos mds duros
y mds publicos de la vida. Dios lo ha hecho fisicamente més fuerte, vy,
por lo tanto, mejor calificado para ser el lider, el sostenedor y el
defensor del hogar. Es el protector natural de su esposa. Sobre él, por
consiguiente, recae el deber y la responsabilidad de proveer para el
hogar, y esto se le requiere tanto por las leyes de Dios como por las del
hombre. Estd escrito que “si alguno no provee para los suyos, y
mayormente para los de su casa, ha negado la fe, y es peor que un
incrédulo” (1 Timoteo 5:8).

Los deberes de los padres y de los hijos. En esta relacidn, el primer
deber recae sobre los padres. Pero a medida que los hijos crezcan en
afios y en entendimiento, participardn en la obligacién de los deberes
de los padres. Por supuesto que el deber de los padres para con sus hijos
nunca podrd expresarse adecuadamente, pero, en general, podria
resumirse como sigue: (1) El afecto de los padres; (2) el cuidado y el
entrenamiento de los padres; y (3) el gobierno y la direccién de los
padres.

1. El primer deber de los padres para con los hijos es el afecto pa-
ternal, ya que de esto depende todo lo demds.* Es el motivo del que
surge la obligacién de proteger y criar a los hijos como miembros
dignos de la estructura social. Por lo tanto, se convierte en deber de los
padres atesorar este afecto en su forma mds pura y abnegada, ya que de
él depende el caricter y el destino de los hijos.

2. El segundo deber es aquel del cuidado y el entrenamiento pater-
nales. Esto por necesidad incluye la debida nutricién del cuerpo, y un
ambiente fisico sano; la educacién de la mente de acuerdo con los
dones y habilidades de cada hijo en particular; y el desarrollo de normas
morales altas.”” De aqui que el apéstol Pablo les ordene a los padres a
criar a sus hijos “en disciplina y amonestacién del Senor” (Efesios 6:4).
La importancia del entrenamiento temprano queda establecida en el
siguiente proverbio: “Instruye al nifio en su camino, y aun cuando fuere
viejo no se apartard de él” (Proverbios 22:6). Todo esto serd de poco
valor a menos que el nifio sea traido a edad temprana al conocimiento
del poder salvador de Cristo, y que experimente la gracia divina que
cambia el corazén y le implanta en su interior el principio de la
obediencia a Dios. La conversién infantil puede parecerle a muchos
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como estrecha en el alcance de la experiencia, pero lo esencial, el
cambio del corazén, es igual, ya sea en los nifos como en las personas
maduras.

3. El tercer deber de los padres es el del gobierno familiar. Los hijos
no tienen el conocimiento necesario para dirigirse a si mismos, por lo
cual es el deber de los padres ejercer un sabio control sobre la direccién
de su conducta. Esta autoridad deberd ser absoluta en la infancia, y en
la nifiez temprana, pero habrd de relajarse en proporcién a la habilidad
del joven de gobernarse a si mismo. Que el gobierno familiar deba ser
firme, aunque amable y generoso, lo implican estas palabras del apdstol
Pablo: “Y vosotros padres, no provoquéis a ira a vuestros hijos”; y,
“Padres, no exasperéis a vuestros hijos, para que no se desalienten”
(Colosenses 3.21).

Los deberes de los hijos para con los padres han de encontrarse en la
reciprocidad de los deberes paternales, y podrian resumirse bajo dos
encabezados generales: (1) Obediencia, y (2) reverencia. En cuanto a la
obediencia, el precepto biblico es: “Hijos, obedeced en el Senor a
vuestros padres, porque esto es justo” (Efesios 6:1); y, “Hijos, obedeced
a vuestros padres en todo, porque esto agrada al Sefor” (Colosenses
3:20). El deber del hijo es ceder gozosamente a las instrucciones y a la
direccién que dicte la sabiduria superior de sus padres. Los padres son
los oficiales constituidos por Dios para administrar el gobierno de sus
respectivas familias, y obedecerlos en el ejercicio de su legitima
autoridad, es obedecer a Dios.® Como los demds gobernantes, los
padres podrian abusar de su poder, pero en tal caso el hijo ha de
obedecer solo “en el Sefior”. En cuanto a la reverencia, esta incluye la
consideracién y el respeto debidos a todo superior, especialmente a los
padres. Tan importante es la reverencia a los padres, que la misma ha
quedado establecida en uno de los mandamientos del Decédlogo:
“Honra a tu padre y a tu madre, para que tus dias se alarguen en la
tierra que Jehovéd tu Dios te da” (Exodo 20:12). El apéstol Pablo le
llama a éste, “el primer mandamiento con promesa” (Efesios 6:2). El
vocablo honrar como se emplea aqui incluye el afecto y la obediencia, y
también, podriamos decir, la gratitud. El hijo, pues, buscard recom-
pensar de muchas formas el amor de padres que tan abundantemente se
les dio, y proveer generosamente para los padres cuando la edad, con su
desamparo y enfermedad, les sobrevenga. Es aqui en donde el espiritu
del cristianismo ha de ser especialmente manifestado.
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Los deberes de los amos y los siervos. Los términos amo y siervo se
aplican, en su mds amplio sentido, a las varias formas de trabajo
voluntario desempenado en respuesta a cierta consideracién. En el
Antiguo Testamento, los siervos asalariados eran considerados parte de
la familia; y en el tiempo cuando el apéstol Pablo escribia, la esclavitud
existia en el imperio romano. Esto explica su alusién al esclavo y al libre.
Los términos patrén y empleados, como se emplean en los tiempos
modernos, expresan la misma idea biblica. Dada las diversas formas de
labor especializada, y el crecimiento de grandes corporaciones capitalis-
tas, esta relacién se ha vuelto extremadamente compleja y dificil en los
tiempos modernos. Para nuestros fines, sin embargo, es suficiente
mencionar los principios subyacentes dados en la Biblia, los cuales, si se
observan debidamente, sin duda contribuirin de manera considerable a
la solucién de algunos de los problemas mds agudos del tiempo
presente. A los siervos o empleados, el apdstol Pablo les da las siguientes
instrucciones: “Siervos, obedeced a vuestros amos terrenales con temor
y temblor, con sencillez de vuestro corazén, como a Cristo; no
sirviendo al ojo, como los que quieren agradar a los hombres, sino
como siervos de Cristo, de corazén haciendo la voluntad de Dios;
sirviendo de buena voluntad, como al Sefior y no a los hombres,
sabiendo que el bien que cada uno hiciere, ése recibird del Senor, sea
siervo o libre” (Efesios 6:5-8). El cristianismo, pues, considera el mds
humilde servicio como digno de recompensa, si se desempefia con
alegria y fielmente, como para el Sefior. A los amos o empleadores, les
dice, “Y vosotros, amos, haced con ellos lo mismo, dejando las amena-
zas, sabiendo que el Senor de ellos y vuestro estd en los cielos, y que
para él no hay acepcién de personas” (Efesios 6:9). Aqui se hace
imperativo el deber de ejercer el control en el espiritu de bondad
fraternal. El espiritu cristiano prohibe la rudeza o la crueldad, sean
brutales o refinadas, y toda medida tirdnica o demanda injusta, y toda
amenaza o represalia. Por el contrario, demanda que a los empleados se
les den sus justos derechos y prerrogativas, un ambiente adecuado y
saludable como condiciones de trabajo, y salarios justos, en proporcién
a las destrezas del obrero y al costo de vida.

II. El estado o gobierno civil
El designio principal del estado es proveerle al ser humano una
esfera mds amplia de actividad social. Siendo que la naturaleza moral
del ser humano se encuentra en desorden, su desarrollo no regulado
deberd necesariamente llevar a la interferencia injusta con los derechos
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de otros seres humanos. El gobierno civil, por tanto, tiene la intencién
de proteger de la violencia a sus ciudadanos, y de asegurarle a cada
individuo, hasta donde mejor pueda, el disfrute pacifico de todos sus
derechos. El estado deberd, en la plena naturaleza del caso, ejercer
autoridad en la reglamentacién publica de la conducta, y lo hace por
medio de las leyes basadas en la ley inmutable de la rectitud. Si fuera
necesario, se deberd usar el castigo en la aplicacién de la ley; la culpa
deberd ser hecha peligrosa; y el crimen debera ser algo serio incluso para
el criminal. Sin embargo, es importante notar que la soberania de la
autoridad civil descansa en el estado en si mismo, y no en rey o
gobernante alguno. Esto lo establece el hecho de que el estado existe
antes que todos los gobernantes, y el hecho adicional de que los
gobernantes son a lo sumo solo sus instrumentos. Con el desarrollo de
la civilizacién, el gobierno civil se ha vuelto complejo, hasta abarcar los
campos de las ciencias politicas, la economia, la historia constitucional
e industrial, las leyes, y la educacién y la sociologia en todas sus
ramificaciones. Por tanto, serd suficiente, para nuestro propdsito, como
en la seccién anterior, establecer brevemente los principios cristianos
subyacentes en lo que concierne al gobierno civil. Mencionaremos los
siguientes: (1) La oracién por los gobernantes: “Exhorto ante todo, a
que se hagan rogativas, oraciones, peticiones y acciones de gracias, por
todos los hombres; por los reyes y por todos los que estdn en eminencia,
para que vivamos quieta y reposadamente en toda piedad y honestidad”
(1 Timoteo 2:1-2). (2) Obediencia a los que estdn en autoridad:
“Recuérdales que se sujeten a los gobernantes y autoridades, que
obedezcan, que estén dispuestos a toda buena obra” (Tito 3:1). (3) El
gobierno es ordenado por Dios: “Sométase toda persona a las autori-
dades superiores; porque no hay autoridad sino de parte de Dios, y las
que hay, por Dios han sido establecidas. De modo que quien se opone
a la autoridad, a lo establecido por Dios resiste; y los que resisten,
acarrean condenacién para si mismos” (Romanos 13:1-2). (4) Los
gobernantes deberdn aplicar las penas de la ley: “Porque los magistrados
no estdn para infundir temor al que hace el bien, sino al malo. ;Quie-
res, pues, no temer la autoridad? Haz lo bueno, y tendrds alabanza de
ella; porque es servidor de Dios para tu bien. Pero si haces lo malo,
teme; porque no en vano lleva la espada, pues es servidor de Dios,
vengador para castigar al que hace lo malo” (Romanos 13:3-4). (5) Los
cristianos deberdn estar sujetos al gobierno por causa de la conciencia:
“Por lo cual es necesario estarle sujetos, no solamente por razén del
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castigo, sino también por causa de la conciencia” (Romanos 13:5). (6)
El gobierno deberd ser sostenido: “Pues por esto pagdis también los
tributos, porque son servidores de Dios que atienden continuamente
esto mismo. Pagad a todos lo que debéis: al que tributo, tributo; al que
impuesto, impuesto; al que respeto, respeto; al que honra, honra”
(Romanos 13:6-7). El apéstol Pablo, luego, aplica el principio del amor
a los asuntos del estado de la misma manera en que lo hace a los de la
vida doméstica y social. Resume toda la cuestién con las siguientes
palabras: “No debdis a nadie nada, sino el amaros unos a otros; porque
el que ama al préjimo, ha cumplido la ley” (Romanos 13:8).

La relacién de la autoridad divina con el gobierno humano es una
cuestién de vital importancia, especialmente en el tiempo presente,
cuando los fundamentos mismos del gobierno humano estdn siendo de
nuevo estudiados y ponderados. Hay dos declaraciones de la ciencia
teoldgica que muy bien podrian considerarse como cldsicas. La primera
es la de Charles Hodge (1797-1878), la cual se titula, La obediencia
debida a los magistrados civiles; ¥ la segunda es la de William Burton
Pope (1822-1903), titulada, La ética politica™ Ambas han sido
incluidas en las notas bibliograficas, la primera de ellas en forma
considerablemente abreviada. Son merecedoras de estudio cuidadoso,
ya que representan la ensefianza biblica sobre este importante tema.

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

1. Ha de ser evidente que la vida exterior o ética del cristiano deriva su cardcter de la calidad
de la vida interior o espiritual. Por lo tanto, la vida de santidad es sencillamente la expre-
sién de un corazdn santo. Lo que es esta santidad, el Superintendente General Orval J.
Nease lo describe como sigue: “El término santidad, cuando se emplea como refiriéndose
a la experiencia del creyente, por necesidad implica el acto, lo cual es la santificacién, y el
Agente, el cual es el Espiritu Santo. Por tanto, empleamos el término santidad en su uso
practico como un término todo inclusivo, para denotar el acto cumplido de la gracia
divina. La santidad es limpieza. Es esa voluntad del Padre, esa provisién del Hijo, y ese
acto del Espiritu Santo por el cual el corazén del creyente, es decir, sus mdviles, sus afec-
tos, su voluntad, su naturaleza entera, son limpiados de la contaminacién y de la tendencia
a pecar. La santidad es armonifa. La armonia interior completa no es alcanzada en la
regeneracion. La Biblia y la experiencia estdn de acuerdo en que el corazén no santificado
es un corazén dividido, un doble corazén. La derrota exterior es ocasionada por la falta de
armonia interior. La santificacién libera el alma del enemigo de adentro, mientras que
alinea las fuerzas de la naturaleza moral contra el enemigo de afuera. La santidad es aban-
dono. Los padres de la iglesia se referfan al acto de la cooperacién humana en la santifica-
cién como ‘la crucifixién del yo’, como ‘la consagracién de lecho de muerte’. Lo que
querfan decir con esto era darse la totalidad de la vida de uno al plan y a la autoridad de la
Deidad. La persona santificada es la que se da a Dios de esa manera. Cada lazo, cada
influencia, cada reserva que vaya a desviar a uno de la completa e irrestricta participacién
de la comunién con Dios, y en su servicio, serdn cortados. La santidad es poder. El poder
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reside en el 4mbito de lo espiritual, el 4mbito inmediatamente afectado por la santifica-
cion. Es, en esencia, la personificacién de todo lo que es esencial en los dmbitos combi-
nados de la experiencia humana. La santificacién afecta todo lo que uno es. Recibir un
poder asi (la habilidad para discriminar, para evaluar, para influir, para singularizar la
devocidn de uno), puede lograrse solo cuando ‘el poder de lo alto’ posee al creyente. Es el
cumplimiento de ‘la promesa del Padre’. Es ‘Cristo en vosotros, la esperanza de gloria’. La
santidad es perfeccién. Una perfeccién en amor, una perfeccién cristiana. El santificado
no estd mds alld de la habilidad ni del riesgo de pecar, pero si es limpiado del deseo de
pecar y de la naturaleza del pecado. No estd més alld de la posibilidad de caer, pero si se
encuentra a tal punto dentro de la provisién de la gracia divina, que es preservado de la
transgresién voluntaria. La santificacién no es fijeza de cardcter, sino fijeza de actitud y de
deseo, lo cual capacita al que participa de ella a ‘crecer en la gracia y en el conocimiento de
nuestro Sefior y Salvador Jesucristo™.

En el esquema evangélico, la doctrina y la ética estdn estrechamente conectadas: sus
revelaciones de la verdad son el fundamento de su nueva vida; su moral y su doctrina se
encuentran entremezcladas en todo lugar; y, finalmente, la ética de la religion cristiana es
la corona y la consumacién de su sistema como un todo (William Burton Pope, Compen-
dium of Christian Theology, 111:143).

La verdad, como la vemos nosotros, es aqui la misma que en la dogmatica: asi como
hay doctrinas fundamentales de la religién sostenidas adecuadamente por la evidencia
racional que constituye un sistema de religion natural, asi también hay ciertos deberes
prominentes que son obviamente obligatorios para la inteligencia comun, lo cual consti-
tuye un sistema al que se le puede denominar ética filoséfica. Y asi como hay doctrinas
conocidas y autenticadas solamente por la revelacion, lo cual constituye un sistema de
religién revelada, asi también hay deberes conocidos y puestos en vigor de la misma
manera, lo cual forma lo que podria llamarse un sistema de ética cristiana. La naturaleza y
la revelacién propiamente interpretadas, nunca son antagénicas; sus pronunciamientos
son palabras que proceden de la boca de Dios, de los cuales el ser humano puede aprender
todas las cosas necesarias para la fe y la prctica (Miner Raymond, Systematic Theology,
111:10).

Deberd observarse que la Biblia no se dedica exclusivamente al desarrollo de un sistema de
gobierno moral, ni tampoco lo ensefia como el plan cientifico de alguno de nuestros
escritores modernos que manejan el asunto de la filosoffa moral. Pero todos los principios
si se ensefiardn en los escritos inspirados, y se afirmardn tan clara y vigorosamente, que los
principios y los hechos serdn mucho mds féciles de comprender por la mente iletrada y
poco sofisticada, que los del mejor y mds moderno tomo escrito sobre materia de ciencia
moral (Luther Lee, Elements of Theology, 332).

Por mucho que Dios requiera que amemos, no mds alld de nuestras fuerzas, sino con todas
ellas, es obvio que nada que exceda nuestras habilidades se nos requerird de nuestras
manos (Philipp van Limborch, Institutiones Theologiae Chritianae, libro V, capitulo 25).

Que sea posible amar a Dios con todo el corazén seria necedad negarlo, puesto que el
que diga que no puede hacer algo con todas sus fuerzas, es decir, que no puede hacer lo
que puede hacer, no sabe lo que dice. De modo que amarlo asi serd la mds alta medida y
sublimidad de la perfeccidn, y la de guardar los mandamientos (Obispo Jeremy Taylor).
Clemente de Roma, en su Primera Epistola a los Corintios, establecié que el mévil de la
conducta cristiana se deriva del “temor” o “la reverencia” a Dios. “Veamos cudn cerca estd
El”, decia, “y cémo no se le escapan ninguno de nuestros pensamientos ni de nuestras
maquinaciones. Lo propio, por tanto, es que no seamos desertores de su voluntad”. Igna-
cio insistié en las creencias correctas como la base para las pricticas morales correctas. La
falsa teologfa, mantenia €, lleva a las actitudes equivocadas y a la mala conducta. “La fe es
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el principio y el amor es el fin” de la vida cristiana. Entre las mds importantes de sus
méximas estdn estas: “Que haya una oracién en comin, una sdplica, una esperanza, en el
amor y en el gozo intachables”; “Huye de las divisiones como el principio de todo mal”;
“Que todo sea hecho para la honra de Dios”. Policarpo, en su Epistola a los Filipenses,
apela a las palabras de Jests como sancionadoras. La fe, la esperanza y el amor eran lo
esencial de la vida cristiana. Consideraba la herejia como el deseo de vivir de otra manera
que no fuera de acuerdo con la verdadera fe. Advertia especialmente en contra de la codi-
cia, siendo “el amor al dinero el principio de todo problema”. La Didaké y la Epistola de
Bernabé tenfan algunas semejanzas. Al cristianismo se le consideraba como un nuevo
pacto que trafa a Dios y al hombre a la comunién religiosa. El Pastor de Hermas hacia
hincapié en la lucha que se requiere para mantener los esténdares cristianos, por lo cual era
necesario depender de la misericordia y la gracia divinas. Pero fue a la alegria a la que se le
dio énfasis especial. “Alejad de vosotros la tristeza”; “Vestios de alegria, la cual siempre
tiene el favor de Dios, le es aceptable a El, y en ella El se regocija”; “Porque toda persona
alegre obra el bien, y piensa el bien, y desprecia la tristeza; pero la persona triste siempre
contintia en pecado”. La Epistola de Diogneto realza el principio espiritual que anima a
los cristianos y les impide ser absorbidos por las cosas del mundo. Dios es la fuente del
ideal cristiano: “Al amarlo, serds un imitador de su bondad”.

I. A. Dorner sefala que los montanistas aceptaban el stbito prorrumpir del entusiasmo
individual como el verdadero medio por el cual el Espiritu Santo se comunicaba con la
congregacion, por lo cual demandaban la absoluta obediencia a los dictados de la profecia
extdtica como la condicién para la comunién entre el Espiritu y el individuo. Los nova-
cianos, por el otro lado, encontraron el verdadero vehiculo de comunién espiritual en la
iglesia en si misma, considerada en su totalidad como una organizacién del sacerdocio
universal bajo las formas del presbiterio, por lo cual, como consecuencia, la iglesia era
rigurosa en lo tocante a la admisién de miembros.

Cuando la Reforma asumié su posicién final sobre la Biblia, no solo escapé de los grandes
errores de la Edad Media, sino que también tuvo éxito en establecer los verdaderos princi-
pios de la ética cristiana. Con las nuevas doctrinas de la fe, y de la justificacién por la fe,
las ideas éticas fundamentales del deber, la virtud y el bien supremo fueron, por asi decir-
lo, derretidas y fundidas de nuevo. Aparecid asi una nueva ética, la cual llevé las marcas
caracteristicas del desarrollo doble del principio protestante o evangélico: la Iglesia Lute-
rana, con su talento para la representacién pldstica, el arte, la himnologia y la ciencia; y la
Iglesia Reformada con su talento para la accién prictica, la disciplina, las misiones y los
asuntos de estado. Ni Lutero, ni Calvino, escribieron sobre ética, en el sentido propio de
la palabra, pero ambos trataron ocasionalmente varios de los temas de la ética, especial-
mente en la forma de exposiciones acerca del decdlogo en el catecismo. El catecismo es, de
hecho, la forma primitiva de la ética evangélica. Asi como el dogma evanggélico surgié de la
regula fidei y del symbolum apostélico, asi la ética evangélica se derivé del decdlogo (I. A.
Dorner, art. “Ethics”, Schaff-Herzog, Encyclopedia of Religious Knowledge).

Acerca de la verdadera idea de la libertad espiritual. Sobre este tépico, Thomas C.
Upham nos oftece la siguiente excelente discusion en la obra titulada, The Principles of the
Interior Life. La presentaremos en una forma considerablemente abreviada. Dice asi:
“Muchas personas probablemente han llegado a observar que existe una forma o modifi-
cacién de la experiencia religiosa denominada ‘libertad’. Por consiguiente, en el lenguaje
religioso comin, no es poco frecuente el caso de que oigamos de personas que estdn ‘en la
libertad’ o en ‘la verdadera libertad’. Estas expresiones indican sin duda una verdad reli-
giosa importante, la cual no ha escapado del todo a la atencién de los que escriben sobre la
vida religiosa. La explicacién que ofrece Francisco de Sales sobre ‘la libertad del espiritu’ es
la que ‘consiste en mantener el corazén totalmente desligado de toda cosa creada, a fin de
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que pueda seguir la voluntad conocida de Dios’. Nosotros no objetamos necesariamente a
esta declaracién de De Sales, aun cuando la consideremos general y un tanto indefinida.
Es cierto que la persona que estd en ‘verdadera libertad’, estd ‘desligada’, y ha escapado de
la influencia subyugante del mundo. Dios se ha vuelto para él o ella un principio interno y
operativo, y sin El la persona siente que no puede hacer nada, y que conectada a su ayuda
bendita posee la consciencia interior de que el mundo y sus deseos han perdido su poder
esclavizador. La libertad, considerada en este sentido general del término, ha de ser pen-
sada como la expresion de una de las formas mds elevadas y mds excelentes de la experien-
cia cristiana. Y podemos afiadir, adn mds, que nadie la disfruta verdaderamente en su
sentido elevado sino aquellos que se encuentren en un estado mental que puede propia-
mente denominarse un estado santo o santificado, nadie sino aquellos que Dios ha hecho
‘verdaderamente libres’. Procederemos, pues, a mencionar algunas de las marcas por
medio de las cuales la condicién o estado de libertad espiritual puede caracterizarse. Y es
que no parece que haya mucha dificultad en hacerlo, ya que la libertad es lo opuesto de la
esclavitud, y es ficil, como cosa general, entender y especificar las cosas por las que somos
mds aptos para que se nos esclavice.

“(1) La persona que disfruta de la verdadera libertad espiritual ha dejado de ser esclava
de la parte baja o apetitiva de su naturaleza. Sea que coma o que beba, o que cualquier
otro sea el apetito que demande su debido ejercicio, puede decir ciertamente que todo lo
hace para la gloria de Dios.

“(2) La persona que disfruta de la verdadera libertad espiritual ha dejado de ser esclava
de ciertos deseos de cardcter mds elevado que los apetitos, como serfan el deseo de la
sociedad, el deseo del conocimiento, el deseo de la estimacién del mundo, y asi por el
estilo. Estos principios, los cuales, a fin de distinguirlos de los apetitos, pueden conve-
nientemente designarse como propensiones, o como principios de propensién, operan en
la persona que tiene verdadera libertad interior, como se les disefié que operaran, pero
nunca con el poder para esclavizar.

“(3) La persona que disfruta de la verdadera libertad religiosa no ha de ser esclavizada
por afectos domésticos o patriéticos desordenados, no importa cudn ennoblecedores se
piense que sean, como serfa el amor a los padres y a los hijos, y el amor a los amigos y a la
patria. Es cierto que la libertad espiritual no excluye el ejercicio de estos afectos, los cuales
son, en muchos respectos, generosos y elevados, como tampoco condena ni excluye la
existencia de los apetitos ni las propensiones més bajas.

“(4) Cuando estamos equivocadamente bajo la influencia de los desafectos y aversio-
nes, no se puede decir que estamos en libertad interior. A veces, cuando Dios nos llama de
manera obviamente clara a descargar nuestro deber, nos volvemos internamente conscien-
tes de un gran grado de pesadez. Lo descargamos, es cierto, pero sentimos que no quere-
mos hacerlo. Hay ciertos deberes que debemos al pobre y al degradado, y al abiertamente
profano e impuro, los cuales son a menudo repugnantes para personas de ciertos habitos
mentales refinados; pero sin encontramos que estas repugnancias refinadas, que obstaculi-
zan el deber, tienen gran poder sobre nosotros, no estamos en la verdadera libertad. No
tenemos esa fortaleza en Dios que nos capacita para actuar vigorosa y libremente.

“(5) La persona no disfruta de la verdadera libertad de espiritu si carece de la disposi-
cién para acomodarse a otros en las cosas que no revisten especial importancia. Y este es el
caso cuando, sin necesidad, insistimos en que se haga todo a nuestro tiempo y a nuestra
manera; cuando nos molestan las cosas nimias, las cuales son en si mismas indiferentes,
pensando, quizd, mds en la posicién de una silla que en la salvacién de un alma; cuando
encontramos dificultad en permitir diferencias constitucionales en los demds que no sea
facil ni importante para ellos corregir; cuando nos encontramos disgustados porque otro
no se exprese en total acuerdo con nuestros principios o gustos; o cuando nos desagrada y
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disgusta su desempeno religioso, o cualquier otro desempefio, aun cuando sepamos que
estd haciendo lo mejor que puede. Podemos anadir debidamente aqui que, el que encuen-
tra faltas, especialmente el que se da al hdbito confirmado de encontrar faltas, no es al-
guien de espiritu libre. De igual manera, los que frecuentemente se quejan del ministro, de
los hermanos de la iglesia, del tiempo y de la manera de las ordenanzas, y de muchas otras
personas y cosas, encontrardn, al examinarse cuidadosamente, que estdn demasiado llenos
de sf mismos, demasiado fuertemente movidos por sus criterios e intereses personales, para
conocer la verdadera y plena importancia de esa ennoblecedora libertad que el Salvador da
a los que son verdaderamente sus santificados.

“(6) La persona que se molesta y que es impaciente cuando los sucesos se dan de ma-
nera diferente a lo que esperaba o anticipaba, no disfruta de la verdadera libertad espiri-
tual. De acuerdo con la gran idea de la soberania perfecta de Dios, la persona de espiritu
religioso libre considera todos los eventos que tienen lugar, con la excepcién del pecado,
como expresion, bajo las circunstancias existentes, de la voluntad de Dios. Y su unién con
la voluntad divina es tal que hay una aquiescencia inmediata en el evento, cualquiera sea
su naturaleza, sin importar cuanta afliccién personal conlleve. Su mente ha adquirido, por
asi decirlo, una flexibilidad divina, en virtud de la cual se acomoda, con sorprendente
facilidad y presteza, a todos los desarrollos de la providencia, sean présperos o adversos.

“(7) Aquellos que disfrutan de verdadera libertad son pacientes ante las tentaciones
interiores, y en toda prueba mental interior. Pueden bendecir la mano que los hiere inter-
na como externamente. Sabiendo que todo buen ejercicio viene del Espiritu Santo, no
estdn dispuestos a prescribirle a Dios cudl ha de ser la naturaleza particular de esos ejerci-
cios. Si Dios considera conveniente probar y fortalecer su espiritu de sumisién y paciencia
trayéndolos a un estado de gran pesadez y tristeza, bien por sujetarlos a tentaciones severas
del adversario de las almas, o por poner sobre ellos la carga de un profundo dolor por un
mundo impenitente, o por cualquiera otra manera, sienten que todo es justo y estd bien.
Ruegan por el pan de cada dia, sea el espiritual o el temporal; y con alegria reciben lo que
Dios considera conveniente enviarles.

“(8) La persona que disfruta de la verdadera libertad de espiritu es la mds deliberada y
cautelosa en hacer lo que mds desea hacer. Esto surge del hecho de que teme en demasia
estar fuera de la linea de la voluntad y el orden de Dios. Desconfia, y examina estrecha-
mente, todos los fuertes deseos y sentimientos en general, especialmente si agitan su mente
y la dejan de alguna manera incontrolable; no principal ni simplemente porque los senti-
mientos sean fuertes; esa no es la razén; sino porque hay razén para temer, por el simple
hecho de su fuerza y tendencia agitadora, que algo del fuego de la naturaleza, el cual la
verdadera santificacién apaga y destruye, se ha mezclado con la santa y apacible llama del
amor divino.

“(9) A la persona que estd en la verdadera libertad de espiritu, la oposicién no la alte-
rara ficilmente. El poder de la gracia le da fortaleza interior, siendo la naturaleza de la
verdadera libertad ser deliberado. Asi pues, cuando sus criterios son disputados, no se
apresura a responder. No es indiferente, pero responde calmada y consideradamente.
Tiene confianza en la verdad, porque tiene confianza en Dios.

“(10) La persona de espiritu verdaderamente liberado, aunque siempre estd lista a
cumplir su deber, espera pacientemente hasta el tiempo propicio para la accién. No
prefiere un tiempo que no sea el indicado por la providencia de Dios. El Salvador mismo
no pudo actuar hasta que su ‘hora no hubo llegado’... Una mente esclavizada, aunque esté
en parte religiosamente dispuesta, con frecuencia adoptard un curso de accién precipitado
y no deliberado, lo cual no es consistente con amar humildemente el orden divino. Una
persona asi piensa que la libertad consiste en hacer las cosas a su manera, mientras que la
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verdadera libertad consiste en hacer las cosas de la manera correcta; y la manera correcta es
la manera de Dios.

“(11) El poseedor de la verdadera libertad religiosa, cuando ha cumplido su deber de
manera sumisa y consciente, no se perturba por una ansiedad indebida relacionada con los
resultados. Puede pensarse como una méxima que aquel que afirma que ha dejado todas
las cosas en las manos de Dios, pero a la vez demuestra perturbacién y agitacién de espi-
ritu en lo que toca a los resultados de esas cosas (con la excepcién de aquellos movimientos
agitados que sean puramente instintivos), demuestra abundante evidencia, por el hecho de
esta agitacién de espiritu, que no ha hecho realmente la entera rendicién que profesa haber
hecho. Los alegados hechos se contradicen uno al otro, y los dos no pueden existir a la
misma vez.

“(12) Finalmente, en vista de lo que se ha dicho, y a manera de resumen, podemos
destacar que la verdadera libertad de espiritu se encuentra en aquellos, y solo en aquellos
que, en el idioma de De Sales, ‘mantienen el corazén totalmente desligado de toda cosa
creada, a fin de poder seguir la voluntad conocida de Dios’. En otras palabras, se encuen-
tra en aquellos que pueden decir con el apdstol Pablo, que estdn muertos, y que su vida
‘estd escondida con Cristo en Dios’. El mévil que gobierna en el pecho de la persona de
espiritu religioso libre es que puede, en todo caso y en toda ocasién, hacer la voluntad de
Dios. En esa voluntad su vida ‘estd escondida’. La supremacia de la voluntad divina, en
otras palabras, el reino de Dios en el corazén, tiene por necesidad una operacién directa y
poderosa sobre los apetitos, las propensiones, y las afecciones, manteniéndolas, cada una y
todas, en su debido lugar. Otra cosa que se puede decir afirmativa y positivamente es que
aquellos que son espiritualmente libres son guiados por el Espiritu de Dios. Una persona
que sea realmente guiada por sus apetitos, sus propensiones, o atn sus afectos, su amor por
la patria, o por cualquiera otra cosa que no sea el Espiritu de Dios, no podrd decir que es
guiada por ese espiritu divino. El Espiritu de Dios, si gobierna en el corazén, no tolerard la
presencia de ningtn rival, de ningin competidor; es decir, que en todos los casos de
accién voluntaria, no hard nada bajo el impulso ni la gufa de solo el placer natural o el
escogimiento natural. Su libertad consiste en ser libre del yo; en ser librado del dominio
del mundo; en descansar quicta y sumisamente en las manos de Dios; en abandonarse,
como el barro en las manos del alfarero, para ser moldeado y formado por la voluntad
divina. ... La libertad espiritual implica, con el hecho de la entera sumisién a Dios, la gran
y preciosa realidad de la emancipacion interior. El que es espiritualmente libre es libre en
Dios. Y puede, quizd, decir que es libre en el mismo sentido en que Dios lo es, el cual es
libre de hacer todo rectamente, y nada equivocadamente.

“Esto es verdadera libertad. Esta es la libertad con la que Cristo hace libre. Esta es la
emancipacién que inspira los cdnticos angelicales, una libertad que la tierra no puede
comprar, ni el infierno puede encadenar” (56-62).

Asi como la ciencia significa conocimiento, as{ la conciencia etimolégicamente significa
conocimiento de uno mismo. En el ser moral, la conciencia es la reina de todo impulso
interior de accién, y la voluntad es su sibdito; y asi como toda funcidn legislativa, y toda
autoridad judicial delegada, emana del soberano, asi también la conciencia es, objetiva-
mente, la ley no escrita del corazén, fundada en esos principios eternos de lo recto y lo
equitativo y lo verdadero, los cuales son como rayos provenientes del trono de Dios; y,
subjetivamente, pasa juicio sobre los pensamientos del corazén y las acciones del cuerpo.
Si se obedece la conciencia, ella aprueba, y por lo tanto es pura; pero si no se honra y su
voz es ignorada, tal deslealtad puede solo acumular materiales para el remordimiento. Este
principio autoritativo de la mente y el alma del ser humano puede tener solo como refe-
rencia el don original de la vida moral y espiritual del alma del hombre. “A semejanza de
Dios lo hizo” [Génesis 5:1], y asi como la consciencia mental es nuestra evidencia de la
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existencia de pensamientos, deseos, sentimientos, y otros estados de la mente, asi también
la conciencia es un testimonio permanente del génesis divino de nuestra alma, como
emanacién directa de Dios. Este elemento fundamental del ser moral del hombre le es
prueba de su relacién religiosa con su Creador; declara la misteriosa intercomunicacién
que subsiste entre el Espiritu de Dios y el espiritu del hombre; e indica la revelacién
natural de la voluntad de Dios hecha al hombre por medio de la razén. La conciencia es la
representante de esta revelacién interior, la cual, procedente del creativo Espiritu de Dios,
se infunde en el espiritu del hombre, y, como energia plistica, lo forma y lo moldea,
transmitiéndole el conocimiento de la voluntad de Dios y de los deberes del hombre ante
su vista. Por tanto, la conciencia es nuestro sentido moral continuamente reprendido por
el Espiritu de Dios; es el alma misma de nuestra lealtad al El; esla religio de una verdadera
comunién” (Elements of Morality [Los elementos de la moralidad], por William Whewell,
263).

W. Fleming, en su Manual of Moral Philosophy, habla de los defectos de la conciencia
como sigue: “La conciencia sufre de defectos en lo que respecta a su ley o regla, o en lo que
respecta a su propia certeza o claridad.

“Primero, en lo que respecta a su regla, la conciencia puede estar cierta, es decir, llana
y claramente de acuerdo con la voluntad de Dios, o la regla tltima y absoluta de la recti-
tud. Puede estar errénea, no la conciencia sino sus decisiones, porque en vez de estar de
acuerdo con la recta razén y la voluntad revelada de Dios, puede que carezca de confor-
midad con la una o con la otra. Y este error puede ser vencible o invencible, segin se pudo
remover o se debié haber removido por el uso diligente de medios para iluminar y corregir
la conciencia. La conciencia como errénea ha sido denominada laxa cuando, por negli-
gencia, juzga que una accién no es viciosa cuando es verdaderamente viciosa, o ligera—
mente viciosa cuando lo es en gran manera; escrupulosa, cuando por negligencia, juzga
una accién como viciosa cuando en realidad no lo es, o grandemente viciosa cuando
tampoco lo es; perpleja, cuando juzga que habrd pecado, ya sea que la accidn se lleve a
cabo o no.

“En segundo lugar, en lo que toca a su certeza, se dice que le conciencia es cierta y
clara cuando no hay temor de errar en cuanto a nuestro juicio de que una accidn sea
buena o mala; probable, cuando en lo referente a dos acciones, o cursos de accidn, deter-
mina que la probabilidad sea que una sea buena antes que la otra; dudosa, cuando no
puede determinar claramente si una accién estd o no de acuerdo con la ley de la rectitud”.
La conducta estd basada en dos cosas, a saber, el conocimiento y la conciencia. Algunos
maestros de la psicologfa preferirfan decir que la conducta estd basada solo en la concien-
cia, para luego atribuirle dos facultades a la conciencia. Primero, el impulso, lo cual con-
siste en aceptar o rechazar lo bueno o lo malo cuando se presenta; segundo, la discrimina-
cién, lo cual consiste en la facultad de la conciencia para distinguir el bien del mal. En esta
breve discusién preferimos sostener que la conducta estd basada en dos cosas, en el cono-
cimiento o la luz, y en la conciencia, para luego confinar la conciencia a una funcién, a
saber, el impulso, el cual acepta o rechaza el bien o el mal cuando se presenta. En todo
caso, admitiremos que algunas personas poseen mds conocimiento o luz que otros, y que
algunas conciencias, con la debida capacitaciéon y educacién, poseen un poder mayor de
discriminacién que otras. Estos hechos deberdn tomarse en consideracién en el estudio de
la ética (R. T. Williams, Sanctification: The Experience and Ethics, 51-52).

Orlin A. Curtis considera la conciencia como poseedora de dos colaboradores: el jui-
cio, por el cual la persona decide si un asunto dado es bueno o malo; y la voluntad, por la
cual la persona hace una decisién entre los posibles cursos de accién. En el habla popular,
el juicio se considera una parte de la conciencia, pero, estrictamente hablando, no existe
calidad moral en el juicio; es moral solo en el sentido laxo de que ahora se estd tratando
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con asuntos morales. Curtis también sefiala que en la conciencia propiamente hablando
hay tres rasgos: la distincién moral, la obligacién moral y el acuerdo moral. Con distincién
moral se quiere decir el conocimiento intuitivo de que existe lo bueno y lo malo. La
obligacién moral le sigue inmediatamente, ya que tan pronto como se hace esta distincién,
lo bueno dice, “Debes hacerlo”. Cuando se analiza este sentido de obligacién se encontrard
que contiene tres momentos: la obligacién de alianza, la obligacién de escudrinamiento, y
la obligacién de accién. El acuerdo moral viene tras una volicién personal bajo el sentido
de obligacién. Si la volicion de la persona va en contra de su obligacién, tendrd afliccion
de espiritu; si ha cumplido con su obligacidn, tendrd un rayo de contenido moral (Orlin
A. Curtis, The Christian Faith, 31-33).

William Whewell, en Elements of Morality, ofrece las siguientes dos reglas como
indispensable para la accidon saludable de la conciencia. (1) Nunca deberemos tomar
accién alguna de contenido moral, y mucho menos embarcarnos en curso alguno de
accién, sin primero obtener un claro pronunciamiento de la conciencia que afirme o
derogue la legitimidad moral de tal accién. No deberemos permitirnos actuar por una
simple y probable opinién, ni dudar respecto a lo bueno o lo malo de la accién. “Pero el
que duda sobre lo que come, es condenado” (Romanos 14:23). (2) Es una regla absoluta,
de observancia universal, que nunca actuemos contrario a los dictados de nuestra concien-
cia, aun si estuvieran torcidos por el error o el prejuicio. El tono moral de toda accién
depende de su estrecha dependencia de la regla interior; y la moralidad del agente man-
tiene una proporcion relativa con respecto a la decisién de la conciencia, y una determina-
cién honesta de seguirla hasta su legitima conclusién. Actuar contrario a la conciencia serd
siempre malo, sin importar el bien o el mal abstracto de la accién, ya sea que el mal pueda
corregirse o no. Esto es asi debido a que la cultura moral es el deber permanente de la
persona; nuestra posicion en el dia de hoy no deberd tomarse como un punto fijo, sino
como un estado de transicién hacia algo mejor. La ley de la mente deberd siempre traerse
de manera gradual a una conformidad mayor con la ley de Dios, la cual es absolutamente
“santa y justa y buena”, y que “convierte el alma” [Salmos 19:7], en la proporcién en que
busca asimilar su ensefianza. La conciencia nunca seré formada, sino que siempre estard en
camino de formacién. Por lo tanto, aunque por el presente erremos por seguir la guia de
una conciencia errada, es mejor errar por un momento en esta direccién, que ser desleal a
la regla interior, lo cual solo debilitard el que ella nos advierta de nuestras acciones cuando
la conciencia se vuelva mds completamente informada por la regla suprema. No ejercitar la
conciencia serd siempre inmoral. Aquel, pues, cuya conciencia sea nublada por el error,
deberd vivir con la consecuencia de tal error, pero no pecard por sencillamente haber
seguido su conciencia. Sin embargo, aquel cuya conciencia tiene la direccién equivocada,
la cual podria ajustarse con las debidas angustias y consideraciones de la verdad, peca
cuando acttia de acuerdo a sus dictados” (275).

La reverencia es el deber y la gracia supremos y eternos del espiritu creado. Es tanto la
fuente como el fin de toda piedad. Los siguientes tres pasajes, el de Salmos 111:9, “santo y
temible es su nombre”, el de Mateo 6:9, “santificado sea tu nombre”, y el de 1 Pedro 3:15,
“santificad a Dios el Sefior en vuestros corazones”, cuando se combinan, nos ensefan,
primero, lo temible que es Dios en si mismo, luego, que la venida de su reino es el reco-
nocimiento universal de su majestad, y finalmente, que esta reverencia deberd ser el sen-
timiento mds {ntimo de nuestros corazones individuales. La reverencia es el temor atem-
perado por el amor. En el Antiguo Testamento predominaba el temor, y en el Nuevo
Testamento, el amor; sin embargo, el sentimiento de reverencia llena toda religion en la
tierra y en el cielo. Ya sea como aprensién sagrada o como temor amoroso, es un senti-
miento que siempre estd presente. Como 4nimo forjado por la religién, la reverencia es
universal en su influencia. Es ese sentido habitual de la presencia de Dios lo que le da
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dignidad a la vida, y lo cual hace venerable el caricter del que lo cultiva. Se extiende a
todas las cosas divinas asi como al nombre mismo de Dios: a su Palabra, a sus ordenanzas,
a su templo creado del mundo, y a todo lo que le pertenece. En su presencia, més particu-
larmente, es temor reverente (William Burton Pope, Compendium of Christian Theology,
I11:225-226).

La supersticién no es un exceso de religion, por lo menos en el sentido ordinario de la
palabra exceso, como si alguien pudiera tener demasiado de la verdadera religién, sino la
guia equivocada de un sentimiento religioso cualquiera, que se manifieste lo mismo en
demostrar veneracion o consideracién religiosa a objetos que no la merecen, es decir, en la
adoracién de dioses falsos propiamente hablando, o, en la asignacién de tal grado, o de tal
clase de veneracidn religiosa a cualquier objeto, el cual objeto, aunque digno de alguna
reverencia, no lo merece; o en la adoracién del Dios verdadero por medio de instrumentos
rituales o ceremoniales impropios. ... La supersticion puede surgir de un sentido de culpa,
de una indisposicién del cuerpo, o de un razonamiento erréneo (Richard Whately).

La impiedad es ateismo practico, o vivir como si no hubiera Dios. Cuando la misma
estd acompafiada de un conocimiento y un reconocimiento de la existencia y los reclamos
de Dios, es el dltimo y el peor de todos los vicios, por dirigir intencionalmente el golpe
mortal al ser mis elevado del ser humano y su misién. La perversién de la cultura religiosa,
tal y como se manifiesta en la conducta, es quizd mds ofensiva que lo que se percibe. La
hipocresfa encubre la ausencia de la verdadera reverencia a Dios al jugar un papel y vestirse
de todo el despliegue de piedad exterior. El fingimiento de piedad es la hipocresia exhibida
en lenguaje y tono. La intolerancia es la manifestacion de una parcialidad irracional y ciega
por particulares credos o personas. El fanatismo afade a la parcialidad ciega de la intole-
rancia un odio igualmente ciego por los que se oponen, y una pretension de inspiracion.
Todos estos son vicios religiosos del mds insidioso y peligroso cardcter; la hipocresia y el
fingimiento destronan la verdad y hacen de la persona una mentira viviente; la intoleran-
cia y el fanatismo destronan a la razén y al principio moral, y entregan a la persona al
prejuicio y a la pasién (D. S. Gregory, Christian Ethics, 210).

Luther Lee sefiala que “el deber de la oracién tiene su fundamento en la razén, y puede ser
visto como adecuado para nuestra relacién con Dios, asi como maravillosamente adaptado
a las otras partes de la economia del evangelio de salvacién, y propio para promover la
piedad y la devocién”. Lee llama la atencién a los siguientes puntos. (1) La oracién es
adecuada a la relacién que sostenemos con Dios. Dios es el autor de todo ser, y la fuente
de toda felicidad, siendo nosotros sus criaturas, y recibiendo de Fl todo el bien que goza-
mos. (2) La oracién, por su mismisimo ejercicio, se adapta admirablemente para la pre-
servacién del conocimiento del verdadero Dios, y para guardar la mente errdtica del
hombre de que no corra a la idolatria. Ya se ha visto que la oracién implica una aprehen-
sién de la presencia universal de Dios, y de su poder que opera en todo lugar. Orar es traer
a Dios directamente ante la mente, en todo lo infinito de sus atributos, en la medida en
que la mente humana pueda captar la idea del Dios infinito. (3) El ejercicio de la oracién
deberd promover un sentido de nuestra dependencia en Dios, algo que es del todo impor-
tante mantener plenamente presente en la mente. Se ha visto que la oracién implica este
sentido de dependencia, y que sin él, no hay verdadera oracién. (4) La oracidn, si descansa
sobre el principio que hemos adelantado arriba, deberd tender a promover la devocién.
Producird tal resultado como un simple hdbito mental, permitiendo desempefiarlo con
honestidad de intencién. La devocién al mundo, y el ocupar constantemente la mente con
cuestiones mundanas, incrementard la mentalidad mundanal; pero, cuando lo intentemos,
el hébito constante de abstraer la mente de las cosas del mundo, y de hacer el esfuerzo de
concentrar los pensamientos y los deseos en Dios por la oracién, deberd tender a reducir la
mentalidad mundanal, a aumentar la disposicién para adorar, y a sentir una mds profunda
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devocidn. (5) La oracién, como deber requerido, estd peculiarmente adaptada para ayudar
a ejercitar la fe, la cual es, en el evangelio, la condicién fundamental de salvacién. (6) El
estado mental y moral del alma, el cual es necesario para ofrecer una oracién aceptable a
Dios, es precisamente el estado que nos hace recipientes propicios de su gracia salvadora”
(Luther Lee, Christian Theology, 356-357).

Respecto al deber general de la oracién secreta, puede sefialarse que: (1) Toda persona, en
la medida en que las circunstancias lo permitan, deberd tener un lugar que para ella sea su
aposento secreto de oracién. El espiritu del mandamiento lo requiere. Si no se tiene, lo
més probable es que se descuide la oracién. (2) Siendo que la Palabra no establece un
tiempo para el desempefio de este deber, el mismo demanda una construccién y aplicacién
razonable, en este particular, de parte de los cristianos. El hecho de que no haya ley que
prescriba cudntas veces ni a qué hora se deba llevar a cabo la oracién secreta, demuestra la
sabiduria del dador de la ley. No hay regla que resuelva estos asuntos que no le resulte
imposible a algunos, ni que no disminuya la devocién en otros. Estos puntos fueron
resueltos especificamente por la ley de Mahoma, y la secuela ha sido que la oracién se ha
convertido en un mero formalismo. Por Cristo haber dejado que esto se resuelva por
medio del juicio iluminado, bajo un sentido de responsabilidad para con Dios, y por la
regla general que requiere la oracién en secreto, un juicio que serd hecho en vista de las
circunstancias que lo rodeen, y la fuerza del sentimiento de la piedad, la tendencia serd a
que se promueva el espiritu de devocién mds que lo que harfa cualquiera regla especifica
(Luther Lee, Elements of Theology, 359).

Al hablar de la oracién repentina, Samuel Wakefield sefiala que “el cultivo de este espiritu
nos es encarecido claramente por el apéstol Pablo cuando nos exhorta a orar ‘sin cesar’, y
dar gracias ‘en todo’; y también a poner nuestra mira ‘en las cosas de arriba’, exhortaciones
estas que implican un marco de referencia mental santo y devoto, antes que simples actos
de oracién conducidos por intervalos. Las altas e indecibles ventajas de este hdbito son que
induce a una mente vigilante y alerta, evita que la religién se deteriore y termine en una
forma sin vida, une el alma con Dios, induce abastos continuos de influencia divina, y
presenta una barrera eficaz, por la gracia asi adquirida, contra las intrusiones de las ansie-
dades mundanales y la fuerza de las tentaciones. La existencia de este espiritu de oracién y
accién de gracias es una de las grandes distinciones entre un cristiano nominal y uno real;
y por medio del mismo, se puede normalmente determinar la medida de cristianismo vital
y efectivo de que disfruta un individuo” (Samuel Wakefield, Christian Theology, 295).

La adoracién ha jugado una parte importante, no solo en la historia de la iglesia cristiana,
sino en la historia del mundo. La adoracién siempre ha sido una actividad prominente
hasta en las formas mds primitivas de la vida y la civilizacién humanas. A medida avanza la
civilizacién, cambian las formas de la adoracién, pero la prictica de la adoracién nunca
muere. Los grandes momentos de la vida, el nacimiento, el casamiento y la muerte, siem-
pre han sido ocasién para actos especiales de adoracién. Puede decirse que, durante todo el
curso de la historia, el hombre ha puesto més atencién a su adoracidn que a cualquiera
otra actividad. Por lo tanto, necesitamos distinguir claramente su significado, para poder
entrar mejor a esta valiosa experiencia. La participacién inteligente en la adoracién es mds
valiosa que el seguir no inteligente de una mera costumbre.

Las siguientes definiciones de adoracién merecen notarse. “La adoracién es el culto a
Dios, el ofrecerle la dignidad suprema a Dios, y la manifestacién de reverencia en la
presencia de Dios” (W. S. Sperry). “La adoracién es tanto un medio como un fin en si
misma. Es incuestionablemente el medio principal para inspirar y motivar la conducta y el
cardcter cristianos; también es la experiencia satisfaciente de la autoexpresion, de la auto-
dedicacién, y de la adoracién para la gloria de Dios” (Benjamin Fiske).
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A la adoracién se le ha llamado el “Te doy gracias” del corazén. Es un acto de genti-
leza espiritual, y lo es tan razonable y apropiado como renovador y hermoso. Un sentido
de decencia y gratitud nos urge a la adoracién, y el confort y la satisfaccidén que trae son
prueba de lo adecuado de ella (Potts, Faith Made Easy, 367).

Cada revelacién de Dios es siempre un mandamiento que nos dice algo de El que no

conociamos antes, y que nos insta a hacer para El lo que no hemos hecho antes. La verdad
es captada y concretada solo en el desempenio del deber; el deber deberd encontrar su
inspiracién en la verdad que le sirve de fondo. La persona que busca fiel y persistente-
mente hacer lo correcto, no podrd permanecer por mucho tiempo en la oscuridad respecto
alo que es correcto. Una religién que provenga de Dios deberd tocar de manera préctica la
vida humana en cada punto (Obispo McIlvaine).
Evelyn Underhill sefala que hay dos corrientes de vida que se juntan en los fendmenos de
la adoracién, una que procede del Dios trascendente, y la otra que fluye de la vida religiosa
del sujeto. La corriente descendiente incluye toda forma de revelacién, mientras que la
ascendente incluye toda forma de oracién. No es el caso que la accién mutua de las dos
corrientes excluya la primacifa de la accién divina, ya que ella es manifiesta no solo en la
corriente descendiente de la Palabra, de la revelacién y de los sacramentos, sino también
en su accién inmanente dentro de la vida de las almas. Este reconocimiento de nuestra
dependencia total en la accién libre de Dios, inmanente y trascendente, es y deberd siem-
pre ser parte de la verdadera adoracién. Es interesante notar que el término “gracia preve-
niente”, que tan popular es en la teologfa arminiana, se haya vuelto a usar de nuevo en
conexién con la idea de la adoracién. El hombre no puede jamds haber producido esta
disposicién del alma. No aparece de forma espontdnea desde el interior del orden creado.
La temible conviccién de la realidad de lo eternal en contraposicién con nosotros, este
sentido de Dios de uno u otro tipo, es de hecho una revelacién de la gracia preveniente, en
proporcidn a la capacidad de la criatura. Es algo totalmente distinto a nosotros, imposible
de deducir de las experiencias finitas, es “el esplendor y lo distintivo de Dios”. El ficil
hablar del piadoso naturalista en cuanto a la aproximacién del hombre a Dios es, por
tanto, irracional, impudente e irreverente, a menos que lo prioritario de la aproximacién
de Dios al hombre se mantenga constantemente en mente (Cf. Evelyn Underhill,
Worship).

Nuestra vida religiosa requiere que demos. Se secarfa bajo el deseo constante de sim-
plemente recibir. Aquel que no ha aprendido a adorar, se inclina a la creencia de que no
hay otro ser més digno de reverencia que él mismo. Se vuelve tan egoista como Shylock en
ese preciso ejercicio, un gran disefio del cual es contrarrestar las tendencias egoistas de la
vida. La esencia de la adoracién es que ella en si misma es destronada y Dios entronado.
Por medio de ella lo reconocemos como algo mds que una persona muy poderosa que
podemos utilizar para nuestra conveniencia y beneficio. Un escéptico quien en su vasta
incertidumbre cambia su propésito al de dar, alejindose de si mismo, es uno cuya lobre-
guez serd alumbrada (Cf. Potts, Faith Made Easy, 367).

La adoracién se eleva por sobre toda otra forma. Si trata de encontrar expresién por
medio de una forma, la prenderd con fuego, e irradiard y se quemard en su fuego consu-
midor, y subird como incienso ante Dios. Si empieza con la imparticién y la recepcidén del
gran pensamiento de Dios, si espera a fin de escuchar su voluntad infinita y su amor
eterno, extenderd sus alas para volar a su seno, para alli exhalar su devocién inefable.
Tenemos aqui la manera de adorar. Claman a gran voz diciendo: “La salvacién pertenece a
nuestro Dios que estd sentado en el trono, y al Cordero” (Apocalipsis 7:9-17). No es
aprender algo nuevo, ni es el nuevo dngulo de algin pensamiento que sea de interés; no es
la repeticién, a modo de un cotorreo, de alguna nueva forma. Antes, es el grito del alma,
profundo, sincero, intenso, fuerte; es lo mds distante de lo que podria considerarse un
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servicio de catedral, con su cantar de la oracién y la alabanza, donde la luz cae tenuemen-
te, y la musica y el sentimiento apagados llegan a la mente con la sensibilidad subyugada.
Supongo que esta es para todo propésito la mejor forma de adoracién nacida de la tierra,
hecha por el hombre, que alguien pueda encontrar. Pero lo que aqui [en Apocalipsis
7:9-17] se describe es algo totalmente diferente. Es, de igual manera, algo extremadamente
distante de la reunién de gente de alcurnia, quien, sin solemnidad ni sinceridad de cora-
z6n, espera que se le cante, se le ore, y se le predique, hasta que llegue el tiempo en que
puedan partir decentemente. La adoracién aqui vista surge de cada alma, es la pasién
explosiva de cada corazdn; irrumpe como poderoso tornado. Una cosa parece cierta, la
adoracién de la compania de los lavados por la sangre no es voz suave y apacible (P. F.
Bresee, Sermons, “The Lamb Amid the Blood-washed”, 166-67).

Estos diversos factores, los cuales juntos forman la religién, se limitan y se sostienen
mutuamente; por ejemplo, asi como los sentimientos se le deben a la voluntad para su
verdadera profundidad, asi, por otro lado, la energfa de la voluntad depende de la profun-
didad de la emocién. Pero todos ellos se unen, y al punto principal de la unién le llama-
mos fe. La fe es una vida de sentimientos, una vida del alma, en Dios (si entendemos el
alma como la base de la vida personal, en la cual, por pura plenitud, toda emocién sigue
siendo vaga); y nadie es un creyente, si no ha sentido estar en Dios y Dios en él. La fe sabe
lo que cree, y a la luz de su intuicidn ve las verdades sagradas en medio de las agitaciones y
los disturbios de la vida de este mundo; y aunque su conocimiento no es un conocimiento
comprehensivo, aunque su intuicién no es ver cara a cara, aunque, en claridad es inferior a
estas formas de aprehensién, con todo, en certidumbre, no cede a ninguno; puesto que la
esencia misma de la fe es que es certeza firme y confidente en lo que respecta a lo que no
se ve. La fe, finalmente, es el acto més profundo de obediencia y devocién (H. L. Marten-
sen, Christian Dogmatics, 11).

La doctrina que nos proponemos adelantar en este tema un tanto dificil, se puede
considerar que implique la admisién de dos cosas: Primero, que la mente, en un sentido
importante y verdadero, es departamental, y que existe en tres departamentos, el del
intelecto, el de las sensibilidades, y el de la voluntad, y que los estados emocionales o
emotivos constituyen una divisién distintiva e importante en estos departamentos; y
segundo, que las operaciones del Espiritu Santo en la mente humana son varias, pudiendo
abrazar la totalidad de estos departamentos, y alcanzar y controlar toda la mente, o, bajo
ciertas circunstancias, pudiendo detenerse lo mismo en el departamento intelectual o en la
divisién emotiva del departamento sensitivo, lo cual produce ciertos resultados importan-
tes, pero deja otros sin concrecién. Procedemos, entonces, a sefialar, en primer lugar, que
es el oficio del Espiritu Santo operar en el intelecto humano, en las ocasiones apropiadas
de tales operaciones, especialmente al guiarlo en la percepcién de la verdad. El modo de la
operacion del Espiritu sobre la parte intelectual, como lo es sobre otras partes de la mente,
es misterioso en muchos sentidos, pero el resultado ordinario de su influencia es la comu-
nicacién de la verdad, es decir, que el alma, cuando se opera asi sobre ella, conoce espiri-
tualmente lo que no conocia antes. Y puede apropiadamente anadirse que el conocimiento
que es asi comunicado variard, tanto en clase como en grado, de acuerdo con la naturaleza
del asunto o de los hechos que han de ser ilustrados, y con las circunstancias especiales,
cualesquiera sean, que rindan una comunicacién divina necesaria. Pero no es lo ordinario
esperar que esa operacion, de la cual estamos ahora hablando, se detenga con el intelecto
(Thomas C. Upham, Interior Life, 138-139).

Hemos dicho que el hombre se debe a si mismo el que, en la medida de su habilidad,
busque la perfeccién de sus capacidades, especialmente que eduque de tal manera su
intelecto, que sea una persona de informacién extensa, de sano juicio, y de correcto razo-
namiento; que discipline de tal manera su facultad volitiva que pueda siempre mantener
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sus apetitos, sus deseos y sus afectos bajo control, manteniendo su gratificacién dentro de
los limites prescritos por nuestro creador, y nunca permitiendo que su gratificacién eche a
perder un bien mayor que el que confiera (Miner Raymond, Systematic Theology, 111:104).
Vicios intelectuales:

D. S. Gregory, en su libro Christian Ethics, llama la atencién a la necesidad de evitar la
ignorancia, la estupidez, la imprudencia, la temeridad, la credulidad y el escepticismo
como vicios fatales para toda verdadera misién. Todos ellos son vicios que tienen su raiz
en una ignorancia vencible, y, por tanto, el agente estd obligado a evitarlos. A continua-
cién la manera en que Gregory los enumera:

1. La ignorancia puede aparecer como falta de conocimiento en cuanto a la naturaleza
y las consecuencias de cualquiera accién, o falta de conocimiento de la misién del deber o
de cualquiera de sus partes. No importa como aparezca, es un reproche al agente y un
impedimento para su mision.

2. La estupidez es, a menudo, no tanto un defecto de la naturaleza sino de la energia
moral, y cuando proviene de esto tltimo se vuelve inmoral. La persona se rehtsa despertar
a la observacidn, a la reflexién y al juicio, por lo cual sus capacidades naturales se vuelven
débiles. ... Tal estupidez es inmoral y viciosa en proporcién a las dotes menospreciadas y
las oportunidades perdidas.

3. La imprudencia es mds bien la despreocupacién ocasional de la naturaleza, y de las
consecuencias de las acciones, y no el que uno sea un perpetuo olvidadizo. Cuando la
persona permite que unas pocas cosas lo absorban, y que las tales no sean quizd importan-
tes, perdiendo de vista las muchas y méds importantes a las que debe dar la debida atencién
para asi decidir c6mo actuar, las consecuencias del mal lo dominardn inesperadamente,
por lo cual fracasard en sus empefios. Esa clase de imprudencia es obviamente inmoral y
culpable.

4. La temeridad es el osado riesgo de consecuencias vistas o no vistas. Esta persona estd
tan concentrada en cierto fin en particular que, aunque tenga abundante ocasién para
anticipar las malas consecuencias, estd determinada a arriesgarse, y persiste atropellada-
mente en su curso de accién hasta que viene el golpe. La pasién es por lo regular la que
lidera en este vicio. Es un vicio peor que la estupidez o la imprudencia, ya que la deprava-
cién que manifiesta la temeridad es intencionada en su sentido mds pleno, y demuestra la
determinacidn atrevida de dejar de un lado el juicio moral para gratificar la pasién, cual-
quiera sea el costo o el peligro.

5. La credulidad y el escepticismo son formas opuestas del mismo vicio. La carencia de
la cultura intelectual apropiada deja al agente débil en el juicio, y, por no poder captar
bien los principios, y por tener menos capacidad para hacer deducciones seguras de los
hechos, aplica o no su fe de acuerdo con sus propios deseos, o con las opiniones de alguien
que pueda ejercer influencia sobre él. Si es de temperamento ardiente, estard presto a creer
cualquiera cosa, o a ser un ingenuo; si es de temperamento opuesto, o tiene la ambicién de
que se le considere brillante u original, estard igualmente listo a dudar de todo, o, a ser
escéptico.

Las fuentes de poder:

El poder para actuar depende del poder que lo motiva, y, por lo tanto, del poder del
sentimiento. Los sentimientos son una parte tan importante y tan digna del ser humano
como lo es el intelecto o la voluntad. Dada la naturaleza misma del alma humana, no
podrd haber voluntad poderosa y persistente para la ejecucién de la misién de la vida, a
menos que haya un sentimiento poderoso y sostenido. Por lo tanto, es el deber de la
persona buscar desarrollar todos los afectos y deseos naturales, en su debida proporcién y
armonia, a fin de volverse una persona con dignidad plena y madura, y que pueda poseer
un poderoso motivo fundamental para su vida. Es, pues, deber de la persona evitar toda



25.

26.

LA ETICA CRISTIANA O LA VIDA DE SANTIDAD 79

represion, perversion o desarrollo desproporcionado de los sentimientos. La insensibilidad
y la pasién son igualmente inmorales y viciosas. La insensibilidad mantiene la misma
relacién con los sentimientos que la estupidez con el intelecto. Surge de igual manera, de
la represion de los sentimientos, de modo que el génesis que ya se ha dado para la estupi-
dez se aplica también a la insensibilidad. Cuando se vuelve general, es uno de los vicios
mds letales. Cuando es confirmada e intencional, se convierte en obstinacién, y deberd
parecetle tanto repulsivo como culpable a cualquier ser de recto pensar, sea que asuma la
forma de insensibilidad hacia los mds elevados intereses y el destino del propio ser hu-
mano, o hacia los reclamos de sus congéneres por afecto y simpatia, o hacia los reclamos
mismos de Dios. La pasién surge de la accién desordenada e ingobernable de los afectos y
deseos, al desarrollarla fuera de armonia y proporcidn, y hacetla el fin de la accién en vez
de su fuente. Cuando la pasién ha completado su desarrollo, la razén y la voluntad son
hechas esclavas, y la persona pierde su verdadera esencia. Es obvio que bajo una cultura
equivocada y malévola, cada una de las fuentes de accién provee el germen de alguna
pasion. Primero, a partir de los sentimientos bajos. Del desarrollo indebido de los apetitos
y de las sensibilidades animales surge el blando vicio de la sentimentalidad, vicio este que
lleva a su victima a llorar con igual facilidad por las agonias de un canario mascota que por
las de una victima de la Inquisicién, y que la lleva igualmente a los bajos y brutales vicios
de la glotoneria, la intemperancia y la sensualidad, los cuales son usualmente designados
como pasién en su sentido bdsico. Segundo, a partir de los sentimientos mds elevados. En
el desarrollo causado por los sentimientos més altos surge, del lado de los afectos, el orgu-
llo, o esa autoestima irregular que hace lucir a uno como dispuesto a exagerar lo que uno
posee, y con modales altaneros y soberbios; el egoismo, el cual lleva a uno a autodeclararse
prominente; la vanidad, esa aliada del orgullo, el egoismo, la arrogancia, y la adulacién y el
encomio de uno mismo, vicio que se manifiesta en el deseo de atraer la atencién y lograr la
admiracién por algtin medio, siendo la vanidad, por tanto, ridiculizada por ser débil, si es
que no serfa condenada como inmoral; y cualquiera otra forma de egoismo, a partir de los
deseos, inconformidad sin derrotero, curiosidad irracional, ambicién desembocada, y
codicia baja, todo lo cual es ficil de entender, y todo lo cual la humanidad también con-
dena como vicioso (D. S. Gregory, Christian Ethics, 206-207).

Cuando el Sefor santifica un alma, esa alma conoce lo que es la habitacién consciente de
la gloria, aun cuando sepa muy poco de como esa gloria operard exteriormente en el ser y
en la vida. La gloria es gloriosa como gozo, y como llama que se enciende y arde en cada
sentimiento y emocién, pero la gloria en el ser, en el caricter, en la vida, es atin mds
gloriosa. Cuando Moisés vio el fuego ardiendo en la zarza y escuché a Dios hablarle, y se
quitd las sandalias por ser santo el lugar donde estaba parado, seguramente fue movido por
emociones que nunca habia sentido antes, por lo que, sin duda, una gloria transformadora
vino a su alma. Pero después, en el monte, el fuego ardi6 tan continuamente en él, y
alrededor de él, que permed cada parte de su ser. Fue algo mds que emocidn, ya que “no
sabia Moisés que la piel de su rostro resplandecia” [Exodo 34:29]. Més all4 de la emocién
habia un dominio de la gloria divina que era mds que voluntad, propésito, emocién y
cardcter. Un tanto parecido a esto estd la gloria que transforma los afectos, que dirige el
propésito y que fortalece la voluntad. Se encuentra encerrada, por asi decirlo, en una
rudimentaria hombria no conducente y translicida, aunque la transformacién por el
Espiritu de Dios siga avanzando atin mds, mientras se contempla la gloria de Dios segin se
revela en el rostro de Jesucristo, y en el espejo de su palabra (P. F. Bresee, Sermons, “The
Transferred Image”, 149).

Las emociones espirituales se expresan de la misma manera que las demds. Sus canales son
naturales antes que sobrenaturales. Una falta de reflexion en lo que respecta a esta verdad
ha afectado la obra de salvacién en muchas ocasiones y lugares. La multitud cuenta como
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pecado aparecer espiritualmente movido, especialmente de ciertas maneras, y cuando es en
grado considerable. Sin embargo, a veces es realmente pecaminoso no serlo. Si se les
permite a los placeres y dolores ordinarios manifestarse en la voz, y por medio de diversos
movimientos fisicos, no habria una sana razén para no concederle el mismo privilegio a los
placeres puramente espirituales. Los numerosos ataques a estas manifestaciones religiosas
son en realidad un ataque a la religién en si misma. Son intentos de constrenirla a formas
frigidas y fijas que pronto la dejan vacia y hueca (T. K. Doty, Lessons in Holiness, 95).

Los vicios ligados a la voluntad:

Los vicios que mds de inmediato se conectan con la voluntad, y no con el intelecto o
con las emociones, son el servilismo y la independencia, y la inconstancia y la obstinacién.
El servilismo incluye no solo el asentir ser esclavo y obedecer a un amo a quien solo le
importan sus propios fines, sino también toda sumisién mezquina y vil, o el ser un bajo
sicofanta. Incluye la ciega entrega de la voluntad a todo lider finito y falible, ya sea en la
moda, en lo empresarial, en la politica, en lo moral o en la religién; y también la igual-
mente ciega e irracional entrega de la voluntad para la perversién del sentimiento publico
en todos sus aspectos. Puede manifestarse en hipocresia, cuando la persona no se atreve a
afirmar abiertamente su libertad de opinién o de accién. Adula para escapar el dafo,
lisonja para ganar favor, aparenta humildad para procurar alabanza, y se deleita en la falsa
murmuracién para obtener cumplidos. Se presenta bien arreglado y acomodaticio, a
expensas de la valia de la persona, convirtiéndola en un mero juguete de las circunstancias.
En todas sus formas y manifestaciones, el servilismo deberd reconocerse de inmediato
como bajo e inmoral.

La independencia, en su forma inmoral, es lo opuesto al servilismo. Es obvio que
existe una independencia que consiste en la debida autoafirmacién, la cual es digna de
alabanza y virtuosa. Pero la independencia improcedente y viciosa es la autoafirmacion
innecesaria e impropia que se opone a la recta autoridad o a la ley justa, o la que es culpa-
ble de ignorar las opiniones o sentimiento de los demds. Una debilidad no menos inmoral
que la que se exhibe en el servilismo puede mostrarse en el “hablar lo que uno siente” todo
el tiempo, sin tener en cuenta el que se haga a destiempo.

La inconstancia y la obstinacién son vicios de un cardcter opuesto. En lo primero, la

voluntad cambia continuamente, sin que se puedan dar las debidas razones o motivos; en
lo segundo, la voluntad permanece fijamente la misma, sin tener en cuenta que haya
razones o motivos adecuados. Ambos vicios son irracionales. Ambos son igualmente
inmorales, ya que es el deber del ser humano tomar en cuenta toda consideracién que
pueda influir en un ser racional. Los dos vicios impiden el logro de la misién del ser
humano, el primero por impedirle tornar sus energfas en cierta direccién por el tiempo
suficiente para lograr algo, y el otro porque lo guia persistentemente en la direccién equi-
vocada (D. S. Gregory, Christian Ethics, 207-208).
La ley del hébito es uno de los principios méds poderosos en conexién con la cultura del ser
humano. Primero, la misma requiere que el acto, o el ejercicio del poder, se repita a
intervalos regulares y moderados. Segundo, esta repeticién resultard en la inclinacién o
tendencia al acto repetido, aun cuando al principio resulte contrario y hasta repulsivo.
Tercero, esta tendencia aumentard en poder con la repeticién del acto, y dard creciente
placer a la persona que lo cumple, y dolores también crecientes a la persona que lo resista.
Cuarto, cuando la tendencia queda plenamente confirmada, el agente al fin llegard a
desempenar el acto acostumbrado sin un esfuerzo consciente. Su ser habrd adquirido fijeza
en esa direccién acostumbrada de accién, lo cual hard seguro que la persona continuard
desempenando el acto con facilidad y poder, sin siquiera pensarlo (P. S. Gregory, Chris-
tian Ethics, 203).
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El poder del hébito, cuando se pervierte, se vuelve una fuerza destructiva. Para expli-
carlo, Bowen dice: “El proceso es uno simple, por consistir sencillamente en transferir los
afectos, del fin a los medios. Por asociacién de ideas, lo que fue primero amado y practi-
cado solo como instrumento, se convierte en la idea principal y la mayor meta a alcanzar.
Asi, por ejemplo, el dinero, en curso descendente, el cual al principio se desed solo como
medio para satisfacer los apetitos, o para responder a fines mds elevados, se convierte en s
mismo en apetito y pasién, formédndose, pues, el hdbito vicioso de la avaricia. Pero en un
curso ascendente y progresivo, la honestidad que primero se practicé solo porque era la
mejor regla, y la adoracién a Dios que primero se le tributé como premio celestial, se
volverd al fin en un homenaje no dadivado y abnegado del alma a la rectitud, la santidad y
la verdad” (Bowen, Metaphysics and Ethics, 308).

P. S. Gregory, al hablar de la ley del hdbito, dice: “Este arreglo beneficioso provee uno
de los mayores alicientes para los padres y los instructores de jévenes. Requerirles firme y
prudentemente a los jovenes tareas prescritas y cursos de accidn, lo cual podria resultar al
principio enfadoso, aun cuando sea necesario y justo, les formard los hdbitos apropiados; y
lo que se hace al principio involuntariamente y solo por la presién de una voluntad supe-
rior, llegard a hacerse con alegria y por su propio mérito” (P. S. Gregory, Christian Ethics,
203).

Los criterios religiosos de una persona pueden sostenerse por medio de un intermediario,
es decir, de manera filoséfica o estética. Por el simple hecho de que la percepcion religiosa
trata con un elemento objetivo, aquel del pensamiento y la imaginacién, la misma puede
ser separada de su fuente vital en los afectos, pudiendo ser ejercida en forma meramente
estética o filoséfica, independiente de la fe personal. Por eso hay filésofos, poetas, pintores
y escultores que han representado ideas cristianas con gran poder plistico, aun cuando no
tenfan en si mismos una posesion religiosa de esas ideas, entrando en relacién con ellas
solo por medio del pensamiento y la imaginacién. De igual manera, una proporcion
considerable de hombres contempordneos sostiene criterios religiosos solo de manera
estética, o simplemente hacen de ellos un asunto de reflexién refinada sostenida dnica-
mente a través de intermediarios, puesto que nada saben de los sentimientos personales y
las determinaciones de conciencia que les corresponden, ya que, en otras palabras, su
conocimiento religioso no surge de estar establecidos en relaciones religiosas correctas. Por
lo tanto, la adopcién de nociones religiosas, mds atin, de una visién religiosa comprehen-
siva de la vida, bajo ninguna circunstancia es prueba infalible de que alguien sea en si
religioso. Alguien lo es solo cuando los criterios religiosos tienen su raiz en el correspon-
diente estado interior de la mente y del corazén, y cuando la persona se siente conscien-
temente ligado a estos criterios; en breve, cuando los cree. Y atin cuando una persona, con
la ayuda de puntos de vista cristianos, pueda lograr maravillas en el arte y la ciencia, y
pueda profetizar y echar fuera demonios, Cristo no lo reconocerd a menos que dicha
persona esté en una relacién personal correcta con esos puntos de vista. Se hace especial-
mente necesario en el tiempo presente llamar la atencién a esta manera doble en la que las
nociones religiosas pueden ser consideradas (H. L. Martensen, Christian Dogmatics, 10).

J. A. Wood, en su obra titulada, Perfect Love, cita lo siguiente como evidencia del adelanto
en la santidad: “(1) Un placer y deleite creciente en la Biblia. (2) Un interés creciente en la
oracién, y un espiritu creciente de oracién. (3) Un creciente deseo por la santidad de los
demids. (4) Un sentido examinador del valor del tiempo. (5) Menos deseos de escuchar,
ver y conocer por simple curiosidad. (6) Una inclinacién creciente en contra de la magni-
ficacién de las faltas y debilidades de los demds, siempre que uno se vea obligado a hablar
del cardcter de alguien. (7) Una mayor prontitud para hablar libremente a los que no
disfrutan de la religion, y a los que profesaban la religion pero se han vuelto atris. (8)
Mayor disposicién de gloriarse del rechazo por causa de Cristo, y de sufrir, si fuera necesa-
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rio, por EL (9) Una creciente ternura de conciencia, y ser mds escrupulosamente cons-
ciente. (10) Menos afectado por los cambios de lugar y de circunstancias. (11) Un mds
dulce disfrute del dia de reposo, y de los servicios en el santuario. (12) Un creciente amor
por buscar los medios de gracia” (J. A. Wood, Perfect Love, 311-312).

Juan Wesley menciona los siguientes estorbos a la santidad, por cuanto “contristan el
Santo Espiritu de Dios”. (1) Las conversaciones que no son provechosas, las que no se
prestan para edificar, ni son aptas para ministrar gracia a los que escuchan. (2) Recaer en la
amargura y la falta de bondad. (3) La ira, el disgusto prolongado, o la falta de un corazén
tierno. (4) El enojo, no importa cudn pronto uno se sobreponga al mismo; la falta de
perdonarse instantdéneamente los unos a los otros. (5) El hablar rudamente, ya sea por
griterfa, vocinglerfa, alboroto o aspereza. (6) El hablar la maldad, la murmuracién, y el
chisme; mencionar innecesariamente las faltas de alguien que no esté presente, no importa
con cudnta delicadeza se haga. (Juan Wesley, Plan Account of Christian Perfection, 80.)
Reflexiones espirituales:

Juan Wesley, en su libro, A Plain Account of Christian Perfection [La perfeccidn cris-
tiana], nos entrega las siguientes reflexiones espirituales, las cuales recomienda para consi-
deracién profunda y frecuente. El texto completo se puede encontrar en las paginas de la
95 en adelante de la obra mencionada arriba. (1) El mar es una excelente figura de la
plenitud de Dios, y de la del bendito Espiritu. Asi como los rios vuelven al mar, asi tam-
bién los cuerpos, las almas y las buenas obras del justo vuelven a Dios, para vivir ahi en su
reposo eterno.

El fondo del alma puede estar en reposo, aunque externamente estemos en problemas,
como el fondo del mar estd en calma aunque la superficie esté reciamente agitada.

Los mejores auxilios para crecer en la gracia son las injusticias, las afrentas y las cala-
midades que nos vienen. Debemos recibirlas con toda gratitud, como preferibles a cua-
lesquiera otras, si solo esa fuera la razdén, con tal de que nuestra voluntad no tenga parte en
ellas.

La manera més rdpida de escapar de nuestros sufrimientos es disponiéndonos a que
continien mientras Dios lo quiera.

Una de las més grandes evidencias del amor de Dios para los que lo aman es que El les
envie aflicciones con la gracia para soportarlas.

(2) La verdadera resignacién consiste en una completa conformidad a la entera vo-
luntad de Dios, el cual quiere y hace todo (excepto el pecado) lo que sucede en el mundo.
Para que esto sea asi solo tenemos que aceptar todos los eventos, buenos y malos, como su
voluntad.

Debemos sufrir calladamente lo que nos sobrevenga, tolerar los defectos de otros y los
nuestros, confesarlos a Dios en oracién secreta o con gemidos indecibles, y nunca hablar
palabra dura o impertinente, ni murmurar ni quejarse, sino estar completamente dispues-
tos a que Dios trate con uno de la manera que le agrade.

Hemos de tolerar a los que no podamos enmendar, y conformarnos con presentérselos
a Dios. Esta es la verdadera resignacién. Puesto que El ha llevado nuestras debilidades,
bien podemos llevar las de los unos con los otros para su gloria.

(3) No hay amor a Dios sin paciencia, ni hay paciencia sin humildad ni dulzura de
espiritu.

La humildad y la paciencia son las pruebas més seguras de un amor creciente.

La verdadera humildad es una especie de aniquilacidn propia, y es el centro de todas
las virtudes.

(4) Tolerar a las personas, y sufrir males con humildad y en silencio, es la suma de la
vida cristiana.
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Dios es el primer objeto de nuestro amor: su préximo oficio es sobrellevar los defectos
de los demds. Debemos principiar la practica entre los de nuestra propia casa.

Debemos ejercitar principalmente nuestro amor hacia los que mds contrarfan nuestra
manera de pensar, o nuestra disposicién, o nuestro conocimiento, o nuestro deseo de que
sean tan virtuosos como nosotros deseamos ser.

(5) Dios apenas da su Espiritu a los que ha establecido en la gracia, si no oran por ello
en toda ocasién, no solo una vez, sino muchas.

Cada vez que algo nos inquiete debemos retirarnos a la oracién, para dar lugar a la
gracia y a la luz de Dios, a fin de establecer nuestras resoluciones sin que sintamos angustia
por lo que suceda.

En las grandes tentaciones, una sola mirada a Ciristo, y el solo pronunciar de Su nom-
bre, serdn suficiente para vencer al maligno, siempre que se haga con confianza y tranqui-
lidad de espiritu.

Todo lo que hace el cristiano, incluso el comer y el dormir, es oracién, siempre que se
haga con sencillez, de acuerdo con el orden de Dios, sin afadirle o disminuirle nada por
escogimiento propio.

La oracién continda en el deseo del corazén, atin cuando el entendimiento sea em-
pleado en cosas externas.

En las almas llenas de amor, el deseo de agradar a Dios es una continua oracién.

(6) Es apenas concebible cudn recta es la senda por la que Dios dirige a los que lo si-
guen, y lo dependientes que debemos ser de El, a menos que faltemos a nuestra fidelidad.

Debemos estar en la iglesia como los santos estdn en el cielo, y en la casa como lo es-
tdn los mds santos hombres en la gloria, haciendo nuestro trabajo en la casa como cuando
oramos en la iglesia, adorando a Dios desde el fondo del corazén.

Debemos esforzarnos continuamente en deshacernos de todas las cosas indtiles que
nos rodean: por lo regular, Dios escinde lo superfluo de nuestras almas en la misma pro-
porcién en que nosotros lo hacemos con lo de nuestros cuerpos.

Apenas concebimos lo ficil que es robarle a Dios lo que le corresponde en nuestra
amistad con las personas mds virtuosas, hasta que nos son quitadas por la muerte. Pero si
esta pérdida produce tristeza duradera, ello serfa prueba de que tenemos delante de noso-
tros dos tesoros entre los cuales hemos dividido nuestro corazén.

(7) Si después de haber renunciado a todo, no velamos incesantemente, ni le rogamos
a Dios que nos acompaiie en nuestra vigilancia con Fl, de nuevo seremos enredados y
vencidos.

Es bueno renovarnos de tiempo en tiempo, examinando de cerca el estado de nuestras
almas, como si nunca lo hubiéramos hecho antes, ya que nada tiende mds a la plena
seguridad de nuestra fe que mantenernos, por ese medio, en humildad, y en el ejercicio de
toda buena obra.

A la continua vigilancia y oracién se ha de afadir la continua ocupacién. La gracia
llena el vacio tan bien como la naturaleza lo hace, y el diablo llena lo que Dios no llene.

(8) Una de las principales reglas de la religién es que no perdamos ocasién de servir a
Dios. Siendo que El es invisible a nuestros ojos, hemos, pues, de servirle en nuestro pro-
jimo mismo, lo cual El recibe como si se lo hubiéramos hecho en persona, de pie visible-
mente ante Nosotros.

Una constante atencién a la obra que Dios nos ha confiado es una marca de sélida
piedad.

La caridad no puede practicarse rectamente, a menos que, primero, la ejerzamos en el
momento en que Dios dé la ocasién, y segundo, nos retiremos en el instante en que la
ofrezcamos a Dios con humilde accién de gracias. (Juan Wesley, Plain Account of Chris-
tian Perfection, 95-102.)
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Miximas religiosas:

Las siguientes mdximas han sido seleccionadas de, “Religious Maxims”, por Thomas
C. Upham, las cuales se encuentran en su obra titulada Principles of the Interior Life.
Examinarlas y observarlas contribuird considerablemente a la vida devocional de los que
buscan una comunién mds estrecha con Dios.

L.

Piensa mucho, y ora mucho, y que tus palabras sean pocas, expresadas con seriedad y
deliberacién, como en la presencia de Dios. Pero considera los tiempos y las estaciones.
Puede que actuemos inocentemente como nifos con los nifios, lo cual, en la presencia de
los mayores tendria la apariencia de desconsideracién y liviandad; de igual manera, puede
que a veces expresemos nuestra gratitud a Dios, y nuestro regocijo santo, con un grado
creciente de libertad y vivacidad, especialmente en la compafia de aquellos que llevan la
misma imagen, y que saben lo que es regocijarse en el Espiritu Santo.

I

Guarda silencio cuando se te culpe y se te rechace injustamente, de modo que, bajo
ciertas circunstancias, la persona que te rechaza y te lastima, con toda probabilidad, por la
influencia de sus propias reflexiones, descubra prontamente su error y su mal. No escuches
lo que la naturaleza te sugiera, pues te hard responder apresuradamente; antes bien recibe
el trato injusto con humildad y calma, y Aquel en cuyo nombre sufras te recompensard
con consuelo interno, a la vez que enviard sus agudas flechas de conviccién al corazén de
tu adversario.

II1.

No importa lo que se te pida que hagas, esfuérzate en mantener un estado mental
tranquilo, controlado y de oracién. El control propio es muy importante. “Bueno es
esperar en silencio la salvacién de Jehovd” [Jeremias 3:26]. El que se encuentre en lo que
serfa prisa espiritual, o se apresure sin tener evidencia de que ha sido espiritualmente
enviado, se apresura sin propésito.

Iv.

Busca la santidad antes que la consolacién. No es que se desprecie el consuelo, o que
se considere sin valor, sino que la consolacién es sélida y permanentemente el resultado
mds bien que el precursor de la santidad, y es por eso que el que busca el consuelo como
un objeto distinto e independiente, no lo encontrard. Busca y posee la santidad, y la
consolacién (no quizd frecuentemente en la forma de goces extdticos y pasmosos, sino en
paz sélida y deleitosa) vendrd de manera tan segura como el calor sigue a la emanacién de
los rayos del sol. El que es santo deberd ser feliz.

V.

No te turbes porque el ojo del mundo esté constante y fervientemente fijo en ti, para
detectar tus errores y gozarse en tus ladeos. Antes, considera el presente estado de cosas, no
importa cudn dificil sea, como uno de los salvaguardas que el Padre bondadoso te ha
puesto a tu alrededor, a fin de mantener en tu propio pecho un espiritu antagonista de
vigilancia, para prevenirte de los mismos errores y transgresiones que tus enemigos antici-
pan ansiosamente.

VL

No te extrafie el que te sobrevengan problemas y persecuciones. Antes recibelas quieta
y agradecidamente, como si vinieran de la mano del Padre. Si, bienaventurado eres si, en
el ejercicio de la fe, puedes ver més alld de la instrumentacién humana, mds alld del
egoismo y la malicia de los hombres, y contemplar al que los ha permitido para tu benefi-
cio. Que asi persiguieron al Salvador y a los profetas.

VIL
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“Airaos, pero no pequéis” [Efesios 4:26]. La vida de nuestro Salvador, al igual que los
preceptos de los apéstoles, ensefa claramente que puede haber ocasiones en las que ten-
gamos sentimientos de insatisfaccién, y hasta de enojo, sin pecar. El pecado, no conside-
rado en su naturaleza sino en su grado, no necesariamente se encuentra ligado al enojo.
No obstante, el enojo rara vez existe como un hecho sin que se vuelva, en su propia me-
dida, desordenado y excesivo. Por lo tanto, es importante que velemos contra el enojo, no
sea que nos lleve a la transgresién. Haz una regla, entonces, nunca permitir que los senti-
mientos de enojo se expresen exteriormente (una conducta que operard como poderosa
advertencia de la accién excesiva), hasta que los hagas el sujeto de reflexién y oracién. Asi
puedes esperar ser guardado.

VIIL

En la agitacién de la vida presente, acosados y perplejos como estamos con los pro-
blemas, cudn natural es buscar de todo corazén un lugar de reposo. Y es cierto que a
menudo le dejamos ver nuestras preocupaciones y perplejidades a nuestro préjimo, y
buscamos consuelo y apoyo en esa fuente. Pero el alma santificada, por haber experimen-
tado lo incierto de todo auxilio humano, se vuelve instintivamente al gran Dios, y, escon-
diéndose en la presencia y la proteccién de la existencia divina, alli descansa, como en una
torre fuerte que ningtin enemigo puede conquistar, y como en una roca eterna que ningtin
torrente puede arrastrar. Conoce la importancia instructiva de esta exclamaciéon sublime
del salmista, “Alma mia, en Dios solamente reposa, porque de él es mi esperanza” (Salmos
62:5).

IX.

Siempre que puedas debidamente evitarlo, no hables mucho de tus propias acciones, y
ni siquiera hagas alusiones a tu propia persona como un agente de transacciones calculadas
para atraer la atencién. Nosotros no suponemos, como algunos se inclinan a hacer, que
hablar frecuentemente de nuestras acciones sea necesariamente prueba de algo, pero ello si
puede proveer una presuncién de indebido amor propio, y no se puede negar que por una
conducta asi nos exponemos a tentaciones y peligros en esa direccién. Es mds seguro, y
ciertamente mucho mds beneficioso, hablar de lo que se ha hecho por nosotros y en
nosotros, hablar, por ejemplo, de nosotros como recipientes de la bondad de Dios, antes
que hablar de lo que nosotros mismos hemos hecho. Pero si lo hacemos, porque sea un
deber imperativo hacerlo, serd necesario que hablemos con deliberacién y cautela.

X.

La vida divina, la cual depende de la presencia del Espiritu de Dios en cada etapa de
su existencia, le coloca un alto valor a la tranquilidad mental. No es algo nuevo sefalar
que el Espiritu Santo no congenia ni se goza con el alma poseida por la contienda y los
alaridos. Por lo tanto, si tuviéramos siempre al Espiritu Santo, deberiamos evitar y huir,
con toda la intensidad de nuestro ser, de toda codicia desordenada, de toda envidia,
malicia y mala palabra, de toda impaciencia, celos y enojo. De un corazén tal, y solo de
uno asi, que es tranquilo al igual que puro, que participa de alguna manera de la tranqui-
lidad controlada y sublime de la mente divina, se puede decir, en el sentido mds cierto y
elevado, que es un templo propicio para la morada el Espiritu Santo.

Los diez mandamientos del Nuevo Testamento. Los Diez Mandamientos del Antiguo
Testamento recreados en el Nuevo Testamento, han sido tabulados por R. Crittenden
como sigue:

L. “Jests le respondié: El primer mandamiento de todos es: Oye, Israel; el Sefior nues-
tro Dios, el Sefior uno es” (Marcos 12:29).

II. “[Plorque ellos mismos cuentan de nosotros la manera en que nos recibisteis, y
cémo os convertisteis de los idolos a Dios, para servir al Dios vivo y verdadero” (1 Tesalo-
nicenses 1:9).
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III. “Porque yo os digo: No juréis en ninguna manera” (Mateo 5:34).

IV. “También les dijo: El dia de reposo fue hecho por causa del hombre, y no el
hombre por causa del dia de reposo” (Marcos 2:27).

V. “Honra a tu padre y a tu madre” (Mateo 19:19).

VI. “No mataris” (Mateo 19:18).

VII. “No adulterards” (Mateo 19:18).

VIII. “No hurtards” (Mateo 19:18).

IX. “No dirss falso testimonio” (Mateo 19:18).

X. “Y les dijo: Mirad, y guardaos de toda avaricia” (Lucas 12:15).
Esta ley del amor equitativo a los seres humanos se ha de interpretar en consistencia con
todos nuestros manifiestos deberes personales y domésticos. Cualquiera otra interpreta-
cién de dicha ley estd equivocada. En ese sentido el tema es claro. ;Es usted un esposo?
Trate a su esposa como quisiera que lo trataran si usted fuera la esposa. ;Es usted una
esposa? Trae a su esposo como quisiera que la trataran si usted fuera el esposo. ;Es usted
un padre? Trae a su hijo como quisiera que lo trataran si fuera un hijo. ;Es usted un hijo?
Trate a sus padres como quisiera que lo trataran a usted si fuera un padre. ;Es usted un
hermano o una hermana? Trate a su hermano o a su hermana como quisiera que lo trata-
ran bajo circunstancias similares. ;Es usted un rey? Trate a sus sibditos como quisiera que
lo trataran si estuviera en el lugar de ellos y ellos en el suyo. ;Es usted un compafiero
ciudadano? Trate a sus companeros ciudadanos como usted quisiera que lo trataran. ;Se
ha cruzado un extrafio en su camino? Trételo como usted quisiera que lo trataran si usted
fuera un extrafio. ;Encuentra en afliccién a otro ser como usted? Tritelo como usted
quisiera que lo trataran si estuviera en afliccién. En todo esto, la cosa supuesta es lo que
usted requerirfa con perfecta honestidad del otro ser humano (Luther Lee, Elements of
Theology, 381).
La ira santa en la personalidad humana es una expresién del alma en su actitud hacia un
mal o un supuesto mal. Aunque estd de alguna forma mezclada con otras y variadas emo-
ciones, y, dada sus relaciones finitas, puede ser imperfecta en el mds santo de los seres
humanos, atn asi representa una semblanza de la ira infinita de Dios con respecto a su
procedimiento ordenado y a su control. Asi como la ira divina, o enojo, es majestuosa en
su armonia con la verdad, y su expresién queda sancionada por la entereza de cada atri-
buto divino, asi también el enojo santo en una personalidad santificada es un principio de
vida y de expresién que no desequilibra la razén ni trae las varias partes de la individuali-
dad a confusién (Paul S. Hill).
Richard Watson nos provee la siguiente excelente declaracion acerca de la ley del amor:
“Excluye todo enojo mds alld del grado de resentimiento que una accién culpable de parte
de otro pueda requerir, a fin de marcar el sentido que tenemos de su maldad, y de realzar
esa maldad en el ofensor, para poder llevarlo al arrepentimiento, y a que la abandone. Esta
parece ser la regla apropiada para distinguir entre el enojo legal y el que es contrario a la
caridad, y por consiguiente malévolo y pecaminoso. Excluye la impecabilidad, porque si
no perdonamos pronta y generosamente a los demds sus transgresiones, ello es de consi-
derarse una violacién tan grande de la ley del amor que debe ligar juntos a todos los seres
humanos, que el Padre celestial no nos perdonard. Excluye toda venganza, no requiriendo
castigo para los demds por las ofensas en contra nuestra, y aunque sea legal pedir el castigo
de la ley por los crimenes en contra de la sociedad, ello nunca deberd hacerse basado en el
principio de la venganza privada, sino sobre la base publica de que la ley y el gobierno son
ordenados por Dios, lo cual produce un caso que habria que ubicar bajo la regla inspirada
de, “Mia es la venganza, yo pagaré, dice el Sefior” [Romanos 12:19]. Excluye todo prejui-
cio, con lo cual se quiere decir la construccion dspera de los méviles y los caracteres de los
seres humanos basada en la conjetura, o en el conocimiento parcial de los hechos, acom-
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panada de la inclinacién a formar una opinién equivocada de ellos en ausencia de la
debida evidencia. A esto parece ser a lo que el apdstol Pablo alude cuando dice que el
amor “no guarda rencor”. Excluye toda censura o maledicencia, cuando el fin no es corre-
gir al ofensor, o cuando la declaracién de la verdad no es requerida por nuestro amor y
nuestro deber para con otro, ya que siempre que el fin sea meramente rebajar a una per-
sona ante la estima de los demds, ello resultard Ginicamente en sentimientos antojadizos e
inmorales. Excluye todas esas agresiones, sean triviales o de mayor peso, que podrian
cometerse contra los intereses de otro, cuando la ley del caso, o siquiera el derecho abs-
tracto, no serfa contrario a nuestro reclamo. Estos siempre son casos complejos, aunque
sucedan solo ocasionalmente, pero la regla que nos obliga a hacer con otros como quisié-
ramos que hicieran con nosotros, nos obliga también a actuar sobre las bases de una visién
benevolente del caso, pasando por alto lo rigido del derecho. Finalmente, excluye, como
limitaciones a su ¢jercicio, todas aquellas distinciones artificiales que han sido creadas por
los seres humanos, o por arreglos providenciales, o por circunstancias accidentales. Los
hombres de todas las naciones, de todos los colores, de todas las condiciones, son el objeto
del precepto sin limites de, ‘Amards a tu préjimo como a ti mismo’. Los sentimientos
bondadosos producidos por los instintos naturales, por las relaciones, o por el pais, pueden
pedirle a nuestro amor al préjimo un ejercicio més caluroso para los individuos o para los
grupos de personas, o estos pueden considerarse como distintivos y especiales, como
afectos similares stiperafadidos a esta caridad universal; pero en cuanto a todos los seres
humanos se refiere, esta caridad es un afecto eficiente que excluye toda mala voluntad y
todo dafio” (Richard Richard Watson, Theological Institutes, IV:255-256).

La libertad de las personas deberd distinguirse de lo que a veces se denomina la libertad
natural. Esta tltima se ha supuesto que consista en la libertad para hacer todas las cosas
como nos plazca, sin que importen los intereses de nuestros congéneres. A tal libertad, sin
embargo, no tenemos derecho justo, ni natural ni adquirido. La libertad para robar y para
saquear puede que sea el derecho natural del lobo o del tigre, pero si la humanidad estd
por naturaleza habilitada y disefiada para el estado social, cosa que es dificil negar, dicha
libertad no puede ser derecho natural del ser humano. Por lo tanto, al hablar de la libertad
como un derecho natural, a lo que nos referimos es a esa clase de libertad que se conforma
con los derechos de todos los seres humanos.

La libertad de expresion y de prensa es el derecho de todo ciudadano para “hablar, es-
cribir y publicar sus sentimientos libremente” en todo asunto que convenga. La palabra
“prensa” se emplea aqui en su sentido més abarcador, para denotar la empresa general de
imprenta y de publicaciones. Luego, la libertad de prensa es la libertad para publicar libros
y periédicos sin limitaciones, excepto las que sean necesarias para proteger los derechos de
los demds. Las personas no estdn en libertad, en todos los casos, de hablar o de publicar en
contra de otros lo que les plazca. Si no se tiene algin tipo de refrenamiento, se podria, por
medio de falsos reportes o publicaciones maliciosas, dafar la reputacién, la paz o la pro-
piedad de un congénere. Es, pues, apropiado que, aunque las autoridades civiles les garan-
ticen a todas las personas la libertad de expresion y de prensa, las haga responsables del
abuso de ese derecho. El que una persona difame a otra por medio de una declaracién o
informe falso o malicioso, o es calumnia o es libelo. Cuando la ofensa consiste en palabras
habladas, es calumnia; cuando son escritas o impresas, se le llama libelo. Esto tltimo,
debido a que por lo general es mds ampliamente circulado que lo primero, y, por lo tanto,
puede muy bien hacer un dafio mayor, debe ser la ofensa mayor.

La libertad de conciencia, o libertad religiosa, consiste en el privilegio irrestricto de
adoptar y mantener cualesquiera opiniones religiosas que nuestro juicio apruebe, y de
adorar a Dios conforme a los dictados de nuestra conciencia.
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De aqui que hemos visto que la adecuada administracién de justicia deberd asegurar-

nos los tres grandes derechos naturales del ser humano: vida, propiedad y libertad. Claro
que estos derechos pueden ser confiscados por el crimen. Si una persona comete un asesi-
nato, confisca su vida, y sufrird legalmente la muerte. Si es culpable de rebelidn, sus bienes
pueden ser aprehendidos y confiscados. Si roba, pierde su derecho a la libertad, y serfa
justamente encarcelado. Sin embargo, hasta qué punto los derechos naturales de cada
persona pueden ser restringidos por la autoridad publica, es un asunto sobre el cual se han
sostenido diferentes opiniones (Samuel Wakefield, Christian Theology, 521-523).
El derecho a la propiedad es de incalculable valor para los seres humanos. Los capacita
para asegurar la felicidad en una medida grandemente proporcionada a sus habilidades, su
economyia, y sus virtudes morales. Multiplica objetos y disfrute, y sienta la base para la
industria y la empresa voluntarias. Es uno de los principales pilares de la civilizacién. Lleva
a la perfeccion de todas las artes y ciencias que estén conectadas con la vida civilizada, y es
la base de todo empefio mecdnico, mercantil y manufacturero. La proteccién de las per-
sonas por parte del estado para el disfrute de los derechos de propiedad solo le cede el
primer lugar a la proteccién del disfrute de los derechos y las libertades personales (Samuel
Wakefield, Christian Theology, 520).

El derecho a la propiedad puede adquirirse: (1) directamente por don de Dios. La
persona que entra a tierras no reclamadas, y contintia ocupdndolas y mejordndolas, ad-
quiere de esa manera un derecho a dichas tierras que es excluyente de todos los demds, el
cual derecho la persona puede transferir por donacién o venta. Si se va sin transferir su
derecho, las tierras se convierten de nuevo en no reclamadas, haciendo posible que otros
entren a ellas. Pero mientras la persona o sus sucesores permanezcan en posesién actual,
no deberdn ser perturbadas. (2) El derecho a la propiedad puede adquirirse directamente
por medio del trabajo. Lo que es producto del trabajo propio es de la persona a exclusiéon
de los demds. Cuando los productos son el resultado del trabajo combinado de personas,
cada una, por supuesto, tiene derecho solo a la parte del producto que ha producido su
labor en particular. El capital es el resultado de trabajo anterior. Por lo tanto, cuando el
obrero emplea capital de otro, éste y el capitalista deberdn compartir el producto en justa
proporcidn a la labor que cada uno ha consignado. En los arreglos de una sociedad civili-
zada, la justa distribucién de productos entre los obreros y los capitalistas ha sido, en todas
las edades, y todavia es, una pregunta de gran dificultad. No estamos seguros de querer
intentar solucionar un problema que los fildsofos y los estadistas a través de las edades no
han podido resolver. (3) El derecho a la propiedad puede ser adquirido por intercambio,
por donacidn, por testamento, por herencia, por acrecentamiento y por posesién. Cuando
alguien entrega una propiedad a otra persona segtin cierta consideracién, a esto se le llama
intercambio. Si recibe en cambio otros productos, se le llama trueque; o si dinero, venta.
Si la persona dispone de su propiedad sin ninguna otra consideracidn, se le llama dona-
cién. Si da direcciones en cuanto a cémo disponer de la propiedad después de su muerte,
se dice que sus herederos han adquirido su derecho por testamento. Si la persona muere
sin testamento, y posee propiedad, el gobierno divide sus bienes como se supone que
hubiera hecho si hubiera dejado un testamento. Todo valor que produzca la propiedad de
alguien es suyo: a esto se le llama propiedad adquirida por accesién. Si la persona goza de
posesion pacifica de una propiedad por un término de afios, esta posesién pacifica le
impone a los demds la obligacién de no molestarla (cf. Miner Raymond, Systematic Theo-
logy, 111:134-137).

En adicién a la declaracién anterior, Samuel Wakefield sefiala que, (1) la benevolencia
verdaderamente cristiana es desinteresada. “Amards a tu préjimo como a ti mismo”. No
queremos decir que esto implique la ausencia de toda referencia a nuestro propio bien.
Una despreocupacién completa por el placer propio es obviamente imposible, ya que un
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estado de sentimiento as{ contradecirfa los principios mds activos y eficientes de la natura-
leza humana. Pero, aunque hablando estricta y filoséficamente, la benevolencia no nos
pueda privar de toda referencia a nuestros propios intereses, con todo, incluye el tipo de
sentimientos que hace que nuestra felicidad dependa de que promovamos la felicidad de
los demds. Ser amables con los demds simplemente porque lo son con nosotros, o aliviarles
sus necesidades meramente porque hacerlo contribuya a nuestros propios intereses, no es
benevolencia, sino egoismo. (Cf. Lucas 6:32-33.) (2) La verdadera benevolencia es irres-
tricta en sus objetivos. Al desdefnar los dictados de un criterio estrecho y calculador, nos
inclina, al médximo de nuestras habilidades, a la promocién de la felicidad de los demds.
Siendo que no estd restringida por los lazos de la consanguineidad, ni los habitos de la
asociacién, de las circunstancias de localidad, o de la compasién natural, la caridad cris-
tiana extiende sus deseos benignos a nuestra raza entera. Al deshacer las cadenas del secta-
rismo prejuiciado, superando asf los linderos de la proscripcién politica, y renunciando al
sistema de una reciprocidad egoista, sus aspiraciones son solo obligadas por la residencia
del ser humano. (3) La benevolencia se sacrifica a si misma y es laboriosa. El celo de los
apéstoles, la paciencia de los mirtires, los viajes y trabajos de los evangelistas de los pri-
meros siglos, eran todos animados por este afecto; y el ardor de los ministros del evangelio
de todas las edades, y los trabajos de los cristianos particulares en pro del beneficio de las
almas de los hombres, junto a las operaciones de aquellas asociaciones voluntarias que
envian misioneros a los paganos, o distribuyen biblias y tratados, o administran escuelas,
son todas expresiones visibles de la benevolencia ante el mundo. (4) La verdadera benevo-
lencia se manifiesta en actos de misericordia y liberalidad practicas hacia el necesitado y el
miserable. A este fruto de la benevolencia se le denomina particularmente caridad, y el
campo para su ejercicio es muy extenso. ... El negarse enteramente al ejercicio de este tipo
préctico de benevolencia es altamente inconsistente con el cardcter de una persona buena.
“Pero el que tiene bienes de este mundo y ve a su hermano tener necesidad, y cierra contra
él su corazén, ;cémo mora el amor de Dios en é1?” (1 Juan 3:17). (Cf. Samuel Wakefield,
Christian Theology, 523-526.)

Richard Watson habla del derecho a la propiedad. La propiedad no es desechable por
opcién humana, sin que importen las reglas de la ley divina; y aqui, también, percibiremos
lo débil de las consideraciones urgidas en los simples sistemas morales, para restringir los
gastos prodigos y disipadores, las especulaciones arriesgadas, y hasta la maldad obvia del
juego de azar. Concedamos que se pueden inferir muchos argumentos de peso en contra
de lo anterior basados en los reclamos de los hijos y de los parientes, cuyos intereses debe-
ran considerarse, y a quienes no tenemos derecho de exponer al riesgo de quedar incluidos
en la misma ruina nuestra. Pero estas razones son poco convincentes para los que se
imaginan que pueden mantenerse lejos del borde del extremo peligro, reclamando su
“derecho natural” de hacer lo que les plazca con lo que les pertenece. En los casos, tam-
bién, en los que no haya hijos o dependientes, el individuo se sentirfa menos dispuesto a
reconocer las fuerzas de esta clase de razones, o a pensar de ellas como considerablemente
inaplicables a su caso. Pero el cristianismo exige “moderacién” de deseos, y temperancia en
la satisfaccion de los apetitos, y en la ostentacién y el esplendor de la vida, aun cuando un
estado de opulencia los proveyera. Amonesta en contra del “amor al dinero”, del “deseo de
ser rico”, excepto que “el Sefior prospere a la persona” dentro del curso normal del trabajo
honesto; advertencias autoritativas que se presentan directamente contrarias a las especu-
laciones arriesgadas. Advierte que se eviten las consecuentes “tentaciones” y “trampas
espirituales” que destruyen los hdbitos de la piedad, y en dltima instancia el alma, en las
que ella caerd; consideraciones estas de vasta importancia, pero peculiares a si misma, y
bastante fuera del alcance de aquellos sistemas morales que no respetan su autoridad. En
contra del juego de azar, en sus formas mds inocentes, establece la obligacién de, “redi-
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miendo el tiempo”; y en los casos mds agravados, se le opone por si mismo no solo a las
consideraciones anteriores, como surgiendo de un mundano “amor al dinero”, sino a la
totalidad de ese espiritu y temperamento que nos impone obligacién, y que viola temero-
samente con aquellos malévolos y frecuentemente diabdlicos estimulos producidos por
este hdbito. Sobre todo, hace de la propiedad un legado, para que se emplee bajo las reglas
prescritas por El, quien como soberano propietario, nos la ha depositado; reglas que
requieren su uso cierto (puesto que los codiciosos son excluidos del reino de Dios); un
uso, primero, para suplir nuestras necesidades, de acuerdo a nuestra situacién, y con
moderacidn; luego, como una provisién para los hijos y los dependientes; y finalmente,
para propositos de caridad y religion, en la cual “gracia”, como se ha dicho antes, se nos
requiere que “abundemos”; y obliga todo esto al ponernos bajo la responsabilidad de
rendirle cuentas a Dios mismo en el juicio general, en persona, por el abuso o el descuido
de este legado (Richard Watson, Theological Institutes, IV: 275-276). (Cf. Luther Lee,
Elements of Theology, 435-436.)

En cuanto al deber del casamiento en las personas, Richard Watson dice: “No hubo
necesidad de que la ley fuera dirigida a cada individuo como tal, ya que los instintos de la
naturaleza y el afecto del amor sembrados en los seres humanos eran suficiente garantia de
su observancia general. Ademds, el vinculo mismo del matrimonio, por ser una preferencia
que se basaba en el amor, hacia del acto uno en el cual el escogimiento y el sentimiento
tendrian gran influencia, sin excluir la consideracién prudente de las circunstancias. Habia
la posibilidad de casos en los que no entusiasmara una preferencia como la que es esencial
para la felicidad y para las ventajas de este estado, ni que se diera lugar al debido grado de
afecto que garantizara la unién. Pudo haber casos en los que las circunstancias fueran
contrarias al pleno descargo de algunos deberes de este estado, como serfa el manteni-
miento cémodo de la esposa y la provision adecuada para los hijos. Algunos individuos
serfan llamados providencialmente a cumplir con los deberes de la iglesia y del mundo, los
cuales se cumplirfan mejor por alguien soltero y libre; y los tiempos de persecucién, como
lo ensefi6 el apéstol Pablo, harfan del abstenerse de este honorable estado un acto de
prudencia cristiana. Sin embargo, la regla general estuvo a favor del matrimonio, y toda
excepcidn parecié requerir una justificacion basada en un principio que tuviera como
fundamento una igual e imperiosa obligaciéon” (Richard Watson, Theological Institutes,
11:543).

D. S. Gregory establece los siguientes “Prerrequisitos del Pacto Matrimonial”: “El de-
fecto corporal, la imbecilidad mental, la enfermedad hereditaria, y la edad avanzada
extrema han sido pensadas como suficientes para impedir a los que sufren tales condicio-
nes de entrar al estado matrimonial. Pero, mds alld de esto, es evidente que la moralidad
debe requerir: Primero, que las partes sean capaces de dar un consentimiento voluntario y
deliberado. Por lo tanto, todo matrimonio forzado es inmoral, ya que el pacto no serfa
voluntario. Todo matrimonio es inmoral si se entra al mismo antes de la edad en la que se
supone razonablemente que las partes puedan entender a plenitud las condiciones, los
deberes y las responsabilidades del estado matrimonial, ya que el pacto no ha sido delibe-
rado. Segundo, que las relaciones de consanguinidad y afinidad subsistentes de manera
previa entre las partes no sea demasiado cercana. Segin la ley romana, los matrimonios
eran declarados incestuosos ‘cuando las partes estaban demasiado cercanas en su relacién
de consanguinidad, es decir, si eran de una misma sangre, como hermano y hermana, o
por afinidad, es decir, si estaban conectados por matrimonio, como suegro y nuera’. La ley
levitica guardaba un estrecho parecido a la romana en este respecto. Que el matrimonio
entre los que estdn muy cercanamente emparentados sea contra natura, y por consiguiente
inmoral, se puede demostrar por medio de las siguientes consideraciones: (1) los afectos
naturales que tienen los parientes son incompatibles con el amor conyugal; (2) la prohibi-
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cién de tales matrimonios es requisito de pureza doméstica, y de la salud y el bienestar,
corporal y mental, de los hijos; (3) la prohibicién es necesaria para que los lazos que unen
la sociedad puedan multiplicarse por medio del matrimonio entre los que no estén empa-
rentados previamente. Tercero, el que ninguna de las partes esté ya unida en matrimonio,
u obligada en matrimonio con otra. El compromiso de casamiento es solamente menos
sagrado que el matrimonio mismo, por lo cual aquel interpone una barrera eficaz al ma-
trimonio con otra persona. Sin embargo, debe tenerse en mente que el compromiso no es
el matrimonio, sino la promesa mutua para un futuro matrimonio, por lo cual debe ser
gobernado, no por la ley del matrimonio, sino por la ley de la promesa. Cuarto, que haya
afecto mutuo como la tnica base verdadera de una vida doméstica moral, pacifica y feliz.

"La manera en que el matrimonio ha sido sancionado y celebrado ha sido muy dife-
rente en diferentes paises y épocas. Es evidente que la preservacién de una moral pura al
entrarse en la relacién matrimonial requerird una sancion publica apropiada de parte de
los ministros de la religién, o de los oficiales autorizados por la ley civil. La laxitud en este
respecto siempre tenderd a la inmoralidad” (D. S. Gregory, Christian Ethics, 271-272).

Si el matrimonio debe ser un contrato civil o religioso, ha sido un asunto de disputa.
La verdad parece ser que es ambas cosas. Tiene sus compromisos con los hombres y sus
votos para con Dios. Un estado cristiano reconoce el matrimonio como una rama de la
moral publica, y fuente de paz y fortaleza civiles. Se conecta con la paz de la sociedad al
asignarle una mujer a un hombre, protegiéndole asi a él su posesién exclusiva. El cristia-
nismo, al permitir el divorcio en caso de adulterio, supone también que el crimen deberd
probarse por medio de evidencia adecuada y ante un magistrado civil, y deberd hacerse
ante éste por cuanto no habria otro lugar mds seguro de resolverlo sin que el divorcio
resulte en sospechas infundadas, o sea hecho un encubrimiento del libertinaje. El matri-
monio, de igual manera, al poner a un ser humano, mds que en ninguna otra relacién,
completamente bajo el control de otro, requiere leyes que protejan a quienes asi sean
expuestos a dafios. La distribucién de la sociedad en familias puede, ademis, ser un ins-
trumento para promover el orden de la comunidad, pues la ley reconoce al que es cabeza
de la familia, y lo hace responsable, hasta cierto punto, de la conducta de los que estdn
bajo su influencia. Hay cuestiones de propiedad también ligadas al asunto del matrimo-
nio. Por lo tanto, la ley, por estas y muchas otras razones de peso, deberd reconocer el
matrimonio, deberd prescribir varias reglas que le conciernan, deberd requerir que el
contrato se publique, y, por medio de penas, deberd proteger algunos de los grandes
preceptos de la religién tocante al mismo (Richard Watson, Theological Institutes, 11:546).
El matrimonio es un pacto indisoluble entre un hombre y una mujer. No puede ser
disuelto por ningin acto voluntario de repudio proveniente de las partes contratantes, ni
por acto alguno de la iglesia o del estado. “Lo que Dios ha unido, que no lo separe el
hombre”. El pacto, sin embargo, puede ser disuelto, aunque no por un acto legitimo de la
persona. Es disuelto por muerte. Es disuelto por adulterio, y, como ensenan los protes-
tantes, por desercién intencional. En otras palabras, que existen ciertas cosas que, por su
naturaleza, obran la disolucién del vinculo matrimonial. Toda la autoridad legitima que
permanece con el estado en este asunto es reconocer que el matrimonio se ha disuelto,
anunciarlo oficialmente, y hacer las provisiones del caso para la relacién alterada de las
partes (Charles Hodge, Systematic Theology,111:393-394).

En lo que respecta al divorcio, la ley cristiana no se puede entender sin referencia a la
legislacién mosaica, la cual generalmente encierra. Nuestro Sefior hizo una muy expresa
referencia a la cuestién, y corrigié antiguos errores tradicionales sobre este asunto, asi
como errores tradicionales sobre el asunto del adulterio. El no pudo haber declarado mds
absolutamente que lo que lo hizo, que el matrimonio es un pacto permanente, el cual ni
las partes concernientes ni ningin poder humano pueden disolver, excepto sobre las
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condiciones designadas por Dios mismo. No importa cudles hayan sido las condiciones en
aquellos dias de dureza de corazén de la gente (Mateo 19:8), estd claro que nuestro nuevo
Dador de la ley ha decretado que solo una ofensa, la fornicacién, podrd disolver el vinculo
matrimonial: “Y yo os digo que cualquiera que repudia a su mujer, salvo por causa de
fornicacidn, y se casa con otra, adultera” (Mateo 19:9; Marcos 10:11-12). Bajo la vieja ley,
la pena por adulterio era la muerte; la legislacién de nuestro Sefior abole tdcitamente tal
cosa: mds atn, El le da a porneia [fornicacién] el mismo significado que le da a moixeia
[adulterio], que generalmente significa la misma ofensa cometida por la persona casada.
Una fase notable de la misma cuestién ocurre en conexién con las nuevas relaciones entre
personas casadas de creencias diferentes. Nuestro Sefior habia insinuado que el divorciado
podia casarse de nuevo. El apdstol Pablo, al tratar la cuestién de la desercién, deliberada y
final, de un cényuge no creyente, dice que la parte abandonada queda libre: “Pero si el
incrédulo se separa, sepdrese; pues no estd el hermano o la hermana sujeto a servidumbre
en semejante caso” (1 Corintios 7:15). La Biblia no indica cudl es la extensién de esta
libertad, pero generalmente se ha sostenido que la desercién es, al igual que el adulterio,
fundamento valido para el divorcio bajo la nueva Ley (William Burton Pope, Compen-
dium of Christian Theology, 111:240).

Charles Hodge ofrece un excelente tratamiento del divorcio, su naturaleza y sus efectos,
como sigue: “El divorcio no es una simple separacién, sea temporal o permanente, a mensa
et thoro. No es una separacién tal que deje a las partes en la relacién de marido y mujer,
solo relevdndolos de la obligacién de sus deberes relativos. El divorcio anula el vinculum
matrimonii, de modo que las partes ya no son mds marido y mujer. De ahi en adelante, el
uno y el otro se relacionardn de la misma manera en que lo hacfan antes del matrimonio.
Que esta es la idea verdadera del divorcio se demuestra por el hecho de que, bajo la anti-
gua dispensacién, si un hombre repudiaba a su esposa, ella estaba en libertad de casarse de
nuevo (Deuteronomio 24:1-2). Esto, por supuesto, suponia que la relacién matrimonial
con su esposo anterior quedaba efectivamente disuelta. Nuestro Sefior ensefia la misma
doctrina. Los pasajes en los evangelios que se refieren a este asunto son Mateo 5:31-32,
Marcos 10:2-12, y Lucas 16:18. El significado simple de estos pasajes parece ser que el
matrimonio es un pacto permanente, que no puede disolverse a discrecion de alguna de las
partes. Por tanto, si un hombre repudia arbitrariamente a su mujer y se casa con otra,
comete adulterio. Si la repudia sobre bases justas y se casa con otra, no comete ofensa.
Nuestro Sefior hace que la culpabilidad del que se casa después de una separacién dependa
de la razdén de la separacién. Al decir, ‘cualquiera que repudia a su mujer, salvo por causa
de fornicaciodn, y se casa con otra, adultera’, lo que estd diciendo es que ‘la ofensa no se
comete si existe la base especificada para el divorcio’. Y con esto se quiere decir que el
divorcio, cuando es justificado, disuelve el vinculo matrimonial. Aunque esta parece ser,
de manera totalmente clara, la doctrina biblica, la doctrina opuesta prevalecié al principio
en la iglesia, y pronto obtuvo supremacfa. El mismo Agustin ensefié en su obra, ‘De
Conjugiis Adulterinis’, y en otros lugares, que ninguna de las partes después del divorcio
podia contraer nuevo matrimonio. Y aunque en su obra, ‘Restractiones’, llegd a expresar
dudas acerca de esta posicidn, la misma se convirtié en ley candnica, recibiendo finalmen-
te la sancién autorizada del Concilio de Trento. ... La indisposicién de la iglesia medieval
y romana de admitir un nuevo casamiento después del divorcio, sin duda hay que atri-
buirla, en parte, a la baja idea del estado del matrimonio que prevalecia en la iglesia latina.
Era cierto que esta indisposicion podia decirse que tenia base en la interpretacién que se le
daba a ciertos pasajes biblicos. En Marcos 10:11-12, y en Lucas 16:18, nuestro Sefior dice,
sin calificacién alguna: “Todo el que repudia a su mujer, y se casa con otra, adultera; y el
que se casa con la repudiada del marido, adultera’. Y estos pasajes no pueden ser pasados
por alto, ya que lo genuino de los pasajes de Mateo no puede ponerse en duda. Una
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expresién de la voluntad de Cristo es tan autorizada y tan satisfactoria como mil repeti-
ciones puedan hacerla. La excepcidn establecida en Mateo, por tanto, deberd permanecer.
La razén para que ésta se omita en Marcos y en Lucas puede explicarse de diferentes
maneras. Algunos dicen que la excepcién fue por necesidad sobreentendida, dada su
propia naturaleza, se mencionara o no. O, por haberse establecido doblemente, su repeti-
cién era innecesaria. O lo que quizd es mds probable fue que, mientras nuestro Sefior
hablaba con los fariseos, los cuales sostenian que un hombre podia repudiar a su mujer
cuando quisiere, le fue suficiente decir que tales divorcios, a los cuales estaban acostum-
brados, no disolvian el vinculo matrimonial, por lo cual las partes permanecfan tan marido
y mujer como lo eran antes. Bajo el Antiguo Testamento, el divorcio sobre las bases del
adulterio estaba fuera de consideracion, ya que el adulterio se castigaba con la muerte. Por
lo tanto, fue solo cuando Cristo estaba estableciendo la ley de Su propio reino, bajo la cual
la pena de muerte por adulterio serfa abolida, que se hizo necesario hacer referencia a
dicho crimen” (Charles Hodge, Systematic Theology, 111: 391-393).

La Iglesia Catélica Romana considera el matrimonio como un sacramento, lo cual el
protestantismo niega. La Iglesia Catdlica Romana también niega el derecho de un nuevo
matrimonio a todas las personas divorciadas, sin importar la base del divorcio. Sin em-
bargo, reclama el derecho de establecer impedimentos, o causas por las cuales algunas
partes no puedan unirse legalmente en matrimonio, y, por consiguiente, el derecho de
anulacién. De estos impedimentos, algunos son meramente prohibiciones (impedimenta
impedientia); otros son razén para anulacidn (impedimenta dirimentia). Los primeros
hacen al matrimonio ilicito, los tltimos lo hacen invilido. Los impedimentos de anulacién
son (a) errores en cuanto a la identidad de la persona, (b) violencia o compulsién, (c)
relacién sanguinea en linea directa indefinida, colateralmente tan distante como el cuarto
grado, y espiritualmente, entre ahijados y los padres de ahijados, cuya afinidad surja de
matrimonios al cuarto grado (la promesa de matrimonio constituye un impedimento que
se extiende solo al primer grado), (d) la solemne profesién de érdenes religiosas y sagradas,
(e) disparidad de religion, cuando una de las partes contrayentes no es bautizada, (f)
crimen, como serfa el adulterio con la mutua promesa de casamiento, (g) el secuestro y
detencién violentos de una mujer con miras al casamiento, (h) la clandestinidad, donde-
quiera el decreto del Concilio de Trento en cuanto a este asunto haya sido promulgado. El
decreto requiere que el casamiento se celebre ante un sacerdote, o algin otro sacerdote a
quien se le haya delegado legalmente, y con dos o tres testigos. (Cf. Wilmers, Handbook of
the Christian Religion, 376-377).

Debido al hecho de que en Marcos 10:11-12, y en Lucas 16:18, nuestro Sefior afirma
sin calificacién alguna que casarse de nuevo después del divorcio es adulterio, siempre ha
habido personas en la iglesia que hacen una distincién marcada entre el divorcio y el
nuevo matrimonio, permitiendo lo primero por causa de adulterio, pero negando lo
segundo en todos los casos. Este punto vista hace del divorcio meramente una separacién,
sin romper el vinculum matrimonii. Sin embargo, la excepcidn hecha por nuestro Sefior,
aunque solo se expresa una vez, deberd considerarse como poseyendo plena autoridad, y
admitirse asi el término, como Fl lo usa, en su mds amplia acepcién. Pero el mal del
divorcio es de tal magnitud que demanda dréstica aunque sabia accién de parte de la
iglesia, y la mayor cautela de parte del ministerio. Atn cuando se conceda que la parte
inocente esté libre para casarse de nuevo de acuerdo con la Biblia, hay otras consideracio-
nes que deberdn tomarse en cuenta. Siempre existe la posibilidad de que la parte culpable
se convierta, en cuyo caso hay la posibilidad de que se sane la ruptura y se preserve el
acuerdo original. Ademds estd la necesidad del ajuste social de parte de los hijos, lo cual
precisa seria consideracién. Aunque el divorcio se da por lo regular cuando las partes son
todavia pecadores, un nuevo casamiento les presenta grandes problemas si mds tarde se
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hacen cristianos. Estos son quizd los mds serios problemas que los ministros enfrentan en
su trabajo pastoral. Es cierto que la fidelidad es demandada, pero, bajo ninguna circuns-
tancia, estos problemas peculiarmente perplejos deberdn tratarse con legalidad extrema y
rudeza. En muchos casos, solo la providencia de Dios podrd desenredar la madeja.

Henry E. Robbins, en su libro, Ethics of the Christian Life, al comentar sobre el precepto,
“Maridos, amad a vuestras mujeres” (Efesios 5:25), sefiala que este es el pensamiento de
Dios, no el pensamiento del hombre. “;Cudn puro! jCudn sublime! ;Cudn ennoblecedor!
iQué dignidad es puesta sobre la esposa! {Con cudnta belleza moral, un reflejo del res-
plandor del inaccesible Maestro mismo, se viste al marido! Ama, no por lo que pueda
conseguir egoistamente, sino por lo que pueda obtener al dar sin egoismo, dando a la
mujer, y dando a los hijos, no dddivas materiales principal ni solamente, sino las mucho
mejores y mds costosas dddivas de un constante sacrificio propio, manifestado de maneras
incontables, alegremente hecho para garantizar la mejor cultura de la mente y del corazén
de todos los que son traidos al encantador circulo de este paraiso terrenal. ... Solo descu-
brird las posibilidades de la bendicién de la paternidad aquel que, como marido, pasa por
alto su propia voluntad, conoce los recursos exhaustivos de bendicién que residen en lo
que es una esposa, y, como padre, entrena a hijos e hijas en su semejanza de servicio
abnegado a los demids,” (55-56).

Pero aparte de la comunién mistica que ilustra, no hay un tributo mds altamente
concebible para el matrimonio que este. Lleva la dignidad y la santidad de la relacién
matrimonial a su més elevado punto, sin llegarlo a hacer un sacramento. Es la unién mds
intima y sagrada concebible, el complemento mutuo necesario para la perfeccién del
hombre y la mujer, y una que no estd supuesta a subsistir con mds de una persona. Como
institucién para la continuacion de la raza humana, es tan pura en su propia esfera como
la unién entre el Novio y la novia a la cual se le debe el crecimiento espiritual de la iglesia
misma. Esto arroja una fuerte luz sobre los diversos tipos de deshonra hechos a la orde-
nanza. Las violaciones de la obligacién ética se refieren a las dos causas finales del matri-
monio. Primero, en todas esas iras y esos actos que se interponen entre las personas para
disminuir la perfeccién de su unidad, la unién de Cristo con la iglesia deberd siempre estar
a la vista: “Las casadas estén sujetas a sus propios maridos, como al Sefior; porque el
marido es cabeza de la mujer, asi como Cristo es cabeza de la iglesia... Maridos, amad a
vuestras mujeres, asi como Cristo amo a la iglesia, y se entregé a si mismo por ella” (Efe-
sios 5:22-23, 25). Aqui hay mucho que ponderar. La gracia mds intima de la esposa como
tal es el amor de la sujecién: la reflexién terrenal de ese leal homenaje de devocién que se
le mandé al ser humano que ofreciera: “E inclinate a él, porque ¢él es tu sefior” (Salmos
45:11). La gracia mds intima del marido es el amor perfecto que se sacrifica a si mismo.
Los dos son uno, y su unién es sagrada. Su comunién, por tanto, incluyendo los oficios
afectuosos mds minimos, deberd ser pura. De ahi surge la ética interior, en la cual no es
necesario abundar, un atisbo de la cual, sin embargo, el apéstol Pablo ofrece cuando dice,
“No os neguéis el uno al otro, a no ser por algin tiempo de mutuo consentimiento... para
que no os tiente Satands a causa de vuestra incontinencia” (1 Corintios 7:5). Esto lleva a
las otras clases de ofensas: la indulgencia pecaminosa de esas lujurias que batallan contra el
segundo propdsito principal del matrimonio: el adulterio, con todo el tren de vicios que lo
preceden, lo acompanan, y lo siguen” (William Burton Pope, Compendium of Christian
Theolagy, 111:239).

Algunos hablan de la superioridad del hombre por naturaleza, pero esto es solo un suefio
de la imaginaci6n. La doctrina que aqui se propone no estd basada en la supuesta superio-
ridad del hombre, sino en la ley de adaptacién de la naturaleza. El hombre es sin duda
superior a la mujer en algunos respectos: como regla general, puede soportar mayor peso,
correr con mayor rapidez, y escalar pefiascos y montafias con mayor facilidad; pero en lo
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que deleita al ojo de Dios y al de los santos dngeles, no es superior a la mujer. El estd mejor
adaptado a la esfera que nuestra doctrina le asigna a él, y ella estd mejor adaptada a la
esfera que la misma doctrina le asigna a ella. Las cualidades naturales de las mujeres,
asistidas por su posicion en la sociedad, tienden, con autoridad, a desarrollar principios
morales y religiosos correctos; y la inmoralidad es menos frecuentes, y la piedad mids
comun entre ellas que entre los hombres. La posicién de la mujer como sujeto de las
relaciones conyugales y maternales, le da casi un control total de los cuidados confiados a
cada generacién sucesiva en el periodo temprano de su existencia. La mente susceptible de
la infancia recibe de ella sus primeras impresiones. El cardcter infantil estd moldeado y
modificado en muchos respectos por la mano de ella. Su dulzura, ya sea que se exalte o
que se envilezca, es la escuela de la infancia. En esta escuela maternal tomamos nuestras
lecciones; bajo esta disciplina formamos nuestro cardcter para el tiempo y la eternidad. El
oficio materno es, por tanto, un oficio de la mds grande dignidad y utilidad, y demanda
nuestra mds elevada admiracién y estima (Luther Lee, Elements of Theology, 390).

El origen y el crecimiento de tal afecto estdn provistos en la constitucién misma de la
familia. Dicho afecto tiene su primera rafz natural en el afecto mutuo del esposo y la
esposa, y donde el uno no existe, el otro no deberd en medida alguna esperarse. Tiene su
segunda rafz natural en la relacién de los hijos con los padres como “hueso de sus huesos y
carne de su carne”. El apéstol Pablo presenta un principio de aplicacion universal cuando
declara que “nadie aborreci6 jamds su propia carne, sino que la sustenta y la cuida” [Efe-
sios 5:29]. Tiene su tercera raiz natural en la indefensa inocencia del nifio, la cual, por un
tiempo prolongado, hard del pecho de sus padres su lugar de seguridad y descanso. Esta es
la mds poderosa de todas las influencias en el desarrollo de la ternura paternal y maternal,
y los padres que les entregan sus hijos, para su casi exclusivo cuidado, a criados y a asala-
riados, se colocan en cierta medida mds alld del alcance de esa influencia, haciendo impo-
sible el més elevado y puro e intenso desarrollo del afecto paternal. Tiene su cuarta rafz en
una percepcién recta y adecuada de la existencia inmortal y la posibilidad ilimitada de la
naturaleza del nifio, y de la grandeza de entrenarlo para la bondad y la gloria inmortales.
El amor paternal que no toca raiz profunda en esto es solo terrenal y temporal, y no
provee un motivo adecuado para el entrenamiento de los hijos para la més elevada mision
(D. S. Gregory, Christian Ethics, 281).

El cardcter de un padre deberd haberse formado sobre sus propias ensenanzas, a fin de
hacerlas eficaces en su hijo. Si un padre tiene a su hijo viviendo en la presencia de lo
invisible y lo eterno, si lo tiene viviendo por encima del mundo mientras viva en él, si lo
tiene usando el mundo sin que lo abuse, si lo tiene alcanzando el dominio propio, si lo
tiene viviendo para el reino de Dios, el padre mismo deberd ejemplificar estas virtudes. En
una palabra, que tanto el padre como la madre manifiesten el poder de la vida nueva
escondida con Cristo en Dios en el trato irrestricto y acostumbrado de la vida familiar;
que esta leccién objetiva sea reforzada por la instruccién y la amonestacién juiciosas, de
modo que, en tal caso, el antiguo proverbio quede verificado: “Instruye al nifio en su
camino, y aun cuando fuere viejo no se apartard de él” (Proverbios 22:6). Los hijos estdn
de manera continua, aunque lo hagan inconscientemente, tomando fotos del cardcter de
sus mayores, y llevardn esas fotografias espirituales como impresiones imperecederas en sus
almas (Henry E. Robbins, The Ethics of the Christian Life, 336).

Los hijos son entregados al cuidado de sus padres en un estado de descubierta dependen-
cia, y de ellos deberdn recibir todo cuidado, y ser nutridos de la més tierna mano, a fin de
mantener viva la débil chispa vital con la que su existencia primero fue encendida, hasta
que el fuego de la vida queme con mayor fuerza. Cada padre tiene su trabajo correspon-
diente que desempefiar, pero la gentil mano y el corazén amoroso de la madre son inme-
diatamente solicitados, y tienen mayores propdsitos a los cuales responder. Un ser inmor-
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tal ha sido puesto en sus manos y en su seno; un alma con facultades sin limites de pen-
samiento y sentimiento depende de sus tiernos labios, y bebe inteligencia de sus ardientes
ojos. Hay facultades capaces de inteligencia angelical, y virtudes celestiales dormitan en sus
brazos y reposan en su pecho. Ella deberd pedir primero que se ejerciten, y luego les
proveerd impulsos que nunca dejardn de sentir. Por la bondad de su corazén, por la deli-
cadeza de sus sentimientos y emociones, y por su amable discriminacién y juicio exacto,
ella estd bien capacitada para la tarea. Se ocupa de sus labores de manera incansablemente
asidua. A medida pasan los meses, su encargo inmortal se adelantard bajo su cuidado,
hasta que respondan los sonrientes labios y los brillantes ojos a sus profundas simpatias, y
el amor y la felicidad llenen el alma y expandan sus poderes. Este tierno y vigilante cuida-
do tendrd que continuar por afios, aunque pronto se integrard a otros y mds duros deberes,
a medida el infante se convierta en un nifio que hable, y el nifio se vuelva un joven. Esto
preparard el camino para una segunda rama del deber. Es el deber de los padres de gober-
nar a sus hijos. Este es un trabajo de gran importancia, y a menudo de gran dificultad. Es
un trabajo en el que ambos padres deberdn participar, y en el que cooperardn para apoyar
su mutua influencia y autoridad. Después de que la tutorfa de la madre haya progresado
durante algin tiempo, el hijo pasard a la autoridad m4s austera y a la influencia mds severa
del padre. La ternura y la exquisita sensibilidad de la madre son necesarias en las etapas
mds tempranas de crecimiento, pero, en un periodo posterior, los modos mas macizos de
la disciplina del padre son iguales requisitos para la debida formacién del cardcter. La
madre opera primero, y contintia sus amables y armoniosas atenciones hasta el final. El
padre comienza su debida influencia después de que cierto grado de progreso haya sido
alcanzado, y contribuye en proveer hombria y energfa al cardcter (Luther Lee, Elements of
Theology, 391-392).

La verdadera concepcién del designio de la autoridad paternal coloca bajo su verda-
dera luz los criterios laxos de algunos de los mds populares y pretendidos maestros de la
moral y de la religién del dia presente. La manera mds certera de minar toda moralidad, de
corromper la familia, la sociedad, el estado, y la raza, y de traer el reinado del vicio y del
crimen y de la impiedad, es rebajando el aprecio publico del sagrado cardcter de la autori-
dad de los padres, ridiculizando lo estricto del entrenamiento paternal al cual estos mis-
mos maestros le deben todo lo que son, con tal que no sea lo bajo y lo menospreciable, y
que fue mucho mds conforme a la Palabra de Dios (D. S. Gregory, Christian Ethics, 284).
La obediencia debida a los magistrados civiles: La total teorfa del gobierno civil y el deber
del ciudadano para con sus gobernantes estdn expresados ampliamente por el apdstol
Pablo en Romanos 13:1-5. En este pasaje se enseia: (1) Que toda autoridad proviene de
Dios. (2) Que los magistrados civiles son ordenados por Dios. (3) Que resistirseles es
resistirse a Dios, puesto que son ministros que ejercen la autoridad de El entre los hom-
bres. (4) Que la obediencia a los magistrados deberd rendirseles como cuestién de con-
ciencia, como parte de nuestra obediencia a Dios. De aqui es aparente:

Primero, que el gobierno civil es una ordenanza divina. No es meramente una institu-
cién humana opcional, algo que los seres humanos tengan libertad de tener como les
parezca. No se funda en un convenio social, sino que es algo ordenado por Dios. Sin
embargo, la Biblia no ensefia que haya una forma de gobierno civil que sea siempre y en
todo lugar obligatoria. La forma de gobierno serd determinada por la providencia de Dios
y la voluntad del pueblo. Y cambiard segtin cambie el estado de la sociedad.

Segundo, en la doctrina del Apéstol se incluye que los magistrados derivan de Dios su
autoridad; son sus ministros; lo representan. En cierto sentido, también representan al
pueblo, segin éste los escoja para que sean depositarios de esa autoridad divinamente
delegada. Pero los que ostentardn el poder serdn ordenados por Dios; es su voluntad que lo
sean, y que sean revestidos de autoridad.
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Tercero, de aqui se sigue que es un deber religioso la obediencia a los magistrados y a
las leyes del pais. Hemos de someternos “a toda institucién humana”, por causa del Sefior,
por nuestro respeto a El, como lo expresa el apdstol Pedro [1 Pedro 2:13]; o “por causa de
la conciencia”, como esta misma idea es expresada por el apdstol Pablo [Romanos 13:5].
Estamos obligados a obedecer a los magistrados, no meramente porque se lo hayamos
prometido, o porque los hayamos designados, o porque sean sabios y buenos, sino porque
esa es la voluntad de Dios. De igual manera, las leyes del pais han de ser observadas, no
porque las aprobemos, sino porque Dios ha ordenado esa obediencia. Esta es una cuestion
de gran importancia; es el tnico fundamento estable del gobierno civil y del orden social.

Cuarto, otro principio incluido en la doctrina del Apdstol es que la obediencia se le
debe a todo gobierno de facto, no importa su origen ni su cardcter. El Apéstol escribié sus
directrices bajo el reinado de Nerén, y ordené que lo obedecieran. A los cristianos primi-
tivos no se les pidié que examinaran las credenciales de los gobernantes del momento,
cada vez que la guardia pretoriana escogiera deponer a un emperador e instalar a otro.

Quinto, la Biblia ensefia claramente que no es la intencién que ninguna autoridad
humana sea ilimitada. Las limitaciones puede que no sean expresadas, pero siempre estin
implicitas. ... Los principios que limitan la autoridad del gobierno civil y de sus agentes
son sencillos y obvios. El primero es que los gobernantes y los magistrados tendrdn auto-
ridad solo dentro de sus legitimas esferas. Un gobierno civil tiene que ver solo con la
conducta o actos externos de las personas, ya que ha sido instituido para la proteccién de
la vida y la propiedad, para la preservacién del orden, para el castigo de los malhechores, y
para la alabanza de los que hacen el bien. No podrd ocuparse de las opiniones de las
personas, ya sean cientificas, filoséficas o religiosas. ... Los magistrados no pueden entrar
en nuestras familias y asumir autoridad paternal, ni en nuestras iglesias y ensenarles como
sus ministros. Un magistrado cesa de ser magistrado fuera de su esfera legitima. Una
segunda limitacién no es menos clara. Ninguna autoridad humana puede obligar a una
persona a desobedecer a Dios. Si todo poder viene de Dios, no serd legitimo que se use
contra ElL Los apéstoles, cuando se les prohibié que predicaran el evangelio, se rehusaron a
obedecer. Cuando los tres jévenes hebreos se rehusaron a postrarse ante la imagen que
Nabucodonosor habfa hecho, cuando los primeros cristianos se rehusaron a adorar a los
idolos, y cuando los mdrtires protestantes se rehusaron a profesar los errores de la iglesia
romana, todos se encomendaron a Dios, y se ganaron la reverencia de todos hombres de
bien. En este punto no puede haber disputa. Es importante que este principio no solo sea
reconocido, sino también hecho manifiesto publicamente. La santidad de la ley, y la
estabilidad de los gobiernos humanos, dependen de la aprobacién de Dios. A menos que
descansen en El, en nada descansaran. Y tendran su sancién solo cuando actten de acuer-
do con su voluntad, lo cual estd conforme al designio de su asignacién, y en armonia con
la ley moral.

Sexto, otro principio general es que la pregunta de cudndo el gobierno civil puede, y
debe desobedecerse, es una que cada persona deberd decidir por si misma. Es un asunto de
juicio privado. Cada persona deberd responder por s{ misma a Dios, y, por consiguiente,
cada persona deberd juzgar por si misma si una ley dada es pecaminosa o no. Daniel juzgé
por si mismo. Asi lo hicieron, Sadrac, Mesac y Abed-nego. Asi lo hicieron los apéstoles, y
también los mdrtires. Una ley o una orden inconstitucional es una nulidad, y nadie peca
por ignorarla. Sin embargo, la persona la desobedece a riesgo propio. Si su juicio ha sido
recto, quedard libre. Si no, ante los ojos del correspondiente tribunal, deberd sufrir la
pena. Hay una distincidn obvia que deberd hacerse entre la desobediencia y la resistencia.
Una persona estd obligada a desobedecer una ley, o una orden, que lo obligue a pecar,
pero no se sigue que esté en libertad de resistir ser ejecutada por ello. Los apéstoles se
rehusaron a obedecer a las autoridades judias, pero se sometieron a la pena impuesta. De
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igual manera, los mdrtires cristianos desobedecieron las leyes que les requerirfan adorar
idolos, pero no hicieron resistencia alguna a que esa ley los ejecutara. ... Cuando un
gobierno fracasa en responder al propésito para el cual Dios lo ordend, el pueblo tiene el
derecho a cambiarlo. Un padre, si abusa vergonzosamente de su poder, puede justamente
ser desprovisto de la autoridad sobre sus hijos (Charles Hodge, Systematic Theology,
111:357-360).

La ética politica. La revelacion divina, desde el principio, se ha preocupado profunda-
mente por el gobierno, y por los asuntos sociales y politicos del mundo. Su historia de-
muestra la santificacién de toda forma de desarrollo de gobierno entre los hombres, desde
la casa y la familia primitiva, en su forma mds simple y tipica, hasta la forma de despotis-
mo imperial mds violento. Ahora nos toca ver la ensefianza final del Nuevo Testamento,
sobre la cual no hay mucho espacio para duda. Sus principios generales son muy claros,
tanto en cuanto a los que gobiernan como en cuanto a los gobernados.

I. La institucién del gobierno es divina: no estd fundada en ningiin convenio o
acuerdo entre los seres humanos, como lo pretende la modernidad. Mientras més cuida-
dosamente examinamos la base de las distinciones tribales y nacionales entre los seres
humanos, en otras palabras, lo que hace la constitucién distintiva de un pueblo, mds
claramente percibiremos el que esté condicionada por cierta relacién con Dios, cuya
adoracién ha sido el vinculo original de unidad de cada raza, y de aquel que ha sido el
representante de su gobierno terrenal. El gobierno fue hecho para el hombre, y el hombre
para el gobierno. La forma de ese gobierno no estd prescrita ni rigida ni definitivamente:
no ciertamente en la legislacién cristiana. Toda forma de autoridad vélida fue santificada
en el Antiguo Testamento. El Nuevo Testamento introduce una monarquia universal en
la economia espiritual de las cosas: y solo de manera subordinada trata con los reinos de
este mundo. Pero los cimientos de la sociedad civil y politica de la tierra fueron estableci-
dos en el cielo: “no hay autoridad sino de parte de Dios” (Romanos 13:1). El magistrado
humano representa al Juez supremo: dentro del estado, es el diputado de ese Juez, “porque
es servidor de Dios para tu bien” (Romanos 13:4). Para la proteccién y la paz del que
cumple con la ley, es el ministro de Dios, el vengador que ejecuta la ira de la administra-
cién de la justicia divina sobre el transgresor. Estos principios son indisputables. El mismo
término se usa para la representacion de la autoridad eclesidstica en la iglesia y en el mun-
do: son a la vez diakonoi y leitourgoi o ministros.

II. La obediencia a los magistrados y al gobierno del pais son hechas parte de la ley
cristiana, expresamente incluidas en su ética por nuestro Sefior, sobre la amplia base del
deber de rendirle al César las cosas que son del César, aunque el César de ese dia tuviera al
pais bajo esclavitud. El apdstol Pablo reconoce en su propia persona, y ordena a todos los
seres humanos que reconozcan, lo que a lo sumo era una autoridad despética y cruel.

1. El deber de la sumisién es, en primer lugar, y en cierto sentido, pasivo. Por consi-
guiente, todo el que resiste el poder, resiste la ordenanza de Dios; y los que resisten,
recibirdn condenacién (Romanos 13:2). Esto prohibe, negativamente, la insurreccién y la
resistencia personales. Hasta qué punto la sumisién deba realizarse, y en qué punto la
resistencia es permitida, no por el individuo como tal, pero por el pueblo, es una cuestién
que nuestra ética presente no contempla. Inter arma leges silent. Sin embargo, la obligacién
viene antes de que se tomen las armas. Ningtn cristiano individual puede resistir sin
traicionar su confianza ni perder la mansedumbre de su sabidurfa. Cuando la cuestion es
tocante a la ley de Dios (Daniel 6:5), el siervo de Jehové4 deberd resistir, pero no hasta que
la sumisién haya tenido su obra cumplida.

2. Positivamente, la obediencia al gobierno requiere que se sea diligente en mantener
el honor de la ley en todos sus puntos, y esto por causa de la conciencia (Romanos
13:5-7). Tanto nuestro Sefior como sus apdstoles ponen considerable énfasis en que se
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pague el tributo a quien tributo se le debe, un principio que implica cuestiones muy
importantes. “Pues por esto pagdis también los tributos” [Romanos 13:6]. Hay que ob-
servar que la ética de sumisién al gobierno promulgada por el apdstol Pablo sigue la mds
sublime y mds abarcadora doctrina de moralidad cristiana, y, por asi decirlo, la incorpora.
3. La Biblia, de principio a fin, inculca y honra el patriotismo. En ocasiones se ha di-
cho que ni el sentimiento del amor a la patria ni el de la amistad personal tienen lugar en
la ética cristiana. Es cierto que la devocién suprema a un reino que no es de este mundo
(Juan 18:36) tiene en todo lugar la preeminencia, y que la simpatia individual de la amis-
tad se funde con el amor fraternal. Pero ambos sentimientos son ciertamente inculcados y
alentados en la Biblia. No hay historia profana que sobrepase o iguale sus anales en cuanto
a la ejemplificacién de ambos, y el cristianismo deberd recibir los beneficios de la antigua
religién, de la cual es, en cierto sentido, una continuacién (William Burton Pope, Com-

pendium of Christian Theology, 111: 251-253).
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CAPITULO 31

LA IGLESIA:
SU ORGANIZACION
Y SU MINISTERIO

La obra del Espiritu Santo demanda necesariamente una economia
objetiva. Esta nueva economia es la iglesia, o el cuerpo mistico de
Cristo. Representa un nuevo orden de vida espiritual sobre la tierra, fue
creada por la llegada de Ciristo, y es preservada por la morada perpetua
del Espiritu Santo. El vocablo iglesia, como se encuentra en el Nuevo
Testamento, proviene de la palabra griega, ecclesia, y, en su connotacién
mds simple, significa la asamblea o el cuerpo de los llamados. Un
término griego relacionado es kuriakos, que significa la casa del Senor.
La iglesia, por tanto, podria ser considerada la esfera de las operaciones
del Espiritu, y, a la vez, el érgano por el cual Cristo administra la
redencién. Como cuerpo colectivo, fue fundada por nuestro Sefor
Jesucristo, y estd investida de ciertas sefiales y atributos que son
representativos de su agencia entre los seres humanos. Es, (1) la ecclesia,
o la asamblea de los llamados, y estd formada por los hijos de Dios
adoptados divinamente. No es, pues, una simple organizacién humana.
Cristo es su cabeza. De El recibe su luz por medio del Espiritu que
mora, y como tal, descarga una doble funcién: como establecimiento
para la adoracién, y como depésito de la fe. Es, (2) el cuerpo de Cristo,
ya que constituye una extensién mistica de la naturaleza de Cristo, vy,
por consiguiente, estd compuesta de aquellos que han sido hechos
participes de esa naturaleza. La relacién entre Cristo y la iglesia es
orginica. Como tal, personifica y permite en la tierra las condiciones
bajo las cuales, y por cuyos medios, el Espiritu Santo extiende sobre-
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naturalmente a los seres humanos la obra redentora de Cristo. En ella, y
de ella, Cristo comunica a la membresia de este cuerpo los oficios
vivificadores y santificadores del Espiritu Santo, para la extensién de su
obra entre los hombres.

LA FUNDACION DE LA IGLESIA CRISTIANA

La iglesia cristiana estd histéricamente ligada a la congregacién
judia, la cual es a veces conocida como “la congregacién en el desierto”
(Hechos 7:38). Cuando nuestro Sefor, al iniciar su ministerio,
proclamé que el reino de los cielos habia llegado, relacioné de esa
manera su propio trabajo con la teocracia judia en lo que a su espiritu
interior se refiere, aunque no en cuanto a su forma exterior. Para que la
iglesia pudiera establecerse, tenfa que haber, por necesidad, una
preparacién gradual para ella, previo al ministerio terrenal de nuestro
Sefor, y durante el mismo. Esta preparacion estd basada en la presupo-
sicién de una sociedad humana fundamental, o lo que Emanuel V.
Gerhart llama “la ley de la integracién social”, la cual, dice él, “deman-
da y da a luz la organizacién religiosa, una organizacién que corres-
ponda al plano en el cual se mueve la vida religiosa, ya sea bajo o alto.
El cristianismo reconoce y conserva todas las leyes originales. Por
consiguiente, la vida cristiana se vuelve vida organizada; la actividad
cristiana se vuelve actividad organizada; y, si se nos permite afadir, si la
naturaleza humana no fuera un organismo, si en virtud del principio
social, dicha naturaleza humana no se desarrollara espontdneamente en
alguna forma de organizacién social, la vida cristiana no se desarrollarfa
en la forma de “reino de los cielos” (Emanuel V. Gerhart, Institutes of
the Christian Religion [Institutos de la religién cristiana], 11:455). En el
desarrollo de esta organizacién se pueden notar tres etapas distintas: (1)
La preparacién positiva en el Antiguo Testamento; (2) la comunidad
intermedia durante la vida terrenal de Cristo, y (3) la inmediata
formacién de la iglesia en el Pentecostés.’

La preparacion positiva en el Antiguo Testamento. La iglesia del An-
tiguo Testamento fue la primera representante de la ecclesia o los
llamados. El vocablo hebreo kahal, el cual se deriva de un verbo que
significa reunir, tiene el sentido de asamblea, o de una congregacién
convenida para algiin propésito, pero especialmente para la adoracién.
El vocablo kahal es traducido como ecclesia setenta veces en la Sep-
tuaginta. La iglesia del Antiguo Testamento, aunque presupone la ley
natural de la integracién social, deberd distinguirse (1) de cualquiera
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otra organizacién humana natural, como lo seria la familia y el estado; y
(2) de toda religién pagana, ya que fue edificada sobre el protocvange-
lium o la promesa original de que la simiente de la mujer heriria la
cabeza de la serpiente. Esta promesa tomé forma definitiva en el pacto
abrahdmico. La ley que fue anadida cuatrocientos treinta afios después
de la confirmacién del pacto, el apdstol Pablo la consideré como una
institucién pedagdgica, un ayo para llevar a los hombres a Cristo
(Gélatas 3:16-17, 24-25). La iglesia del Antiguo Testamento fue, por
consiguiente, una comunidad del Espiritu, y aunque la misma se
manifestaba a través de leyes naturales y sociales, con todo, era una
organizacién sobrenatural. Como tal, hizo una contribucién directa y
positiva a la iglesia cristiana, primero, en que cultivé y maduré la
religién que al final traerfa el reino de Dios; segundo, y principalmente,
porque fue la comunidad que le dio a Cristo al mundo. Como dice el
ap6stol Pablo, “que son israelitas, de los cuales son la adopcién, la
gloria, el pacto, la promulgacién de la ley, el culto y las promesas; de
quienes son los patriarcas, y de los cuales, segin la carne, vino Ciristo, el
cual es Dios sobre todas las cosas, bendito por los siglos” [Romanos
9:4].

La comunidad intermedia. El segundo paso de preparacién para la
iglesia fue la formacién del “pequefo rebano” por el Sefior mismo. Esa
comunidad deberd ser considerada como intermedia dado el hecho de
que fue colocada a la mitad del camino entre la economia mosaica y el
Pentecostés. Hay dos etapas que podemos distinguir en su formacién,
basados en los evangelios. (1) La primera consiste del grupo de
discipulos que se agruparon alrededor de Juan el Bautista como el
precursor de Jesus. En Juan, la vieja economia llegé a su fin. De ahi que
él pronunciara estas palabras: “Es necesario que él crezca, pero que yo
mengiie” (Juan 3:30). Aquél que dijo de si mismo, “Yo a la verdad os
bautizo en agua para arrepentimiento”, da paso a Aquél de quien dijo,
“él os bautizard en Espiritu Santo y fuego” (Mateo 3:11). (2) La
segunda etapa consiste del grupo que se reunié alrededor de Jests
mismo, ligado a El por simpatia y devocién comunes. En este tltimo
grupo se pueden mencionar tres clases: (a) los doce apédstoles, (b) los
setenta, y (¢) un nimero indefinido de judios devotos, como quinien-
tos. A éstos los animaba una creencia comidn de que Jesus era el Cristo,
y se fusionaron en una organizacién informal por causa de su amor al
Maestro, y por la fe en sus palabras. Por lo tanto, estaban espiritual-
mente calificados para recibir el don del Espiritu Santo el dia de
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Pentecostés, volviéndose asi el verdadero niicleo de la iglesia cristiana.
Durante este periodo de instruccién terrenal, hubo dos cosas notables
en el desarrollo de la comunidad intermedia. (1) Se le inyect6 un nuevo
significado a las ensefianzas concernientes al reino. Les fue revelado a
los discipulos que el reino de Dios habria de ser también el reino del
Mesias, pero solo en el sentido del reino de los cielos. El reino en la
tierra deberfa esperar su segunda venida. Fue en este sentido que Jests
interpret el reino, puesto que dijo, “El reino de Dios no vendrd con
advertencia” (Lucas 17:20); “el reino de Dios estd entre vosotros”
(Lucas 17:21); y, “Mi reino no es de este mundo” (Juan 18:36). Sin
embargo, Fl ensefio que, en la consumacién de todas las cosas, habria
un reino tanto del cielo como de la tierra, por lo cual ensend a sus
discipulos que oraran especificamente, “Venga tu reino. Hdgase tu
voluntad, como en el cielo, asi también en la tierra” (Mateo 6:10). (2)
A la institucién que personificaba el reino en este sentido limitado,
nuestro Sefor le dio un nuevo nombre: “Mi iglesia” (Mateo 16:18).
Esta declaracién, por introducirse en medio de la coleccién de pardbo-
las sobre el reino hecha por el evangelista Mateo, es importante no solo
porque indique el nombre que se le deberd aplicar al reino durante la
era presente, sino también porque indica la relacién que la iglesia
deberd tener con dicho reino. Jestis emplea solo dos veces el término
iglesia, primero, cuando habla de ella como edificada “sobre esta roca”,
lo cual parece ser una referencia a la “casa de oracién para todas las
naciones” (Mateo 16:18; cf. Marcos 11:17); y segundo, como una
asamblea visible de personas, reunida en un lugar, para la administra-
cién de sus leyes (Mateo 18:17). Hay en estas dos veces una referencia
tanto a la iglesia visible como a la invisible. En los discursos tltimos,
incluyendo la oracién sacerdotal, Jests nos dio criterios adicionales para
entender sus ensefianzas acerca de la iglesia. Esto es especialmente cierto
en el caso de la provision de los sacramentos, uno como rito de
iniciacién, y el otro como un memorial a perpetuidad. En la oracién
sacerdotal, Jests le dedicé formalmente la iglesia a Dios, lo cual
William Burton Pope significativamente llama, “la primera oracién en
su propia casa”. Siempre, aun en esta oracién, Jesus considera la iglesia
como que estd por venir. El eché el cimiento, y dejé un cuerpo de
instruccién, pero todo deberd esperar hasta el dia de Pentecostés, y la
venida del Consolador, antes de que pueda develarse la plenitud de su
significado.
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La formacion de la iglesia en el Pentecostés. El Pentecostés fue el dia
del nacimiento de la iglesia cristiana. Los discipulos, preparados, y en
obediencia a lo ordenado por su Sefor, estaban reunidos undnime-
mente en Jerusalén, cuando de repente el Espiritu Santo descendi6
sobre ellos, haciendo de la comunidad intermedia, en el sentido mds
verdadero del término, “el nuevo templo del Dios trino”. Asi como en
la antigua economia el Pentecostés era senalado por la presentacién de
los frutos de la cosecha, en la nueva dispensacién es sefalado por haber
traido la plenitud del Espiritu. Ain mds, aunque no por decreto divino,
el Pentecostés celebraba la entrega de la ley en el Sinai, ahora represen-
taba la plenitud del nuevo pacto, en el cual la ley de Dios se escribiria
en el corazén por el Espiritu. El Pentecostés coloca a la comunidad
cristiana bajo la jurisdiccién del Espiritu Santo, quien representa a la
Cabeza invisible de un cuerpo que ahora es visible.

EL CARACTER ESPIRITUAL DE LA IGLESIA

La iglesia es la creacién del Espiritu Santo. Refiriéndonos otra vez a
nuestra discusion del oficio del Espiritu Santo con relacién a la iglesia
(capitulo 26), indicdbamos ahi que el Espiritu Santo, al administrar la
vida de Cristo, se decia que nos hacia miembros de su cuerpo espiritual,
y que al ministrar por su propia personalidad como la tercera persona
de la Trinidad, se decfa que moraba en el templo santo que asi
construy6. La iglesia, por tanto, no es meramente una creacion
independiente del Espiritu, sino una ampliacién de la vida encarnada
de Ciristo. Los dos simbolos mds prominentes de la iglesia son, pues, el
cuerpo y el templo. El primero representa el lado activo, o la iglesia
como un establecimiento de evangelizacién; y el segundo representa el
lado pasivo, o la iglesia como un establecimiento de adoracién.

La iglesia como el cuerpo de Cristo. Bajo este aspecto de la iglesia hay
tres caracteristicas principales que han de considerarse: su unidad, su
crecimiento, y las fuentes de su ascendencia. (1) La unidad que se
menciona aqui es “la unidad del Espiritu”. Es algo mds que simples
lazos naturales, sean de familia, de nacién o de raza. No existe lazo de
relacién externa capaz de expresar esta unidad interna de los miembros
de la iglesia, o su entera unidad de vida, y es por eso que el Sefor hizo
de su propia unidad con el Padre una ilustracién de la unidad de la
iglesia. Su oracién era, “que todos sean uno; como td, oh Padre, en mi,
y yo en ti, que también ellos sean uno en nosotros” (Juan 17:21). Asi
que el Sefor no encontrdé una unién mejor que la de la vida divina para
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expresar este pensamiento. Habrfan de ser uno por medio del Espiritu.
El Espiritu Santo, siendo como es el vinculo de unién en la deidad, se
vuelve de igual manera la fuente de unidén en la iglesia, uniendo a los
miembros los unos con los otros, y con su Cabeza exaltada, y consigo
mismo. El apéstol Pablo utiliza tres simbolos de unidad con significado
gradualmente mds profundo para expresar esta relacién espiritual: (a) la
unidad filial, es decir, la de parentesco u origen comun. Cristo es el
primogénito entre muchos hermanos, siendo infinito como el unigéni-
to Hijo, entre tanto que los que son hechos a su semejanza, son finitos;
(b) la unidad conyugal, como la expresa la relacién matrimonial, dada
su cercania en la unién, su fructificacién, su cardcter indisoluble, y su
completo intercambio de bienes; (c) la unidad orgdnica, es decir, la de
la cabeza y el cuerpo, ambas permeadas por una vida comun. Pero la
mids perfecta ilustracién del Apédstol es semejante a la de su Maestro, la
de la Trinidad. El Apéstol nos da una trinidad de trinidades: un
cuerpo, un Espiritu, una esperanza, un Sefior, una fe, un bautismo, y
“un Dios y Padre de todos, el cual es sobre todos, y por todos, y en
todos” (Efesios 4:4-8). En todos, como el Espiritu dador de vida y
santificador; sobre todos, como Espiritu que unge y da poder.? (2) El
crecimiento es el segundo factor de este organismo. Este crecimiento es
por medio de la verdad como la ministra el Espiritu. De aqui que el
ap6stol Pablo diga que, “siguiendo la verdad en amor, crezcamos en
todo en aquel que es la cabeza, esto es, Cristo, de quien todo el cuerpo,
bien concertado y unido entre si por todas las coyunturas que se ayudan
mutuamente, segin la actividad propia de cada miembro, recibe su
crecimiento para ir edificindose en amor” (Efesios 4:15-16). Aqui se
nos indica que el crecimiento del individuo, espiritualmente hablando,
ha de interpretarse, no por una creciente independencia de accién, sino
por una cooperacién mds profunda y feliz con los demds miembros del
cuerpo. Hay que notar, mds atin, que aqui el crecimiento del cuerpo es
por medio de las contribuciones individuales de sus miembros. (3) El
mismo Apdstol también nos da los elementos de la ascendencia. Nos
dice que el gran don del Cristo ascendido a la iglesia es aquel del
ministerio en sus varios tipos: apéstoles y profetas como el ministerio
fundamental; y evangelistas, pastores y maestros como el ministerio
proclamador o instructivo. El propésito de estos oficiales, anade el
Apéstol, es “perfeccionar a los santos para la obra del ministerio, para la
edificacién del cuerpo de Cristo”, y el objetivo que se persigue es, “que
todos lleguemos a la unidad de la fe y del conocimiento del Hijo de
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Dios, a un varén perfecto, a la medida de la estatura de la plenitud de
Cristo” (Efesios 4:12-13). Esta fase de la naturaleza espiritual de la
iglesia serd el fundamento para un tratamiento ulterior que incluya, (I)
la organizacién de la iglesia; y, (II) la iglesia y su ministerio.

La iglesia como el templo del Espiritu Santo. El segundo aspecto de la
iglesia espiritual estd representado por el simbolo del templo. La “gran
metdfora” del apdstol Pablo es la del cuerpo, pero también se refiere a la
iglesia como un templo, “en quien todo el edificio, bien coordinado, va
creciendo para ser un templo santo en el Sefior; en quien vosotros
también sois juntamente edificados para morada de Dios en el Espiri-
tu” (Efesios 2:21-22). Refiriéndose a los individuos, el Apéstol emplea
ambas figuras en un mismo capitulo: “;No sabéis que vuestros cuerpos
son miembros de Cristo?” (1 Corintios 6:15); y, “;O ignordis que
vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo, el cual estd en vosotros, el
cual tenéis de Dios, y que no sois vuestros?” (1 Corintios 6:19). El
ap6stol Pedro, por su parte, emplea esta figura de lenguaje de manera
mis elaborada cuando dice que, “vosotros también, como piedras vivas,
sed edificados como casa espiritual y sacerdocio santo, para ofrecer
sacrificios espirituales aceptables a Dios por medio de Jesucristo” (1
Pedro 2:5). Los apéstoles entendian claramente que el Senor Jesucristo
era la cabeza misma de la iglesia, y no el Espiritu. Al instruirlos en lo
que concernfa a la venida del Consolador, Jesucristo habia reservado su
propia dignidad como Aquél que nunca se ausentaria de ellos. Les habia
dicho: “No os dejaré huérfanos; vendré a vosotros” (Juan 14:18). Por lo
tanto, vieron por fe que el gran Sumo Sacerdote estaba intercediendo
por ellos dentro del velo, y que el Espiritu estaba presente pero no por
comunicacién directa, sino por medio de la mediacién de Cristo. Asi
como Cristo era el templo del Espiritu, el cual habitaba en El sin
medida, asi también la iglesia como su cuerpo es el templo del Espiritu,
comunicado a ella por medio de su cabeza viviente. Atin mds, asi como
Cristo era la imagen del Dios invisible, asi también la iglesia ha de ser la
imagen del Cristo invisible; y cuando sea glorificada, sus miembros
seran como El, porque le verin como El es.

Este aspecto de la iglesia recibird consideracién adicional como
“establecimiento de adoracién”, e incluird en su alcance, (1) la adora-
cién de la iglesia, (2) los medios de gracia, y (3) los sacramentos.
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SENALES Y ATRIBUTOS DE LA IGLESIA

Habiendo considerado la naturaleza espiritual de la iglesia en su
aspecto activo como cuerpo de Cristo, o el dérgano de su manifestacion
en el mundo; y en su aspecto pasivo como templo del Espiritu Santo, o
la esfera de la adoracién, deberemos ahora dar atencién a los atributos
que combinan estos dos aspectos en su unidad. Por el término “atribu-
tos” queremos decir aquellas caracteristicas de la iglesia que la Biblia
presenta, mientras que con “senales” aludimos a aquellos atributos
transformados en pruebas por medio de las cuales la verdadera iglesia se
supone que sea conocida. En los credos mds tempranos, como el de los
Apéstoles y el de Nicea, cuatro de estas sefiales son mencionadas: una,
santa, catdlica y apostdlica. El cardenal Roberto Bellarmine
(1542-1621), en su esfuerzo por defender la Iglesia Romana, elaboré
quince sefiales, excluyendo a todas las sociedades cristianas de reclamar
cardcter de iglesia si carecian de cualquiera de estas sefiales. Las mismas
son como sigue: “Catolicidad, antigiiedad, duracién, amplitud,
sucesién episcopal, acuerdo apostdlico, unidad, santidad de doctrina,
santidad de vida, milagros, profecia, admisién de adversarios, final
infeliz de los enemigos, y felicidad temporal”. En contraste con estas
senales se han presentado otras sefiales y atributos que expresan mds
fielmente la idea protestante de la iglesia. William Burton Pope
menciona siete, y trata con ellas, contrastindolas con sus opuestos,
como sigue: (1) Una y multiple, (2) santidad e imperfeccién, (3) visible
e invisible, (4) catdlica y local, (5) apostélica y confesional, (6) indefec-
tible y mutable, y, (7) militante y triunfante. Thomas O. Summers es
mds controversial en su aproximacién. Sigue, en general, el bosquejo de
Bellarmine, oponiéndose a sus posiciones y presentando la posicién
protestante sobre estos importantes puntos. Nuestra discusién deberd
ser breve, por lo que presentaremos solo las cuatro senales de los credos,
con sus opuestos, incluyendo en estas algunas de las subdivisiones mds
importantes.

1. Unidad y diversidad. La unidad es una senal propia de la iglesia.
Hay un cuerpo, un Espiritu, una esperanza, un Sefior, una fe, y un
bautismo. Pero esta unidad es una de multiplicidad. La Biblia no habla
en ningun lugar de unidad externa o visible. No existe una advertencia
de uniformidad. La Biblia nunca habla de la iglesia como una provin-
cia, sino siempre de las iglesias. Es cierto que las iglesias estaban bajo el
vinculo comin de la superintendencia conjunta de los apéstoles, pero,
aun ahi, no existe evidencia de una primacia entre de ellos. La unidad
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es la del Espiritu, y la diversidad incluye todo lo que no esté fuera de
armonia con la unidad espiritual.

2. Santidad e imperfeccién. El término hagia (dyia) o sancta se aplica
lo mismo al cuerpo de Cristo que a los miembros que lo componen. En
cualquiera de los dos casos, significa ser separado del mundo y dedicado
a Dios. En el caso de la persona individual, deberd haber necesaria-
mente una obra preliminar de limpieza espiritual a fin de que se logre
esa plena dedicacién. La organizacién como tal es considerada santa por
razén del propésito y el fin por los cuales existe. Esto implica una
santidad absoluta y relativa. La primera se aplica a una membresia de la
iglesia que ha entrado a los plenos privilegios del nuevo pacto, por lo
cual es santa por medio de la sangre de Cristo. La tltima se aplica a la
organizacién como tal, la cual, aunque santa en propésito y finalidad,
puede incluir aquellos que todavia no han sido hechos individualmente
santos. Las epistolas apostélicas evidencian esto, pues ellas, aunque
dirigidas a los “santos”, contienen muchas reprensiones acerca de lo que
no es santo. Lo mismo es cierto con las propias epistolas de nuestro
Sefor a las iglesias, a las cuales, aunque las sostiene en sus manos, les
encuentra mucho que necesitan enmendar.

3. Cat6lica y local.? La palabra catdlica no se encuentra en los credos
mids antiguos. En los simbolos de Jerénimo, de Tertuliano, y de otros
credos occidentales, la alusién es sencillamente a la “santa iglesia”. La
palabra aparece inicialmente en los primeros credos orientales, espe-
cialmente en los de Jerusalén y Alejandria, pero pronto serfa también
incorporada en los credos latinos. Fue anadida al Credo de los Apésto-
les a finales del cuarto siglo o a principios del quinto. La idea de
catolicidad primero incluia solo la universalidad de la iglesia en diseno y
destino, y se empleaba en oposicién a la concepcién judia de la iglesia
como local y nacional. Pero el término nunca se usaba en el sentido de
excluir las iglesias locales, y es por eso que leemos de la iglesia en
Jerusalén, las iglesias de Galacia, y las siete iglesias de Asia (Cf. Hechos
2:47; Gdlatas 1:2; Apocalipsis 1:4). Los diversos énfasis en estas dos
senales han traido una amplia diferencia de concepciones de lo que es la
organizacién eclesidstica. Como a mediados del segundo siglo, el
término catdlica empezd a usarse en un sentido mds eclesidstico que
biblico, y se referia al cuerpo de la iglesia en oposicién a las numerosas y
pequenas sectas que surgieron en ese tiempo. Estas dltimas llegaron a
conocerse como cismadticas y heréticas, y por esa razén no se considera-
ban parte del cuerpo catdlico. Cuando las iglesias orientales y occiden-
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tales se dividieron, Roma asumié el nombre de catdlica, considerando a
todos los disidentes de la sede de San Pedro, y hasta a la iglesia oriental
misma, como fuera de la sola y tnica iglesia catélica. La iglesia oriental
no asumié el uso del término catdlica, prefiriendo ser conocida como
ortodoxa 'y apostdlica.

Como incluida en la sefal de catolicidad, podemos también men-
cionar a la iglesia como visible e invisible.* Con iglesia invisible se quiere
decir el cuerpo mistico de Cristo animado por su Espiritu. Por tanto,
esta comunién mistica, en su caricter mds hondo y profundo, es una
realidad espiritual, no vista con los ojos. El término catélica puede
aplicarse lo mismo a la iglesia invisible que a la visible. Cuando se aplica
a la primera, se refiere sencillamente al cuerpo universal de creyentes.
Es asi como, en el credo, tenemos una declaracién en cuanto a la iglesia
general que dice: “La iglesia de Dios estd compuesta de todas las
personas espiritualmente regeneradas, cuyos nombres estdn escritos en
los cielos” (El credo, parte II, articulo I). Sin embargo, a la iglesia
invisible frecuentemente se le considera como que incluya, no solo a los
que ahora viven, sino a los de todas las edades, pasada, presente y
futura. Aplicada a esta Ultima, incluye dentro de la iglesia visible a
todos los constituyentes particulares que forman el cuerpo total de los
creyentes que han profesado a Jesucristo. Los errores particulares que se
adhieren a estas sefales se deben a que se realce una a expensas de
minimizar o excluir a la otra. El catolicismo romano, aunque técnica-
mente crea en una iglesia invisible, exalta a tal punto su aspecto visible,
que suprime casi enteramente su carcter invisible. De aqui que haga de
la exclusividad una sefal de la iglesia visible en vez de la invisible, y, por
consiguiente, sostenga que no puede haber salvaciéon fuera de ella. Se
encuentra un error opuesto en aquellos cuerpos mds pequefios que
realzan la iglesia invisible a expensas de minimizar o excluir toda
organizacién externa. Sin embargo, nada es mds claro en la Biblia que
las ensefianzas concernientes a la organizacién externa, y esto de por si
es una refutacién suficiente de ese error. Hay otra pregunta en este
contexto que ha sido fuente de mucha controversia: “;Qué constituye la
iglesia visible?” La posicién del protestantismo, como se encuentra en
los varios credos, es esencialmente esta: “La iglesia visible de Cristo es
una congregacién de personas fieles, en la cual la pura Palabra de Dios
es predicada, y los sacramentos son administrados de acuerdo a la
ordenanza de Cristo, en todas las cosas que por necesidad se requieren
para los mismos.” (La revisién de Juan Wesley del Credo Anglicano).’



LA IGLESIA: SU ORGANIZACION Y SU MINISTERIO 113

“Las distintas iglesias”, decimos, “estin compuestas de las personas
regeneradas que, por benepldcito providencial, y por la guia del Espiritu
Santo, se asocian juntas para la comunién y los ministerios santos”
(Credo, parte 11, articulo II).

Otro aspecto de la catolicidad es el que considera la iglesia como
militante y triunfante. La iglesia militante es el cuerpo que sostiene
guerra contra los principados y las potestades; y la iglesia triunfante es
el cuerpo de creyentes que, habiendo pasado por la muerte, estd ahora
en el paraiso con Cristo, esperando ese estado mds perfecto al que la
iglesia entrard al fin de las edades. Pero la simple relacién espiritual
existente entre la iglesia militante y la triunfante, lo cual probé ser una
fuente de denuedo y de inspiracién para los primeros mértires, pronto
se corrompié. Desde el tiempo de Origenes, existié una tendencia a
interponer un estado intermedio entre las dos, conocido como el
purgatorio, el cual no era totalmente militante, pero tampoco todavia
triunfante. Con la ampliacién de esta brecha, se desarrollaria una
posicién falsa en cuanto a los oficios de la oracidn: la intercesién por los
muertos de parte de los que todavia vivian, y la intercesién de parte de
los santos en el cielo a favor de los que estaban en la tierra, y de los que
se crefa que todavia estaban en el purgatorio. Esta ensenanza no solo es
no biblica, sino antibiblica.

4. Apostélica y confesional. La iglesia es apostélica en el sentido de
que es edificada “sobre el fundamento de los apéstoles y profetas,
siendo la principal piedra del dngulo Jesucristo mismo” (Efesios 2:20).
Es confesional en que requiere, para uno afilidrsele, una confesién de fe
en Jesucristo como Salvador y Senor: “Porque con el corazén se cree
para justicia, pero con la boca se confiesa para salvacién” (Romanos
10:10). Los errores que gradualmente surgieron en la iglesia en cuanto a
estas sefiales se caracterizaron, (1) por la teoria que ligd la autoridad
apostélica de los doce con la del apéstol Pedro; y (2) por el desarrollo
de la asi llamada sucesién apostdlica, lo cual result6 en el papado. Sin
embargo, hay otras iglesias aparte de la de Roma que sostienen una
sucesion apostélica, profesando trazar sus érdenes por medio de manos
episcopales hasta los apéstoles. En el extremo opuesto estd el error que
sostiene que el apostolado le ha sido restaurado a la iglesia, con los
dones milagrosos y las gracias que pertenecian a los apéstoles originales.
Pero tanto el apdstol Juan como el apéstol Pablo parecen indicar que el
apostolado serfa sustraido de la iglesia. El protestantismo, en general, ha
sustituido la creencia en la Biblia por una autoridad apostdlica viviente.
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“Por tanto, podemos establecer nuestro dogma”, dice William Burton
Pope, “de que la iglesia es apostdlica en que todavia se rige por la
autoridad apostélica que vive en los escritos de los apdstoles, siendo esa
autoridad la norma de apelacién en todas las confesiones que sostenga
la cabeza” (William Burton Pope, Compendium of Christian Theology
[Compendio de teologia cristiana], 111:285).

LA ORGANIZACION DE LA IGLESIA

La organizacién de la iglesia, en el sentido mds estricto, pertenece al
estudio de la politica de la iglesia. Aqui solo podremos ofrecer una
panordmica de los distintos factores que entran en juego y que consti-
tuyen a la iglesia en una organizacién visible. Discutiremos (1) las
formas preliminares de organizacién; (2) la organizacién de la iglesia
cristiana; (3) los tipos de organizacién; (4) las iglesias como organiza-
ciones locales y voluntarias; (5) las condiciones de la feligresia; y (6) la
funcién de la iglesia.

Formas preliminares de organizacion eclesidstica. Las formas visibles
que la iglesia invisible ha asumido de época en época han sido mayor-
mente la consecuencia de luchas histéricas, y de aquellas diversas
circunstancias bajo las cuales la iglesia invisible has sido forzada a
mantenerse.

1. La forma patriarcal de la iglesia data del principio de los tiempos.
Antes de la caida, era inmaculada y perfecta. Pero no nos toca inquirir
acerca de la forma de organizacién que la misma hubiera tenido en caso
de que ese estado hubiera continuado. Después de la caida, eso si, la
imperfeccién caracterizarfa a la iglesia, y continuard caracterizdndola
hasta la consumacién de todas las cosas, cuando sea presentada de
nuevo sin falta ante el trono con gozo sin igual. En su forma mds
temprana, el credo era simple, siendo el protoevangelium o la promesa
de redencién la sola condicién para membresia. El dnico oficial era el
sacerdote. Aparentemente, el sacerdocio no estaba limitado a la cabeza
de la familia, ya que tanto Cain como Abel ofrecieron sacrificios. La
iglesia era individualista al extremo. Con el llamamiento de Abraham,
la forma individualista de organizacién cedié a la de la familia, y
comenzé la forma patriarcal de gobierno en su mds verdadero sentido.
Abraham era el sacerdote de su propia familia, y fue sucedido a su vez
por Isaac y Jacob.

2. La forma teocéntrica de gobierno empezé con Moisés, quien
reorganizé la iglesia en el Sinai, ddndole una constitucién elaborada,
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tanto para lo civil como para lo eclesidstico. Sin embargo, esta forma no
estaba disefiada para ser un estado que cumpliera con los oficios
eclesidsticos, sino una iglesia que asumiera las funciones del estado. La
idea religiosa permeaba toda la estructura social. Teéricamente, esto
deberd siempre ser el verdadero ideal para la iglesia, no el de la identifi-
cacién de la iglesia con el estado, sino el de una coalescencia tal de
ambos que los traiga a su mds alta eficiencia. Un ideal asi, no obstante,
nunca podrd hacerse realidad hasta que Aquél quien es profeta y
sacerdote también venga a ser rey. Entonces El serd no solo el Sefior de
la iglesia, sino el gobernador de las naciones: serd rey de reyes, y Senor
de senores (Apocalipsis 11:15).

La organizacion de la iglesia cristiana. Nada se ensena més claro en la
Biblia que el hecho de una organizacién externa de la iglesia. Esto lo
demuestra (1) los tiempos establecidos para las reuniones (Hechos
20:7), y la exhortacién a que no se dejen de reunir (Hebreos 10:25); (2)
un ministerio formalmente constituido, el cual comprende a los
obispos (episkopoi), a los ancianos o presbiteros (presbiteroi), y a los
didconos (diakonoi) (Filipenses 1:1; Hechos 20:17, 28), y las normas
para su elegibilidad (1 Timoteo 3:1-13); (3) las elecciones formales
(Hechos 1:23-26; 6:5-6); (4) un sistema financiero para el sostén local
del ministerio (1 Timoteo 5:17), y para el interés mds general de la
caridad (1 Corintios 16:1-2); (5) la autoridad disciplinaria por parte de
los ministros y las iglesias (1 Timoteo 5:17; 1 Pedro 5:2; Mateo 18:17;
1 Corintios 5:4-5, 13); (6) las costumbres comunes (1 Corintios
11:16), y las ordenanzas (Hechos 2:41-42; 1 Corintios 11:23-26); (7)
los requisitos de membresia (Mateo 28:19; Hechos 2:47); (8) el listado
de las viudas (1 Timoteo 5:9); (9) las cartas oficiales de recomendacién
(Hechos 18:25; 2 Corintios 3:1); y (10) la obra comdn de todas las
iglesias (Filipenses 2:30).

Existen tres criterios generales concernientes a la organizacién de la
iglesia. El primero sostiene que la iglesia es un cuerpo exclusivamente
espiritual, y que, por lo tanto, no necesita una organizacién externa.
Esta posicion es ildgica, y solo la sostienen unas pocas sectas menores.
Hay que observar aqui que una forma simple de gobierno no implica
necesariamente un credo escrito, sino que el mismo puede existir de
manera oral. Una organizacién asi puede también existir sin expedien-
tes escritos, sin lista de miembros, y sin una manera formal de escoger a
sus oficiales. Después de todo, estas cosas deberdn considerarse como
auxilio y no como algo esencial. La segunda teoria estd en el extremo
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contrario, y sostiene que la Biblia nos da un plan formal de organiza-
cién para la iglesia. Pero, aun entre los que sostienen esta posicion, hay
mucha controversia en cuanto a la forma de gobierno prescrita. La
sostienen los que defienden la forma episcopal de gobierno por un lado,
y el congregacionalismo puro por otro. Hay una tercera y mediadora
teorfa, la cual sostiene que el Nuevo Testamento establece principios
generales de organizacién, pero no prescribe una forma especifica de
gobierno eclesidstico.® Esta es la posicién generalmente asumida por las
iglesias protestantes. Richard Watson, mientras que adopta el lenguaje
del obispo George Tomline, dice: “Por cuanto no le ha complacido a
nuestro Padre todopoderoso prescribir una forma particular de
gobierno para la seguridad de los confortes temporales de sus criaturas
racionales, tampoco ha prescrito una forma particular de politica
eclesidstica como absolutamente necesaria para obtener la felicidad
eterna. Asi que, el evangelio solo establece principios generales, dejando
la aplicacién de los mismos a los agentes libres”. El doctor Bangs asume
la misma posicién: “No hay”, dice él, “una forma especifica de forma
de gobierno eclesidstico prescrita en la Biblia, y, por lo tanto, se deja a
discrecién de la iglesia regular estos asuntos segun las exigencias, el
tiempo, el lugar y las circunstancias lo dicten como lo mds conveniente,
siempre evitando todo lo que Dios ha prohibido”. John Miley sostiene
que “la cuestién de principal importancia es la adopcién de la politica
para la obtencién del fin espiritual para el cual la iglesia ha sido
constituida. Este deberd siempre ser el principio determinante. El
principio significa que la constitucién de la politica queda a la discre-
cién de la iglesia; pero también significa que la construccién deberd
hacerse a la luz de su misién, y con miras a su mejor cumplimiento. El
poder discrecional de la iglesia aparece a la luz de tres hechos: (1) la
iglesia deberd tener una politica; (2) no hay una politica divinamente
ordenada; y, (3) por consiguiente, se le deja a la iglesia, y a cada iglesia
que exista justamente como tal, determinar su propia politica” (John
Miley, Systematic Theology [Teologia sistemdtica], 11:416-417).

Tipos de organizacion eclesidstica. En general, podemos decir que hay
cinco tipos principales de organizacién o modos de gobierno eclesidsti-
co, segln lo sostienen los cristianos profesantes. Estos tipos se ocupan
principalmente de la correcta autoridad de la iglesia visible. (1) La
Iglesia Catélica Romana sostiene que la autoridad suprema y final
reside en el papa, por lo cual es un papado. (2) En el otro extremo estdn
las iglesias congregacionales, las cuales sostienen que la autoridad estd
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puesta en las congregaciones separadas, por lo cual se les conoce como
independientes. Entre estos extremos estdn las posiciones mediadoras.
(3) Los episcopales sostienen que la autoridad ha sido revestida en una
orden superior del ministerio; (4) los presbiterianos sostienen que
descansa juntamente en el ministerio y en el laicado; y (5) los metodis-
tas sostienen que se les ha conferido principalmente a los presbiteros de
la iglesia. Estos tipos pueden reducirse a tres: el episcopal, en el cual la
autoridad se le confiere al ministerio; el congregacional, en el cual se le
confiere a la congregacidn; y el presbiteriano, en el cual se les es
conferida tanto al ministerio como al laicado. “Nuestra opinién es
que”, dice el obispo Weaver, “la forma de gobierno en el Nuevo
Testamento no era exclusivamente episcopal, presbiteriana o congrega-
cional, sino una combinacién de ciertos elementos de un todo. ... A
partir de un cuidadoso examen de toda la cuestién, concluimos que es
mds cercano, en armonia con la prictica y los escritos de los apdstoles,
decir que la autoridad en la iglesia visible la reviste el ministerio y el
laicado tomados en conjunto. ... El énfasis en los extremos que hemos
mencionado arriba, ha hecho surgir dos criterios agudamente diver-
gentes de la naturaleza misma del cristianismo. (1) De acuerdo al
primero, la iglesia ha sido constituida por una orden clerical divina-
mente comisionada, solo la cual, por medio de la sucesién apostdlica,
estd autorizada para transmitir las bendiciones de la religién cristiana
por medio de los sacramentos. De acuerdo con este criterio, la iglesia
depende totalmente del ministerio, y donde no hay ministerio aposté-
lico, no hay iglesia. (2) De acuerdo con el otro criterio, la iglesia estd
constituida por la aceptacién, de parte de los individuos, de Cristo
como Salvador y Sefior. Estos individuos, por medio de la asociacién
voluntaria, forman las iglesias, las cuales a su vez asignan sus propios
“ministros” o “siervos”, para el descargo mds especifico de sus funcio-
nes. En esta manera de verlo, el ministerio depende de la iglesia. Ambos
criterios son igualmente no biblicos.

Las iglesias como organizaciones locales y voluntarias. Hemos visto que
hay dos criterios vastamente diferentes de organizacion eclesidstica, atin
tan extremos que afectan el concepto mismo del cristianismo. Estos
son, (1) el papado, el cual considera la iglesia como la tnica y entera
organizacién visible en todo el mundo, y como tal, gobernada por una
cabeza visible, el papa. De acuerdo con esta teoria, los cuerpos locales
no son iglesias en el sentido verdadero de la palabra, sino solo partes de
la sola iglesia. (2) En el otro extremo estd el congregacionalismo, o la
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independencia, el cual sostiene estrictamente la autonomia de la iglesia
local, y le niega ese titulo a toda organizacién que se superponga. De
acuerdo con este criterio, el cuerpo local es la iglesia, y la iglesia
universal es sencillamente un término general para expresar la totalidad
de las iglesias, cada una perfecta en si misma y enteramente indepen-
diente.”

Las iglesias apostdlicas eran asociaciones voluntarias. Los que se les
unfan, lo hacian libremente y por su cuenta. Es en ello que ha de
encontrarse la expresion externa de esa vida interna y libre que caracte-
riza a la iglesia de Cristo. Los apdstoles no hicieron provisién para
ninguna cabeza visible de la supuestamente sola iglesia visible. Aparen-
temente, no habia primado ni siquiera en el colegio apostélico, aun
cuando Santiago haya presidido en el concilio de Jerusalén. Al contra-
rio, los apéstoles les proveian de gobierno de una manera totalmente
diferente a las iglesias que fundaban, levantando de dentro de las
iglesias mismas aquellos que ordenarfan como ministros.® La tnica
unidad de la que hablan los apdstoles es la unidad de toda la iglesia en
Cristo, su cabeza invisible. Esta unidad es de la fe y de la caridad
ferviente por medio del Espiritu que mora. Mds atn, los mejores
historiadores eclesidsticos concuerdan en que, durante la mayor parte
del segundo siglo, las iglesias eran cuerpos independientes, y no fue
hasta el final del ese siglo que se formaron las asociaciones mds grandes.
Pero esta independencia de las iglesias cristianas no deberd considerarse
idéntica a la de las iglesias que en los tiempos modernos se llaman
independientes. Es evidente, segun la Biblia, que las iglesias eran
fundadas por los apdstoles y los evangelistas, quienes, durante la
duracién de sus vidas, ejercian control sobre ellas. Esto prueba que las
primeras iglesias no estaban marcadas por una completa independencia.
Las epistolas a Timoteo y a Tito también hacen claro que el apéstol
Pablo les otorgaba a otros la autoridad de ordenar ancianos en las
iglesias, y de ejercer una supervisién general sobre sus asuntos. De aqui
que sea aparente que el tipo de organizacién establecida por los
ap6stoles era una forma de conexionismo, en donde las iglesias locales
retenian mayormente el control de sus propios asuntos, pero en donde,
no obstante, quedaban sujetas de una manera general a un gobierno
comun. Solo esto es lo que parece conformarse a las ensenanzas biblicas
y a los hechos histéricos en lo que concierne a la organizacién de las
iglesias primitivas.
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Las condiciones de feligresia. “Las distintas iglesias estardn compuestas
de aquellas personas regeneradas, las cuales, segin la providencia lo
haya permitido, y segtin la direccién del Espiritu Santo, se asocian
juntamente para el compaferismo y los ministerios santos” (E/ credo,
Parte 1I, Articulo II). Aunque consideramos la iglesia como una
organizacién voluntaria y visible, ain asi insistimos también en el
elemento divino e invisible y, por lo tanto, hacemos de la regeneracién
la condicién bésica de la membresia. Siendo que la iglesia es el compa-
fierismo y la comunién de creyentes, una confesién de fe en el Senor
Jesucristo serd el solo requisito esencial para admisién a la organizacién
visible. El protestantismo ha interpretado esta confesién como que-
riendo decir, “una experiencia y una vida cristiana conscientes”.” Las
diversas denominaciones han adoptado generalmente alguna forma de
convenio, incluyendo declaraciones acordadas de creencias y practicas,
con las cuales el solicitante deberd estar dispuesto a conformarse. Es el
deber de todo cristiano, no solo profesar abiertamente su fe en Cristo,
sino entrar en comunién con el cuerpo de creyentes en su comunidad,
y tomar sobre si las responsabilidades de la membresia de la iglesia.

Es evidente que las mismas dificultades que hemos descubierto en
nuestra discusién de la iglesia visible e invisible, atafien también a las
condiciones de la membresia. Aqui se pueden mencionar varios errores
principales. (1) En donde la iglesia se considera solamente una organi-
zacion visible, la membresia estard condicionada a un mero suscribirse a
formas externas de admisién. En algunas iglesias protestantes, solo el
participar de los sacramentos es considerado como suficiente para
membresia en la iglesia.”” (2) En donde se requiere una confesién de fe,
hay otro error que a veces ha sido dominante en la iglesia. Se ha
sostenido que, siendo que los hombres no conocen el corazén de
aquellos que profesan la fe en Cristo, nadie tiene el derecho de
investigar o cuestionar la profesién de los demds. Este principio es
equivocado, y donde ha dominado, la iglesia ha sido empobrecida
espiritualmente por una feligresia que no conoce nada de una experien-
cia y una vida cristiana conscientes. Por esta razén, las iglesias espiri-
tuales han protegido su membresia al requerir que a todos los candida-
tos para admisién se les requiera mostrar evidencia de salvacién de sus
pecados por medio de un caminar santo y una piedad vital (Cf. General
Rules V [Reglas generales V]. (3) En el otro extremo se encuentra el
error de aquellos que buscan, esperando encontrar, la pureza de la
iglesia invisible en la organizacién visible. Este fue el error de los
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primeros donatistas, quienes se esforzaban, por medio de una rigida
disciplina, en logar una organizacién eclesidstica absolutamente pura,
rehusdndose a tener comunién con aquellos cuyas pricticas fueran mds
tolerantes. Fue asi como, para mantener la apariencia exterior de
pureza, se quebranté la santidad interior de la libertad espiritual,
desarrollindose en vez un espiritu estrecho, carente de caridad, y
sectario. (4) Estrechamente relacionado con el error anterior estd el de
intentar llevar a cabo las operaciones de la iglesia invisible en el mundo,
sin una organizacién visible. Algunos, al encontrar imposible mantener
una iglesia externamente pura, han recurrido a la conveniencia de negar
la necesidad de una organizacién externa. Este error ya ha sido men-
cionado antes, y solo puede existir por razén de un criterio equivocado
de la naturaleza de la organizacién en si misma.

La funcién de la iglesia. La funcién de la iglesia, considerada como el
cuerpo de Cristo, es la de un instituto misionero, o mds apropiada-
mente, una “empresa de evangelizacién”. Asi como Cristo asumié un
cuerpo y vino a este mundo, para revelar a Dios y redimir al hombre,
asi la iglesia, como su cuerpo, existe en el mundo para la diseminacién
del evangelio. Ella es la esfera de la operacién del Espiritu, y encuentra
su mds alta expresién en la Gran Comisién, dada a la iglesia por el
Sefior mismo: “Por tanto, id, y haced discipulos a todas las naciones,
bautizdndolos en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espiritu Santo;
ensendndoles que guarden todas las cosas que os he mandado; y he aqui
yo estoy con vosotros todos los dias, hasta el fin del mundo. Amén”
(Mateo 28:19-20). También se debe expresar una palabra en cuanto a
la relacién de la iglesia con el reino. El reino no deberd ser reducido a la
iglesia, ni la iglesia deberd ampliarse para incluir el reino. “Hacer lo
primero”, dice Taylor, “es establecer un eclesiasticismo monstruoso;
hacer lo segundo es destruir el organismo por el cual el reino se
manifiesta y hace su labor en el mundo”. Asi como la nueva dispensa-
cién empezd con la predicacién del reino, asi también el reino serd la
forma ultima en la cual todas las iglesias deberdn ser absorbidas al final
de las edades. Solo con la venida del Senor, tendrd su consumacién el
reino que tuvo su etapa preparatoria en Israel, y su cumplimiento
neotestamentario tanto en Israel como en los gentiles. Entonces se
cumplird la profecia: “Los reinos del mundo han venido a ser de
nuestro Sefor y de su Cristo; y €l reinard por los siglos de los siglos”

(Apocalipsis 11:15).
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EL MINISTERIO CRISTIANO

Se puede decir que el ministerio cristiano descarga una doble fun-
cién, dependiendo de que la iglesia se vea bajo el aspecto del cuerpo de
Cristo, o como el templo del Espiritu. En el primer caso, por ser
empresa de evangelizacién, la funcién ministerial serd la de predicar el
evangelio y administrar los asuntos de la iglesia; en el segundo, por ser
establecimiento de adoracidn, la referencia es a la conducta publica de
la adoracién y la administracién de los sacramentos. Antes de conside-
rar este asunto mds en detalle, es necesario dar algo de atencién a las
concepciones diferentes del oficio como las sostienen el catolicismo
romano y el protestantismo. El primero se suscribe a un ministerio
sacerdotal; el Ultimo a un ministerio profético o de predicacién. El
principio adoptado por los reformadores es el del “sacerdocio universal
de los creyentes”.

El sacerdocio universal de los creyentes. En la iglesia primitiva, a los
ministros se les conocia indistintamente como obispos, presbiteros o
ancianos. La concepcién antiguotestamentaria del sacerdocio, ejercié de
primera instancia muy poca influencia en la idea eclesidstica del oficio.
Los sacrificios fueron abolidos, y no podia haber un sacerdote sin un
sacrificio. Por consiguiente, la congregacién completa se consideraba
un cuerpo de sacerdotes que ofrecia sacrificios espirituales por medio de
Jesucristo, su solo y gran sumo sacerdote. Paulatinamente, sin embargo,
crecié una distincién no biblica entre el clero y el laicado, conociéndose
los primeros como sacerdotes, o a los que les pertenecia la funcién
sacerdotal. Una vez establecida estd distincién, fue imposible evitar que
el concepto antiguotestamentario del sacerdocio influenciara el
ministerio cristiano. Siendo que en el servicio del templo los sacerdotes
ofrecian sacrificios por el pueblo, volviéndose asi mediadores entre el
pueblo y Dios, también en la iglesia un sacrificio pronto lleg6 a ser
ofrecido por el pueblo, en vez de ser de parte del pueblo. Entre tanto los
fieles ofrecian ellos mismos los sacrificios espirituales por medio de su
solo Sumo Sacerdote, no habfa necesidad de una orden sacerdotal. Por
eso era que la idea del sacerdocio universal dominaba en la iglesia. Con
el cambio gradual en la idea del ministerio y sus funciones, vino
también un cambio en la concepcién de la eucaristia, yéndose desde
una fiesta sencillamente conmemorativa hasta el sacrificio de la misa.
Esto a su vez fortalecié la creencia en el cardcter sacerdotal del ministe-
rio, de modo que, como Pedro Lombardo lo indica en sus Sentencias, el
cardcter sacerdotal del alto clero, y el carcter sacrificial de la misa,
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serfan transmitidos a la iglesia medieval, y aceptados axiomdticamente.
Con la llegada de la Reforma, no obstante, la idea del sacerdocio
universal de los creyentes fue de nuevo traida a primer plano, siendo
desde entonces la caracteristica dominante del protestantismo. Como
tal, ensena la igualdad esencial de todos los verdaderos creyentes, y su
relacién directa con Cristo por medio del Espiritu, preservando asi la
verdadera dignidad del cristiano individual, y la santidad de la adora-
cién colectiva. A veces, esta idea reformada ha sido utilizada en contra
de la creencia en una orden ministerial distinta, por lo tanto, dicha idea
necesitard ser debidamente protegida.

Un ministerio divinamente constituido. Siendo que la iglesia es una
institucién divinamente designada, es decir, que es la voluntad de Dios
que los hombres se organicen en sociedades para la mutua edificacién y
la adoracién divina, también es la voluntad de Dios que personas
individuales sean designadas para desempenar deberes y administrar los
sacramentos de la iglesia. Con el fin de una administracién mds eficaz
del oficio, aquellos que se dedican exclusivamente a la obra religiosa les
es requerido que se separen de las vocaciones ordinarias de la vida
secular. Este deber es ensefiado por la Biblia, tanto de manera directa
como indirecta. En la dispensacién mosaica, Aarén y Levi fueron
separados por mandato divino para hacer la obra del sacerdocio. Los
profetas eran llamados por Dios, y hablaban por comisién divina
(Ezequiel 3:17). El orden divino del ministerio se presenta de manera
todavia mds clara en el Nuevo Testamento. Los apdstoles fueron
directamente llamados y ordenados por nuestro Sefior mismo. “Y
cuando era de dia, llamé a sus discipulos, y escogié a doce de ellos, a los
cuales también llamé apdstoles” (Lucas 6:13). “Y estableci6 a doce, para
que estuviesen con él, y para enviarlos a predicar” (Marcos 3:14). Los
setenta fueron igualmente designados y enviados (Lucas 10:1). El
ap6stol Pablo fue llamado especificamente al ministerio, “porque
instrumento escogido me es este, para llevar mi nombre en presencia de
los gentiles, y de reyes, y de los hijos de Israel” (Hechos 9:14; cf.
27:16-18). En el libro de los Hechos también se registra que los
ap6stoles ordenaban ancianos en cada iglesia (Hechos 14:23).

En esta conexidn es bueno sefialar que el ministerio es una vocacién
o un llamado, y no simplemente una profesién. Asi como es la voluntad
de Dios que se formen iglesias, también es su voluntad que personas
particulares sean llamadas a servir como ministros de esas iglesias. En
cuanto a qué es lo que constituye el llamado divino, nada mejor que la
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prueba de “dones, gracia e idoneidad” que les sirvié a los primeros
padres de la iglesia para la seleccién de candidatos al ministerio.

Los oficios distintivos de la iglesia. El apéstol Pablo enumera las si-
guientes clases de oficios en el ministerio del Nuevo Testamento, segin
los dio a la iglesia nuestro Sefior ascendido: “Y él mismo constituyd a
unos, apostoles; a otros, profetas; a otros, evangelistas; a otros, pastores
y maestros” (Efesios 4:11). De un estudio adicional de las epistolas del
Apéstol, uno también se entera de que habia obispos, ancianos o
presbiteros, y didconos. Algunos de estos términos, no obstante, se
aplican a la misma persona, es decir, que la persona puede ser designada
a veces de una manera, y otras veces por otro de estos términos oficiales.
Los cinco oficios mencionados por el apdstol Pablo pueden disponerse
en dos divisiones principales: (1) El ministerio extraordinario y
transicional, y (2) el ministerio regular y permanente.

1. El ministerio extraordinario y transicional incluye a los apéstoles,
a los profetas y a los evangelistas. La iglesia fue fundada por un cuerpo
de hombres especialmente escogidos y calificados. Su ministerio era
transicional, el cual, de hecho, continué las extraordinarias ministra-
ciones del Espiritu Santo bajo la antigua economia, y las trajo a su
plena consumacién en el servicio del nuevo orden. (1) Los apdstoles
fueron aquellos que nuestro Sefor comisioné en persona, los cuales
también fueron escogidos para ser testigos de sus milagros y de su
resurreccién. Su misién fue la de echar los amplios cimientos de la
iglesia en la doctrina y en la prictica, y con ese fin fueron dotados del
don de la inspiracién, otorgindoseles las debidas credenciales, es decir,
el poder para obrar milagros.'! (2) Los profetas incluian aquellos que, en
ocasiones, predecian el futuro (Hechos 11:28; 21:10-11), pero el
término generalmente se refiere a ese cuerpo extraordinario de maestros
que fue levantado con el propédsito de establecer las iglesias en la
verdad, hasta el tiempo en que debieran quedar bajo instructores
calificados y permanentes. Al igual que los apéstoles, los evangelistas
hablaban bajo la inspiracién inmediata del Espiritu, y, aunque de
manera inmediata pronunciaban la verdad que se les habia revelado
para la instruccién de la iglesia, las revelaciones que recibieron han sido
preservadas solo en pocos casos. Fue a esta clase ministerial a la que le
pertenecié la promesa pentecostal de, “Sobre mis siervos y sobre mis
siervas en aquellos dias derramaré de mi Espiritu, y profetizardn”
(Hechos 2:18). Esta promesa fue prédigamente cumplida, y es por eso
que en los Hechos y en las epistolas se va a encontrar referencia a



124 TEOLOGIA CRISTIANA, TOMO 3

numerosos profetas. Partiendo de la Primera Epistola a los Corintios, es
evidente que el don de la profecia se ejercia tanto por hombres como
por mujeres, que era ocasional, y que se practicaba frecuentemente en la
congregacion (cf. Hechos 21:19; 1 Corintios 14:24-25, 29-33, 37). El
ap6stol Pablo define el oficio de los profetas como los que hablaban
“para edificacidn, exhortacién y consolacién” (1 Corintios 14:3), y les
asignd una alta prerrogativa ministerial al afirmar que la iglesia se habia
edificado “sobre el fundamento de los apéstoles y profetas” (Efesios
2:20 cf. 3:5). Fue solo en el sentido de un ministerio fundacional que la
orden fue transitoria, pero la profecia como proclamadora de la verdad
permaneceria en la iglesia en la forma del ministerio regular. (3) Los
evangelistas eran los auxiliares de los apdstoles, y desempenaban los
oficios apostélicos de la predicacién y de la fundacién de iglesias. Su
autoridad les era delegada por los apéstoles, ante quienes eran respon-
sables, y bajo cuya supervisién descargaban sus deberes.”> Timoteo y
Tito eran representantes de esta clase ministerial. A ellos se les dio el
poder de ordenar obispos o ancianos en las iglesias, pero siendo que no
tenfan autoridad de ordenar a sus sucesores, el oficio debié haberse
considerado como temporal. Fue un oficio que murié con el apostolado
del cual dependia. El evangelista tenia el don de la profecia, como lo
demuestra la declaracién del apéstol Pablo acerca de la ordenacién de
Timoteo, en donde habla de “las profecias que se hicieron antes en
cuanto a ti” (1 Timoteo 1:18), y en donde lo exhorta asi: “No descui-
des el don que hay en ti, que te fue dado mediante profecia con la
imposicién de las manos del presbiterio” (1 Timoteo 4:14). Por lo
tanto, el oficio no solo estaba ligado al de los profetas sobre ellos, sino
que formaba la transicién hacia un ministerio regular bajo ellos, y esto
en un sentido doble, ya que abarcaba tanto las funciones administrati-
vas como instructivas, algo que se hizo permanente en la orden de
pastores y maestros. Eusebio parece haber sido el primero en aplicar el
término evangelista a los escritores de los evangelios. Como fue
empleado mds tarde en la historia de la iglesia, el término representé un
ministerio irregular poseedor del don de la proclamacién del evangelio
al inconverso, ya fuera en los campos nuevos, o para alcanzar a los
perdidos por medio de las iglesias establecidas.

2. El ministerio regular y permanente estaba asignado al cuidado de
la iglesia, una vez la supervisién apostdlica era quitada. Se mencionan
dos clases de oficio: el del pastorado, el cual tenia que ver especialmente
con el cuidado espiritual de la iglesia, y el del diaconado, para el manejo
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de sus asuntos temporales. Los que servian en el primero oficio, eran
conocidos como ancianos o presbiteros (presbiteroi), y obispos (episco-
poi); y los del segundo oficio, como didconos (diakonoi)."

El oficio del pastorado tiene una doble funcién: la administrativa y
la instructiva. Por tanto, los escogidos para ocupar este cargo eran
conocidos como “pastores y maestros”. Siendo que el término pastor
implica los deberes tanto de la instruccién como del gobierno, y siendo
también que los ancianos o los obispos eran ordenados en las varias
iglesias por los apéstoles o por los evangelistas, es obvio que estos eran
los pastores a los que el apéstol Pablo se refirié en la Epistola a los
Efesios. El término anciano se adquirié del judaismo, y hacia referencia
a la edad o a la dignidad. El término obispo provino de los griegos, y
hacia referencia al oficio. Hemos de entender con el uso del término
anciano, no tanto un oficio, sino una orden en el ministerio. De aqui
que leamos que la ordenacién de Timoteo se dio “con la imposicién de
las manos del presbiterio” (1 Timoteo 4:14). En los tiempos apostdli-
cos, parece que las iglesias mds grandes tenian varios presbiteros o
ancianos, como era el caso con la iglesia de Jerusalén (Hechos 15:4), y
la de Efeso (Hechos 20:17), y el de los profetas y maestros mencionados
por nombres en Hechos 13:1. Cuando estos ancianos se reunfan para
consulta o devocién, la necesidad obligaba que se eligiera a alguien
como moderador u oficial presidente. Ese oficial, segtin lo que sabemos
de la historia eclesidstica, era algo comtn durante el segundo siglo, y se
le conocia como proestus o presidente de la iglesia.'" No es improbable
que fue a esto a lo que nuestro Salvador se referia cuando se dirigié a los
“dngeles” de las iglesias. Esta suposicién se hace mds probable por el
hecho de que, en el judaismo, el anciano que oficiaba en las oraciones
publicas era conocido como “el dngel de la congregacién”. Que los
términos obispo y presbitero se refieran al mismo oficio, o que expresen
dos 6rdenes distintas y sagradas del ministerio, ha sido objeto de gran
controversia en la iglesia.”” No puede haber duda de que la distincién
entre los términos surgié en un periodo temprano, pero, dice Richard
Watson, “Esto no le da la mds minima sancién a la nocién de que los
obispos fueran una orden superior de ministros que los presbiteros, ni
que fueran investidos, por virtud de esa orden, y por derecho divino,
con poderes para gobernar tanto a los presbiteros como al pueblo, ni
con autoridad exclusiva para ordenar a los sagrados oficios de la iglesia”

(Samuel Wakefield, Christian Theology [Teologia cristiana], 542).
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El oficio del diaconado se ocupaba de la administracién de los
asuntos temporales de la iglesia. EIl nombramiento de los primeros
didconos de la iglesia cristiana ha sido distintivamente registrado
(Hechos 6:1-16). El término didcono se deriva del vocablo griego
diakonos, y denota “un siervo que atiende a su amo, le sirve en la mesa,
y siempre estd cerca de él para obedecer sus érdenes”. Se consideraba
una forma de servicio mds encomiable que la implicada en el término
doulos o esclavo. Nuestro Sefior empleé ambos términos en Mateo
20:26-27, aunque se encuentran un poco velados en la versidn
castellana. Las calificaciones para los didconos y sus esposas fueron
dadas por el apéstol Pablo en 1 Timoteo 3:8-13. También hubo
mujeres cristianas a quienes se les invistié de este oficio, entre quienes
Febe, de Cencrea, era contada (Romanos 16:1). La palabra esposas (1
Timoteo 3:11) a veces es traducida como diaconisas. Al describir viudas
que ministraban, también es probable que el apdstol Pablo estuviera
hablando de las diaconisas (1 Timoteo 5:5-10). De acuerdo a Calmet,
“servian a la iglesia en los oficios en los cuales los didconos no eran
capaces de servir, como seria visitar a las de su mismo sexo en tiempo
de enfermedad, o cuando eran encarceladas por la fe. Eran personas de
edad mayor cuando eran escogidas; y eran designadas para el oficio por
la imposicién de las manos”. La palabra diakonia es un término general
para el ministerio, y nuestro Sefior se lo aplicé una vez a si mismo
(Mateo 20:28). En los tiempos modernos, la palabra “ministro”, la cual
es equivalente a “didcono”, se ha convertido, por el uso comtn, en un
sustituto de la palabra anciano o presbitero. Por esta razén, el didcono,
en algunas iglesias, es simplemente un presbitero a prueba, que seria el
primer paso hacia la ordenacién como presbitero.

La ordenacion de los ministros. La Biblia ensefia claramente que la
iglesia primitiva ordenaba a los ancianos o presbiteros aparténdolos
formalmente para el oficio y la obra del ministerio. Es cierto que
ninguna forma particular de hacerlo fue prescrita, pero parece evidente,
de numerosas fuentes, que los ancianos eran apartados por la imposi-
cién de las manos. Todavia més, es evidente, a partir de la Biblia, que el
poder para ordenar descansaba en el presbiterio mismo, y que todos los
candidatos eran juzgados como dignos o indignos para el oficio, solo
por aquellos que habian sido ordenados.'® La ordenacién, por tanto,
deberd considerarse, en cierto sentido, una forma divinamente autori-
zada y prescrita de investidura o inauguracién para una orden en
particular. Pero la ordenacién no hace al presbitero un oficial de alguna
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iglesia en especifico. Esto ocurrird solo cuando sea electo por la iglesia,
y acepte libremente su eleccién. Luego, el presbiterio es una orden del
ministerio, solo de la cual los pastores pueden ser electos, pero hasta
tanto sean asi elegidos, no son pastores de ninguna iglesia en particular.
Esto no impide que un ministro licenciado sirva en la capacidad de
pastor, pero hasta que no sea ordenado como presbitero, no se le
conferirdn todos los derechos y privilegios del ministerio, por lo cual no
podrd, en el sentido mds pleno, llenar los requisitos del oficio. Lo que es
cierto del pastorado, lo es también de los otros diversos oficios de la
iglesia. Por lo tanto, podemos mantener con seguridad que hay una
orden de ministerio, pero muchos y diversos oficios. Las calificaciones
para los obispos o presbiteros, y para los didconos, son plenamente
declaradas por el apéstol Pablo en sus epistolas a Timoteo y a Tito (1
Timoteo 3:1-13; Tito 1:5-9).

Funciones administrativas y disciplinarias. La iglesia, por medio de
sus ministros, ejerce tres formas de poder administrativo. (1) Estd lo
que los antiguos te6logos llamaban el potestas ordinans, o diataktike, con
lo cual se hacia alusién al poder de la iglesia en cuanto a las leyes de
orden y gobierno. El hecho de que la iglesia es una institucién com-
puesta de seres humanos, implica que deberd tener leyes, y que las
mismas deberdn ser adecuadamente administradas. Estas leyes deberdn
ser biblicas, es decir, deberdn ser derivadas inmediatamente de la Biblia,
o indirectamente, por inferencia, “de modo que lo que ella no conten-
ga, no deberd dictarse como articulo de fe”. Deberdn ser espirituales. La
iglesia no tiene voz en asuntos civiles ni seculares, por lo cual no tiene
derecho a dictaminarles nada a sus miembros excepto en lo que
concierna a cuestiones morales y religiosas. De nuevo, estas leyes
deberdn ser puramente ministeriales. Aquellos a través de los cuales el
gobierno de la iglesia es administrado, no son senores sobre la herencia
de Dios, sino ejemplos de la grey. (2) Esta el potestas dogmatike, o las
funciones didécticas de la iglesia. Siendo que la iglesia es la depositaria
de la Biblia, a sus ministros se les requiere que la defiendan como una
preciosa herencia. Se les requiere, ademds, que prediquen la Palabra, y
que utilicen todos los medios posibles para su promulgacién. Esto
incluye la instruccién de la juventud, el uso de la Biblia, los salmos, los
himnos y los cdnticos espirituales en los servicios publicos, y la
preservacién de la sana doctrina en la iglesia. (3) Estd la potestas
diakritike, o la funcién disciplinaria de la iglesia. A los ministros no solo
se les requiere que ensefien, sino que ademds ejerzan la debida discipli-



128 TEOLOGIA CRISTIANA, TOMO 3

na en la congregacién. Sin embargo, ni la iglesia ni sus ministros tienen
la potestad de utilizar la autoridad civil, ni siquiera en los mds severos
casos de disciplina. No tienen derecho de infligir sufrimientos, ni poner
en prisién a los individuos, ni confiscar propiedades. Sus poderes estdn
limitados a la censura, a la suspensién o a la excomulgaciéon. Dejar de
observar esto ha llevado a veces a medidas extravagantes en el trato de
los que ofenden a la iglesia."”

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

1. Isaac A. Dorner incluye los siguientes temas en la discusiones de la iglesia: (1) El génesis
de la iglesia, por medio del nuevo nacimiento del Espiritu, o la regeneracion; (2) el creci-
miento y la persistencia de la iglesia por medio de la continua operacién del Espiritu en los
medios de gracia, o la eclesiologfa, como otros la llaman; y (3) la culminacién de la iglesia,
o la escatologia.

2. W. H. Hutchings sefiala los siguientes e interesantes puntos de comparacién entre el
misterio de la encarnacién y el misterio de Pentecostés.

(1) En cada cual hay una llegada personal, (a) en Nazaret, Marfa, en una vida velada,
es preparada para la maravilla que le habria de ocurrir; (b) en Jerusalén, los discipulos, con
oracién y suplica, en retiro secreto, esperan al Consolador prometido.

(2) En Nazaret, el Verbo eterno desciende del seno del Padre para unir nuestra natu-
raleza con la de El, a fin de redimirla. En Jerusalén, la tercera persona de la Trinidad
desciende para habitar en nuestra naturaleza a fin de santificarla. Asi como la creacién del
cuerpo de Jests fue por el Espiritu Santo, asf El crea la iglesia como el organismo visible de
su presencia. (Gregorio Nacianceno: Le corresponde al Espiritu Santo venir a nosotros de
manera corporal, como el Hijo ha tratado con nosotros en un cuerpo.)

(3) En ambas uniones, el mismo amor es la causa motora; pero en el segundo, el amor
asume un nuevo grado de prominencia e intensidad. Es el segundo don divino, y este
después que el primero habfa sido abusado. Es ahora el don, no de sabidurfa personal,
pero de amor personal; y es el amor que hace del amor y no del temor el motivo domi-
nante de la obediencia.

(4) En ambos misterios, la comunién con la vida creada es tan estrecha que las accio-
nes divinas les son imputadas al ser humano, y las propiedades humanas adscritas a Dios;
en ambos, el cielo concede una persona divina, y la tierra contribuye con un vaso para su
presencia. (Cf. W. H. Hutchings, Person and Work of the Holy Ghost, 127.)

3. El obispo John Pearson ofrece esta definicién de catolicidad: “Este catolicismo de la iglesia
consiste generalmente en su universalidad como incluyendo a toda clase de persona, como
diseminada por todas las naciones, como comprendiendo todas las edades, como conte-
niendo toda verdad necesaria y salvadora, como obligando a toda condicién de hombre a
toda clase de obediencia que cure toda enfermedad y que siembre toda gracia en las almas
de los hombres” (John Pearson, An Exposition of the Creed).

4.  Para obtener una concepcién precisa de la iglesia cristiana es necesario que distingamos
debidamente entre lo ideal y lo real, entre la naturaleza interna del sujeto y su forma
manifestada externamente, en una palabra, entre la iglesia y la congregacién. Concebida
como una sociedad religiosa moral, la iglesia incluye, sin excepcién, a todos los que son
llamados con el nombre de Cristo; vista como un cuerpo espiritual, la congregacién es la
unién de aquellos que, por una fe viviente, estdn personalmente unidos a Cristo, sea que
pertenezca a la iglesia militante en la tierra, o a la iglesia triunfante en los cielos. La distin-
cién entre la iglesia visible e invisible es, por tanto, correcta en principio, y deberd soste-
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nerse firmemente como asunto de profunda importancia. Cuando se convierte arbitraria-
mente en una antitesis irreconciliable, aparece de inmediato el sectarismo, lo cual divide y
debilita la iglesia, sin ser capaz de suplir el lugar de su continuidad (J. J. Van Oosterzee,
Christian Dogmatics, 11:702).

Las marcas de una verdadera iglesia, segin el articulo metodista (XIII) dado arriba, es una
revision del Credo Anglicano (Articulo XIX). Juan Wesley adopté la primera parte del
articulo pero rechazé el segundo pérrafo. El articulo anglicano se supone que se haya
derivado del Articulo VII de la Confesién de Augsburgo. A continuacién estos dos articu-
los.

ARTICULO XIX del Credo Anglicano. “La Iglesia visible de Cristo es una congrega-
cién de hombres fieles, en la cual se predica la pura Palabra de Dios, y se administran
debidamente los sacramentos conforme a la institucién de Cristo, en todas las cosas que
por necesidad se requieren para los mismos. Como la iglesia de Jerusalén, de Alejandria, y
de Antioquia erraron, asi también ha errado la Iglesia de Roma, no solo en cuanto a la
vida y las ceremonias, sino también en materias de fe”.

ARTICULO VII DE LA CONFESION DE AUGSBURGO. “Ensefiamos también

que hay una iglesia santa, y que ha de subsistir eternamente. Ella es la asamblea de todos
los creyentes en medio de los cuales el evangelio es ensefiado claramente, y donde los
sacramentos son administrados conforme al Evangelio. Para que haya una verdadera
unidad de la iglesia cristiana, es suficiente que todos estén de acuerdo con la ensefianza de
la doctrina correcta del evangelio, y con la administracién de los sacramentos en confor-
midad con la Palabra divina. Sin embargo, para la verdadera unidad de la iglesia cristiana,
no es indispensable que uno observe en todos lados los mismos ritos y ceremonias, que son
de institucién humana. Esto es lo que dice San Pablo: ‘Una fe, un bautismo, un Dios y
Padre de todos, el cual es sobre todos, y por todos, y en todos’ [Efesios 4:5-6].
Juan Wesley, quien siempre fue un firme creyente en la forma episcopal de gobierno, hizo
esta admisién: “En cuanto a mi propio juicio se refiere, todavia creo que la forma episco-
pal de gobierno eclesidstico es la biblica y apostélica. Quiero decir, que es la que estd en
mejor acuerdo con la prictica y los escritos de los apéstoles. Pero que sea la que la Biblia
prescriba, no lo creo”.

El doctor Thornwall establece los rasgos distintivos del presbiterianismo como sigue:
(1) Que la iglesia es gobernada por asambleas representativas. (2) Que estas asambleas las
constituyen dos cdmaras, o dos elementos, el predicador y los ancianos gobernantes. (3) La
paridad de los ancianos, de todos los ancianos, los que predican y los que gobiernan,
aparece en nuestras cortes eclesidsticas con las mismas credenciales, y teniendo los mismos
derechos. (4) La unidad de la iglesia, la cual se concreta en el principio representativo. (5)
El poder ministerial y declarativo de los presbiterios, los sinodos y las asambleas represen-
tativas, como opuesto al poder mandatorio (Thornwall, Writings, IV:234).

“Asi, pues, queda propuesto una confirmacién adicional de la posicién que se ha
asumido, a saber, que fue el plan de los escritores sagrados establecer claramente los prin-
cipios sobre los cuales las iglesias cristianas se formarfan y gobernarfan, dejando el modo
de aplicacién de esos principios sin determinarse, y que fuera discrecional” (Whately, The
Kingdom of Christ, 98).

La cuestién de la teorfa filoséfica se ocupa mayormente del asunto de la organizacién, sea
la de la iglesia o la del estado. La filosoffa trata con preguntas tales como lo absoluto y lo
individual, lo general y lo particular, la unidad y la pluralidad. Aplicada al estado, tenemos
la monarquia absoluta y la democracia pura, y entre estos extremos, todo matiz y grado de
organizacion politica. Aplicada a la iglesia, tenemos los extremos del episcopado y el
congregacionalismo, o mds correctamente, el papado y la independencia. La organizaciéon
eclesidstica siempre tiende hacia uno de estos extremos, pero la iglesia que insiste en uno
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con exclusién del otro posee a lo sumo una media verdad. Habrd que hacer provisién para
la libertad del individuo, pero esto podrd hacerse solo si se hace provision para la debida
relacién con los demds.

Se concede generalmente como impractico perseguir la unidad en la iglesia visible ex-
cepto en la fe, la adoracién y la disciplina como lo fundamental. Debe ser obvio para toda
mente desapasionada que nunca ha habido, desde el tiempo de los apéstoles, ninguna otra
unidad que aquella que Dios solo puede discernir. ... La teorfa congregacional, la cual
admite solo el agregado voluntario de iglesias, sin tener, ni tampoco desear, otra garantia
que no sea esa, se va hasta un extremo, pero en la direccién correcta (William Burton
Pope, Compendium of Christian Theology, 111:273).

A. A. Hodge tiene este interesante enunciado en cuanto a la importancia de la varie-
dad en la iglesia: “Creo firmemente que, contrario, el propésito de Dios ha sido diferen-
ciar su iglesia infinitamente. Ustedes saben que la forma mds elevada de hermosura que
jamds se pueda concebir, la forma més elevada de orden, es la multiplicidad en la unidad y
la unidad en la multiplicidad. ... Ahora, ;qué ha estado haciendo Dios? Ha disgregado a la
humanidad en variedades infinitas... a través de todos los tiempos... simplemente para
fortalecer esa variedad que constituye la belleza en la unidad, y para robustecer esa rica e
inagotable variedad que constituye la belleza en la unidad de esta gran e infinita iglesia de
los primogénitos. ... Ciertamente deseamos trabajar abarcadoramente juntos hacia la
unidad, pero el hibridismo no es la manera de lograrlo. No es por unir los tipos, sino por
la unidad del Espiritu; no es por trabajar desde afuera, sino por hacerlo desde adentro
hacia afuera” (A. A. Hodge, Popular Lectures, 212ss).

Juan Wesley dice: “Originalmente, cada congregacién cristiana era una iglesia inde-
pendiente de todas las demds”. Adam Clarke asume la misma posicién: “En el uso apro-
piado de esta palabra”, dice €], “no puede haber tal cosa como exclusivamente la iglesia; lo
que puede haber es una iglesia, o las iglesias”. Asi también Richard Watson dice: “A lo
largo de la mayor parte del segundo siglo, las iglesias cristianas eran independientes las
unas de las otras”.

“Estamos acordes en la necesidad de una superintendencia que nutra y que cuide las

iglesias que ya estdn establecidas, pero cuyo deber también sea organizar y alentar la
organizacion de iglesias en todo lugar”. “Estamos de acuerdo en que la autoridad que se les
dé a los superintendentes no deberd interferir con la accién independiente de una iglesia
plenamente organizada, la cual deberd disfrutar del derecho de seleccionar a su pastor,
sujeto al tipo de aprobacién que la Asamblea General considere sabio instituir; de elegir
los delegados a las varias asambleas; del manejo de sus propias finanzas; y de todas las
demds cosas que pertenezcan a su vida y obra locales” (Las bases de la unidn, Manual,
Church of the Nazarene, 18).
Puede que se acepte que algunas de las iglesias mds pequenas y aisladas pudieran haber
retenido esta forma por algin tiempo considerable después de la muerte de los apéstoles.
Pero las iglesias grandes, en las principales ciudades, y las fundadas en los vecindarios con
mucha poblacién, tenfan numerosos presbiteros, y, a medida que los miembros se multi-
plicaban, tenfan diversas asambleas o se congregaban separadamente, aunque bajo un
mismo gobierno comtn. Y cuando se levantaban iglesias en ciudades vecinas, el que se
asignaran “chorepiscopi”, u obispos de comarca, y presbiteros visitantes, ambos actuando
bajo el presbiterio de la ciudad, con el obispo como cabeza, es suficiente prueba de que las
iglesias antiguas, especialmente las mds grandes y présperas, existian de una forma que en
los tiempos modernos llamarfamos de conexién religiosa, sujetas a un gobierno comin
(Samuel Wakefield, Christian Theology, 544).

Mosheim, un luterano, al hablar acerca de las iglesias del primer siglo, dice: “Todas las
iglesias, en esos tiempos primitivos, eran cuerpos independientes, ninguno de ellos sujeto a
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la jurisdiccién de ningtin otro. A las iglesias que habian sido fundadas por los apéstoles, se
les mostraba con frecuencia el honor de ser consultadas en casos dificiles y dudosos, sin
embargo, las mismas no tenfan autoridad judicial, ni control, ni poder para establecer
leyes. Al contrario, es tan claro como la luz del mediodia que todas las iglesias cristianas
tenfan derechos iguales, y eran iguales en todos los demds sentidos.
Morris, en su Eclesiologia, pdgina 93, reduce la fe salvadora a sus varios elementos,
descubriendo asi cuatro calificaciones esenciales para la membresfa. Estas calificaciones
son: (1) Un conocimiento espiritual de Dios, especialmente como se revela en el evange-
lio, como Padre, como Hijo, y como Espiritu Santo. (2) Arrepentimiento del pecado
como cometido contra Dios, y confianza en la misericordia divina, especialmente en la
medida en que esa misericordia se manifiesta en y por medio de Cristo como nuestro
redentor. (3) La obediencia a Dios, y la cordial devocién a sus intereses y a su reino, lo
cual culminard bajo la dispensacidén cristiana en conformidad personal con Cristo y en leal
consagracion a su servicio. (4) Una declaracién publica de tal fe y de tal devocién, y un
santo pacto con Dios para setle sus siervos, seguida y confirmada por la comunién volun-
taria con su pueblo, y bajo el evangelio, con alguna rama de la iglesia cristiana.

Los miembros de la iglesia son aquellos que componen la iglesia visible o le pertenecen
a ella. En cuanto a la iglesia real, los verdaderos miembros de ella son los que han salido
del mundo (1 Corintios 6:17), son nacidos de nuevo (1 Pedro 1:23), o hechos nuevas
criaturas (2 Corintios 5:17), cuya fe obra por el amor a Dios y a toda la humanidad
(Gdlatas 5:6; Santiago 2:14, 26), y andan irreprensibles en todas las ordenanzas del Sefior.
Nadie excepto los tales son miembros de la verdadera iglesia, ni nadie deber4 ser admitido
a ninguna de las iglesias particulares sin alguna evidencia de que busca sinceramente este
estado de salvacion (Watson, Dictionary, articulo sobre la iglesia).
Cerca de otros 313 cismas ocurrieron en Africa, debido a una disputa sobre el cardcter de
un obispo, y la validez de una ordenacién que él oficié. Los disidentes, llamados donatis-
tas, por su lider Donato, heredaron muchas de las opiniones de los montanistas, el rema-
nente de cuya secta éstos parecen haber absorbido. Insistian vigorosamente en la pureza
absoluta de la iglesia, considerando pecaminoso practicar indulgencia alguna para con los
miembros indignos. Sin embargo, distinto a los montanistas y a los novacianos, no se
rehusaron a la readmisidn de los penitentes. Su particularidad era la creencia de que los
actos ministeriales eran invélidos si los oficiaba una persona que habia sido, o merecia ser,
excomulgada. Por consiguiente, reclamaban que los sacramentos vélidos eran posesién
exclusiva de su propia y pura iglesia. El cisma se prolongé por varias generaciones, y antes
de su extincién, desembocé en el més desenfrenado fanatismo (T. R. Crippen, History of
Christian Doctrine, 181-182).
Los apdstoles eran embajadores ante el mundo; sus credenciales eran una misién directa
del Sefior en persona, confirmada por poderes milagrosos. Su oficio era predicarles el
evangelio a todos los hombres, en el nombre del Sefior resucitado, cuya resurrecciéon
proclamaban, y, en todo lugar, echar el cimiento de las iglesias, o sancionar el cimiento
echado por otros, constituyéndolas en el modelo permanente para el futuro. Asi como el
Espiritu era el representante invisible del Sefior, asi también los apdstoles eran sus repre-
sentantes visibles. La autoridad absoluta de ellos se indicé de dos maneras: primero, como
maestros del cristianismo, tenian el don de la inspiracién, por la palabra y por lo escrito; y,
segundo, como fundadores de la iglesia, tenfan el poder de las llaves, de atar y desatar, esto
es, de pronunciar decretos inmutables de gobierno eclesidstico. El dominio de los apdsto-
les parecia no estar sujeto, y sus palabras eran inapelables. No tuvieron sucesores, ni
tampoco podian tenerlos: formaban un cuerpo de hombres escogidos para echar el ci-
miento de la iglesia universal, edificada sobre el fundamento de los apéstoles y los profetas
(Efesios 2:20), y para entregarle los documentos finales de la Biblia. Una sucesién para
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hombres asi no hubiera estado en armonia con la voluntad de Ciristo, la cual podriamos
interpretar como teniendo la intencién de dejar una confraternidad con organizacién fija,
con doctrina acabada, y con un desarrollo natural bajo la guia suprema del Espiritu Santo.
Asi que, aunque ya muertos, siguen hablando por sus escritos, siendo estos los tnicos
representantes de la compaiia apostélica en la comunidad visible. Y es del apéstol Pablo,
el tnico apéstol a los gentiles, que obtenemos nuestra informacién mds completa en
cuanto a la prerrogativa apostélica (William Burton Pope, Compendium of Christian
Theology, 111:338-339).

Con la muerte de los apéstoles, también murié el evangelista como auxiliar apostdlico,
aunque continué como un ministerio irregular y proclamador de la iglesia, y deberd
continuar siéndolo si es que la iglesia ha de seguir extendiendo sus fronteras. Eusebio, el
versado obispo de Cesarea, nos ofrece un relato de los evangelistas que vivieron y labora-
ron durante el reinado de Trajano (98-117 d.C.). “Dejando sus propios paises”, dice él,
“desempefiaban el oficio de evangelistas para con los que no habian oido de la fe, mientras
que con la noble ambicién de proclamar a Cristo, también les entregaban los libros de los
Santos Evangelios. Después de poner el cimiento de la fe en lugares extranjeros como fin
particular de su misién, y después de nombrar a otros como pastores del rebafio, y de
encargarles el cuidado de los que recientemente habian sido introducidos, se iban de
nuevo a otras regiones y naciones, con la gracia y la cooperacién de Dios. El Espiritu
Santo también obraba muchas maravillas por medio de ellos, de modo que tan pronto
como el evangelio era escuchado, los hombres voluntariamente se congregaban, y con toda
su mente abrazaban dvidamente la verdadera fe” (Eusebio, Ecclesiastical History, 111:36).
Entonces, no existe un oficio de anciano o presbitero, pero si, por supuesto, uno de
episcopo. ... Es notable, sin embargo, que no se aluda al episcopado, en el sentido de un
cuerpo colectivo de obispos, aunque leemos en una ocasién de un presbiterio cristiano que
ordené a Timoteo, siguiendo el patrén judio. ... Los ancianos del judaismo eran mayores
de edad, y se les escogfa para servir como asesores en el sanedrin, con los sumos sacerdotes
y los escribas. Los ancianos del cristianismo formaban por lo general un cuerpo de perso-
nas mayores de edad, aunque no siempre lo eran, quienes presidian la comunidad cristiana
como la tnica autoridad directiva y gobernante. El término presbiterio, pues, se remonta
hasta la mds venerable antigiiedad, y es investido de una dignidad muy Gnica (William
Burton Pope, Compendium of Christian Theology, 111:343).

Richard Watson puntualiza que “el argumento que se deriva del uso adulterado de estos
términos en el Nuevo Testamento, para probar que la misma orden de ministros es ex-
presada por ambos, parece incontrovertible. Cuando, por ejemplo, el apéstol Pablo les
pide a los ‘ancianos’ o presbiteros de la iglesia de Efeso que se retinan con él en Mileto, les
encarga lo siguiente: ‘Mirad por vosotros, y por todo el rebafio en que el Espiritu Santo os
ha puesto por obispos’ o vigilantes [Hechos 20:28]. Que aqui a los ancianos o presbiteros
se les llame ‘obispos’, no puede negarse, y el oficio mismo asignado a ellos de ‘apacentar la
iglesia del Sefior’, y la orden de que miraran por ellos ‘y por todo el rebafo’, demuestra
que el oficio de anciano o presbitero era el mismo que el de ‘pastor’ en el pasaje que
acabamos de citar de la Epistola a los Efesios. El apdstol Pablo le indica a Tito que esta-
blezca ‘ancianos en cada ciudad’, y luego anade, como guia para la ordenacién, ‘que el
obispo sea irreprensible’ [Tito 1:5-7], lo cual distingue claramente el mismo oficio con
estas dos apelaciones transmutables. ‘Obispos y didconos’ son las tnicas clases de ministros
senalados en la Epistola a los Filipenses, y si no se entiende a los presbiteros como inclui-
dos bajo el término ‘obispos’, no se podria explicar la omisién de alusién alguna a los
ministros de esta orden” (Richard Watson, Institutes, 11:575-576).

La manera en la cual llegé a la iglesia la distincién entre obispo y presbitero se explica un
tanto plenamente por Jerénimo, en su comentario a Tito 1:6: “Un presbitero es lo mismo
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que un obispo; y antes de que hubiera partidos en la religién por instigacién del diablo, las
iglesias eran gobernadas por concilios conjuntos de presbiteros. Pero, después, fue decre-
tado por todo el mundo que alguien escogido de entre los presbiteros fuera puesto sobre
los demds, y que el cuidado total de la iglesia le fuera entregado”. Jerénimo procede a
apoyar su opinién en cuanto a la igualdad original de los presbiteros y los obispos, co-
mentando a Filipenses 1:1, y en la entrevista de Pablo con los ancianos de Efeso, para
luego anadir, “Nuestro propdsito con estos sefialamientos es demostrar que entre los
antiguos, el presbitero y el obispo eran una y la misma cosa. Pero que, por grados, para
que las raices de la disensién fueran arrancadas, toda la incumbencia fue traspasada a un
solo individuo. Por lo tanto, que los presbiteros sepan que estdn sujetos, por la costumbre
de la iglesia, a los que estén puestos sobre ellos, y que los obispos sepan que son mayores
que los presbiteros mds por costumbre que por alguna real designacién de Cristo”. En sus
epistolas a Evangelus y a Occanus, Jerénimo asume y sostiene las mismas posiciones que
en los pasajes anteriores (Enoch Pond, Christian Theology, 657).

En el tiempo de los apéstoles, los cuales eran individuos dotados de dones especiales, la
concurrencia de la gente en la designacién de personas para el oficio sagrado, quizd no fue
siempre requerida de manera formal, pero las directrices dadas a Timoteo y a Tito impli-
caban una referencia al juicio de los miembros de la iglesia, ya que solo de ellos podia
saberse si el candidato para ordenacién posefa esas calificaciones, sin las cuales dicha
ordenacién era prohibida. Cuando las iglesias asumian una forma mds regular, era cos-
tumbre que los congregantes estuvieran presentes en las ordenaciones, y que ratificaran la
accién por medio de su aprobacién. A veces, también, nominaban a las personas por
medio del sufragio, proponiéndolos asi para la ordenacién. La modalidad por medio de la
cual la gente era hecha parte concurrente, era asunto de reglamentacion prudente, pero,
evidentemente, los congregantes tenfan un temprano y razonable derecho a voz en el
nombramiento de sus ministros, atin cuando el poder de ordenacién les era conferido solo
a los ministros, para ejercetlo como su responsabilidad ante Cristo (Samuel Wakefield,
Christian Theology, 546).

Richard Watson resume asf la autoridad de la iglesia en asuntos de doctrina: (1) Declarar
el sentido en el cual se interpreta el lenguaje de la Biblia en todas las doctrinas principales
del cristianismo; ... (2) Requerirle a todos sus miembros, para los cuales el derecho del
juicio privado es mantenido como inviolable por todas las iglesias protestantes, examinar
las tales declaraciones de fe, con modestia y respeto hacia aquellas asambleas serias e
informadas en las cuales todos estos puntos se han ponderado por deliberacién; recibirlas
como gufas para la verdad, no implicitamente, es cierto, pero, atn asi, con docilidad y
humildad; (3) Silenciar dentro de su propio gremio la predicacién de toda doctrina con-
traria a los estdndares aceptados. Nada hay en el ejercicio de esta autoridad que resulte
contrario a la libertad cristiana, ya que los miembros de toda comunidn, y especialmente
los ministros, saben de antemano los términos de comunién con las iglesias cuyas confe-
siones de fe se han hecho publicas, y porque, ademds, en donde la conciencia no esté
confinada por la ley publica, no se les impide disfrutar sus propias opiniones en paz, ni
propagarlas entre otras asambleas (Richard Watson, Institutes, 11:598).

En términos generales, nada es mds razonable que el criterio de que el estado, la més
abarcadora de todas las instituciones terrenales, y el cual juega tan decididamente una
parte principal en la historia del mundo, deba ser inhibido de las influencias del cristia-
nismo, y excluido as{ de esa transformacién de las cosas temporales que el cristianismo estd
disefiado a efectuar. La necesidad del cardcter cristiano de un estado se funda en el hecho
de que el estado no existe por causa de este u otro fin subordinado, sino por causa del la
naturaleza humana en si misma, ya que su vocacion es proveer y forjar esas condiciones
externas que son indispensables para la cultura y la prosperidad humanas. Es precisamente



134

TEOLOGIA CRISTIANA, TOMO 3

por esta razén que no podrd haber constitucién o gobierno alguno digno de ese nombre
que no esté saturado de un entendimiento completo de la naturaleza y el destino del ser
humano, de la historia de la raza, y del objeto tltimo de la historia humana. Este objeto
tltimo estd por encima del estado, més atn, alcanza més alld de la esfera del estado. Pero el
estado deberd, atin asi, considerarse como subordinado, y deberd, en todas sus institucio-
nes, mantenerlo a la vista como tltimo recurso. El objeto del estado serd visto por siempre
erréneamente en la medida en que no sea puesto conscientemente en su relacion con el
objeto y el fin de la raza (H. L. Martensen, Christian Dogmatics, 11:98-99).



CAPITULO 32

LA IGLESIA: SU
ADORACION Y SUS
SACRAMENTOS

Habiendo considerado la organizacién y el ministerio de la iglesia,
ahora debemos dirigir nuestra atencién a su adoracién y sus ordenan-
zas. Aqui tenemos un aspecto mudado: ahora no es la iglesia como
cuerpo de Cristo, o como establecimiento para la evangelizacién, sino
como el templo del Espiritu, y, por consiguiente, un establecimiento de
adoracién. Y también el ministerio es un aspecto mudado: ahora no se
le considera como el punto focal del contacto de la iglesia con el
mundo, sino con Dios, y no como una sustitucién sacerdotal, sino
como paladin profético. El asunto incluye no solo la naturaleza y las
formas de la adoracién, sino la consideracién de, (1) el sabbat, (2) los
medios de gracia, y (3) los sacramentos, especialmente (4) el bautismo,
y (5) la Santa Cena.

La adoracion de la iglesia primitiva.' La adoracion de la iglesia primi-
tiva siguid, en forma general, el patrén de las formas utilizadas en la
sinagoga judia. En el tiempo de nuestro Sefior, este servicio incluia, (1)
el Shemd, precedido y seguido por las bendiciones; (2) las oraciones, en
ese momento, probablemente no de formato fijo; y (3) la ensenanza de
la ley y de los profetas. Originalmente, ahi terminaba el servicio, pero
cuando con el tiempo el hebrero cesé como idioma hablado, mis tarde
se anadio, (4) una traduccién o paréfrasis de las lecturas en el verndculo;
y (5) una exposicién, no necesariamente en forma de sermén, la cual
frecuentemente se presentaba en una postura sentada. En la iglesia
cristiana, previo al afo 100 d.C., el servicio consistia en la eucaristia o la
Santa Cena, precedida por el dgape o fiesta de amor, y seguida por lo
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que Duchesne llama “la liturgia del Espiritu Santo”. Parece probable
que, al principio, el dgape era una comida completa, la cual las personas
consumian hasta que se satisfacian, y que tras la comida, ciertas
porciones del pan y del vino que se habian apartado, eran consumidas
solemnemente en forma de eucaristia. Es por eso que en la Didagué
encontramos la siguiente declaracién: “Después de que os haydis
saciados, dad gracias”. Adn asi, pronto surgieron abusos ligados a esta
parte del servicio (Cf. 1 Corintios 11:20-22), por lo cual parece que
finalmente la misma se integré a la eucaristia. Es por esta razén que la
adoracién temprana cominmente era sefalada como doble: el servicio
de la eucaristia, y la adoracién libre.> (1) La primera parte del servicio
incluia la lectura de la Biblia y la oracién, y también la consagraciéon y
la distribucién de los elementos. El sermén también formaba parte del
servicio, como lo era la entonacién de salmos, himnos y cdnticos
espirituales. Las cartas de los apdstoles eran leidas durante el dgape, o
inmediatamente antes del servicio de comunién. (2) La segunda parte,
la asi llamada “libre adoracién”, ocupaba un lugar muy importante en
el servicio cristiano, segin nos lo representan los documentos mds
antiguos. Después de la eucaristia, personas inspiradas empezaban a
hablar ante la asamblea, y a manifestar la presencia del Espiritu que los
inspiraba. El ejercicio de los dones proféticos parece que se hacia muy
evidente. Duchesne, en sus Origenes, dice: “Hay, por asi decirlo, una
liturgia del Espiritu Santo, una liturgia real, con una presencia real y
una comunién real. La inspiracién puede sentirse; estremece los
6rganos de algunas personas privilegiadas; pero toda la congregacién es
movida, edificada, y hasta arrebatada en mayor o menor grado, y
transportada, en la esfera divina del Paracleto”. Es a esto que, eviden-
temente, el ap6stol Pablo se refiere (1 Corintios 14:23), y siendo que
los abusos habian permitido desérdenes, busca corregirlos con instruc-
cién adicional (1 Corintios 14:26-33).

La adoracién colectiva e individual. La adoracién cristiana es tanto
individual como social. La adoracién, por su misma naturaleza, es
profundamente personal, pero es también el acto de una persona que es
esencialmente social. Las primeras palabras de “el Padre Nuestro” le
recuerdan estas relaciones sociales a cada adorador individual. Es como
“nuestro” Padre, y no como “mi” Padre, que venimos a la presencia
divina. No importa cudn solitario el adorador individual parezca, adora
como un miembro de la familia entera de Dios. La adoracién colectiva
realza la unidad de la iglesia. Exalta el cuerpo de Cristo antes que el
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libre ejercicio de sus miembros. Impide el egoismo religioso, echa abajo
las barreras devocionales, y confiere los beneficios sustentadores y
disciplinarios de la vida en familia. Por esta razén, la oracién como
cuerpo es excesivamente importante, no importa cudl sea su forma o
manera externa de expresién. Por el otro lado, la adoracién individual
es bdsica. Hay un verdadero secreto de adoracién que le pertenece a
cada hijo de Dios. Los que defienden la religién colectiva a veces han
revelado una tendencia a considerar esta vida de oracién secreta y
personal como carente de valor social, o como espiritualmente egoista.
Pero esto es una manera superficial de ver las cosas, ya que es el cardcter
de la vida personal el que le presta vigor a la adoracién colectiva. El
valor del aspecto profético o carismdtico de la adoracién descansa en el
hecho de que hace hincapié en los ejercicios espirituales del individuo,
proveyéndole una base ética robusta al cardcter cristiano. Una de las
tragedias de la historia de la iglesia ha sido que la forma equilibrada de
adoracién como se daba en la iglesia apostélica se perdiera tan rdpida-
mente. Separada la una de la otra, la forma de adoracién colectiva o
sacramental tendié hacia el ritualismo, y al culto de catedral, altar y
sacerdote, mientras que la adoracién profética o libre, indebidamente
gobernada, frecuentemente desembocé en las formas mds extremas de
fanatismo. Asi que, del cardcter simple pero doble de la adoracién
primitiva, con sus elementos equilibrados de lo colectivo y lo libre,
surgié un dualismo, el cual, a través de los siglos, ha evolucionado hacia
los dos tipos generales de cristianismo que conocemos hoy: el catdlico y
el evangélico. La sencillez de la adoracién, como se daba en la iglesia
apostélica, comprendia tanto la fase sacramental, con su énfasis en la
unidad, como la fase profética, con su libertad, su entusiasmo, su
espontaneidad personal, y sus intensas demandas éticas.” Debe verse,
pues, que el énfasis en la experiencia individual deberd ser cuidadosa-
mente protegido y conservado por el correspondiente énfasis en la
adoracién colectiva. La advertencia de que no nos dejemos de congre-
gar [Hebreos 10:25], tiene una base filos6fica tanto como religiosa.

El orden y las formas de la adoracién. El orden de la adoracién divina
tiene que ver con los principios conforme a los cuales ella debe
conducirse. Estos principios estdn plenamente establecidos en la Santa
Biblia. (1) La adoracién deberi ser ofrecida al Dios trino. Este es un
principio fundamental. Toda adoracién que se tribute a un miembro
de la Trinidad, deberd tributdrsele a todos, o debera ser ofrecida a uno
en la unidad de los otros dos. (2) La adoracién deberd ser mediadora,
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“para ofrecer sacrificios espirituales aceptables a Dios por medio de
Jesucristo” [1 Pedro 2:5]. Es solo a través de estos oficios mediadores
que tenemos “libertad para entrar en el Lugar Santisimo por la sangre
de Jesucristo” (Hebreos 10:19); y es “por medio de él” que “tenemos
entrada por un mismo Espiritu al Padre” (Efesios 2:18). (3) La
adoracién deberd ser espiritual, esto es, deberd ser inspirada por el
Espiritu, para que sea aceptable a Dios. “Dios es Espiritu; y los que le
adoran, en espiritu y en verdad es necesario que le adoren” (Juan 4:24).
Es el toque de Dios en el alma lo que constituye la fuente de la
verdadera adoracién. Las formas de la adoracién quedan también a
discrecién de las autoridades de la iglesia, siempre y cuando se confor-
men a la Biblia. (1) El tiempo de la adoracién deberd ser fijado por la
iglesia, pero no deberd permitirse que la adoracién publica interfiera
con los derechos de la familia y del individuo, ni que los contravenga.
La iglesia puede sefalar temporadas especiales para la oracién y el
ayuno, para la predicacién, y para la accidén de gracias. (2) La ley de la
decencia y del orden requiere que los servicios publicos sean regulados.
La espontaneidad que fluye de la presencia del Espiritu en uncidn fresca
es encomiable, pero todo puro capricho deberd abandonarse por estar
fuera de armonia con la dignidad que le atafe al servicio divino. (3) La
sencillez deberd caracterizar las diversas formas del servicio puablico. Un
ritual elaborado que distraiga al alma de su dnica y verdadera funcién
de adoracién espiritual, la menoscaba, pero un espiritu descuidado e
indiferente serd mortal para toda forma de adoracién espiritual.

EL SABBAT

La institucién del sabbat estd considerada como una de las orde-
nanzas permanentes y divinas de la iglesia. Por esta razén, a veces, los
te6logos la tratan como conectada con los medios de gracia. Por haber
sido introducido en el tiempo de la creacién del hombre, el sabbat le
pertenece a la raza, general y perpetuamente. Su disefio original fue el
descanso de las labores fisicas, y con éste, el diseno espiritual de que el
hombre, al cesar en otras ocupaciones, pudiera tener comunién con su
Creador. Por tanto, un entendimiento correcto del sabbat como
institucién deberd considerarlo como un periodo de descanso después
de seis dias de labor. Consiste de dos partes: e/ descanso santo, y el dia en
el cual este descanso se observa. La primera parte pertenece a la ley
moral, mientras que la segunda es puramente positiva. Asi que, como
lo indica Samuel Wakefield, Dios “no bendijo ni santificé el dia como e/
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séptimo, sino solo por ser el dia en el cual el sabbat, o descanso santo,
habria de guardarse. Por lo tanto, mientras que el sabbat en si es una
institucidn perpetua, la cual obliga a todos los seres humanos, la ley que
determina el tiempo de su acatamiento es puramente positiva y, por
consiguiente, puede cambiar. Pero aunque el dia podria ser alterado, sin
que se altere la sustancia de la institucién, con todo, solo podria
alterarse por autoridad divina. La misma autoridad que instituyé el
sabbat, también designé el dia en el cual habria de observarse, y
ninguna otra autoridad es competente para cambiar ni el uno ni el
otro”. Dos consideraciones, pues, demandan nuestra atencién. (1) El
sabbat como obligacién universal y perpetua; y (2) el cambio del dia
como autorizado divinamente. A estas deberemos afadir, (3) la manera
en la que el sabbat ha de observarse.

El sabbat como obligacién universal y perpetua. Cuando nuestro Sefor
dijo, “El dia de reposo fue hecho por causa del hombre”, se referia a su
institucién original como ley universal, y no meramente al sabbat judio
como decreto de la ley mosaica. Pertenece a toda la humanidad, forma
parte de la ley moral expresada en los Diez Mandamientos, y nunca fue
abrogado. A veces se sefiala que la ley bajo la dispensacién mosaica fue
formulada en nueve preceptos morales, a los que se les anadié el
mandamiento del sabbat, haciendo diez en total. Pero no hay razén
para suponer que la declaracién en cuanto al sabbat no sea tan manda-
miento moral como los otros nueve. Apartar una séptima parte del
tiempo del hombre para descanso fisico es esencial para su bienestar, si
no para su existencia; y dedicarle este tiempo a Dios es una conmemo-
racién perpetua de su misién espiritual, sin la cual el orden social no
tendria significado. Que el sabbat sea una obligacién moral uno lo
puede notar en el argumento del apéstol Pablo concerniente a la
relacién de la ley con la fe. “;Luego por la fe invalidamos la ley? En
ninguna manera, sino que confirmamos la ley” (Romanos 3:31). Es
evidente que el Apdstol no se referia a la ley civil o ceremonial de los
judios, sino a la ley fundamental expresada en los Diez Mandamientos.
Por eso, en Romanos 7:7, él dice: “Pero yo no conoci el pecado sino
por la ley; porque tampoco conociera la codicia, si la ley no dijera: No
codiciards”. La ley que aqui se menciona es la del decdlogo, y es ella la
que el cristianismo establece. Y si ese es el caso, entonces la ley del
sabbat, por ser parte del decilogo, es tan obligada para los cristianos
como lo fue anteriormente para los judios. Podemos, pues, decir con
conviccién que cualquiera que niega la obligacién del sabbat, niega
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todo el decdlogo. Los cristianos observan el sabbat tan verdaderamente
como lo hicieron los judios, solo que lo celebran otro dia. Que ese dia
fue cambiado por nuestro Sehor serd la préxima cuestion a considerar.

El cambio del dia es autorizado divinamente. Cuando Jesus declar6
que “el Hijo del Hombre es Sefior aun del dia de reposo”, sin duda que
quiso que se entendiera que El tenfa el poder para cambiar el dia en el
que el reposo santo debia observarse. La Biblia indica claramente que el
sabbat ha sido celebrado en diferentes dias, y este es el asunto que
demandard ahora nuestra consideracién.’

1. El sabbat primitivo y patriarcal. La primera indicacién del sabbat
se encuentra en Génesis 2:3: “Y acabd Dios en el dia séptimo la obra
que hizo... Y bendijo Dios al dia séptimo, y lo santificd, porque en él
reposé de toda la obra que habia hecho en la creacién” (Génesis 2:2-3).
Aqui, en la institucién del sabbat, se declara especificamente que es un
dia de descanso después de seis dias de trabajo; y, ademds, se establece
en esta ocasién que serd una conmemoracién de la creacién. Ahora, es
evidente que el séptimo dia de Dios no pudo haber sido el séptimo dia
del hombre. “El séptimo dia que Dios bendijo en el Edén”, dice T.
Whitelaw, “fue el primer dia de la vida humana, y no su séptimo, y
ciertamente Dios no descansé de sus labores en el dia séptimo del
hombre, sino en el primer dia del hombre”. Por tanto, el primer dia de
Addn, y cada octavo dia en lo sucesivo, seria su primer sabbat, lo cual es
una referencia sorprendentemente similar a las apariciones de nuestro
Sefor en el primero y octavo dias.

2. El sabbat judio. La préxima mencién del sabbat estd conectada
con la provisién del mand (Exodo 16:14-31). Aqui se declara que el
mand cay6 durante seis dias, es decir, desde el dia dieciséis al veintiuno
del segundo mes, y que el dia siguiente, o el veinte y dos, fue el primer
séptimo dia de sabbat celebrado en el desierto de Sinai. “Mirad”, le dice
Moisés al pueblo, “que Jehovd os dio el dia de reposo, y por eso en el
sexto dia os da pan para dos dias. ... Asi el pueblo reposé el séptimo
dia” (Exodo 16:29-30). No hay duda de que el sabbat como un dia
santo de reposo fue restituido en ese momento, pero que fuera cele-
brado el mismo dia del sabbat patriarcal ha sido materia de controver-
sia. Porque si el dia veintidds fue dia de sabbat, el quince también debié
haber sido sabbat. Pero, el hecho de que los israelitas marcharon en ese
dia (Exodo 16:1), parece indicar lo contrario. W. H. Rogers sostiene
que “el dnico cambio del sabbat dado a los judios por la autoridad de
Dios fue entre la provisién del mand y la resurreccién de Cristo. El
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primer dia de la semana, pero siempre el séptimo después de seis dias
laborables, fue el dia para el reposo santo desde Addn hasta Moisés. El
sabatismo fue separado de la idolatria cambidndose de domingo a
sabado entre el pueblo escogido, ‘por vuestras generaciones’, que son
mil quinientos afios (Cf. Exodo 31:13-14; Ezequiel 20:12). En la
resurreccién de Cristo, expird por ley de prescripcién, esta peculiaridad
de cambio excepcional, dejando que el gobierno divino para toda la
humanidad requiriera guardar el sabbat de primer dia, como habia sido
el caso durante los primeros mil quinientos afos de la historia huma-
na”. Debe también notarse que, al memorial de la creacién que
representaba el sabbat, se le afiadié durante este periodo un segundo
memorial, es decir, la recordacién de la liberacién de la tierra de Egipro.
Este memorial duraria solo “por vuestras generaciones”, y, como se
indicé arriba, expiré por ley de prescripcién. Con la venida del “dltimo
Addn”, el sébado fue restaurado a su dia original, en el cual lo celebraba
el primer Addn.

3. El sabbat cristiano o “dia del Senor”.® La ensefianza de la iglesia
desde los tiempos apostdlicos ha sido que el sabbat cristiano fue
restaurado, o por lo menos cambiado al primer dia. En tal calidad,
pronto vino a conocerse como “el dia del Sefior”, para distinguirlo del
sabbat judio. Que este cambio fue divinamente autorizado lo demues-
tra (1) el ejemplo de Jesus, (2) la autoridad de los apéstoles, y (3) la
préctica de la iglesia primitiva. A esto se le puede afiadir (4) el testimo-
nio de los primeros padres apostélicos.

(1) Jesus le otorgd aprobacién al primer dia de la semana reunién-
dose con sus discipulos en ese dia. La resurreccién tomé lugar en la
mafana del primer dia de la semana. Los cuatro relatos de los evange-
listas estdn de acuerdo con que el Salvador resucit6 de manana, “el
primer dia de la semana” (Juan 20:1). Su primera reunién con el
cuerpo de los discipulos fue la noche del dia de la resurreccién (Juan
20:19); y la segunda, la noche del octavo dia, lo cual serfa, por supues-
to, el siguiente primer dia de la préxima semana. Hubo tres “primeros
dias” adicionales antes de la ascensién, pero no se dice si Jesus se reuni6
con sus discipulos en alguno de ellos. Sin embargo, hubo tres aparicio-
nes mds: a los quinientos hermanos, a Santiago, y a los apéstoles (1
Corintios 15:1-4). (2) Los apéstoles autorizaron el cambio, sin duda
gracias a las instrucciones no registradas de Jests durante los cuarenta
dias (Cf. Hechos 1:2). Veinte y cinco afios mds tarde, el apdstol Pablo
predicé en Troas, “El primer dia de la semana, reunidos los discipulos
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para partir el pan” (Hechos 20:7), lo cual indicaba su aprobacién de ese
dia como el dia de la adoracién. Como un afo después, escribia a los
corintios diciéndoles, “En cuanto a la ofrenda para los santos, haced
vosotros también de la manera que ordené en las iglesias de Galacia.
Cada primer dia de la semana cada uno de vosotros ponga aparte algo,
segun haya prosperado, guarddndolo, para que cuando yo llegue no se
recojan entonces ofrendas” (1 Corintios 16:1-2). Esto indica claramen-
te que el Apéstol sancionaba el primer dia como el sabbat cristiano. (3)
La prictica de la iglesia primitiva es prueba adicional de que se adoraba
en el primer dia de la semana.” Esto lo demuestra el pasaje que se acaba
de citar, y también la referencia que hace el apdstol Juan al sabbat como
“el dia del Senor” (Apocalipsis 1:10). El hecho de que el Apéstol
emplee la frase sin referencia al primer dfa, es evidencia de que, para
cuando se escribié el Apocalipsis, el “primer dia” ya se conocia gene-
ralmente como “el dia del Sefior”, en oposicién al séptimo dia judio.
(4) Dado que algunos de los primeros padres se asociaron con los
ap6stoles, sus escritos, desde el punto de vista histérico, proveen
evidencia concluyente en cuanto al pensamiento vigente en ese tiempo.
Aqui podemos mencionar a Ignacio, Policarpo, Ireneo, Justino Martir,
Tertuliano, Clemente de Alejandria, Teodoreto, Eusebio, Origenes, el
Didaqué o “Las ensenanzas de los doce”, y muchas otras autoridades.
Todos estos indican que el primer dia de la semana era el dia del Sefior,
y que era apartado y distinguido de los otros dias en el sentido de que
era el dia de la resurreccién. Por lo tanto, era un dia santo, o un sabbat
santo.

La manera en la que el sabbat ha de observarse. Siendo que el sabbat
como dia de santo reposo le es ordenado a la iglesia como una obliga-
cién perpetua, la manera de observarlo merece una breve consideracién.
El mandamiento original es: “Acuérdate del dia de reposo para
santificarlo”. A esto, tanto en el relato del Exodo, como en el que se
encuentra en Deuteronomio, se le afade la explicacién que forma la
base del aspecto memorial de ese dia: “Seis dias trabajards, y hards toda
tu obra; mas el séptimo dia es reposo para Jehova tu Dios; no hagas en
¢l obra alguna, td, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu siervo, ni tu criada, ni tu
bestia, ni tu extranjero que estd dentro de tus puertas. Porque en seis
dias hizo Jehovd los cielos y la tierra, el mar, y todas las cosas que en
ellos hay, y reposé en el séptimo dia; por tanto, Jehova bendijo el dia de
reposo y lo santific” (Exodo 20:9-11; cf. Deuteronomio 5:12-15, en
donde la liberacién de Egipto es hecha un segundo memorial para la
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dispensacién judia). Hemos de entender de esto que ese dia ha de
separarse para la adoracién a Dios, y ser dedicado a los intereses
espirituales de la humanidad. Por esta razén, todo trabajo secular queda
prohibido, excepto el que se conoce cominmente como trabajo de
necesidad o de misericordia. Esta verdad es presentada claramente
también por Isafas: “Si retrajeres del dia de reposo tu pie, de hacer tu
voluntad en mi dia santo, y lo llamares delicia, santo, glorioso de
Jehovd; y lo venerares, no andando en tus propios caminos, ni buscan-
do tu voluntad, ni hablando tus propias palabras...” (Isafas 58:13). Es,
pues, asi como el Antiguo Testamento fija el dia del sabbat como
tiempo de adoracién y comunién con Dios. Es un cese de labores, sean
del cuerpo o de la mente, a fin de permitir tiempo para las cosas
espirituales. Nuestro Sefior nos da en el Nuevo Testamento dos
principios que también se emparejan con el doble aspecto del sabbat tal
y como se encuentra en el Antiguo Testamento. El primero es referente
a la santidad del dfa: “Dios es Espiritu; y los que lo adoran, en espiritu y
en verdad es necesario que adoren” (Juan 4:24). Aqui se ve la verdadera
interioridad del sabbat, un descanso espiritual del alma, del cual fluye la
adoracién que es en Espiritu y en verdad. El segundo tiene que ver con
los intereses de la persona: “También les dijo: El dia de reposo fue
hecho por causa del hombre, y no el hombre por causa del dia de
reposo. Por tanto, el Hijo del Hombre es Sefior aun del dia de reposo”
(Marcos 2:27-28). Aqui se ensefia claramente que aquellas cosas que
pertenecen al bienestar del ser humano, es decir, a sus intereses
espirituales, han de permitirse en el dia del sabbat, y que esto es una
prueba verdadera y segura de la clase y la extensién del trabajo secular

en el dia del sabbat.

LOS MEDIOS DE GRACIA

Los medios de gracia, o el media gratia de los tedlogos, son los cana-
les divinamente designados a través de los cuales las influencias del
Espiritu Santo son comunicadas a las almas de los hombres. A veces se
les define como “las ordenanzas e instituciones senaladas por Dios para
el establecimiento y la diseminacién del reino de gracia entre los
hombres” (John MacPherson); o “los motivos o medios por los cuales
los afectos santos y benévolos son despertados en el alma” (Enoch
Pond). La doctrina protestante se coloca a mitad de camino entre el
exagerado sobrenaturalismo de la Iglesia Cat6lica Romana, la cual
sostiene que las ordenanzas poseen poder en si mismas para conferir
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gracia, y la posicién abstracta de los misticos, la cual persigue descartar
todos los medios externos. En un sentido general, es propio considerar
todos los auxilios espirituales como medios de gracia, pero la teologia
por lo regular ha establecido los siguientes: (1) la Palabra de Dios; y (2)
la oracién, los cuales se conocen como los medios universales de gracia.
A estos les siguen (3) el compafierismo de los santos; y (4) los sacra-
mentos, los cuales se conocen como los medios econémicos de gracia.
La Palabra de Dios como el medio universal de gracia. La Biblia re-
clama ser el canal universal de gracia. Su suficiencia se declara en todo
lugar, tanto en el Antiguo Testamento como en el Nuevo.® La Palabra
de Dios es “la espada del Espiritu” [Efesios 6:17], el instrumento por el
cual éste opera en la conversion y la santificacién de las almas de los
seres humanos. A los cristianos se les dice que han sido engendrados
“por medio del evangelio” (1 Corintios 4:15); que han renacido, “no de
simiente corruptible, sino de incorruptible, por la palabra de Dios que
vive y permanece para siempre” (1 Pedro 1:23); y que se les santifica en
“tu verdad; tu palabra es verdad” (Juan 17:17). El apéstol Pablo hace
de la Palabra un medio de gracia al ligarla directamente con la fe: “Asi
que la fe es por el oir, y el oir, por la palabra de Dios”. La fe, al
descansar con certeza sobre la base de la Palabra de Dios, abre la puerta
de acceso a Dios, y se apropia de las bendiciones provistas. Aqui, la
importancia del ministerio es vista en una nueva luz. Es por medio de la
Palabra predicada que la gracia se administra a los oyentes, no princi-
palmente para ganar a las personas para Dios, sino para profundizar su
amor por Cristo. La meta que fija el apdstol Pablo es que “arraigados y
cimentados en amor, sedis plenamente capaces de comprender con
todos los santos cudl sea la anchura, la longitud, la profundidad y la
altura, y de conocer el amor de Cristo, que excede a todo conocimien-
to, para que sedis llenos de toda la plenitud de Dios” (Efesios 3:17-19).
Es, por supuesto, singularmente importante tener en cuenta la relacién
del Espiritu Santo con la Palabra.” La predicacién de la Palabra ha de
ser “con demostracién del Espiritu y poder” (1 Corintios 2:4). Separada
de la operacién del Espiritu en los corazones de las personas, la Palabra
carece de poder. Deriva su eficacia como medio de gracia solo si se
torna en instrumento del Espiritu. Esta verdad, la cual fue ensefiada
con tanta precisién por los tedlogos de la Reforma, no deberd descui-
darse ni dejarse de lado. De nuevo, la Palabra deberd predicarse en
todos los oficios, de otra manera, el crecimiento espiritual serd dilatado.
La Biblia es dada para ensesiar o instruir en las verdades del evangelio;
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para redargiiir el descuido o el fracaso; para corregir las tendencias
equivocadas, y para instruir en justicia o el arte de la vida santa (2
Timoteo 3:16). La Biblia no solo ha de leerse y estudiarse privadamen-
te, sino también con la familia (Deuteronomio 6:6-7; cf. 2 Timoteo
1:5; 3:15), y en los servicios publicos de la iglesia (Deuteronomio
31:12; Josué 8:34-35; Lucas 4:16-18 proveen ejemplos de esta prictica,
y 1 Timoteo 4:13 expresamente lo encarga).

La oracion o la comunién con Dios. La oracidén, en combinacién con
la Palabra, es también un medio universal de gracia. Cuando las
promesas de la Palabra se imploran en oracién, se vuelven efectivas en
la vida espiritual del cristiano; y cuando los sacramentos se reciben en
fe, se vuelven de igual manera canales de bendicién. Por esto, la oracién
resulta ser la companera de todos los otros medios de gracia. Richard
Watson define la oracién como “la ofrenda de nuestros deseos a Dios a
través de la mediacién de Jesucristo, bajo la influencia del Espiritu
Santo, y con la debida disposicién, de cosas que le agraden”. Por tanto,
para que sea aceptable a Dios, la oracién deberd ofrecerse a través de la
mediacién de Cristo; deberd ofrecerse en fe y en un espiritu de
humildad; y debera hacerse de acuerdo con la voluntad de Dios." Los
elementos de una oracién bien ordenada son clasificados usualmente
como (1) adoracién, la cual le adscribe a Dios las perfecciones que le
pertenecen a su naturaleza, y que deben pronunciarse en profunda
devocidn, reverencia, confianza y afecto; (2) accion de gracias, o el
derramar el alma en gratitud; (3) confesion, o la profunda penitencia,
sumisién y humildad; (4) siplica, o el mirar prolongado y ferviente a
Dios en dependencia, para las requeridas bendiciones; y (5) la interce-
sién, o el rogar por nuestro préjimo, con deseos sinceros por su
bienestar espiritual. Cuatro de estos elementos los menciona el apéstol
Pablo en un solo versiculo (1 Timoteo 2:1). Como fue el caso con la
Palabra como medio de gracia, la oracién también es clasificada como
(1) oracién privada, (2) oracién familiar, y (3) oracién publica; y
también se puede anadir (4) la oracidén espontdnea. Con esta tltima se
quiere decir las expresiones cortas y ocasionales de oracién o alabanza
que fluyen de un marco mental devoto, o lo que se conoce comun-
mente como “espiritu de oracién”. La oracién es una obligacién, un
deber que recae sobre todos los hombres. Si se descuida o se omite, no
podra haber progreso en las cosas espirituales.

El companerismo cristiano."! La comunidad cristiana es representada
en todo lugar como un medio de gracia, ya sea en los credos como en la
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Biblia. “Los privilegios y las bendiciones que gozamos al unirnos en la
iglesia de Jesucristo son muy sagrados y preciosos. En ella se encuentra
una comunién tan santa que no se puede experimentar de otra manera.
Sélo en la iglesia se recibe la ayuda de la atencién y el consejo fraternal.
En ella se da el cuidado piadoso de los pastores, con las ensenanzas de la
Palabra de Dios y la inspiracién provechosa del culto congregacional.
La iglesia propicia la cooperacién en el servicio a los demis, efectuando
lo que de otra manera no se puede efectuar” (Manual de la Iglesia del
Nazareno, edicién de 2009-2013, pdgina 214). La Biblia nos manda
asi: “[A]ntes exhortaos los unos a los otros cada dfa... para que ninguno
de vosotros se endurezca por el engano del pecado” (Hebreos 3:13); y
también asi: “Obedeced a vuestros pastores, y sujetaos a ellos; porque
ellos velan por vuestras almas, como quienes han de dar cuenta; para
que lo hagan con alegria, y no quejindose, porque esto no es prove-
choso” (Hebreos 13:17). El apéstol Pablo exhorta a la iglesia a auxiliar a
los que son tentados. Dice: “Hermanos mios, si alguno fuere sorpren-
dido en alguna falta, vosotros que sois espirituales, restauradle con
espiritu de mansedumbre, considerdndote a ti mismo, no sea que tu
también seas tentado” (Gdlatas 6:1).

Los sacramentos. En estd conexién trataremos los sacramentos de
manera general como medio econémico de gracia, reservando otras
importantes cuestiones en cuanto a ellos para una posterior considera-
cién. En un sentido, los sacramentos son similares a los demds medios
de gracia, pero en otro, son marcadamente diferentes. Las diferencias se
deben al hecho de que no solo son transacciones individuales sino
también federales, es decir, son sefales y sellos de un pacto. Por esta
razén se les conoce como los medios econémicos de gracia. Siendo que
un pacto implica la condescendencia de Dios de entrar en relaciones
con su pueblo, las senales y los sellos deberdn ser mutuos. Por medio de
ellos se prometen, en sagrado acuerdo, tanto la fidelidad divina como la
humana. Por tal razén, a estas ordenanzas siempre se les ha adscrito un
peculiar cardcter sagrado. No obstante, su eficacia, al igual que con los
otros medios de gracia, depende de que el Espiritu Santo obre en la fe
del creyente, y por medio de ella.

LOS SACRAMENTOS

El término sacramento, como se emplea en la teologia, significa una
senal exterior y visible de una gracia interior y espiritual dada a
nosotros, y ordenada por Cristo mismo, como medio a través del cual
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recibimos esa gracia, junto con la promesa que nos la asegura. Esta es la
definicién del catecismo metodista. Segin el Catecismo Mayor de
Westminster, “Un sacramento es una santa ordenanza instituida por
Cristo en su iglesia, para significar, sellar y aplicar a aquellos que estdn
dentro del pacto de la gracia, los beneficios de su mediacién; para
fortalecer y acrecentar la fe y otras gracias, para obligarlos a la obedien-
cia’. El término sacramentum se aplicaba originalmente al dinero
depositado por las partes en un lugar sagrado por razén de una
demanda de cardcter civil. Mds tarde llegé a aplicarse a cualquier
demanda civil, y luego al juramento que se les tomaba a los soldados
recién enlistados en el ejército romano. De ahi el término pasé a las
ordenanzas sagradas de la iglesia. Tertuliano lo emplea en este sentido
doble, primero como aplicable al juramento militar, y luego a los
sacramentos cristianos. Segin lo entendian los primeros cristianos, las
ordenanzas eran ritos religiosos que conllevaban la mds sagrada
obligacién de lealtad a la iglesia y a Cristo. En la iglesia griega, el
término misterio (misterion), y no sacramento, fue el utilizado, pero no
en el sentido paulino de una verdad escondida que habia sido revelada,
sino puramente en el sentido de un emblema. En el latin eclesidstico, el
término sacramento llegd a significar toda cosa consagrada, mientras
que misterion se utilizé como el simbolo o la senal de la cosa consagrada
o sagrada. El bautismo, sin embargo, se tenifa como representativo del
cardcter sacramental de un juramento de alianza, entre tanto que la
eucaristia contenia més lo de misterio.

Las marcas de un sacramento."* Siendo que la Iglesia Ortodoxa Grie-
ga y la Catélica Romana sostienen que hay siete sacramentos, y las
iglesias protestantes los reducen a dos, es esencial entender lo que
constituye un sacramento. A. A. Hodge, en su comentario sobre la
confesién de fe presbiteriana, nos da las siguientes marcas: (1) Un
sacramento es una ordenanza instituida directamente por Cristo; (2) un
sacramento siempre consiste de dos elementos, (a) una sefial externa
visible, y (b) una gracia espiritual interna significada por ella; (3) la
sefal en todo sacramento esta sacramentalmente unida a la gracia la
cual significa, y de esa unién surge el uso biblico de adscribirle a la sefial
lo que sea verdadero de aquello que la sehal significa; (4) los sacramen-
tos fueron designados para representar, sellar y aplicar a los creyentes
los beneficios de Cristo y el nuevo pacto; (5) fueron disehados como
promesas de nuestra fidelidad a Cristo, obligdindonos a su servicio, y, a
la misma vez, como distintivos de nuestra profesién, marcando
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visiblemente la colectividad de profesantes, y distinguiéndolos asi del
mundo. Quizd sea correcto decir que un rito, a fin de que se le
denomine propiamente sacramento, deberd no solo exhibir una
semejanza general entre la senal y la cosa sefialada, sino que también
deberd poseer las palabras de institucién, y la promesa que las une.

La naturaleza de un sacramento.” En la iglesia existe una amplia
divergencia de opiniones en cuanto a la manera en la que el poder
divino se liga a la sefial externa y visible del sacramento. (1) Estd el
criterio sacramentario, conforme al cual los sacramentos contienen la
gracia que significan, y cuando se administran, suministran esta gracia
ex opere operatum, es decir, por necesidad, aparte e independientemente
de la fe del que los comunica. (2) En el otro extremo estd el criterio
racionalista, el cual sostiene que los sacramentos son puramente
simbdlicos, y que cualquier poder que se les adhiera ha de encontrarse
en la influencia moral sobre la mente, la cual surge de la meditacién en
los eventos que conmemoran. Este criterio prevalece ampliamente en la
iglesia. (3) Estd un tercer criterio, de tipo reconciliador, que considera
los sacramentos como senales y también sellos, sefales por representar,
por accién y por simbolos, las bendiciones del pacto, y sellos, por ser
promesas de la fidelidad de Dios al concederlas. Esta es la posicién que
generalmente sostienen las iglesias protestantes.

Senales y sellos. Han sido pocas las diferencias de opinién en la iglesia
en cuanto a los sacramentos como sefales, pero la controversia ha sido
amplia en lo tocante a su cardcter como sellos. Enfatizar demasiado lo
primero, como hemos visto, llevé al punto de vista racionalista de los
sacramentos como simbolos; pero un énfasis indebido en lo segundo,
llevé al razonamiento sacramentario de los sellos como depésitos de
gracia. Durante la Edad Media, se sostuvieron dos criterios sobre la
comunicacién de la gracia sacramental. Tomds de Aquino sostenia lo
que se conoce comunmente como el ex opere operato, o el razonamiento
de que los sacramentos eran canales de gracia aparte de fe alguna que
pudiera proceder del comulgante. Juan Escoto, por el otro lado,
sostenia el ex opere operantis, con lo cual se senala que los sacramentos
no tienen poder en si mismos excepto por cierta concomitancia, ya que
el poder que los acompana produce el efecto sacramental por medio de
la fe del comulgante. El primer criterio fue desarrollado en forma de
doctrina por la Iglesia Catélica Romana, segun la elaboré el Concilio de
Trento; el segundo es esencialmente el que sostienen las iglesias
protestantes.'* Quizd la explicacién mds sencilla y completa de las
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senales y de los sellos sea el pasaje cldsico de los Institutes [Institutos],
por Richard Watson, el cual es citado generalmente como la declara-
cién autorizada por parte de los tedlogos del tipo arminiano. Dice
Watson: (1) “Son las senales de la gracia divina. Como tales, son
exposiciones visibles y simbdlicas de los beneficios de la redencién. En
otras palabras, exhiben a los sentidos, bajo los debidos emblemas, los
mismos beneficios que se exhiben en otra forma en la doctrina y las
promesas de la Palabra de Dios”. (2) “Son también sellos. Un sello es
una sefal confirmatoria, o, de acuerdo con el leguaje teoldgico, en un
sacramento existe un signum significans, y un signum confirmans; el
primero de los cuales se dice, significare, que notifica o declara; el
ultimo, obsignare, que le pone el sello, que testifica. Por lo tanto, asi
como los sacramentos, cuando se consideran sesiales, contienen una
declaracién de las mismas doctrinas y promesas que exhibe la Palabra
escrita de Dios, pero dirigidas a los sentidos por medio de un emblema
importante, asi también como sellos, o garantias, confirman las mismas
promesas que nos son aseguradas por la precisa verdad y fidelidad de
Dios en su Palabra (lo cual es la principal base para toda confianza en
su misericordia), y por su Espiritu que mora, por el cual somos
‘sellados’, y tenemos en nuestros corazones ‘las arras’ de nuestra
herencia celestial. Esto se efectiia por una institucién externa y visible,
de modo que Dios ha afiadido estas ordenanzas a las promesas de su
Palabra, no solo para traer a la mente su propdsito misericordioso hacia
nosotros en Cristo, sino para asegurarnos constantemente que aquellos
que creen en El serdn, y son hechos, participantes de su gracia”.
(Richard Watson, Institutes [Institutos], I1:611-612. Cf. Samuel
Wakefield, Christian Theology [Teologia cristiana], 555). La verdadera
doctrina protestante, por tanto, evita los excesos del catolicismo
romano por un lado, y las deficiencias del racionalismo por el otro,
incorporando en su doctrina de las sefiales y de los sellos toda la verdad
contenida en las otras maneras de ver los sacramentos.?’

Las adiciones a los sacramentos. El protestantismo admite solo dos
sacramentos: el bautismo y la Santa Cena. Todas las adiciones hechas a
los mismos se consideran seudosacramentos. En la iglesia primitiva, el
término sacramento, que en realidad fue una traduccién del vocablo
griego misterion, llegd a aplicarse a todas las cosas en donde la palabra
misterio se usaba. La iglesia griega adopté tempranamente los siete
misterios, y la iglesia romana, en fecha posterior, los siete sacramentos,
pero ambos no son idénticos.'® Durante la Edad Media, los estudiosos
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se encontraban divididos en cuanto al nimero exacto, pero el asunto
fue finalmente resuelto por Pedro Lombardo, quien fijé el nimero en
siete, y les establecié el siguiente orden: bautismo, Santa Cena,
confirmacién (de los catecimenos), ordenacién, extremauncién,
confesién auricular (penitencia), y matrimonio. Estos, sin embargo, no
se establecieron como dogma hasta el Concilio de Florencia (1442
d.C.), siendo mds tarde confirmados por el Concilio de Trento (1547
d.C.). Los cinco asi llamados sacramentos adicionales fueron rechaza-
dos por las iglesias protestantes, ya fuera sobre las bases de que no
habian sido designados por nuestro Sefior, o que no eran verdaderos
simbolos de gracia interna.

EL BAUTISMO

“Creemos que el bautismo cristiano, ordenado por nuestro Sefior, es
un sacramento que significa la aceptacién de los beneficios de la
expiacion de Jesucristo, que debe administrarse a los creyentes, y que
declara su fe en Jesucristo como su Salvador y su pleno propésito de
obediencia en santidad y justicia.

“Siendo el bautismo un simbolo del nuevo pacto, se puede bautizar
a nifos pequefos, a peticién de sus padres o tutores, quienes promete-
rdn la ensenanza cristiana necesaria.

“El bautismo puede ser administrado por aspersién, afusién o in-
mersién, segun la preferencia del candidato” (Manual de la Iglesia del
Nazareno, edicién de 2009-2013, pdrrafo 16, pdginas 32-33).

Definiciones del bautismo. Por supuesto que la anterior declaracién
del credo no nos ofrece una definicién formal del bautismo, ya que la
presupone. Por su parte, el Diccionario Webster define el bautismo
como “la aplicacién de agua a una persona, en forma de sacramento o
ceremonia religiosa, por medio de la cual es iniciada en la iglesia visible
de Cristo”. Thomas O. Summers lo define como “una ordenanza
instituida por Cristo, la cual consiste en la aplicacién de agua por el
ministro cristiano a las personas apropiadas, para su iniciacién en la
iglesia visible, y su consagracion al Padre, al Hijo, y al Espiritu Santo”.
John Miley dice que “el bautismo no es solo una sefial de la profesién y
la marca de diferencia por medio de la cual los cristianos son distin-
guidos de los demds que no han sido bautizados, sino que también es
una senal de regeneracién, o del nuevo nacimiento”. William Burton
Pope lo define como “el rito ordenado por nuestro Sefor para que sea
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la sefal de admisidn a la iglesia, y el sello de unién con El, y de la
participacién en las bendiciones del pacto cristiano”.

La institucion del bautismo cristiano."” La prictica del bautismo en
agua como ordenanza sagrada no fue primero introducida por Cristo,
sino que era conocida por los judios como ritual religioso desde hacia
mucho tiempo. El tiempo preciso en que se empezd a usar se descono-
ce, pero era uno de los ritos por medio de los cuales los prosélitos eran
introducidos a la religién judia, haciéndose asi participes de los
beneficios del pacto. El segundo paso en el desarrollo de la ordenanza
fue el bautismo de Juan, el cual se diferenciaba tanto del bautismo del
prosélito que lo precedid, como del bautismo cristiano que lo siguié. El
bautismo de Juan no era meramente un rito por el que los prosélitos
eran traidos a la religién judia, sino que era “para arrepentimiento”,
como una preparacién para Cristo y el nuevo pacto. El tercer paso en
este desarrollo fue el bautismo cristiano, el cual se diferencia del de Juan
en que no mira hacia adelante a la venida del Mesias, sino que confiesa
que Jesus, como el Mesias, ha venido, y también el Espiritu Santo, en
cuya dispensacién ha de ser administrado. Cristo nacié bajo el Antiguo
Testamento, y por su identificacién con una raza pecaminosa, fue
traido bajo su condenacién. Y aunque no conocié pecado, atn asi
declaré que era necesario ser bautizado con el bautismo de Juan, a fin
de cumplir toda justicia. El bautismo cristiano fue instituido por
nuestro Sefior por mandato directo: “...bautizdndolos en el nombre del
Padre, y del Hijo, y del Espiritu Santo” (Mateo 28:19); y este mandato
instituyé la ordenanza y, a su vez, prescribié la férmula con la que
habria de administrarse.

Posterior al Dia de Pentecostés, el rito del bautismo fue observado
como una ordenanza indispensable en conexién con la conversién, sin
que haya habido un caso registrado de conversién sin el cual el
bautismo no estuviera conectado. Sin embargo, la férmula completa no
siempre ocurrfa, aunque se puede decir que estaba implicita en donde
no se expresara directamente. En Hechos 2:38, el apéstol Pedro, en su
sermon pentecostal, exhortaba a los creyentes a que se bautizaran, “cada
uno de vosotros en el nombre de Jesucristo”, y “los que recibieron su
palabra fueron bautizados” (Hechos 2:41); en Hechos 8:16 se sefala
que los samaritanos habian sido bautizados “en el nombre de Jests”;
mientras que en Hechos 10:48, el apéstol Pedro mandé que los de la
casa de Cornelio fueran bautizados “en el nombre del Sefor Jests”. Fue
también de esa manera que los discipulos efesios fueron bautizados bajo
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el ministerio del apéstol Pablo (Hechos 19:4-6). Deberd aqui notarse
que estos discipulos fueron primero bautizados con agua, para luego
recibir el don del Espiritu Santo con la imposicién de manos, mientras
que en la casa de Cornelio, los discipulos recibieron primero el Espiritu
Santo, y luego fueron bautizados con agua. En el tiempo apostdlico
tardio, se consideré que el bautismo sustitufa al rito judio de la
circuncisién. Este continué existiendo como costumbre nacional, pero,
para la iglesia, tal cosa era una cuestién indiferente, ya que el rito se
interpretaba espiritualmente. Por eso es que el apdstol Pablo va a decir,
“En ¢él también fuisteis circuncidados con circuncisién no hecha a
mano, al echar de vosotros el cuerpo pecaminoso carnal, en la circunci-
sién de Cristo; sepultados con él en el bautismo, en el cual fuisteis
también resucitados con él, mediante la fe en el poder de Dios que le
levant4 de los muertos” (Colosenses 2:11-12).

El desarrollo de la doctrina en la iglesia. Al rito del bautismo se le
adjudicé gran importancia desde bien temprano, pero no como senal y
sello de todas las bendiciones cristianas, sino como un medio de
traspaso a través del cual esas bendiciones eran impartidas. En la época
antenicena tardfa, se puede decir que el bautismo se consideraba
universalmente como el rito de admisién a la iglesia, y siendo que se
mantenia que no podia haber salvacién fuera de la iglesia, el bautismo
vino a ser asociado con la regeneracién. De primera intencién se vefa
solamente como el acto culminante en la apropiacién del cristianismo,
el sello de la adopcién positiva en la familia de Dios. No obstante, para
mediados del segundo siglo, se consideraba como que procuraba la
plena remisién de todos los pecados pasados, por lo cual se encontraba,
como consecuencia, que se hablara del bautismo como “el instrumento
de regeneracién e iluminacién”. Los padres de la iglesia ensenaron esta
doctrina, no en el sentido moderno de una gracia otorgada, o un
cambio obrado a través de la regeneracién, sino como que el bautismo
era en si mismo la regeneracién. El seudo Bernabé (c. 120) se refiere al
bautismo “que lleva a la remisién de pecados”, y afade que “descen-
demos al agua llenos de pecados e impurezas, pero surgimos de ella
llevando fruto en nuestro corazén”. Asi también Hermas (c. 140),
quien dice: “Descienden al agua muertos, pero se levantan vivos”. Sin
embargo, habia algunas limitaciones que atanian a la doctrina como la
sostenfan escritores como Justino Mirtir, Clemente, Tertuliano,
Origenes y Cipriano.'® Sostenian, consistente con la creencia temprana,
que el bautismo era eficaz solo en conexién con la disposicién y el
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propésito interior correctos de parte del candidato. Origenes dice,
“Aquel que ha dejado sus pecados recibe remisién en el bautismo. Pero
si alguien viene a la fuente todavia albergando el pecado, no obtendrd la
remisién de sus pecados” (In. Luc. Horn. XXI). También sostenian que
el bautismo no era absolutamente esencial en la iniciacién de la vida
nueva de la regeneracion, sino solamente como un proceso culminante,
como ya se ha mencionado. Tertuliano, al hablar del bautismo, dice:
“El lavamiento es un sello de la fe, la cual fe es iniciada y es encomiada
por la fe del arrepentimiento. No somos lavados a fin de que dejemos
de pecar, sino por haberlo hecho, puesto que en el corazén ya hemos
sido bafados” (De. Poenit. VI).

Los periodos nicenos y postnicenos atestiguaron una adicional cris-
talizacién de las posiciones anteriores, de aqui que prevaleciera
universalmente la idea de que la vida divina habitaba en el cuerpo
corporal de la iglesia, y que pudiera transmitirse a sus miembros solo a
través de la instrumentacién de los sacramentos. Por tanto, el bautismo,
como rito de iniciacién, asumié una importancia anadida, y vino a
considerarse como esencial para la salvacién. Ambrosio (c. 397)
entendia a Juan 3:5 como queriendo decir que, “Nadie puede ascender
al reino de los cielos excepto por el sacramento del bautismo; de hecho,
esto no exime a nadie, ni al infante ni a aquel a quien alguna necesidad
le impida”. La posicién de Agustin, al igual que muchas otras de sus
doctrinas, fue de cardcter doble. Desde su punto de vista mds tem-
prano, el bautismo era considerado como simbdlico. Era el rito externo
de entrada a la iglesia, pero la unién espiritual interna, el Espiritu la
efectuaba solo por medio de la fe. Agustin también sostenia que, en el
bautismo de infantes, los padrinos simplemente asumian la responsabi-
lidad de la educacién cristiana del nifo, siendo la confesién de ellos
delante de Dios, la confesién del nifio. Su punto de vista tardio fue
ampliamente diferente. Mantenia que el bautismo conllevaba no solo el
perdén de los pecados actuales, sino también el del pecado original.
Sostenia que la concupiscencia todavia permanecia en el corazén, pero
que su complexién cambiaba. En el no bautizado, era pecado; pero en
el bautizado, era enfermedad, cuya perfecta cura podia producirse solo
en el cielo. Sus criterios en lo relativo al bautismo infantil también
sufrieron un marcado cambié. Sostenia que la iglesia proveia una fe
sustitutiva, y que el Espiritu Santo implantaba en el infante no
consciente el germen de la nueva vida, de modo que la regeneracién era
obrada en el corazén con anterioridad a la conversién consciente del
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nifo. Fue esta idea de la receptividad pasiva propuesta por Agustin la
que miés tarde se convirtié en la base del opus operatum en la Iglesia
Catdlica Romana, en contra de lo cual el protestantismo reaccionaria
vehementemente. Por lo tanto, serd necesario considerar el desarrollo
tardio de la doctrina en (1) la Iglesia Catdlica Romana, (2) la Iglesia
Luterana, y (3) la Iglesia Reformada.

1. La doctrina catélica romana.” Siendo que se consideraba que el
bautismo operaba solamente para la remisién de los pecados pasados,
muy tempranamente hubo de crecer un sistema de penitencia por los
pecados cometidos después del bautismo. Mds tarde, este tipo de
penitencia se convertirfa en una ordenanza o sacramento separado.
También, de igual manera, habia sido la costumbre, desde los tiempos
mds tempranos, acompafar al bautismo con la imposicién de manos en
imitacién de los apéstoles (Cf. Hechos 8:17; 19:6), y también ungir
con aceite como un simbolo de la uncién de parte del Santo (1 Juan
2:20-27). Esto llegd a conocerse como la “confirmaciéon”, y en el siglo
cuarto ya era universalmente reconocida como un sacramento separado.
Mds tarde se insistirfa en que la validez del rito dependia de la consa-
gracién del aceite por parte del obispo, y gradualmente, en el occidente,
la ceremonia entera lleg6 a considerarse como una funcién peculiar del
obispo. Los eruditos de la Edad Media no hicieron mucho mds que
elaborar las posiciones que Agustin ya habia adelantado. Distinguian
entre lo material y lo formal del bautismo, siendo lo material el agua, y
lo formal, la férmula por medio de la cual era administrado.”® Tomis
de Aquino, especialmente, siguié a Agustin en mantener que el
bautismo imprimia un cardcter indeleble sobre el alma por medio de la
regeneracion. Por el lado negativo, se sostenia que el bautismo limpiaba
de todo pecado, del actual y del original; por el lado positivo, se
sostenia que incorporaba al que lo recibia a Ciristo, y le otorgaba todos
los dones y gracias de la nueva vida. En cuanto a la pregunta del
bautismo infantil, Aquino también sostenia con Agustin que los bebés
no crefan por acto propio, sino por la fe de la iglesia en la cual eran
bautizados. Esta fe provenia del Espiritu Santo como la unidad interna
de la iglesia, quien hacfa una equitativa distribucién de su vida
espiritual, de modo que los infantes participaran potencialmente en esa
vida, aunque no todavia en el ejercicio de su poder espiritual. También
se crefa que la confirmacién conferia “un caricter indeleble”, el cual, sin
embargo, presuponia el que se hubiera impartido en el bautismo. Las
decisiones doctrinales y précticas ritualistas que habian sido normativas
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por largo tiempo en la Iglesia Catblica Romana, fueron confirmadas
por los cdnones y decretos del Concilio de Trento (1545-1563).

2. La doctrina luterana. La ensefanza protestante, tanto luterana
como reformada, tiene como punto de partida una objecién vélida a la
ex opere operato de la Iglesia Catélica Romana, es decir, a la doctrina de
que la simple administracién del bautismo salvaba a la persona
bautizada. Los reformadores también contendian que “la concupiscen-
cia que permanece después de que el pecado original ha sido perdonado
en el bautismo, es realmente pecado”. Insistian en que la fe era
necesaria de parte del que lo recibia, a fin de hacer de la ceremonia un
medio de gracia. La ensefanza de Lutero sobre este tema es trazada
usualmente a través de tres etapas: (1) En la primera etapa, y siguiendo
la posicién temprana de Agustin, el reformador distinguia entre la sefal
y la cosa sefialada, y entre ambas colocaba la fe como el medio por el
cual las personas concretaban el significado de la sefial. La sefal es el
bautismo externo con agua, el sello es el nuevo nacimiento, y la fe hace
real este bautismo espiritual. (2) En la segunda etapa, Lutero llegé a
considerar el bautismo como sefal y sello, a lo cual Dios afiadia su
Palabra como promesa de fortaleza y consuelo divinos. La principal
cosa, no obstante, era la promesa, y los que la crefan y eran bautizados
serfan salvos. (3) En la tercera etapa, ¢l identificé mds estrechamente el
agua y la Palabra, ensenando que a la sefal y a la Palabra, se afadian el
mandamiento y la ordenanza de Dios, y que los primeros eran junta-
mente dados de manera tal que el bautismo en agua se convertia en el
elemento divino. Esta posicién, sin embargo, no aparece en las
confesiones, excepto en el original en alemdn de los Articulos de
Schmalkald. La Confesién de Augsburgo representa la posicién de
Mélancton de que el bautismo era un testimonio perpetuo de que el
perdén de los pecados y la renovacién del Espiritu Santo le pertenecian
especialmente al bautizado, siendo la fe la causa operante de esta
condicién.”’ Es por estas razones que el luteranismo siempre ha
sostenido una alta teoria de los sacramentos, y que por lo regular
considera al bautismo algo esencial para la salvacién, ya que por su
medio, por designacién divina, las bendiciones de la remisién y la
regeneracion son comunicadas, por medio de la fe y de la Palabra.

3. La doctrina reformada.** Las iglesias reformadas principiaron con
la idea de que la salvacién no estd condicionada por ninguna obra o
ceremonia externa, y, por lo tanto, se libraron de mucha confusién en
el desarrollo de su doctrina. Para ellos, el bautismo fue solo la senal
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iniciadora que marcaba a uno como seguidor de Cristo. Zuinglio no le
atribufa poder santificador alguno al bautismo per se, sino solo a la fe.
Asi que, se deshizo enteramente del misterio, viendo los sacramentos en
parte como actos de confesién, y en parte como sefales conmemorati-
vas. Calvino adopté los principios de Zuinglio, pero al desarrollarlos, se
acercé mds a la concepcién luterana. Para Calvino, no eran simple-
mente memoriales, sino también promesas de gracia, es decir, que
estaban acompafiados por un don invisible de gracia. Siendo que el
luteranismo, especialmente la escuela de Mélancton, también conside-
raba los sacramentos como promesas de gracia, dicha posicién formaria
un punto de unién entre Calvino y Lutero. El Obispo H. L. Marten-
sen, quien asume su posicién basindola en el punto de acuerdo entre
Lutero y Calvino, hace claro que, después de todo, hay una diferencia
esencial entre ellos, la cual surge de las concepciones diferentes de la
predestinacién. “Segun la doctrina de Calvino”, dice Martensen, “no
hay una conexién real entre la predestinacién y el bautismo. La doble
eleccion ha sido establecida desde la eternidad; el bautismo, por tanto,
no puede ser de auxilio alguno para los que no han sido elegidos en los
ocultos decretos de Dios. La predestinacién luterana, por el otro lado,
obtiene su verdadera expresion en el bautismo. El bautismo, de acuerdo
con Lutero, es la revelacién del decreto consolador de que Dios ‘quiere
que todos los hombres sean salvos y vengan al conocimiento de la
verdad’ [1 Timoteo 2:4]. No necesitamos agonizantemente inquirir
acerca de un decreto oculto, de acuerdo con el cual seamos elegidos o
rechazados, ya que cada uno podra leer en su bautismo su eleccién para
bienaventuranza” (H. L. Martensen, Christian Dogmatics [Dogmdtica
cristiana], 424). Podemos, pues, decir que, en general, en la Iglesia
Reformada se puso menos énfasis en la necesidad del bautismo que en
la Iglesia Luterana; y que la posicién reformada, por mediacién de los
Treinta y Nueve Articulos de la Iglesia Anglicana, se convirtié esen-
cialmente en la ensefianza del metodismo.

4. Desarrollos doctrinales posteriores. (1) La doctrina anglicana, como
se expresa en los Treinta y Nueve Articulos, es una combinacién de los
credos luterano y reformado. Hay, sin embargo, dos razonamientos
acerca de la interpretacién de los formularios: los que son més luteranos
y sacramentarios, y por consiguiente suponen que el alma es renovada
por una infusién de vida, y los que mds cercanamente se aproximan a la
posicién reformada de un cambio solo en las relaciones. (2) La doctrina
bautista difiere del cristianismo en general en dos puntos: mantiene que
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el bautismo, como rito, pertenece solo a adultos como expresién de su
fe, y que el tnico modo vélido de bautismo es inmersién en agua. (3)
Los metodistas sostienen una posicion mediadora. Por un lado,
repudian el razonamiento sociniano de que el bautismo es meramente
una senal o distintivo de la profesién cristiana, y por el otro lado,
rechazan el rito como un emblema ritualista impresivo del lavamiento
del pecado. Sostienen que el bautismo es tanto una sefial como un sello,
por lo cual, para el que lo recibe, si cumple con las condiciones del
pacto, hay gracia que lo acompana. A esta posicion se le dard conside-
racién adicional en nuestra discusién del significado, el modo y los
sujetos del bautismo.

Naturaleza y designio del bautismo cristiano.” Es posible arribar a la
naturaleza y el designio de la ordenanza del bautismo si partimos de su
historia, y de las declaraciones biblicas que le conciernen. Se trata de un
solemne sacramento que “significa la aceptacion de los beneficios de la
expiacién de Jesucristo”, y es una promesa de “pleno propésito de
obediencia en santidad y justicia”. Desde el punto de vista divino,
también es una promesa de otorgamiento de gracia.”* Samuel Wake-
field define el bautismo como sigue, indicando sus cuatro elementos
esenciales: “El bautismo, como una ordenanza cristiana, puede definirse
como la aplicacién de agua pura al debido sujeto, por un legitimo
administrador, en nombre de la sagrada Trinidad. (1) Es la aplicacién
de agua pura, como lo indica claramente el lenguaje del Apéstol:
‘[A]lcerquémonos con corazdn sincero, en plena certidumbre de fe,
purificados los corazones de mala conciencia, y lavados los cuerpos con
agua pura’ (Hebreos 10:22). (2) El agua debera ser aplicada al debido
sujeto, no a un objeto inanimado, sino a un ser humano, bajo ciertas
circunstancias. (3) La ordenanza debera llevarse a cabo por un adminis-
trador legitimo, y siendo que la comisién de bautizar fue dada solo a los
ministros del evangelio, nadie més tiene el derecho de desempenar este
oficio. Y, (4) deberd administrarse en el nombre de la sagrada Trinidad:
‘[BJautizdndolos en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espiritu
Santo’ (Mateo 28:19). Hay dos cosas que sobresalen claramente aqui en
cuanto al bautismo: (1) su obligacién perpetua y universal; y (2) su
importancia sacramental”.”

1. Dos cosas indican la obligacién universal y perpetua del bautis-
mo: el mandamiento expreso de nuestro Senor (Mateo 28:19-20), y la
prictica apostdlica (Hechos 2:28, 41; 8:12). El bautismo es una
solemne ordenanza que deberd observarse de manera estricta. De los
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pasajes biblicos anteriores se desprende claramente que los apdstoles
administraban el bautismo inmediatamente después de la profesién de
fe, y si ello fue considerado necesario en aquel momento, no debe serlo
menos ahora. “Pero cuando creyeron a Felipe, que anunciaba el
evangelio del reino de Dios y el nombre de Jesucristo, se bautizaban
hombres y mujeres” (Hechos 8:12). El bautismo es una ordenanza de
obligacién perpetua. Algunos han argumentado que, siendo que Cristo
bautiza con el Espiritu Santo, el bautismo en agua ya no es necesario. Y
es indudablemente cierto que el bautismo de Juan ha sido invalidado,
pero ya hemos indicado que hubo una amplia distincién entre el
bautismo en agua de Juan como rito preparatorio, y el bautismo en
agua de Cristo como sefial y sello de una obra interna de gracia.
Tampoco el texto de Hebreos 9:10, el cual habla “de diversas ablucio-
nes, y ordenanzas acerca de la carne”, presenta un argumento contrario
al bautismo cristiano. Es cierto que los cristianos rechazaron esos ritos
judios, pero el bautismo en agua siguié siendo administrado por los
ap6stoles después de abrirse la dispensacién cristiana, lo cual indica
claramente que el bautismo no fue incluido en los ritos de que se habla
en Hebreos 9:10. El bautismo, por ser un rito de iniciacién, se
administrard solo una vez. Porque establece un pacto permanente, no
ha de repetirse. Puede que el bautizado caiga, pero la bondadosa
promesa de Dios permanece. El efecto de esta promesa no puede
anularse. Si el bautizado cae, necesita arrepentirse y creer, sabiendo que
el Padre estd listo a restaurarlo, pero esto no hace necesario un nuevo
bautismo. También, como rito de iniciacién, el bautismo es un acto
visible por medio del cual los miembros son admitidos a la iglesia de
Cristo como sociedad visible. Esta ha sido la fe de la iglesia desde el
principio, y negarlo es negar del todo que la iglesia tenga una ordenanza
de iniciacién.

2. La importancia sacramental del bautismo se ha de encontrar en el
hecho de que es senal y sello del pacto de gracia.?® (1) Como sefial,
representa la purificacién espiritual. “Esparciré sobre vosotros agua
limpia, y seréis limpiados de todas vuestras inmundicias; y de todos
vuestros idolos os limpiaré. Os daré corazén nuevo, y pondré espiritu
nuevo dentro de vosotros; y quitaré de vuestra carne el corazén de
piedra, y os daré un corazén de carne” (Ezequiel 36:25-26). En este
sentido nuestro Senor también declara: “De cierto, de cierto te digo,
que el que no naciere de agua y del Espiritu, no puede entrar en el reino
de Dios” (Juan 3:5). Aqui, evidentemente, la sefal es el bautismo
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exterior en agua, y la cosa senalada es la obra interior del Espiritu. El
ap6stol Pablo se refiere a esta doble obra del Espiritu como “el lava-
miento de la regeneracién” y “la renovacién en el Espiritu Santo” (Tito
3:5). Por tanto, el bautismo como sefial no solo simboliza la regenera-
cién, sino también el bautismo con el Espiritu Santo, que es el evento
peculiar de esta dispensacién. De acuerdo con esto, al derramamiento
del Espiritu “sobre toda carne”, como lo profetizé Joel, se le llamar4 un
bautismo en el Nuevo Testamento. Es a ello que Juan el Bautista se
referfa cuando dijo, “él os bautizard en Espiritu Santo y fuego” (Mateo
3:11), y a lo que Jestis mismo se refirié cuando dijo a sus discipulos,
“vosotros seréis bautizados con el Espiritu Santo dentro de no muchos
dias” (Hechos 1:5). (2) El bautismo también es un sello. “Es”, dice
William G. T. Shedd, “como el sello oficial de un documento legal. La
presencia del sello inspira confianza en lo genuino del titulo de
propiedad; la ausencia del sello despierta duda y temor. Con todo, es el
titulo de propiedad, no el sello, lo que confiere el titulo” (William G.
T. Shedd, Dogmatic Theology [Teologia dogmitica], 11:574). De parte
de Dios, el sello es la garantia visible de fidelidad a su pacto, una
ceremonia perpetua a la cual su pueblo podrd siempre apelar. De parte
del hombre, el sello es ese acto por el cual se obliga como parte en el
pacto, y promete ser fiel en todas las cosas; y es también la sefial de una
transaccion finiquitada, la ratificacién de un acuerdo final.

El modo del bautismo. Este tema ha sido uno de larga y seria contro-
versia. Desde el dia de los anabaptistas del tiempo de la Reforma, hasta
los bautistas de fecha mds reciente, se ha afirmado que la inmersién es
el tnico modo vilido de bautismo, mientras que otros, el gran cuerpo
de la iglesia en todas las épocas, siempre han mantenido que puede
administrarse por rociamiento o derramamiento, o para emplear un
término que los incluya a ambos, por afusién. La pregunta no es si la
inmersién es un bautismo vilido, ya que esto nunca ha sido negado,
pero si es la tinica forma de bautismo autorizada por la Biblia. Nuestra
posicién como iglesia es clara: “El bautismo puede ser administrado por
aspersion, afusién o inmersion, segun la preferencia del candidato”. Por
lo tanto, es suficiente solo indicar de manera breve los argumentos que
se ofrecen a favor y en contra de la inmersién como el Gnico modo
véilido de bautismo. Los argumentos que se esgrimen mds frecuente-
mente en favor de la inmersién son: (1) El significado del vocablo
baptizo, bautizar; (2) las circunstancias que se dieron en muchos de los
bautismos registrados en la Biblia; y (3) el simbolo de la sepultura.”’ La
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iglesia, por lo general, ha considerado estas proposiciones como
insuficientes para establecer la creencia en la inmersién como el tnico
modo vélido de bautismo. Sin dnimo alguno de controversia, podemos
resumir los argumentos como sigue, a la vez que referimos al lector al
estudio adicional de los tratados mds elaborados sobre este asunto.

1. Se argumenta que el vocablo baptizo siempre significa remojar o
sumergir. Sin embargo, es un hecho mis alld de toda controversia que la
mayoria de los lexicografos le asignan un significado mds amplio, y que
los escritores cldsicos lo emplean para expresar una variedad de ideas. R.
W. Dale senala que baptizo es un derivado, el cual modifica el signifi-
cado de su raiz, bapro. El vocablo significa (1) practicar un acto
definido, remojar; (2) efectuar un cambio definido de condicién, zenir;
(3) efectuar un cambio completo de condicién al asimilar la calidad o la
influencia, sin color, mezclar, empapar, imbuir. Los escritores cldsicos
Plutarco, Hipdcrates y Arist6teles empleaban frecuentemente la palabra
para referirse no a otra cosa sino a humedecer, tenir, y rociar. Es
evidente que la palabra empleada para designar el bautismo cristiano, la
Biblia la emplea en otro sentido que no es el de inmersién. “Y volvien-
do de la plaza, si no se lavan [bautizan], no comen” (Marcos 7:4), lo
cual, como indica el versiculo anterior, se refiere al acto de lavarse las
manos. Los fariseos (Lucas 11:38) se asombraron de que Jests se
sentara a comer sin primero bautizarse o lavarse, como era la costumbre
de los fariseos. El apdstol Pablo declara que los israelitas fueron
bautizados en Moisés en la nube y en el mar (1 Corintios 10:1-2), y
emplea la palabra bautizar para referirse al pasar entre las agua, bajo la
sombra de la nube. Que el vocablo baptizo es empleado en un sentido
més amplio que el de remojar o sumergir, serd suficiente refutacién del
reclamo de que la inmersién sea el inico modo vélido de bautismo.

2. Un estudio de las circunstancias que acompanaron los bautismos
que registra la Biblia también hace claro que el bautismo no siempre
significé la inmersién. Los casos que usualmente se citan como prueba
de la inmersién son los siguientes: “Y salia a él Jerusalén, y toda Judea,
y toda la provincia de alrededor del Jorddn, y eran bautizados por él en
el Jorddn” (Mateo 3:5-6); “Y Jesus, después que fue bautizado, subi6
luego del agua” (Mateo 3:16); “Y mandé parar el carro; y descendieron
ambos al agua, Felipe y el eunuco, y le bautizé. Cuando subieron del
agua, el Espiritu del Sefior arrebat6 a Felipe” (Hechos 8:38-39). Aqui,
la fuerza completa del argumento depende del significado de las
preposiciones originales griegas en, eis, ek y apo. Es bien conocido que
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estas preposiciones se emplean en la Biblia con diferentes significados.
Asi, pues, apo significa de, mucho mds frecuentemente que fuera de; y
ek también significa de al igual que fuera de; y eis significa 4 tanto como
dentro. Por tanto, a partir del significado de las palabras originales, seria
una traduccién tan fiel como la que se presenta decir que Jests subi
directamente desde el agua, y que Felipe y el eunuco descendieron a/
agua, y que subieron desde el agua. Schleusner, en su célebre léxico,
sefala que en tiene treinta y seis significados distintos, ek, veinte y
cuatro, y apo, veinte. Se hace evidente, por tanto, que la verdadera
interpretacién solo se puede encontrar en un estudio de las circunstan-
cias y los usos histéricos, y no necesariamente en una interpretacion
literal de las preposiciones. Aqui podemos referirnos brevemente a
pasajes biblicos tales como el del bautismo de Saulo, en donde se sefala
que se levanté y fue bautizado (anastas ebaptizen), literalmente, puesto
de pie fue bautizado (Hechos 9:18); el del bautismo de Cornelio y los
de su casa, en donde se hace evidente que fueron bautizados en la casa
en donde el Espiritu Santo habia descendido sobre ellos, cosa que,
ademds, queda implicado en la pregunta, “;Puede acaso alguno impedir
el agua...?”, es decir, impedir que el agua fuera traida a la casa para el
bautismo (Hechos 10:47-48); y, por ultimo, el del bautismo del
carcelero y su familia en la noche, el cual, por obligacién, debe haberse
llevado a cabo en la cércel, no pudiendo decirse con certeza que haya
sido por inmersién (Hechos 16:31-33).%

3. El simbolismo de la sepultura ha sido un argumento favorito
entre los inmersionistas, y lo basan en pasajes biblicos como los
siguientes: “Porque somos sepultados juntamente con ¢l para muerte
por el bautismo, a fin de que como Cristo resucité de los muertos para
la gloria del Padre, asi también nosotros andemos en vida nueva”
(Romanos 6:4); y, de nuevo, “sepultados con él en el bautismo, en el
cual fuisteis también resucitados con él, mediante la fe en el poder de
Dios que le levant6 de los muertos” (Colosenses 2:12). El argumento
en pro de la inmersién descansa enteramente en las palabras “sepulta-
dos juntamente con él para muerte por [0 en] el bautismo”, y asume
que el Apéstol estd hablando aqui del bautismo en agua, definiendo,
por tanto, asi, el modo.” Que estos textos no hagan referencia ni al
bautismo en agua ni a su modo, es apta y concisamente expresado por
Samuel Wakefield como sigue: “Concluimos, pues, a partir del examen
cuidadoso de todo el asunto, que en los pasajes bajo consideracion, el
Apéstol no alude de ninguna manera, ni al bautismo en agua en sf
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mismo, ni a su modo, ya que estd hablando de una muerte espiritual, de
un sepelio, de una resurreccion, y de una vida. En Romanos 6:2, ¢l
pregunta: ‘Porque los que hemos muerto al pecado, ;cémo viviremos
atn en él?’, y en esta pregunta nos da una clave para el pasaje completo
de ‘muertos al pecado’ [Romanos 6]. Por lo tanto, si ‘hemos muerto al
pecado’, no deberemos perseverar en el pecado. ;O no sabéis que todos
los que hemos sido bautizados en Cristo Jests, hemos sido bautizados
en su muerte? [v. 3], es decir, todos nosotros los que hemos sido
unidos a Jesucristo por el bautismo del Espiritu Santo fuimos hechos
participes de los beneficios de su muerte. ‘Porque por un solo Espiritu
fuimos todos bautizados en un cuerpo’ (1 Corintios 12:13). Este
cambio moral por el que los creyentes son unidos a Cristo, y constitui-
dos pdmpanos vivientes de ‘la vid verdadera’, incluye la muerte al
pecado, la sepultura del ‘viejo hombre’, y la resurreccién de la muerte
espiritual a una nueva vida de obediencia santa. ‘Porque somos
sepultados juntamente con él para muerte por el bautismo’ [Romanos
6:4], es decir, que asi como Cristo fue sepultado en una tumba, asi
también nosotros, por el bautismo con el Espiritu, somos traidos a este
estado de muerte al pecado, ‘a fin de que como Ciristo resucité de los
muertos por la gloria del Padre, asi también nosotros andemos en vida
nueva’ [v. 4]. Ciertamente, todo el argumento del Apéstol demuestra
que ¢él estd hablando de la obra del Espiritu, y no del bautismo en agua.
‘Porque si fuimos plantados juntamente con él en la semejanza de su
muerte, asi también lo seremos en la de su resurreccién; sabiendo esto,
que nuestro viejo hombre fue crucificado juntamente con él, para que
el cuerpo del pecado sea destruido, a fin de que no sirvamos mids al
pecado’ (Romanos 6:5-6). Y, de nuevo, ‘Asi también vosotros conside-
raos muertos al pecado, pero vivos para Dios en Cristo Jesus, Sefor
nuestro’ (Romanos 6:11). ;Puede el bautismo en agua lograr el cambio
moral del cual habla aqui el Apéstol? Nadie afirmaria tal cosa, a menos
que haya aceptado la nocién disparatada de que la ‘inmersion es el acto
regenerador’”  (Samuel Wakefield, Christian Theology [Teologia
cristiana], 582).%

Los sujetos del bautismo. Todos los que creen en el Sefior Jesucristo, y
han sido regenerados, son sujetos aptos para el bautismo cristiano. Esto
queda establecido por la declaracién directa de Jesucristo: “El que
creyere y fuere bautizado, serd salvo” (Marcos 16:16). Este mismo
hecho lo ensena también el apéstol Pedro: “Entonces respondié Pedro:
;Puede acaso alguno impedir el agua, para que no sean bautizados estos
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que han recibido el Espiritu Santo también como nosotros? Y mandé
bautizarles en el nombre del Senor Jestis” (Hechos 10:47-48). Samuel
Wakefield sefala que “este pasaje prueba, en adicién al propdsito por el
cual se incluye, que los hombres pueden recibir el Espiritu Santo, y, por
consiguiente, pueden ser regenerados sin ser bautizados. Luego, el
bautismo no puede ser el acto regenerador, como algunos lo afirman
ingenuamente” (Samuel Wakefield, Christian Theology [Teologia
cristiana], 562). Pero, ademds de los creyentes adultos, la iglesia
siempre ha sostenido que los hijos de los creyentes son igualmente
sujetos idéneos del bautismo, y no les ha negado el bautismo a los hijos
de los incrédulos. Esta posicién fue cuestionada por los anabaptistas del
periodo de la Reforma, y sus seguidores todavia la objetan. No
pensamos que la controversia demande un tratamiento extendido,
siendo que nuestra iglesia establece definitivamente su posicién en el
credo, en armonia con la creencia ortodoxa tanto del tiempo antiguo
como del moderno. Consideraremos, pues, brevemente los siguientes
temas: (1) La historia del bautismo de infantes; (2) las objeciones al
bautismo de infantes; y (3) los argumentos en su favor procedentes del
pacto abrahdmico.

1. La historia del bautismo infantil revela el hecho de que la prictica
ha existido en la iglesia desde los tiempos mds tempranos.’' Justino
Mertir, quien nacié alrededor del tiempo de la muerte del apéstol Juan,
dice que “hubo muchos de ambos sexos, algunos de sesenta afios y otros
de setenta, quienes fueron hechos discipulos de Cristo en su infancia”,
sin duda refiriéndose al bautismo. Origenes (185-254) expresamente
declara que “la iglesia ha recibido la tradicién de los apdstoles de que el
bautismo deberd ser administrado a los infantes”. Como a mediados del
siglo tercero, Fido, un obispo africano, dirigié una pregunta a Ci-
priano, obispo de Cartago, respecto a si se podia o no llevar a cabo el
bautismo de infantes antes de los ocho dias. Cipriano trajo esto ante el
sinodo en 254 d.C., en el cual habia sesenta y seis obispos presentes, y
fue decidido undnimemente que no era necesario aplazar el bautismo
hasta el octavo dia. Agustin, en el siglo cuarto, dice que “toda la iglesia
practica el bautismo infantil. No ha sido instituido por los concilios,
pero ha estado siempre en uso”; y, de nuevo, “No recuerdo haber leido
de alguien, fuera catélico o hereje, que haya mantenido que el bautismo
deba negdrsele a los infantes”. Pareceria imposible justificar estas
declaraciones histéricas a menos que la prictica del bautismo de
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infantes hubiera llegado hasta nosotros desde los tiempos de los
ap6stoles.

2. Las objeciones al bautismo infantil se plantean usualmente sobre
las siguientes bases: (1) Que la préctica no tiene autorizacién expresa de
la Biblia; (2) que la Biblia declara que el creer deberd preceder a la fe, y
siendo que los infantes no pueden creer, por consiguiente no deberdn
ser bautizados; (3) que los infantes no pueden consentir al pacto del
cual el bautismo es el sello, y, por lo tanto, no deberdn ser obligados
por esta ordenanza; y (4) que el bautismo no le hard ningtin bien al
infante, por lo cual es inutil bautizarlos. Estas objeciones serdn
contestadas con el argumento positivo que sigue.

3. El bautismo infantil se conecta inmediatamente con el pacto
abrahdmico, y se puede entender plenamente solo a la luz de las
ensefanzas del Antiguo Testamento. (1) Dios tiene solo una iglesia.
Ella estd edificada sobre el protoevangelio, y tomé por primera vez su
forma visible en el pacto con Abraham. Por lo tanto, el apéstol Pablo
declara lo siguiente: “Y la Escritura, previendo que Dios habia de
justificar por la fe a los gentiles, dio de antemano la buena nueva a
Abraham diciendo: En ti serdn benditas todas las naciones” (Gdlatas
3:8). La promesa hecha a Abraham y a su simiente, no solo incluia
bendiciones temporales, sino al Mesfas mismo: “En tu simiente serdn
benditas todas las naciones de la tierra” (Génesis 22:18). La bendicién
temporal se cumplié en la posteridad humana de Abraham, pero
Cristo, como la simiente divina, es la fuente de las bendiciones
espirituales universales. “No dice: Y a las simientes, como si hablase de
muchos, sino como de uno: Y a tu simiente, la cual es Cristo” (Gdlatas
3:16). “Y si vosotros sois de Cristo, ciertamente linaje de Abraham sois”
[Galatas 3:29], y es sobre las bases de esta promesa que el apdstol
Pedro, en su sermén de Pentecostés, hizo la siguiente oferta universal
de salvacién: “Porque para vosotros es la promesa, y para vuestros hijos,
y para todos los que estdn lejos; para cuantos el Senor nuestro Dios
llamare” (Hechos 2:39).%? (2) El pacto hecho entre los “herederos segtin
la promesa” (Gdlatas 3:29). Fue con Abraham y su simiente que este
pacto fue sellado por el rito de la circuncisién. “Este es mi pacto, que
guardaréis entre mi y vosotros y tu descendencia después de ti: Serd
circuncidado todo varén entre vosotros” (Génesis 17:10). El nino que
no fuera circuncidado en el octavo dia habia de ser cortado por juicio
especial de Dios, por haberse roto el pacto. Por tanto, el rito era la
publicacién constante del pacto de gracia entre los descendientes de
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Abraham, y su repeticidn, la constante confirmacién de este pacto. (3)
La iglesia cristiana es la continuacién del pacto abrahdmico en su
desarrollo universal. La promesa implicita en el pacto se desdobla en la
plena riqueza de la bendicién de Cristo. Por eso leemos que Abraham
“recibié la circuncisién como sefal, como sello de la justicia de la fe que
tuvo estando atn incircunciso; para que fuese padre de todos los
creyentes no circuncidados, a fin de que también a ellos la fe les sea
contada por justicia; y padre de la circuncisién, para los que no
solamente son de la circuncisién, sino que también siguen las pisadas de
la fe que tuvo nuestro padre Abraham antes de ser circuncidado”
(Romanos 4:11-12). Asi que, como hemos indicado, el pacto abrahd-
mico es llevado a cabo a su grado sumo en la dispensacién del evange-
lio. (4) El bautismo suplanta la circuncision. El rito de iniciacién de la
circuncisién caducé junto a los ritos y las ceremonias peculiares a la fase
del Antiguo Testamento, y en su lugar, el bautismo se vuelve el rito de
iniciacién del Nuevo Testamento. Que el bautismo conlleva el mismo
cardcter federal y de iniciacidn, lo evidencia la declaracién del apéstol
Pablo de que “vosotros estdis completos en él, que es la cabeza de todo
principado y potestad. En ¢él también fuisteis circuncidados con
circuncisién no hecha a mano, al echar de vosotros el cuerpo pecami-
noso carnal, en la circuncisién de Cristo; sepultados con ¢l en el
bautismo, en el cual fuisteis también resucitados con él, mediante la fe
en el poder de Dios que le levanté de los muertos” (Colosenses
2:10-12). Aqui el rito de la circuncisién es traido a una inmediata
conexién con el bautismo como ordenanza del Nuevo Testamento, y
este bautismo es expresamente establecido como la “circuncisién de
Cristo”.** Resumamos ahora como sigue, en las palabras de Samuel
Wakefield, los argumentos concernientes a la autorizacién biblica para
la prictica del bautismo de infantes: “Hemos demostrado que el pacto
abrahdmico fue el pacto general de la gracia; que los ninos fueron
incluidos en ese pacto, y admitidos en la iglesia visible por la circunci-
sién; que el cristianismo no es otra cosa que la continuacién, bajo una
nueva forma, de aquel pacto que Dios hizo con Abraham, y que el
bautismo es ahora la senal y el sello del pacto de la gracia, como la
circuncisién lo fue bajo la anterior dispensacion. De estas premisas se
sigue necesariamente que, asi como los hijos infantes de padres
creyentes, bajo el Antiguo Testamento, eran sujetos idéneos de la
circuncisién, asi también los hijos infantes de los creyentes cristianos
son sujetos idéneos del bautismo” (Samuel Wakefield, Christian
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Theology [Teologia cristiana], 569-570). A esto podemos afiadir el
hecho de que, en tres ocasiones diferentes, se indica que hubo familias
que fueron bautizadas: la de Lidia (Hechos 16:15), la del carcelero de
Filipos (Hechos 16:33), y la de Estéfanas (1 Corintios 1:16). Por
supuesto que no hay prueba positiva de ello, pero podemos considerar
las ocasiones arriba mencionadas como evidencia por lo menos
presumible de que habia nifos en las familias de los que fueron
bautizados. Todavia mas, tenemos, de los labios de nuestro Senor, la
declaracién de que los ninos pertenecen al reino de Dios (Marcos 10:4);
y si ese es el caso, tienen derecho a que se les reconozca como testigos
de la fe de sus padres en las palabras de su Sefor.* Por lo tanto,
mantenemos que hay garantias para el bautismo infantl, y que los
argumentos que se acaban de presentar son respuesta suficiente a las
objeciones previamente mencionadas. Pero si siempre se insistiera en
sostener que solo los creyentes han de ser bautizados, y los infantes
excluidos, entonces nosotros insistirfamos en que el argumento prueba
demasiado. Si solo aquellos que creen y son bautizados son salvos, y si
los nifios no pueden creer, y, por lo tanto, no pueden ser bautizados,
entonces, por obligacién del argumento, la conclusién légica es que
tampoco pueden ser salvos. Pero esto, pensamos nosotros, nadie lo
concederia, ya que se opone directamente a las palabras de nuestro
Sefior mencionadas arriba (Marcos 10:4). Cuando Ciristo declaré, “El
que creyere y fuere bautizado, serd salvo” (Marcos 16:16), estaba
hablando de creyentes adultos, a quienes los discipulos fueron enviados
con el evangelio, y quienes, por consiguiente, eran capaces de responder
a su predicacién. Las palabras del Sefior aqui no hacen referencia
alguna al bautismo infantil.

LA SANTA CENA

“Creemos que la cena conmemorativa y de comunién instituida por
nuestro Senor y Salvador Jesucristo es esencialmente un sacramento del
Nuevo Testamento, que declara su muerte expiatoria, por cuyos
méritos los creyentes tienen vida y salvacion, y la promesa de todas las
bendiciones espirituales en Cristo. Es distintivamente para aquellos que
estdn preparados para apreciar con reverencia su significado, y por ella
anuncian la muerte del Sefior hasta que El venga otra vez. Siendo la
fiesta de comunién, sélo aquellos que tienen fe en Cristo y amor para
los santos deben ser llamados a participar en ella” (Manual de la Iglesia
del Nazareno, edicion de 2009-2013, Articulo de Fe XIII, pdgina 33).
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La institucion de la Santa Cena.® Las circunstancias bajo las cuales se
instituy$ este sacramento fueron solemnes e impresionantes. Fue la
noche en que Jests fue traicionado, y en la que celebraba la Pascua con
sus discipulos. “Y mientras comian, tomé Jesds el pan, y bendijo
leulogisas], y lo parti6, y dio a sus discipulos, y dijo: Tomad, comed;
esto es mi cuerpo. Y tomando la copa, y habiendo dado gracias
leucaristisas], les dio, diciendo: Bebed de ella todos; porque esto es mi
sangre del nuevo pacto, que por muchos es derramada para remisién de
pecados” (Mateo 26:26-28; cf. Marcos 14:22-24; Lucas 22:19-20).
Estas referencias son histéricas, y describen los eventos ligados a esta
santa institucién. Las siguientes palabras presentan la interpretacion
doctrinal que el apédstol Pablo le da a la institucién: “La copa de
bendicién que bendecimos, ;no es la comunién de la sangre de Cristo?
El pan que partimos, ;no es la comunién del cuerpo de Cristo? Siendo
un solo pan, nosotros, con ser muchos, somos un cuerpo; pues todos
participamos de aquel mismo pan” (1 Corintios 10:16-17). “Porque yo
recibi del Sefor lo que también os he ensefiado: Que el Senor Jesus, la
noche que fue entregado, tomé pan; y habiendo dado gracias lo partid,
y dijo: Tomad, comed; esto es mi cuerpo que por vosotros es partido;
haced esto en memoria de mi. Asimismo tomé también la copa,
después de haber cenado, diciendo: Esta copa es el nuevo pacto en mi
sangre; haced esto todas las veces que la bebiereis, en memoria de mi.
Asi, pues, todas las veces que comiereis este pan, y bebiereis esta copa,
la muerte del Senor anuncidis hasta que él venga. De manera que
cualquiera que comiere este pan o bebiere esta copa del Sefor indig-
namente, serd culpado del cuerpo y de la sangre del Sefor. Por tanto,
pruébese cada uno a si mismo, y coma asi del pan, y beba de la copa” (1
Corintios 11:23-28).

Asi como el bautismo sustituyd la circuncisién, asi también la Santa
Cena suplanté la Pascua. Bajo el antiguo pacto, la Pascua era el tipo
eminente del sacrificio redentor de nuestro Senor, el cual, por las
edades, ha representado la fe y la esperanza del antiguo pueblo. Y
siendo que Cristo, como la verdadera Pascua, estaba por cumplir el
simbolo del Antiguo Testamento, se hacfa necesario un nuevo rito que
conmemorara esta liberacién espiritual y confirmara sus beneficios. En
la fiesta de la Pascua, la cabeza de cada familia tomaba la copa de accién
de gracias, y, junto a su familia, daba gracias al Dios de Israel. Asi
también, cuando Jestis hubo terminado la acostumbrada ceremonia
pascual con sus discipulos, procedié con una accién nueva y distante.
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“Y tom¢ el pan [el pan de la mesa pascual] y dio gracias, y lo partié y
les dio, diciendo: Esto es mi cuerpo, que por vosotros es dado; haced
esto en memoria de mi. De igual manera, después que hubo cenado,
tomo la copa [la copa pascual] diciendo: Esta copa es el nuevo pacto en
mi sangre, que por vosotros se derrama” (Lucas 22:19-20). Existe, pues,
una continuidad de simbolismo en el Antiguo Testamento y en el
Nuevo, pero el antiguo simbolismo habia sido traido a su tajante fin, y
el nuevo rito, el cual suplantaba al anterior, tenfa un comienzo
igualmente distintivo. Que este rito tenia como intencién que fuera
permanente lo evidencia el hecho de que el apdstol Pablo recibié del
Sefor la palabra que lo obligaba, a saber, la necesidad de establecerlo en
todas las iglesias que fundaba (1 Corintios 11:23).%

Durante la era apostdlica se utilizaban un nimero de términos para
expresar el significado de la Santa Cena, y por lo menos cinco de ellos
se encuentran en el Nuevo Testamento. (1) Se le llamaba la eucaristia
(eucaristeo, dar gracias), como una referencia a que Cristo tomara la
copa y diera gracias. A veces también se le llamaba eulogesas (de eulogeo,
alabar o bendecir), como referencia al acto de Jests de bendecir el pan.
Ambas palabras a menudo se intercambiaban.’” Por eso el apéstol Pablo
va a hablar de la “la copa de bendicién” [1 Corintios 10:16]. En cuanto
a lo apropiado del término “eucaristia”, el mismo siempre ha sido
familiar entre las personas de habla castellana. Como tal, la Santa Cena
es una solemne accién de gracias por las bendiciones de la redencién.
(2) También se le conocia como la Comunién. Los Hechos de los
Apéstoles vinculan “el partimiento del pan” y “la comunién unos con
otros” (Hechos 2:42). Sin embargo, la comida fraternal era en si
considerada una comunién, y se sellaba con el 6sculo de la paz
(Romanos 16:16; 1 Corintios 16:20; 2 Corintios 13:2; 1 Tesalonicen-
ses 5:26; 1 Pedro 5:14). El apéstol Pablo realza esta comunién de los
unos con los otros como inseparable de la comunién con Cristo. Sefiala
que somos un cuerpo al participar del mismo pan, que es el cuerpo de
Cristo (1 Corintios 10:16). Jests pone de relieve este mismo aspecto de
la comunién en su pardbola de la vid y los pAmpanos (Juan 15:1-8). (3)
Era considerada como una fiesta conmemorativa, una recordacién de la
muerte de Jests. Esta fase no era mayormente destacada al principio, ya
que para los cristianos primitivos, Cristo no era un héroe muerto, sino
Aquel que estaba vivo para siempre. El aspecto conmemorativo, por
tanto, se asociaba mds estrechamente con la muerte redentora de Cristo
y la esperanza escatoldgica. “Asi, pues, todas las veces que comiereis este
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pan, y bebiereis esta copa, la muerte del Sefior anuncidis hasta que él
venga” (1 Corintios 11:26).% (4) Se veia como un sacrificio (thisia).
Como tal, la Santa Cena no solo conmemoraba el sacrificio de Cristo,
sino que se consideraba en si misma un sacrificio. Esta distincién
deberd tenerse claramente en mente: la interpretacién de la muerte de
Jestis como un sacrificio, y la interpretacién de la comida comunitaria
como un sacrificio. El sacrificio de Cristo fue una vez para siempre
(Hebreos 9:25-26), y no podia repetirse. Suplanté todos los sacrificios
de animales, y se consideraba algo nuevo y final para los seres humanos.
A la comida comunitaria se le llamaba un sacrificio en el sentido de que
era en si misma una ofrenda de gratitud o un “sacrificio de alabanza”
(Hebreos 13:15. Cf. Filipenses 2:17; 4:18), y también porque era
acompanada con la dddiva de limosnas para los pobres. (5) Finalmente,
se le llamaba la presencia, o el misterio (misterion). Lo primero
conllevaba la idea de Cristo como un anfitrién en su mesa, y se deriva
del relato de Emats, en donde la presencia de Ciristo se dio a conocer
en el partimiento del pan. Lo segundo hace hincapié mds especialmente
en los alimentos sagrados como canales de gracia y poder. El apéstol
Juan es el principal testigo de esto. Cristo es “el pan de vida” (Cf. Juan
6:53). Sin embargo, aqui el Apéstol no se estaba apartando de las
concepciones espirituales, por lo que no podemos concluir que él
estuviera proponiendo algin beneficio de la carne separado de la
Palabra. Hubo otros términos que aludian a la Santa Cena, pero los
cinco mencionados arriba representan las fases principales del sacra-
mento como se presenta en la Biblia.*

El desarrollo de la doctrina en la iglesia. Pasada la era apostdlica,
comenzé muy temprano una tendencia a alejarse de la interpretacién
simbdlica de los elementos y las acciones seglin se presentaron en el
Nuevo Testamento, sustituyéndola por una interpretacion realista de la
Santa Cena. Esta tendencia se podia encontrar especialmente en los
padres griegos: Justino Martir, Ireneo y Gregorio de Nisa. Dada la
inclinacién de éstos al misticismo, su tendencia serfa naturalmente
hacia el razonamiento realista del sacramento, en donde el pan se volvia
el cuerpo actual de Cristo, y el vino, su sangre. La historia de esta
doctrina puede resumirse mejor si la consideramos en las siguientes
etapas de desarrollo. (1) El periodo patristico; (2) los periodos niceno y
postniceno; (3) el periodo medieval; y (4) el periodo de la Reforma.
Después consideraremos la naturaleza de la Santa Cena, y en esa
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discusién, trataremos mds plenamente con las teorias de la Reforma y
sus més recientes desarrollos.

1. El periodo patristico. Este periodo marcé el principio del desarro-
llo doctrinal siguiendo dos lineas que con el tiempo se unirfan: (1) la
presencia sacramental en la Comunidn, lo cual se desarrollaria mids
tarde en la doctrina de la transubstanciacién, y (2) la ofrenda sacrificial
en la eucaristia, lo cual més tarde vino a ser la misa. Los primeros
padres pretendieron conocer muy poco acerca de las diferencias que
miés tarde se considerarian importantes, lo cual hizo que sus pronun-
ciamientos fueran a menudo ambiguos. Tanto Ignacio como Ireneo
manifestaron una tendencia a alejarse del simbolismo en expresiones
como las siguientes: “Su cuerpo se considera que estd en el pan”, “Lo
hizo su propio cuerpo cuando dijo, ‘Esto es mi cuerpo’, es decir, la
figura de mi cuerpo”. Clemente de Alejandria (220) decia que el vino
era “un simbolo de la sangre”. Cipriano hablaba a menudo del pan y el
vino como el cuerpo y la sangre de Cristo, aunque en otras ocasiones
aparentemente consideraba los elementos como simbolos o emblemas.*

2. Los periodos niceno y postniceno. Las lineas de desarrollo fueron
mds marcadas durante estos periodos, las cuales pueden indicarse como
sigue: (1) Crisdstomo y otros empezaron a hablar de la eucaristia como
una repeticién de la gran oblacién de Cristo. Al principio esto era solo
una oblacién de gratitud por los dones de Dios en la naturaleza y la
gracia, pero la similitud pronto se llevaria mds lejos. Pronto se habria de
identificar con la consubstanciacién o la coexistencia del cuerpo y la
sangre actuales de Cristo en los elementos consagrados, lo cual parece
haber prevalecido bien temprano tanto en el oriente como en el
occidente. Se encontrd en los escritos de Hilario (368), Cirilo (386),
Gregorio de Nisa (395), Ambrosio (397), y Criséstomo (407). Algunos
de estos se inclinaron considerablemente hacia la doctrina de la
transubstanciacién o el cambio en la substancia de los elementos.
Eusebio (331), Atanasio (373), Gregorio Nacianceno (391), y Nilo
(457), hacian mds o menos una distincién entre la sefial y la cosa
senalada. (2) El préximo paso en el desarrollo de la transubstanciacién
se encontraria en Gregorio el Grande (604), quien hablé del “sacrificio
diario”. Por consiguiente, el sacrificio que Cipriano mencionaba como
“la pasién del Sefior que nosotros ofrecemos”, vino a ser considerado
“el sacrificio expiatorio” que habia de repetirse en cada celebracién. (3)
En 818 d.C., Pascasio Radberto sostuvo la doctrina de que los elemen-
tos materiales eran, por poder divino por medio de la oracién de
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consagracién, cambiados literalmente en el mismisimo cuerpo que
nacié de Maria, por lo cual, como consecuencia, después de la oracién
de consagracién, la apariencia externa del pan y del vino era un simple
velo que enganaba los sentidos. Ribano Mauro (825) y Ratramo (832)
se opusieron a este criterio, pero Gerberto (1003) lo defendid, resul-
tando el asunto en una de las grandes controversias de la iglesia
occidental.

3. La Edad Media. Durante la Edad Media, los escoldsticos le pres-
taron mucha atencién al tema de los sacramentos. (1) En 1030 d.C.,
Berengario escribié6 un tratado afirmando que el cuerpo de Cristo
estaba presente en la eucaristia, aunque no en esencia, sino en poder;
que los elementos no eran cambiados en sustancia; y que para asegu-
rarse de este poder, no solo habia que tener la oracién de consagracién,
sino también fe de parte del que los recibia. A Berengario se le opusie-
ron Humberto (1059) y Lanfranco (1089), siendo mds tarde aquél
obligado por Gregorio VII a retractarse de sus declaraciones. (2) La
doctrina de Radberto y Humberto fue definida bajo el titulo de la
transubstanciacién por Hildeberto de Tours (1134), y fue impuesta
como articulo de fe por el Cuarto Concilio Laterano en 1215 d.C. Al
mismo tiempo, la misa fue decretada como la repeticién sin sangre del
solo sacrificio, y su eficacia como beneficiosa para vivos y muertos. (3)
Tomds de Aquino (1274) popularizé la doctrina de la transubstancia-
cién por medio de cuatro himnos. Junto a otros escoldsticos, Aquino
sostenfa la distincién entre la substancia y el accidente, siendo la
substancia aquello que subyacia todas las propiedades, y los accidentes
aquellas propiedades que los sentidos podian discernir. (4) Pedro
Lombardo (1164) ensenaba que la substancia del pan se convertia en el
cuerpo de Cristo, y el vino en su sangre, pero que la totalidad de Cristo
estaba presente en el altar bajo cada especie. Junto al crecimiento de
este sentimiento, al cual Tomds de Aquino luego denominaria “con-
comitancia”, también crecié un sentimiento que favorecia la Comu-
nién de un solo elemento. Roberto Pulleyn (1144) fue el primero en
sugerir que no se les diera la copa a los laicos, lo cual basé en el
sacrilegio que traeria el posible derrame de “la sangre misma de Cristo”.
Esto fue sancionado por Alejandro de Hales (1245), Buenaventura
(1274) y Aquino, y confirmado por el Concilio de Constancia en 1415
d.C. Tomds de Aquino también elaboré la doctrina de la concomitan-
cia al ensefiar que los elementos se convertian en el cuerpo y la sangre
de Ciristo, y que su alma se unia al cuerpo, y su divinidad al alma. Esto
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allané el camino para la prictica de la adoracién eucaristica. Tan
temprano como en 1217, el papa Honorio III ya habia instituido la
“elevacion de la hostia”, o el elevar los elementos sacramentales, en acto
de reverencia, pero, no serfa hasta 1264 que la adoracién de la hostia
quedaria establecida como un sacrificio. La iglesia oriental difiri6 de la
occidental en que mantuvo la Comunién con los dos elementos para el
laico, en que utilizé el pan leudado en vez del pan sin levadura, y en
que retuvo la comunidn para los infantes.

4. El periodo de la Reforma. Los reformadores se rebelaron contra la
doctrina de la transubstanciacién y el sacrificio de la misa. Se pueden
trazar claramente tres lineas de desarrollo: (1) la de Alemania, bajo
Lutero; (2) la de Suiza, bajo Zuinglio; y (3) la que se dio bajo Calvino,
el reformador ginebrino, también en Suiza. La primera cuestién tenfa
que ver con la doctrina de la consubstanciacién, como la sostenia la
Iglesia Luterana; la segunda, con la idea de la conmemoracién, como la
sostenian las iglesias reformadas con fuerte tendencia socinianista; y la
tercera, con la doctrina mds ortodoxa de las iglesias reformadas, como
expresada en las sefiales y los sellos. Los formularios anglicanos son una
combinacién de las doctrinas luteranas y reformadas, tanto zuinglianas
como calvinistas. Se renuncié a la ensefianza catdlica romana.*! El
articulo XXVIII dice que “La transubstanciacién (o el cambio de
substancia del pan y el vino) en la Santa Cena del Sefor, no puede
probarse por la Santa Biblia, le es repugnante a las llanas palabras de la
Biblia, trastorna la naturaleza de un sacramento, y ha dado ocasién a
muchas supersticiones. El cuerpo de Cristo es dado, tomado y comido
en la Cena, pero solo de manera celestial y espiritual. Y el medio por el
cual el cuerpo de Ciristo es recibido y comido en la Cena, es la fe. El
sacramento de la Santa Cena no fue por ordenanza de Ciristo reservado,
llevado a cabo, elevado ni adorado”. El articulo XVIII del credo
metodista es idéntico a ese, pero con la excepcién de que elimina la
palabra “esta” del primer pdrrafo, como lo demostraria la comparacién
del texto completo de los credos. La Confesién de Westminster de las
iglesias presbiterianas es también sustancialmente igual. Estos razona-
mientos serdn considerados mds plenamente en la seccién que sigue.”

La naturaleza del sacramento. Los diversos criterios acerca de la
naturaleza de la Santa Cena los determinan mayormente la explicaciéon
que se le dé a las palabras, “esto es mi cuerpo”, y “esto es mi sangre”
(Mateo 26:26-28). Estas diversas interpretaciones nos dan (1) la
doctrina catblica romana de la transubstanciacién; (2) la doctrina
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luterana de la consubstanciacién; (3) la doctrina zuingliana de la
conmemoracién; y (4) la doctrina calvinista de las senales y los sellos.

1. La doctrina de la transubstanciacién es la sostenida por la Iglesia
Catdlica Romana, y los pasos en su desarrollo histérico han sido ya
indicados. Aqui las palabras “esto es mi cuerpo” y “esto es mi sangre”,
se toman en el sentido més literal posible. La creencia es que, cuando
nuestro Sefior pronuncié estas palabras, cambié el pan y el vino sobre la
mesa en su propio cuerpo y en su propia sangre, entregdndolos en las
manos de los apéstoles. Desde ese momento, segiin se sostiene, los
sacerdotes, por medio de la sucesién apostélica, tienen el poder de
hacer un cambio similar en virtud de la oracién de consagracién y del
pronunciamiento de las mismas palabras. Los accidentes del pan y el
vino permanecen, es decir, que el pan sabrd como pan, y el vino como
vino, pero la substancia que subyace en estos accidentes se considera
como cambiada, de modo que el pan no sea mds pan, sino el cuerpo de
Cristo, y el vino no sea mds vino, sino la sangre de Cristo. Siendo que
la sangre estd incluida en el cuerpo, el laicado solo recibe el pan, y el
sacerdote el vino.” Notemos las varias consecuencias importantes que
resultan de esta doctrina. (1) El pan y el vino, habiéndose cambiado en
el cuerpo y la sangre de Cristo, son presentados a Dios por el sacerdote
como un sacrificio. Este sacrificio es distinto a los demds en que es sin
derramamiento de sangre, sin embargo, es considerado como una
verdadera ofrenda propiciatoria por los pecados tanto de los vivos como
de los muertos. (2) Este cuerpo y esta sangre contienen dentro de ellos
la gracia que senalan, por lo cual la confieren ex opere operato, es decir,
como teniendo valor intrinseco en si mismos, ya que la gracia es
impartida a todos por la simple participacién en el sacramento. No se
hace necesaria ninguna disposicién de parte del que lo recibe, ni
siquiera la fe, ya que el sacramento opera inmediatamente sobre todos
los que no lo obstruyan por pecado mortal. (3) Cualquiera porcién del
pan que no se haya usado debe ser guardada sagradamente como
“hostia reservada”, puesto que el pan ha sido cambiado en cuerpo de
Cristo. (4) Siendo que la divinidad de Cristo estd ligada a su cuerpo, se
considera como altamente propio adorar el pan y el vino en el altar, y
atin mds, mostrarlos alrededor a fin de que reciban el homenaje de
todos los que los contemplen. Los protestantes, no solo objetaron a esta
doctrina no biblica de la Santa Cena, sino que se rebelaron contra ella,
resultando en que la doctrina de la Reforma haya sido més sencilla y

biblica.%
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2. La doctrina de la consubstanciacién fue adoptada por Lutero en
lo que respecta a la presencia de Cristo en el sacramento.® Protestd
contra la doctrina romana de la transubstanciacién, pero sintié la
necesidad de conservar, de una manera objetiva, el significado salvador
de la ordenanza. Por lo tanto, acepté las palabras de la institucién en su
significado literal, pero neg6 que los elementos fueran cambiados por la
consagracién. Mantuvo que el pan y el vino permanecian igual, pero
que en, con y debajo el pan y el vino, el cuerpo y la sangre de Cristo
estaban presentes en el sacramento para todos los que participaran, y no
solo para los creyentes. De aqui que, con el pan y el vino, el cuerpo y la
sangre de Cristo serfan recibidos literalmente por todos los comulgan-
tes. Siendo que la presencia de Cristo estaba solo en el uso de los
elementos, los remanentes no eran otra cosa que pan y vino. Era
también en el uso que la bendicién era dada a los que participaban en
fe. La doctrina de Lutero de la consubstanciacién estd estrechamente
ligada con su ensenanza cristolégica concerniente a la ubicuidad del
Cristo glorificado. Es esto lo que hizo posible su creencia en la presen-
cia real, relaciondndola en cierto sentido con la doctrina del logos.*

3. La doctrina de la Santa Cena como rito conmemorativo fue pro-
puesta por Zuinglio, el reformador suizo y contempordneo de Lutero.”
Objeté a la interpretacion literal de las palabras de la institucién como
lo ensefiaba Lutero, y mantuvo en su lugar que cuando Jests dijo, “esto
es mi cuerpo” y “esto es mi sangre”, emple6 un figura comin de
lenguaje, en la cual la sefal se pone por la cosa sehalada. En vez de que
los elementos representen la presencia real, son mds bien sefiales del
cuerpo y de la sangre ausentes de Cristo. Por tanto, la Santa Cena ha de
considerarse meramente como una conmemoracién religiosa de la
muerte de Cristo, pero con una adicién: que es adaptada naturalmente
para producir emociones y reflexiones auxiliadoras, y para fortalecer los
propésitos de la voluntad. Este es el razonamiento generalmente
propuesto por los socinianos, y aunque escapa de los errores de las dos
teorfas anteriores, no obstante se le queda corto a la plena verdad.

4. La ultima teorfa que se mencionard es la de los reformadores,
como la ensend Calvino.” Esta es una posicién mediadora entre Lutero
y Zuinglio, y es ahora el credo generalmente aceptado por las iglesias
reformadas. Calvino renuncié tanto a la transubstanciacién como a la
consubstanciacién. Enseié que el cuerpo y la sangre de Cristo no
estaban localmente, sino solo espiritualmente presentes en los elemen-
tos. “No es la bendicién pronunciada la que hace un cambio en la copa,
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sino que para todos los que se unen con conveniente afecto en la accién
de gracias entonces pronunciada, en el nombre de la congregacién,
Cristo estd espiritualmente presente, de modo que ellos, verdadera y
enfdticamente, pueden decir que son participantes de su cuerpo y de su
sangre, porque su cuerpo y su sangre, por estar espiritualmente
presentes, comunican la misma nutricién a las almas, y la misma
vivificacion a su vida espiritual, que el pan y el vino le proveen a la vida
natural. De acuerdo con este sistema, el pleno beneficio de la Santa
Cena es peculiar a aquellos que dignamente participan de ella. Mientras
que todos los que comen el pan y toman el vino puede decirse que
presentan la muerte del Sefior, y pueden también recibir algunas
impresiones devotas, solo aquellos en quien Jesds estd espiritualmente
presente comparten en el alimento espiritual que surge del participar de
su cuerpo y de su sangre” (George Hill’s Lectures in Divinity [“Ponen-
cias sobre la divinidad”, por George Hill], citado por Samuel Wake-
field, Christian Theology [Teologia cristiana], 594). La doctrina
reformada es expresada como sigue en al articulo XXIII de la Primera
Confesiéon Helvética (1536): “El pan y el vino (de la Cena) son santos,
verdaderos simbolos, por medio de los cuales el Senor ofrece y presenta
la verdadera comunién del cuerpo y de la sangre de Cristo para el
alimento y la nutricién de la vida espiritual y eternas”.

La doctrina que sostenemos, Thomas Ralston la resume bien en la
siguiente declaracién: “Concluimos que, en esta ordenanza: (1) No hay
cambio efectuado en los elementos; el pan y el vino no son literalmente
el cuerpo y la sangre de Cristo. (2) El cuerpo y la sangre de Cristo no
estdn literalmente presentes en los elementos, ni son recibidos por los
comulgantes. (3) Los elementos, en efecto, son senales o simbolos del
cuerpo y la sangre de Ciristo, los cuales sirven como conmemoracién de
sus sufrimientos en la cruz, y como un auxilio para la fe del comulgan-
te. (4) Los elementos también poseen un caricter sacramental, por ser
el sello divinamente designado del pacto de redencién. Asi como la
sangre del cordero pascual servia como el sello de este pacto bajo la
antigua dispensacion, apuntando la fe de los israelitas a la venida del
Redentor, asi también correspondia que, siendo que la antigua
dispensacién iba ahora a ser suplantada por la nueva, el sello del pacto
fuera procedentemente cambiado; por lo tanto, en la conclusién de la
tltima Pascua autorizada, la Santa Cena quedé instituida como una
conmemoracién perpetua y un sello permanente de la pactada miseri-
cordia y gracia de Dios, hasta que el Salvador aparezca ‘por segunda
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vez... para salvar’ [Hebreos 9:28] ” (Thomas N. Ralston, Elements of
Divinity [Los elementos de la divinidad], 997). Como se verd ficil-
mente, lo anterior estd en perfecto acuerdo con el articulo de fe sobre la
Santa Cena en nuestro propio credo, asi como con los del protestan-
tismo en general.*

La administracion de la Santa Cena. Hay unas pocas cosas que nece-
sitan notar en lo que toca a la debida administracién de la Santa Cena.

1. Los elementos son el pan y el vino. Aunque muchas de las deno-
minaciones mds antiguas utilizan el vino fermentado, y algunas utilizan
el pan leudado, nuestras reglas especiales establecen que “solo jugo de
uva sin fermentar deberd usarse en el sacramento de la Santa Cena”.

2. Las acciones sacramentales son también simbdlicas. Estas son: (1)
La oracién de consagracién, que incluye (a) dar gracias a Dios por el
don de su Hijo; (b) la preparacién de los corazones de los comulgantes
para el solemne servicio del cual participardn; y (c) la consagraciéon de
los elementos. (2) El rompimiento del pan es también importante por
representar el cuerpo roto de nuestro Senor Jesucristo. No es esencial,
sin embargo, que sea roto cuando se sirva. Es prictica comdn que se
pase ya roto a los que participan en el servicio. También se ha de pasar
la copa, como emblema de su sangre derramada. (3) La manera de
distribuir los elementos es también importante: Cristo los da, mientras
los discipulos, cada uno por si mismo, recibe y participa de los dones
ofrecidos.

3. La Santa Cena es para todo el pueblo del Senor. Por lo tanto, la
invitacién serd la siguiente: “Todos vosotros que con verdadero
arrepentimiento habéis abandonado vuestros pecados y habéis creido en
Cristo para salvacién, acercaos y tomad de estos emblemas y, por la fe,
participad de la vida de Jesucristo para la consolacién y gozo de vuestras
almas. Acordémonos que es la conmemoracién de la pasién y muerte
de nuestro Sefor y que también es sehal de su segunda venida. No nos
olvidemos de que somos uno, en una misma mesa con el Sefor”.

4. La perpetuidad de la Santa Cena. Siendo que este sacramento fue
ordenado para la observancia perpetua a fin de conmemorar al Salva-
dor, y especialmente su muerte y segunda venida, es el privilegio y el
deber de todos los que creen en Cristo participar de él. Dice Samuel
Wakefield: “El descuido habitual de esta ordenanza por personas que
profesen una fe verdadera en Ciristo, es altamente censurable. En este
caso, un mandamiento claro de Cristo es violado, aunque no quizd con
intencién directa, y el beneficio de este singularmente afectado medio
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de gracia se perderd, pues que en él nuestro Salvador nos renueva la
promesa de su amor, nos repite las promesas de su pacto, y nos llama
para el ejercicio vigorizante de nuestra fe, solo para alimentarnos m4s
ricamente con el pan que desciende del cielo. Si una peculiar condena-
cién cae sobre aquellos que participan ‘indignamente’, entonces una
peculiar bendicién deber seguir a la participacién digna, por lo cual se
convierte en deber de todo ministro explicar la obligacién de este
sacramento, y mostrar sus ventajas, y fervientemente cumplir su
observancia regular con todos los que den evidencia satisfactoria ‘del
arrepentimiento para con Dios, y de la fe en nuestro Sefor Jesucristo’
[Hechos 20:21]” (Samuel Wakefield, Christian Theology [Teologia
cristiana], 596).

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

1. El tema de la adoracidn, en cuanto a su orden y forma, pertenece propiamente a la
teologfa prictica antes que a la sistemdtica. Sin embargo, estd vitalmente relacionada con
la teologfa biblica, la cual le provee aquel concepto de Dios en el que debe descansar la
verdadera adoracion. La adoracidn cristiana, podemos decir, es un acto consciente basado
en la conviccién de Dios como se revela por medio de Jesucristo. Por esta razdn, el tema
demanda alguna discusidn, si es que el sistema de dogmdtica va a ser equilibrado.

El ministerio de la Palabra y el ministerio de los sacramentos, “estos dos”, dice Tho-
mas a Kempis, “pueden denominarse las dos mesas puestas a cada lado del tesoro espiritual
de la santa iglesia. Una es la mesa del santo altar, conteniendo este pan santo, que es el
precioso cuerpo de Cristo. La otra es la mesa de las leyes de Dios, conteniendo la santa
doctrina, que instruye al hombre en la recta fe, y que lo guia a los secretos interiores
llamados sancta sanctorum, donde se esconden y se contienen los secretos internos de la
Biblia (Libro IV, capitulo 11).

Robert Will sefiala que existen dos corrientes de vida en el fenémeno de la adoracién,
una que procede de la realidad trascendente, y la otra que fluye de la vida religiosa del
sujeto. La corriente descendiente incluye toda forma de revelacién; la ascendente, toda
forma de oracién. Tampoco la accién mutua de las dos corrientes excluye la primacia de la
accién divina, puesto que ella se manifiesta, no solo en la corriente descendiente de la
Palabra y de los sacramentos, sino en la accién inmanente dentro de la vida de las almas.

2. El relato més antiguo sobre la adoracién cristiana después del cierre del canon, proviene de
las cartas de Plinio, procénsul de Bitinia, alrededor de 110 d.C. Este sefala que los cris-
tianos acostumbraban a reunirse en un dia fijo, antes del amanecer, para cantar himnos
responsivos a Cristo como su Dios, y para prometerse, en un sacramento, a abstenerse de
toda forma de mal, a no robar, a no violentarse, a no cometer adulterio, a no falsear su
palabra, y a no traicionar la confianza. Mds tarde en el dia se reunfan otra vez, y compar-
tfan una comida sencilla (Plinio a Trajano, carta 95).

Justino Martir, en su primera Apologia, dice: “En el dia llamado domingo, todos los
cristianos del vecindario se retinen en un lugar, y escuchan la lectura de los evangelios y de
los profetas. El obispo presidente predica un sermon, y los exhorta a la vida santa. Todos,
puestos, de pie, oran. Luego se trae el pan, con vino y agua, siendo el vino sacramental
invariablemente diluido. Después de oraciones adicionales, a las cuales la gente responde
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con ‘amenes’ audibles, el cuerpo y la sangre de Ciristo es distribuida. Hay porciones que se
les envian a los enfermos, y se recoge una ofrenda para los pobres”.

La adoracién evangélica restablecida por los reformadores, no tuvo por intencién ser una
innovacion, sino la restauracién del balance antiguo entre la Palabra y los sacramentos, lo
cual trafa al alma de regreso a una relacién directa e inmediata con Dios. Las iglesias libres
tienen en comun ciertas ideas de adoracién: (1) mientras mds elevado sea el tipo de adora-
cién, menos importancia se le adscribird a los asuntos externos; (2) un énfasis exagerado en
los medios de adoracién distraerd de la mds elevada comunién con Dios; y, (3) la adora-
cién mds digna serd la mds rica en contenido ético. Pero, como hemos demostrado, todo
esto cae pronto en lo formal y lo ordinario si carece de la influencia equilibradora de la
adoracién colectiva.

Evelyn Underhill, en su libro titulado, Worship, senala que el elemento profético,
aunque escondido en la vida colectiva, nunca muere, sino que reaparece en cada “aviva-
miento” como una protesta contra la supuesta formalidad y falta de realidad de la rutina
littrgica, reafirmando la libertad y la accidn directa del Espiritu, el sacerdocio del indivi-
duo, el oficio profético del “predicador de la Palabra”, y el llamado a la consagracién
personal. Siempre que la vida institucional se vuelva normativa, habrd también una reac-
cién en direccién del entusiasmo del grupo primitivo y del ministerio profético descrito en
el Nuevo Testamento.

Enoch Pond dice que “ni la institucién original del sabbat, ni el mandamiento del
decdlogo, limita o fija su observancia al séptimo dia de nuestra semana. Dios hizo el
mundo en seis dias, y santificé y bendijo el séptimo, pero no se sabe con certeza si ese dia
correspondfa a nuestro séptimo dfa, o sdbado, o si correspondia al séptimo dia de los
antiguos judios. El mandamiento del decdlogo también requiere que laboremos seis dias, y
que guardemos el séptimo, pero, siendo que no fija de manera precisa el dia a partir del
cual comenzar a contar, es imposible determinar, solo por este mandamiento, qué dfa en
particular ha de observarse” (Enoch Pond, Christian Theology, 632). “La institucién del
sabbat consiste obviamente de dos partes; primero, la designacién de un dia en siete para
guardarlo santo para el Sefior; y, segundo, el sefialamiento de un dfa en particular para ser
observado. Es el primero de estos puntos el que se resuelve en la institucion original, y en
el cuarto mandamiento. El segundo se ha resuelto, de cuando en cuando, por otros avisos
de la voluntad divina. El sabbat empezé el dia séptimo a partir del principio de la crea-
cién, o en el primer dia después de la creacion del hombre. En el tiempo de Moisés, era
observado en el séptimo dfa de la semana judia. Bajo la presente dispensacion, el sabbat ha
sido fijado... en el primer dia de nuestra semana cristiana” (Enoch Pond, Christian Theo-
logy, 632-633).

El hombre es el altimo en la serie geoldgica de los peces, los reptiles y los mamiferos, y es
la corona y la consumacidén de la obra creadora de Dios. Su existencia, pues, principié en
el dia sexto de la creacién, o cerca del mismo, siendo el reposo del sabbat de Dios el
primer dia pleno del hombre. Si el hombre empezé el cdlculo de la semana a partir de ese
momento, entonces el primer dfa de la semana, y no el séptimo, constituyé el sabbat
primitivo y patriarcal. “El reposo santo fue el séptimo dia desde el primero en la cuenta de
las obras de Dios para el ser humano, pero no fue sino el primer dia de su historia creada.
Aparecié ante su hacedor en ese dia, en posesién de todo bien, y con el prospecto proba-
torio de una confirmacién perenne de dicho dfa. El mismo fue, pues, bendecido y santifi-
cado para el ser humano, y contenfa herencia eterna en el bien presente y prometido. No
hubo ritos de sangre ni sombras tipoldgicas que lo condujeran al disfrute de ese glorioso
dia; el mismo surgié como el reposo de Dios para el hombre. Todo era muy bueno, y muy
satisfactorio, tanto para Dios como para el hombre. No obstante, éste cayd, por transgre-
sién, de tan elevada prueba, quedando bajo la maldicién de toda la ley. Todo bien se



LA IGLESIA: SU ADORACION Y SUS SACRAMENTOS 179

perdid, y se incurrié en todo mal advertido, y ahora deberemos mantener nuestros ojos
fijos en ese dfa del Sefor, hasta que la bendicién perdida sea recobrada por su mediacién”
(Akers, Biblical Chronology. Cf. Potts, Faith Made Easy).

En cuanto a las instrucciones dadas por Jesus a los apdstoles durante los cuarenta dfas,
Justino Mdrtir, al dar las razones para guardar el primer difa, dice: “Porque es el primer dia
en el que Dios, habiendo operado un cambio en la oscuridad y en la materia, hizo al
mundo; y Jesucristo nuestro Salvador, en el mismo dia, se levanté de los muertos. Fue
crucificado el dia antes de Saturno (sdbado); y en el dia después de Saturno, que es el dia
del sol, habiendo aparecido a sus apéstoles y discipulos, les ensefié estas cosas, las cuales les
hemos sometido a ustedes para su consideracién”. Esto demuestra claramente que era una
creencia corriente entre los primeros padres, los que se habian asociado con los apéstoles,
que se les habfa dado autoridad para celebrar el sabbat el primer dia de la semana, como
memorial no solo de la primera creacién, sino también de la nueva creacién, por la resu-
rrecciéon de Jesucristo de entre los muertos.

Ignacio, un discipulo del apdstol Juan, y quien escribié alrededor de 100 d.C., apenas
diez afios o menos después de la muerte del Apdstol, dice: “Porque aquellos que estaban
ocupados en las cosas viejas han venido a la novedad de la esperanza, habiendo dejado los
sabbats (judios), pero viviendo de acuerdo con el dia del Sefior, en quien nuestras vidas
han resucitado de nuevo por medio de El y de su muerte”.

Aqui podemos ofrecer solo unas pocas de las referencias a los padres. Ireneo dice, “En el
difa del Sefior, todos nosotros los cristianos guardamos el sabbat, meditando en la ley, y
regocijandonos en las obras de Dios”. Justino Mdrtir declara que, “en el dia llamado
domingo, hay, en un lugar, una reunién de todos los que residen en las ciudades o en el
campo, y se leen las memorias de los apdstoles y los escritos de los profetas”. El Didaqué
contiene la siguiente directriz para los santos: “Pero en el dia del Senor, reunios y partid el
pan, y dad gracias, después de confesar vuestras transgresiones, a fin de que vuestro sacri-
ficio sea puro”. Clemente de Alejandria dice que “un cristiano verdadero, de acuerdo con
los mandamientos del evangelio, observa el dia del Senor echando fuera todo mal pensa-
miento, atesorando toda bondad, y honrando la resurreccién del Sefior, la cual ocurri6 en
ese dia”. Tertuliano dice: “Los domingos los dedicamos al gozo”, “a observar el dia de la
resurreccion del Senor”. Origenes escribié que el dia del Sefior se colocaba por encima del
sabbat judio. Eusebio tiene el siguiente pasaje decisivo: “El Verbo (Cristo), por el nuevo
pacto, tradujo y transfiri6 la fiesta del sabbat a la luz matinal, y nos dio el simbolo del
verdadero reposo, el dfa salvador del Sefor, el primer (dfa) de luz en el que el Salvador
obtuvo la victoria sobre la muerte. En este dfa, el primero de la luz, y del verdadero Hijo,
nos congregamos, después de un intervalo de seis dias, y celebramos el santo y espiritual
sabbat; aun todas aquellas naciones redimidas por El a través del mundo, se retinen y
hacen estas cosas de acuerdo con la ley espiritual que fue decretada por los sacerdotes para
que se hicieran en el sabbat (es decir, en el sabbat judio), y que nosotros las hemos trans-
ferido al dia del Sefior, por pertenecerle mas apropiadamente, porque tiene precedencia, y
es el primero en rango, y mds honorable que el sabbat judio”.

La conciencia de una iglesia que no busca, por el medio de la predicacién, someterse a la
prueba de la Palabra de Dios, y por su plenitud, ser edificada, pronto se encontrard redu-
cida a un espiritualismo indistinto e impotente, que no conocerd la diferencia entre los
pareceres del hombre y la doctrina salvadora de Cristo. Y el predicador que se convierte en
solo “labios de la congregacién”, y que no se prepara, aun si fuera necesario por su cuenta,
fortaleciéndose con la Santa Biblia y el testimonio ecuménico, para hablar en contra de la
conciencia errada de la congregacién, infectada como estd del espiritu del momento,
pronto se convertird en siervo de la iglesia en el sentido de que no podrd ser mds el siervo
del Senor. Al predicador, pues, correctamente se le llama “el ministro de la Palabra”, y estd
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también en armonia con la Palabra de Dios que la iglesia examine y pruebe lo que escucha
segtin el patrén de la iglesia apostdlica: “Asimismo”, dice el apdstol Pablo, “los profetas
hablen dos o tres, y los demds juzguen” (1 Corintios 14:29) (H. L. Martensen, Christian
Dogmatics, 414).
Nunca ha faltado la tendencia a hacer de la Biblia algo suficiente en si mismo, sin
influencia sobrenatural que la acompane para efectuar la salvacién de los hombres. Los
antiguos pelagianos y semipelagianos consideraban la Palabra de Dios como la disciplina
intelectual y moral que mejor se acomodaba a la naturaleza espiritual de la persona, y cuyo
empleo honesto guiaba a la perfeccidn a los que la escudrifiaran sinceramente. Siendo que
la naturaleza humana habia retenido de manera intacta sus elementos originales, sus
poderes naturales estaban supuestos a ser suficientes, bajo la influencia de la verdad, para
guiar a la salvacién. El racionalismo moderno tiene la misma estimacién general de la
Palabra de Dios: no la considera, en ningtin sentido especifico, el medio de gracia, sino
uno de muchos instrumentos de disciplina moral (William Burton Pope, Christian Theo-
logy, 111:297).
La devocién es el primer paso en la elevacién del alma a Dios, una relacién de comunica-
cién, de contemplacién, y de unién con Dios, en pensamiento edificante. Pero la adora-
cidn es un acto, y el ¢jercicio de la contemplacién deberd llevar a una rendicién practica de
la voluntad en el ofrecimiento del corazén. Esto, como un acto definitivo de adoracién,
ocurre en la oracién. La oracién, por tanto, demanda una interioridad mds profunda y
miés seria que la devocién, ya que muchos pueden estar en la disposicidn devocional sin
realmente estarlo en la disposicién de oracidén. Porque en la devocidn, la relacién del
hombre con Dios es en su mayor parte solo una reflexién edificante, una relacién en la
que Dios estd ciertamente presente, y en la que el alma ciertamente siente la cercanfa de
Dios, pero que, por otra parte, Dios estd presente, por asi decirlo, solo en tercera persona.
En la oracién, en cambio, Dios estd inmediatamente presente en segunda persona, como
un T4 personal, respondiéndole al humano yo. En la devocidn, la relacién del hombre
con Dios es de cardcter general; en la oracidn esa relacidn general se circunscribe a una
estrictamente individual y directa entre el hombre y Dios. En la oracién, yo tengo comu-
nién con el Dios de toda la creacién y de la iglesia universal, pero como el Dios mio, el
Dios del ser humano individual. Esta relacién inmediata entre Dios y el alma, en donde el
alma exhala sus ansias por la luz del rostro de Dios, y lo llama, y en donde Dios mismo da
su Espiritu Santo al que hace la stplica, esta unién, “unio mystica’, es la esencia de toda
verdadera oracién. Pero la cosa distintiva acerca de la oracién cristiana es que es oracién en
el nombre de Jesucristo” (Juan 16:23-24) (H. L. Martensen, Christian Dogmatics, 415).
“La oracién”, dice el doctor Ryland, “ha dividido los mares, ha detenido rios que flu-
yen, ha hecho que la dura roca irrumpa en fuente, ha extinguido llamas de fuego, ha
cerrado la boca de leones, ha desarmado viboras y ha neutralizado venenos, ha hecho que
las estrellas disciplinen al malo, ha detenido el curso de la luna, ha detenido también al sol
en su rdpido galope, ha abierto con violencia puertas de acero, ha hecho volver almas de la
eternidad, ha conquistado los més fuertes demonios, y ha ordenado a legiones de dngeles
que desciendan del cielo. La oracién ha embridado y encadenado las pasiones violentas del
hombre, y ha confundido y destruido vastos ejércitos de ateos orgullosos, atrevidos y
jactanciosos. La oracién ha extraido a un hombre del fondo del mar, y ha llevado a otro en
carroza de fuego al cielo. ;Qué no ha hecho la oracién?”
El compafierismo cristiano es el privilegio de la feligresia de la iglesia, lo cual es de amplio
dividendo espiritual. Somos constituidos para sociedad, y, conforme a ello, somos dotados
de afectos sociales. La vida serfa extremadamente sombria sin su elemento social. Y no hay
una esfera en la que haya una necesidad més profunda de ese elemento que en la religiosa.
La vida cristiana serfa solitaria y carente de vigor espiritual sin la confraternidad de los de
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nuestro mismo pensamiento. Por el otro lado, la comunidn de las almas vivas en Cristo es
una fruicién de la gracia. He aqui, es este un medio de mucho provecho espiritual (John
Miley, Systematic Theology, 11:389).

Enoch Pond ofrece las siguientes marcas de un sacramento: (1) Deberd ser instituido
divinamente, una ordenanza de Cristo; (2) deberd ser caracterizado por significado y
propiedad de aplicacidn, no siendo una ceremonia frivola, sino que tenga significado, un
significado importante; (3) deberd sostener una conexién intima y vital con la iglesia, ser
incluido en el pacto de la iglesia, ser un rito de la iglesia; (4) deberd ser de obligacién
universal y perpetua. “Los sacramentos, ordenados por Ciristo, no solo son un distintivo o
sefial de la profesién del cristiano, sino que también son ciertas sefiales de gracia, y de la
buena voluntad de Dios hacia nosotros, por la cual El obra invisiblemente en nosotros, no
solo vivificdindonos, sino fortaleciéndonos y confirmando nuestra fe en El”. Este es el
primer pérrafo del Articulo XVI del metodismo, como lo revisé Juan Wesley. Es lo mismo
que el Articulo XXV del credo anglicano, pero con la omisién de las palabras “seguro y
efectivo testigo”. Estas palabras se afadieron originalmente al credo a fin de contrarrestar
las ensefianzas de Zuinglio, y especialmente las de los socinianos, teniendo que emplearse
la palabra “efectivo” en apoyo del ex opere operato de las iglesias sacramentales, a lo cual
objetd Juan Wesley.

Debe haber un claro entendimiento de las férmulas que distinguen las diferentes
posiciones concernientes a los sacramentos. “Producir gracia ex opere gperato”, dice Bailly,
“es conferirla por el poder del acto externo que Cristo instituyd, con tal que no haya
impedimento. Pero producir gracia ex opere operantis es conferirla por razén de los méritos
y disposiciones del que recibe o ministro”.

Agustin sostenia que los sacramentos eran verba visibilia o “palabras visibles”, mien-
tras que Criséstomo decfa de ellos, “una cosa vemos, otra creemos”. Estas expresiones han
sido recibidas por la iglesia en general como indicando debidamente el significado de los
emblemas.

Las iglesias sacramentarias hacen una distincién entre la materia y la forma en la ad-
ministracién de los sacramentos. La materia se refiere a los elementos y las acciones fisicos,
y la forma a la férmula utilizada en la consagracion de los elementos. El res sacramenti se
refiere solo a la santa eucaristia, y significa la sustancia invisible presente en el sacramento,
la cual lo constituye en vehiculo real de gracia. El virtus sacramenti se aplica a la eficacia
del sacramento, ex gpere operato, cuando se lleva a cabo de forma vélida.

La importancia que la Iglesia Catélica Romana le adjudica al ex opere gperato se demuestra
en los Cénones VI, VII y VIII de los decretos tridentinos. “Quien afirme que los sacra-
mentos de la nueva ley no contienen la gracia que significan, o que no confieren la gracia
sobre los que no le ponen obstdculo, como si fueran solo sefiales externas de gracia o de
justicia recibida por fe, y marcas de la profesién cristiana, por las cuales el fiel se distingue
de incrédulo: sea anatema”. “Quien diga que la gracia no siempre se da en estos sacra-
mentos, y sobre todas las personas, en cuanto a Dios se refiere, y si son recibidos debida-
mente, sino que se confiere solo algunas veces y sobre algunas personas: sea anatema”.
“Quien diga que la gracia no es conferida por los sacramentos de la nueva ley, por su
propio ex opere operaro, sino que la fe en la divina promesa es todo lo que es necesario para
obtener gracia: sea anatema”.

Los sacramentos son el sello del pacto de gracia, tanto de parte de Dios como del hombre.
Son sellos de parte de Dios, por medio de los cuales Fl declara su intencién benévola de
conferirnos sus favores, y por los cuales se obliga a cumplir sus compromisos del pacto.
Mientras contemplamos estos simbolos, sentimos que nuestras mentes son impresionadas
con la condescendencia y el amor de Dios, que nuestra fe en sus promesas es confirmada,
y que nuestros mas devotos afectos hacia El son alentados. De parte nuestra, son también
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sellos por los cuales entramos en las mds solemnes obligaciones con El, de acuerdo con los
términos del pacto que El nos ha propuesto aceptar. En la medida en que, por la recepcién
de estas sefiales visibles, profesamos “asirnos de la esperanza puesta delante de nosotros”,
sellamos el solemne contrato, como con si fuera con nuestra propia firma, de que nos
dedicaremos a Dios, y que le dedicaremos nuestro todo, para ser solo de El, y por siempre
de EI” (Samuel Wakefield, Christian Theology, 555).

William Burton Pope armoniza las senales y los sellos como sigue: “Como sefiales, re-

presentan, en accién y en simbolos, las grandes bendiciones del pacto; y como sellos, son
promesas permanentes de una fidelidad divina que las otorgard bajo ciertas condiciones,
siendo esas condiciones el instrumento del Espiritu para auxiliar y fortalecer la fe que las
bendiciones requieren, y para asegurarle a esa fe el otorgamiento presente de su objeto
(William Burton Pope, Compendium of Christian Theology, 111).
Es sorprendente que las comuniones griegas y romanas, las cuales difieren tanto en tantas
cosas, estén de acuerdo con la aceptacién de siete sacramentos. Ambas fundamentan su
aceptacion en la autoridad de la iglesia para interpretar la voluntad de Cristo, y los reivin-
dican como sacramentos que envuelven, y cercan alrededor, y santifican la totalidad de la
vida en sus distintas etapas: el bautismo santifica el nacimiento; la confirmacién, la vida
adulta; la penitencia, la vida del diario pecar; la eucaristia, la vida en s{ misma; las 6rdenes,
la legitima autoridad; el matrimonio, la ley de la iglesia de continuacién y crecimiento; y
la extremauncion, la partida de esta vida. ... Los escoldsticos los ejemplificaron y los
defendieron de varias maneras. Se suponfa que cada uno era simbolizado por una de las
siete virtudes capitales, o las simbolizaban: fe, amor, esperanza, prudencia, templanza,
fortaleza, diligencia. Estas eran explicadas como una analogfa de la vida espiritual con la
fisica, como el nacimiento, el crecimiento hasta la edad adulta, la nutricidén, la sanacién, la
reproduccién, la instruccién, la muerte. ... el bautismo, la confirmacién, las érdenes,
seglin se sostenfa, posefan un cardcter indeleble, permanentemente imborrable, y nunca
repetible (William Burton Pope, Compendium of Christian Theology, 111:305-306).

El credo del papa Pio IV consideré los siete sacramentos como obligatorios para cada
miembro de la Iglesia Catélica Romana. El mismo lefa como sigue: “Profeso que hay,
verdadera y propiamente, sicte sacramentos de la nueva ley, instituidos por Jesucristo
nuestro Sefior, y necesarios para la salvacién de la humanidad, aunque no todos para
todos, como sigue: bautismo, confirmacién, eucaristia, penitencia, extremauncién, 6rde-
nes, y matrimonio; y que los mismos confieren gracia; y que de estos, el bautismo, la
confirmacién y las 6rdenes no podrdn repetirse sin sacrilegio”.

R. W. Dale sefiala que hay “un bautismo, un cambio completo de condicién espiritual
que asimila el alma a la cualidad caracteristica del bautizador divino. (1) El bautismo que
Juan predicé era este mismo bautismo pero en ciernes, puesto que todavia no se habia
manifestado en su interior el Espiritu Santo y el Cordero de Dios. (2) El bautismo que
Juan administré era este mismo bautismo en simbolo, haciendo manifiesto a Jesus, el
Cordero de Dios, que quita el pecado del mundo. (3) El bautismo del cristianismo es el
bautismo de Juan revelado, puesto que revela al Cordero de Dios inmolado y al Espiritu
Santo enviado. (4) El simbolo del bautismo cristiano es la perpetuacién del simbolismo
del bautismo que Juan predicé, y del solo bautismo de inspiracién”.

Sin embargo, vemos demasiado de temprano, tanto en cuanto a la administracién del
santo bautismo, como en cuanto a su concepcion, el comienzo de un triste menoscabo de
la genuina simplicidad de la era apostélica. El bautismo, ya en los escasos primeros siglos,
fue exaltado de una manera que fue suficientemente inteligible, pero que, inevitablemente,
dio lugar a malos entendidos dogmadticos. Justino Mdrtir consideré el bautismo como
iluminacién sobrenatural, y por medio de una alusién muy apreciada, la iglesia cristiana
fue comparada con los peces que nacen en el agua, y que ahora, siguiendo a su gran pez,
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eran salvos en el agua y por el agua (Tertuliano, de Bapt. c.i.). Cipriano afirmé que el
Espiritu Santo estaba unido de manera sobrenatural al bautismo en agua, asi como en la
creacién se movié sobre las aguas dando vida. El bautismo llegd, pues a considerarse
absolutamente necesario para la salvacién, ya que no solo aseguraba la remisién de los
pecados previos, los dones del Espiritu Santo, y la promesa de una bienaventurada inmor-
talidad, sino que trafa directamente todas estas cosas. Siendo que los pecados cometidos
después del bautismo se consideraban imperdonables, este santo acto era pospuesto por
muchos tanto como fuera posible. A la vez, cuando era administrado, se ejemplificaba con
un cierto nimero de ceremonias emblemdticas. Entre ellas, desde el cuarto siglo, estaba el
abjurar al diablo, la uncién con el aceite mistico, la consagracién que hacia la iglesia de las
aguas bautismales, y, después del bautismo, una nueva uncidn, la imposicién de manos, el
4sculo de la paz, el vestirse con vestiduras blancas, el llevar cirios encendidos, la adminis-
tracién de leche y miel, el cambio de nombre, y asi por el estilo. ;Dénde terminariamos si
nombrdramos todo lo que en dfas anteriores o posteriores se practicaba con respecto a
padrinos, temporadas de bautismo, el bautismo de las campanas, los altares y asi por el
estilo? De mucha més importancia es que la idea entera del bautismo, como conectada con
estas diferentes cosas, se aparté més y més de la de los apdstoles. Con Agustin en particu-
lar, y desde su tiempo, el bautismo infantil fue traido a una conexién directa con el dogma
del pecado original, y considerado como el medio para su purificacién en el infante bau-
tizado, al punto de que los infantes no bautizados no era posible que fueran salvos. ... Y
fue asi como gradualmente se formé, después del posterior desarrollo escoldstico de la
doctrina, esa concepcién que la iglesia romana ahora reconoce como suya. Para dicha
iglesia, el bautismo es el sacramento de la regeneracién, por medio del agua en la Palabra,
por el cual la gracia de Dios es impartida de manera sobrenatural a la persona bautizada,
para el perddn de toda culpa (heredada y actual), y para la santificacion de la vida, por lo
que su administracién es absolutamente necesaria (J. J. Van Oosterzee, Christian Dogma-
tics, 11:750-751).

El efecto del bautismo como tal, se afirmaba (como con Agustin) que consistia en la
absoluci6n de la culpa de todo pecado procedente, el original y el actual, y que en una
imparticién asi de gracia, se modificaba, aunque no se erradicaba totalmente, la corrup-
cién o concupiscencia de la naturaleza moral. ... En cuanto a la gracia que mejoraba la
corrupcidn interior, y obraba una renovacién en el corazdn, distintos escritores la conce-
bian como pudiéndose experimentar en virtud del arrepentimiento y la fe anterior al
bautismo. Se mantenfa, sin embargo, que en tal caso, todavia habrfa amplia ocasién para
el bautismo, ya que permanecia una cierta obligacién de castigo, y el bautismo podia
removerla y a su vez conferir un aumento de gracia positiva (Henry C. Sheldon, History of
Christian Doctrine, 1:392).

Bellarmine resume las ensefianzas de la iglesia sobre el bautismo como sigue: (1) Los
infantes no poseen fe presentemente; (2) ni manifestaciones espirituales; (3) son justifica-
dos absolutamente sin fe; (4) la habitud de la fe, el amor y la esperanza les es impartida;
(5) creen practicamente, en parte porque el bautismo en si mismo es una confesion actual
de fe, y en parte por la fe vicaria de otros. La habitud queda definida como la condicién
que incluye en si misma, y a la misma vez, un poder de accién. Puede ser infundida,
siendo asi la condicién de toda actividad correspondiente, o puede ser adquirida, siendo
asi el resultado de acciones ya llevadas a cabo (Cf. Schaff-Herzog, Encyclopedia, articulo
sobre el bautismo).

A mediados del siglo octavo, un ignorante clérigo de Baviera, en vez de la férmula regular
del bautismo que debia emplear, acostumbraba pronunciar una jerigonza, con palabras del
latin, sin sentido inteligible. El papa Zacarias, a quien se le refiri6 el caso, reconocié la
validez de estos bautismos sobre la base de la intencién del sacerdote, derivindose de esta
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decisién dos alarmantes conclusiones de parte de algunos tedlogos catdlicos romanos
posteriores: primero, que siendo que la validez de un sacramento depende de la intencién
del que lo administra, no hay sacramento, no importa lo ritualmente incorrecto, al cual le
falte la intencidn; y, segundo, que en tanto que los sectarios y los heréticos intenten bau-
tizar en la verdadera iglesia, la iglesia romana, la cual es la Gnica iglesia verdadera, tendrd
justa jurisdiccién sobre las personas asi bautizadas (T. R. Crippen, History of Christian
Doctrine, 190-191).

El bautismo, junto a los otros dos sacramentos incapaces de repeticion, a saber, el de
la confirmacidn y el de las sagradas érdenes, era considerado capaz de otorgar cierta marca
indeleble, es decir, cierto cardcter, al que lo recibe. “En estos (tres sacramentos)”, decia
Buenaventura, “se imprime un triple cardcter, el cual no puede ser obliterado. De acuerdo
al primero, surge la distincién entre los creyentes y los no creyentes; de acuerdo con el
segundo, la distincién entre el fuerte y el débil y enfermizo; y de acuerdo con el tercero, la
distincién entre el clero y el laicado” (Henry C. Sheldon, History of Christian Doctrine,
1:393).

En el siglo tercero, el bautismo herético era materia de ferviente controversia. Ci-
priano negaba su validez, basado en los principios eclesidsticos, pero la autoridad de la
Iglesia de Roma prevaleceria: ésta basaria su determinacién sobre la base del valor objetivo
del rito, no importara quién lo llevara a cabo, si lo hacfa en el nombre de la Santa Trini-
dad (William Burton Pope, Compendium of Christian Theology, 111:319).

Bonifacio (755), “El apéstol de Alemania, introdujo la préctica de bautizar condicio-
nalmente aquellos cuyo primer bautismo estaba en duda” (T. R. Crippen, History of
Christian Doctrine, 191).

La Confesién de Augsburgo (1530), Articulo IX, lee como sigue: “El bautismo es
necesario para la salvacion, y, por su medio, la gracia de Dios es ofrecida; los nifios han de
ser bautizados, y a ellos, por el bautismo, al ser ofrecidos a Dios, se les recibe en el favor de
Dios”.

La posicién reformada queda expresada en la Segunda Confesién Helvética (1566) como
sigue: “El bautismo es instituido por Cristo. Hay solo un bautismo en la iglesia, €l cual
perdura toda la vida, y es un sello perpetuo de nuestra adopcidn. Ser bautizados en el
nombre de Cristo es ser inscritos, iniciados y recibidos en el pacto, en la familia y en la
herencia de los hijos de Dios, para que, limpios de todo pecado por la sangre de Cristo,
vivamos una vida nueva e inocente. Somos eternamente regenerados por el Espiritu Santo,
pero recibimos publicamente el sello de estas bendiciones por el bautismo, en el cual la
gracia de Dios, interna e invisiblemente, limpia el alma; y confesamos nuestra fe, y pro-
metemos obediencia a Dios. Los hijos de los creyentes deben ser bautizados, porque de los
nifios es el reino de Dios: ;por qué, pues, no se les debe dar la sefial del pacto?

La Confesién de Bélgica (1561), fue revisada y aprobada por el Sinodo de Dort
(1619). Su declaracién es como sigue: “El bautismo es el sustituto de la circuncisién: por
su medio somos recibidos en la Iglesia de Dios. Asi como el agua quita la suciedad del
cuerpo cuando se le derrama, como se nota en el cuerpo del bautizado cuando se le roca,
asi también la sangre de Cristo, por el poder del Espiritu Santo, rocia internamente el
alma, la limpia de sus pecados, y nos regenera de hijos de ira a hijos de Dios. Y no es que
esto sea efectuado por el agua externa, sino por el rociamiento de la preciosa sangre del
Hijo de Dios. El bautismo nos socorre durante todo el curso de nuestra vida. Los infantes
de los creyentes deben ser bautizados, y sellados con la senal del pacto. Cristo derramé su
sangre no menos para el lavamiento de los hijos de los fieles que para las personas adultas;
por lo tanto, los nifios deben recibir la senal y el sacramento de aquello que Cristo ha
hecho por ellos. Mds atin, lo que la circuncisién era para los judios, ese bautismo es para
nuestros ninos. Y por esta razén Pablo le llama al bautismo la circuncisién de Cristo.
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La Confesién de Fe de Westminster (1647), capitulo XXVIII, lee como sigue: “El
bautismo es un sacramento del Nuevo Testamento, ordenado por Jesucristo, no solo para
la solemne admisién de la parte bautizada en la iglesia visible, sino también para que le sea
una sefial y un sello del pacto de gracia, de su injerto en Ciristo, o la regeneracién, de la
remisién de pecados, y de su entrega a Dios, por medio de Jesucristo, para andar en
novedad de vida. Por el uso correcto de esta ordenanza, la gracia prometida no solo se
ofrece, sino que verdaderamente se exhibe y se confiere por el Espiritu Santo, a los que
(sean de edad o infantes) esa gracia les pertenece, conforme al consejo de la propia volun-
tad de Dios, en su tiempo asignado”.

Charles Hodge resume la doctrina reformada en tres puntos: (1) Los sacramentos son

medios reales de gracia, es decir, medios designados y empleados por Cristo para comuni-
car los beneficios de su redencién a su pueblo. No son, como ensefian los romanistas, los
canales exclusivos, pero son canales. Una promesa les es hecha a aquellos que reciben
apropiadamente los sacramentos, y es que, por medio de ellos y en ellos, serdn participes
de las bendiciones de las cuales los sacramentos son las sefiales y los sellos asignados divi-
namente. La palabra “gracia”, cuando hablamos de los medios de gracia, incluye tres cosas:
1. Un don inmerecido, como es la remisién del pecado. 2. La influencia sobrenatural del
Espiritu Santo. 3. Los efectos subjetivos de esa influencia en el alma. La fe, la esperanza y
la caridad, por ejemplo, son gracias. (2) El segundo punto en la doctrina reformada de los
sacramentos es tocante a la fuente de su poder. Sobre este asunto se ensea, negativamen-
te, que la virtud no estd en ellos. La palabra virtud se usa aqui, por supuesto, en el sentido
latino de poder o eficiencia. Lo que se niega es que los sacramentos sean la causa eficiente
de los efectos benévolos que producen. La eficiencia no reside en los elementos, ni en el
oficio de la persona que los administra... ni en el cardcter del administrador ante los ojos
de Dios, ni en su intencién, es decir, su propdsito de que sean efectivos. ... La declaraciéon
afirmativa sobre este asunto consiste en que la eficacia de los sacramentos se debe sola-
mente a la bendicién de Cristo, y a la operacién de su Espiritu. ... Dios ha prometido que
su Espiritu acompanard a su Palabra, haciéndola asi un medio eficaz para la santificacién
de su pueblo. Asi también ha prometido, por la operacién acompafiada de su Espiritu,
hacer los sacramentos eficaces para ese mismo fin. (3) El tercer punto incluido en la
doctrina reformada es que los sacramentos, en lo que toca a los adultos, son eficaces solo
como medio de gracia para los que los reciben por fe. Puede que tengan un poder natural
en otros que no sean creyentes, al presentarles la verdad y estimularles sus sentimientos,
pero solo los creyentes experimentan su influencia salvadora y santificadora. (Charles
Hodge, Systematic Theology, 111:499-500.)
El catecismo de Heidelberg define los sacramentos como sigue: “Son senales y sellos santos
y visibles, ordenados por Dios para este fin: que puedan declarar y sellar mds plenamente
la promesa de Su evangelio para nosotros, es decir, que no solo a todos los creyentes en
general, sino a cada uno de ellos en particular, El da libremente remisién de pecados y
vida eterna, por razén de ese solo sacrificio de Cristo, que logré en la cruz”.

La Iglesia de Inglaterra, en el Articulo XXI, expresa lo siguiente: “Los sacramentos
ordenados por Cristo, no solo son distintivos o marcas de la profesién de los cristianos,
sino que son mds bien testigos certeros y sefiales efectivas de la gracia, y de la voluntad de
Dios para con nosotros, por medio de los cuales obra invisiblemente en nosotros, no solo
para vivificar nuestra fe en El, sino para fortalecerla y confirmarla.”

La Iglesia Protestante Episcopal, en el Articulo XXVII, dice lo siguiente: “El bautismo
no es solo una sefial de profesién, y una marca de diferencia por la cual los cristianos son
discernidos como distintos a los demds que no lo son, sino que también es una sefial de
regeneracion, o de un nuevo nacimiento, por el cual, como por un instrumento, los que
reciben el bautismo correctamente son injertados en la iglesia; las promesas de perdén de
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pecado, y de nuestra adopcién como hijos de Dios por el Espiritu Santo, son sefialadas y
selladas visiblemente por el bautismo; la fe es confirmada, y la gracia incrementada, por
virtud de la oracién a Dios. El bautismo de los pequefios ha de ser retenido en todo
sentido en la iglesia por estar muy de acuerdo con la institucién de Cristo”.

La Iglesia Metodista Episcopal, en el Articulo XVII, incluye esta declaracién concer-

niente al bautismo: “El bautismo no solo es una sefial de profesion, y una marca de dife-
rencia por la cual los cristianos se distinguen de otros que no han sido bautizados, sino que
también es una sefial de regeneracién, o del nuevo nacimiento. El bautismo de los peque-
fios ha de retenerse en la iglesia”.
“sCudl es la doctrina luterana sobre este tema? Los luteranos concuerdan con las iglesias
reformadas en el repudio de la doctrina romanista de la eficacia mdgica de este sacramento
como un gpus operatum. Pero fueron mds alld que los reformados al mantener la unién
sacramental entre la sefial y la gracia sefialada. Lutero, en su Pequefio Catecismo, dice que
el bautismo “obra el perdén de pecados, libra de la muerte y del diablo, y confiere salva-
cién eterna a todos los que creen”; que “no es en realidad el agua la que produce estos
efectos, sino la Palabra de Dios que la acompafia y se le conecta, y nuestra fe, la cual confia
en la Palabra de Dios conectada con el agua. Porque el agua sin la Palabra es simplemente
agua y no bautismo. Pero cuando se conecta con la Palabra de Dios, es bautismo, es decir,
un agua bondadosa de vida, y un lavamiento de regeneracién”.

“sCudl fue la doctrina zuingliana sobre este tema?” Que el rito externo es una mera
sefial, y una representacién objetiva, la cual no tiene eficacia alguna mds alld que la que se
le debe a la verdad representada.

“sCudl es la doctrina de las iglesias reformadas... sobre este tema?” Todas estdn de
acuerdo en (1) que el razonamiento zuingliano es incompleto; (2) que aparte de ser una
sefal, el bautismo es también el sello de gracia, y, por lo tanto, un comunicador y una
confirmacién de gracia presente y sensible para el creyente, el cual tiene el testimonio en si
mismo; y para todos los elegidos es un sello de los beneficios del pacto de gracia, el cual
tarde o temprano se comunicard en el buen tiempo de Dios; (3) que esta comunicacién es
efectuada, no por la simple operacién de la accién sacramental, sino por el Espiritu Santo,
el cual acompana su propia ordenanza; (4) que en el adulto, la recepcién de esta bendicién
depende de la fe; y, (5) que los beneficios comunicados por el bautismo no les son pecu-
liares, sino que le pertenecen al creyente antes del bautismo o sin ¢él, y le son a menudo
renovados con posterioridad. (A. A. Hodge, Outlines of Theology, 500-501.)

Que fue la intencién de nuestro Sefior que el bautismo fuera la ordenanza de inicia-
cién en su iglesia visible, lo evidencia el hecho de que lo conecté con los preceptos positi-
vos de esa gran comisién que dio a sus apéstoles de predicar “el evangelio a toda criatura”.
El Apéstol alude al cardcter iniciador del bautismo cuando les pregunta a los corintios:
“¢O fuisteis bautizados en el nombre de Pablo?” (1 Corintios 1:13). Aqui evidentemente él
asume el principio de que, si hubiera bautizado a alguna persona en su nombre, se hubiera
representado a sf mismo como el cabecilla de una secta. Pero siendo que fueron bautizados
en el nombre de Cristo, estaban de esa manera unidos a su iglesia por este rito de inicia-
cién (Samuel Wakefield, Christian Theology, 560).

Richard Watson sobre el bautismo como sefal y sello. El bautismo es una sefial del
nuevo pacto, y substituye a la circuncisién. Como era con esta dltima, la administracién
del bautismo es una exhibicién contante de la clemencia de Dios para el hombre; y un rito
de iniciacién en un pacto que promete el perdén y la salvacién en respuesta a una verda-
dera fe, de la cual es su profesién externa; y un simbolo de la regeneracién, el lavamiento
del pecado y “la renovacién del Espiritu Santo”; y una sefial de una peculiar relacién con
Dios que, como consecuencia, permite que los cristianos se vuelvan “linaje escogido” y
“pueblo adquirido” [1 Pedro 2:9], su iglesia en la tierra, en distincién del “mundo”.
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“Porque nosotros somos la circuncisién”, dice el Apéstol, somos ahora ese pueblo e iglesia
adquiridos, el cual anteriormente se distinguia por la sefial de la circuncisién, pero que
ahora somos “los que en espiritu servimos a Dios y nos gloriamos en Cristo Jesus, no
teniendo confianza en la carne” [Filipenses 3:3].

Pero como sefial, el bautismo es mds que la circuncisién, porque el pacto, bajo su
nueva dispensacién, no es solo para ofrecer perdén al que cree, y libertad de la esclavitud a
los apetitos de la carne, y una peculiar relacién espiritual con Dios, todo lo cual encon-
tramos bajo el Antiguo Testamento, sino también para dispensar al Espiritu Santo, en su
plenitud, sobre los creyentes, y de esta efusién de “poder de lo alto” el bautismo fue hecho
la senal visible, y quizd por esto, entre otras obvias razones, sustituy6 la circuncisién, ya
que el bautismo, por efusion o derramamiento, era el simbolo natural de este don celestial.
El bautismo de Juan hizo referencia especial al Espiritu Santo, quien no habria de ser
administrado por él, sino por Cristo, quien vendria después de él. Este don honré el
bautismo de Juan solo una vez, en el caso extraordinario de nuestro Sefior, pero se dio
constantemente en el bautismo administrado por los apdstoles de Cristo, después de su
ascension, y del envio de la promesa del Padre. ... Por esta razén al cristianismo se le
llamé “la ministracion del Espiritu”, y esto estaba muy lejos de ser confinado a los dones
milagrosos que a menudo se otorgaron en la primera época de la iglesia, ya que fue el “ser
guiado por el Espiritu” lo que vino a ser la prueba permanente y prominente del verdadero
cristianismo.

Como sello, o sefial confirmatoria, el bautismo también ofrece una respuesta a la cir-
cuncision. Al instituirse esta Gltima, habfa una promesa constante dada por el Todopode-
roso, de que otorgaria las bendiciones espirituales que el rito representaba como sefal, y el
perdén y la santificacién por medio de la fe en la futura simiente de Abraham, y la rela-
cién peculiar con El como “su pueblo”, y la herencia celestial. El bautismo es también la
promesa de esas mismas bendiciones, junto a la dispensacién mds elevada del Espiritu
Santo, la cual representa especialmente en emblema. Asi que hay en el bautismo, de parte
de Dios, una seguridad visible de su fidelidad a las estipulaciones de su pacto. Pero tam-
bién es nuestro sello, por ser aquello por medio de lo cual nos hacemos partes del pacto, y
asi “se imprime en nuestro sello que Dios es verdadero”. En este respecto nos obliga, asi
como, en otro respecto, Dios misericordiosamente se obliga a si mismo, para una seguri-
dad mayor de nuestra fe. Nosotros nos prometemos confiar enteramente en Cristo para el
perddn y la salvacién, y obedecer sus leyes, “ensefidndoles que guarden todas las cosas que
os he mandado” [Mateo 28:20]. En ese rito nosotros también pasamos por una muerte
mistica al pecado, una separacién mistica del mundo, la cual el apéstol Pablo llama estar
sepultados juntamente con Cristo “para muerte por el bautismo” [Romanos 6:4], y una
resurreccién mistica a la novedad de vida, por medio de la resurreccién de Cristo de entre
los muertos. ... Si unimos todas estas consideraciones, encontraremos suficientemente
establecido que el bautismo es la sefial y el sello del pacto de gracia bajo su dispensacién
perfeccionada (Richard Watson, Theological Institutes, IX:626-628).

El vocablo primario bapto ocurre cuatro veces en el Nuevo Testamento (Lucas 16:24; Juan
13:26; Apocalipsis 19:13), aunque nunca ligado al asunto del bautismo cristiano. Su
significado cldsico era, (1) remojar, y (2) tefiir (A. A. Hodge, Outlines of Theology, 483).

Los documentos primitivos conocidos como, “Las ensefianzas de los doce apdstoles”,
los cuales datan de la primera parte del segundo siglo, hacen claro que tanto la inmersién
como la afusién eran considerados bautismos vélidos en esa fecha temprana. “Y en lo
tocante al bautismo se bautizard asi: habiendo primero declarado todas estas cosas, bauti-
zaréis en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espiritu Santo, en agua que corra. Pero si
no tenéis agua que corra, bautizaréis en otras aguas; y si no podéis en la frfa, entonces en la
caliente. Pero si no tenéis ninguna de las dos, derramaréis agua tres veces en el nombre del
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Padre, y del Hijo, y del Espiritu Santo” (Seccién VII). A medida que el evangelio se
desplazé hacia climas mds frios, el bautismo por aspersion o afusién se recomendd natu-
ralmente como mds practico. En el caso del enfermo, el bautismo por inmersién, en la
mayoria de los casos, hubiera sido imposible.

John Owen dice que baptizo significa lavamiento, “como puede verse ejemplificado en
todos los autores”, y también que, “No hay lugar alguno en la Biblia en que pueda sena-
larse que baptizo signifique remojar o sumergir”. “En este sentido”, continta Owen,
“cuando se habla del bautismo, se denota solo el lavamiento, y de ninguna manera la
inmersion, pues asi queda explicado (Tito 3:5ss)” (John Owen, Works, Vol. XXI:557).
Samuel Wakefield, al igual que Richard Watson, sefiala otros pasajes biblicos que a veces
se utilizan como un esfuerzo para apoyar la creencia en la inmersién como el tnico modo
vilido de bautismo. (1) “Estas cosas sucedieron en Betdbara, al otro lado del Jorddn,
donde Juan estaba bautizando” (Juan 1:28). Aqui solo se necesita apuntar que las personas
a las que Juan bautizaba en Betdbara no pudieron haber sido bautizadas en el Jorddn,
puesto que Betdbara estd mds alld del Jorddn. Esto recibe apoyo adicional del texto que
sefiala que Jests “se fue de nuevo al otro lado del Jorddn, al lugar donde primero habia
estado bautizando Juan; y se quedé alli” (Juan 10:40). Es imposible escapar a la conclu-
sién de que Juan primero bautizaba en Betdbara, mds alld del Jorddn, y no en sus aguas.
(2) Otro pasaje que se cita es este: “Juan bautizaba también en Enén, junto a Salim,
porque habia alli muchas aguas; y venian, y eran bautizados” (Juan 3:23). Aqui se asume
que las “muchas aguas” de las que se habla eran requeridas solo para el bautismo. ... Pero
el significado de los términos empleados en el original se conforma con los hechos histé-
ricos que demuestran que no habfa un lago, ni ningtin otro cuerpo de agua, cerca de
Enén. “Enén se deriva del hebrero ayin, el ojo, y significa, segin Parkhurst y otros, un
pozo, una fuente, o un manantial de agua. En la frase griega hudata polla, la cual se tra-
duce como ‘muchas aguas’, se comunica la idea de diversas fuentes o manantiales, mds
bien que una gran cantidad de agua. Asi, por ejemplo, Mateo 13:3: “Y les hablé muchas
[polla, no un gran volumen sino diversas] cosas por pardbolas”; Marcos 1:34: “Y... eché
fuera muchos [polla] demonios”; Juan 8:26: “Muchas [polla] cosas tengo que decir”;
Hechos 2:43: “Y... muchas [po/la] maravillas y sefiales eran hechas”; Apocalipsis 1:15:
“...y su voz como estruendo de muchas aguas [hudaton pollon]”. Por lo tanto, estamos
dentro de lo posible si concluimos que Enén no contenia un gran volumen de agua, y que
lo que habia era insuficiente para las numerosas inmersiones que se supone que se hubie-
ran hecho alli (Samuel Wakefield, Christian Theology, 579-580).

Los intérpretes bautistas insisten en que la Biblia ensefia que la sefial externa de este
sacramento, por ser una inmersion del cuerpo entero en el agua, es un emblema tanto de
la purificacién como de nuestra muerte, sepultura y resurreccién con Cristo. ... Nosotros
objetamos a esta interpretacion, porque (1) en ninguno de estos pasajes (Romanos 6:3-4;
Colosenses 2:12) el apéstol Pablo indica que nuestro bautismo en agua es un emblema de
nuestro entierro con Cristo. Es obvio que él estd hablando del bautismo espiritual, del cual
el bautismo en agua es un emblema, y que es por este bautismo espiritual que se nos causa
morir al pecado, y vivir para la santidad, en las cuales muerte y vida nuevas somos con-
formados con la muerte y la resurreccién de Cristo. ... (2) Porque ser “bautizados en su
muerte” es una frase perfectamente andloga al bautismo “para arrepentimiento” (Mateo
3:11), “para perdén de pecados” (Marcos 1:4), y “en un cuerpo” (1 Corintios 12:13), es
decir, a fin de que, o para los efectos de que participemos en los beneficios de esta muerte.
(3) La interpretacién bautista envuelve una extrema confusién en lo que se refiere al
emblema. ;Quieren decir que la sefial externa de la inmersién es un emblema de la muer-
te, la sepultura y la resurreccién de Cristo, o de la muerte espiritual, la sepultura y la
resurreccion del creyente? El punto de comparacién en estos pasajes es llanamente “no
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entre nuestro bautismo y la sepultura y resurreccion de Cristo, sino entre nuestra muerte
al pecado y ser levantados para santidad, y la muerte y la resurreccién del Redentor”. (4)
Los bautistas concuerdan con nosotros en que el bautismo en agua es un emblema de la
purificacién espiritual, es decir, de la regeneracién, pero insisten en que también es un
emblema (en el modo de la inmersién) de la muerte del creyente al pecado, y de su vida
nueva de santidad. Pero, ;cudl es la distincién entre la regeneracion y la muerte al pecado,
y la vida de santidad? (5) Los bautistas concuerdan con nosotros en que el bautismo en
agua es un emblema de purificacién. Pero, ciertamente, es imposible que la misma accién
deba, a su vez, ser un emblema de un lavamiento, y de un entierro y una resurreccion.
Una idea puede ser asociada con la otra como consecuencia de sus relaciones espirituales,
pero es imposible que la misma sefal visible sea emblemdtica de ambas cosas. (6) Nuestra
unién con Ciristo por medio del Espiritu, y las consecuencias espirituales que siguen, son
ilustradas en la Biblia con muchas y variadas figuras, como por ejemplo, la sustitucién del
corazén de carne por el corazén de piedra (Ezequiel 36:26), la edificacién de una casa
(Efesios 2:22), el injerto de un pdmpano en la vid (Juan 15:5), el despojarse de un vestido
sucio y vestirse de uno limpio (Efesios 4:22-24), una muerte, sepultura y resurreccién
espirituales, para ser plantados en la semejanza de la muerte de Cristo (Romanos 6:3-5), y
la aplicacién de un elemento limpiador en el cuerpo (Ezequiel 36:25). Asi que, el bautis-
mo en agua representa todas estas cosas, ya que es un emblema de la regeneracion espiri-
tual, de la cual todas ellas son ilustraciones analdgicas. ... Con todo, seria absurdo consi-
derar al bautismo en agua como un emblema literal de todas estas cosas, y nuestros her-
manos bautistas no tienen garantia biblica para asumir que la sefial externa de este sacra-
mento sea més el emblema de una analogia que de cualquiera otra (A. A. Hodge, Outlines
of Theology,482-483).

Richard Watson, en sus “Institutos”, presenta el siguiente argumento en contra de la
inmersién como dnico modo de bautismo. “Aunque la manera en la cual se aplica el
elemento del agua en el bautismo no es sino la circunstancia de este sacramento, que haya
producido tanta controversia no serd asunto de sorpresa para aquellos que reflexionan en
la propensién de los hombres a adjudicarle importancia indebida a las relativas insignifi-
cancias. La cuestién sobre los sujetos dignos del bautismo es una que ha de ser respetada
por su importancia, pero aquella en cuanto al modo ha ocupado mds tiempo, y exaltado
mds sentimientos, que la que en ningtin sentido merece. Sin embargo, es una cuestién que
no puede pasarse por alto, ya que los defensores de la inmersién a menudo resultan pro-
blemdticos para los demds cristianos, y perturban a los de mente débil, y a veces, quizd,
por su celo por la forma, ponen en peligro su propia espiritualidad. Observemos, pues,
que hay varias y fuertes presunciones en cuanto a que el tinico modo legitimo de bautizar
sea por inmersién, por lo cual hay que objetarlas como sigue: (1) No es probable, que si la
inmersién era el tnico modo permitido de bautismo, no debiera haberse expresamente
ordenado. (2) No es probable, que en una religion disefiada para ser universal, un modo
de administrar esta ordenanza debiera ser obligatorio, cuya practica fuera tan poco adap-
table a tantos climas, en algunos siendo excesivamente severo sumergir a los candidatos,
hombres y mujeres, fuertes y débiles, en el agua, o, en otros, como en las altas laticudes,
imposible en la mayor parte del afo. Aun si la inmersién hubiera sido, de hecho, el modo
original de bautizar en el nombre de Cristo, estas razones harian improbable que no
hubiera habido lugar para algiin acomodamiento en la forma, sin viciar la ordenanza. (3)
Es todavia menos probable, que en una religion de misericordia, no hubiera consideracién
alguna relacionada a la salud y a la vida en la administracién de una ordenanza de salva-
cién, siendo que seria indudable que en paises en los que el bafio frio es poco practicado,
ambas cosas se arriesgarian con frecuencia, especialmente en el caso de las mujeres y las
personas delicadas de ambos sexos, en donde a veces de hecho se dan efectos fatales. (4)
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También es excesivamente improbable, que en tales circunstancias de clima, no se produ-
jera el titiritar, la tupidez nasal, y la incomodidad del cuerpo, distrayendo los pensamien-
tos e incapacitando la mente para el desempefio sosegado de una devocidn religiosa y
solemne. (5) Es altamente improbable que los tres mil convertidos de Pentecostés, quie-
nes, hay que observar, fueron bautizados en el mismo dia, se bautizaran todos por inmer-
sidn, o que el carcelero y ‘todos los suyos’ fueran bautizados de la misma manera en la
noche. Finalmente, es improbable en el mayor grado, que una religién como la cristiana,
tan escrupulosamente delicada, haya ordenado la inmersién de mujeres por hombres, y en
la presencia de hombres. Con el tiempo, cuando la inmersion se volvié de moda, los
bautisterios, y los vestidores para mujeres, y el cambio de vestidos, y otros auxilios de esta
préctica vendrian a utilizarse, por haberse encontrado necesarios para la decencia, pero esas
conveniencias no pudieron haber existido de primera intencidn, y es por eso que no
leemos de ninguna” (Richard Watson, Theological Institutes, 11:647ss).

Aquellos que suponen que el Apéstol habla del bautismo en agua como una sepultura,
y, por consiguiente, por inmersion, deberdn admitir las siguientes consecuencias: (1) Que
es imposible que las personas sean remojadas o sumergidas “en Jesucristo”, o “en su
muerte”. (2) Que el apéstol Pablo, y aquellos a los que les escribe, estaban en ese mo-
mento viviendo en una tumba inundada de agua, porque ¢l no dice que fuimos sepulta-
dos, sino que fuimos “sepultados con él en el bautismo” [Colosenses 2:12]. ;Es acaso
posible que una persona sea sepultada y exhumada a la misma vez? (3) Que si la sepultura
de la que habla el Apéstol es un bautismo, entonces se efectuarfa un bautismo para efec-
tuar otro bautismo, porque fuimos “sepultados con él en el bautismo”, o, en otras pala-
bras, y en lenguaje bautista, somos sumergidos por sumergirsenos. Por lo tanto, se hace
que una inmersién desempefie la otra. (4) Que el término muerte es solo otro nombre
para el agua, porque el texto dice, “Porque somos sepultados juntamente con él para
muerte por el bautismo” [Romanos 6:4] ;Acaso no hay diferencia entre un bautismo y una
muerte? (5) Que nuestro Sefior mismo estd sumergido con cada uno de sus discipulos, y
que estos se levantan con El de la tumba inundada de agua, porque “somos sepultados con
él en el bautismo”, y “resucitados con él” [Colosenses 2:12]. Y, (6) que aquellos que han
sido sumergidos, salen del agua por un ejercicio de fe, y no por el brazo del administrador,
porque el Apéstol dice que, en el bautismo, “fuisteis también resucitados con él, mediante
la fe en el poder de Dios” [Colosenses 2:12]. Si estas consecuencias son absurdas y ridicu-
las, asi también lo es la teorfa de la cual son el resultado legitimo (Samuel Wakefield,
Christian Theology, 581).

Hay dos frases biblicas consideradas por los inmersionistas como suficientemente
concluyentes en cuanto a su teorfa: “Porque somos sepultados juntamente con ¢l para
muerte por el bautismo” [Romanos 6:4], y “...sepultados con él en el bautismo” [Colo-
senses 2:12]. Estas frases deberdn interpretarse a la luz de los pasajes a las que pertenecen,
ya que solo de esta manera se podrd obtener su verdadero significado. En cada pasaje, la
idea dominante es el cambio moral obrado al obtenerse la salvacién. Este cambio es ex-
presado como una muerte, una crucifixién, una sepultura, y una resurreccién. En estas
formas de expresién, y para propésitos de ilustracion, se hace una comparacién con la
crucifixién, la muerte, la sepultura y la resurreccién de Cristo. ;Cudl, entonces, es la parte
del bautismo en la expresion de este cambio moral? Sencillamente la de servir como sefal,
y nada mds. No hay, pues, referencia alguna al modo del bautismo. Ni tampoco hay en
ninguna de las frases la mds minima prueba de la inmersién (John Miley, Systematic
Theology, 11:404).

William Wall resume la historia como sigue: “Primero, durante los primeros cuatrocientos
afios desde la fundacién de la iglesia cristiana, solo Tertuliano insté al aplazamiento del
bautismo de infantes, y ello solo en algunos casos; y Gregorio solo lo aplazd, quizd, en sus
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propios hijos. Pero, ni sociedad de hombres alguna, ni individuo alguno, negaron la
legalidad del bautismo de infantes. Segundo, en los préximos setecientos afios, no hubo
sociedad ni individuo alguno que siquiera rogara por este aplazamiento; mucho menos
alguien que negara el derecho o el deber del bautismo infantil. Tercero, en el afo mil
ciento veinte, una secta de los valdenses negd el bautismo de infantes, suponiéndolos
incapaces de la salvacién. Pero el cuerpo mayor de ese pueblo rechazé la opinién por
considerarla herética, lo cual result en que la secta que la sostenfa pronto se redujo a la
nada. Cuarto, la préxima aparicion de esta opinién fue en el afio mil quinientos veinte y
dos (Cf. Samuel Wakefield, Christian Theology, 573).

Pelagio, el oponente de Agustin, se dice que objetd al bautismo de infantes, pero él

mismo negd vigorosamente la acusacién. Dijo: “Los hombres me injurian diciendo que he
negado el sacramento del bautismo a los infantes. Yo no he oido de nadie, ni siquiera del
mids impio hereje, que haya negado el bautismo a un infante”.
A fin de percibir la relacién de este pasaje (Hechos 2:39) con la cuestién que nos ocupa,
todo lo que hay que hacer es considerar la similitud que existe entre la declaracién del
apéstol Pedro, “Porque para vosotros es la promesa, y para vuestros hijos”, y la promesa de
Dios a Abraham. Esta similitud se ve en dos particulares: (1) Cada una existe en conexién
con una ordenanza por medio de la cual las personas habrian de ser admitidas a la iglesia
visible; en el primer caso, con la circuncision, en el dltimo caso, con el bautismo. (2)
Ambos concuerdan en la fraseologfa. Uno sabe que simiente e hijos son términos de la
misma importancia. De aqui, de estos dos puntos de similitud, se sigue, por tanto, que los
sujetos en ambos casos son los mismos, y asi como es cierto que en la promesa de Dios a
Abraham ambos, los padres y los hijos que eran infantes, fueron incluidos, es igualmente
cierto que ambos son incluidos en el anuncio del apéstol Pedro. Aqui, pues, tenemos una
expresa autorizacion del bautismo infantil (Samuel Wakefield, Christian Theology, 571).

Que los hijos estaban incluidos en este pacto, es un hecho demasiado de obvio como
para que se cuestione. Eran iniciados por el mismo rito por el cual las promesas del pacto
le fueron selladas a Abraham. Su iniciacién no fue hecha un asunto de consentimiento
divino, sino un asunto de mandato divino. ;Por qué, pues, se les debe negar el rito del
bautismo, el cual, en la iglesia cristiana, ocupa el lugar que la circuncisién ocupaba en el
pacto abrahdmico? No serd una respuesta preguntar como objecién qué beneficio le rinde
a los infantes, porque la misma objecién se aplicarfa también a su circuncisién bajo el
pacto abrahdmico. Si se responde que los hijos no estdn en el estado espiritual que el
bautismo representa, la respuesta es que la misma objecién los hubiera excluido del rito de
la circuncisién. De nuevo, si la contestacién debe ser que los infantes son incapaces de
ejercer la fe, por ser ésta la condicién sobre la cual las bendiciones del evangelio se ofrecen,
la respuesta es que ellos eran igualmente incapaces de los ejercicios mentales, los cuales, en
el caso de los adultos, eran condicién para la bendicién espiritual del pacto abrahdmico.
La circuncisién infantil bajo aquel pacto garantiza el derecho de los infantes al bautismo
bajo el pacto cristiano, el cual, ciertamente, no es otro pacto, sino exactamente el mismo,
pero en su pleno desarrollo. Sobre la base de estos hechos, solo una orden divina podria
anular el derecho de los infantes al bautismo cristiano, pero esa orden no se ha dado (John
Miley, Systematic Theology, 11:406-407).

Algunas veces se insiste, en forma de objecion, que si a los infantes se les bautiza, también
se les debe admitir a la Santa Cena. A esto nosotros contestamos que, siendo que el bau-
tismo es recibido pasivamente, el mismo puede administrdrseles a todos los infantes; pero
participar de la Cena requiere una agencia de la cual muchos de ellos son incapaces fisi-
camente. De nuevo, siendo que la Santa Cena ha de ser una conmemoracién para cada
participante, los infantes son intelectualmente incapaces de recibirla segin su intencién.
Tenemos un paralelo exacto de esto en la pascua judia, en donde los nifios judios, aunque
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eran circuncidados a los ocho dias de nacidos, no comian la pascua hasta que pudieran
comprender su designo (Samuel Wakefield, Christian Theology, 571).

El apéstol Pedro preserva la correspondencia entre el acto de Noé de preparar el arca como
un acto de fe por el cual fue justificado, y el acto de someterse al bautismo cristiano, lo
cual obviamente es un acto de fe, para la remisién de pecados, o la obtencién de una
buena conciencia delante de Dios [1 Pedro 3:20-21]. Esto se fortalece atin mds cuando el
Apbstol afiade inmediatamente, “por la resurreccion de Jesucristo” [v. 21], una cldusula
que nuestros traductores, por el uso de un paréntesis, conectan con “el bautismo que...
ahora nos salva”, de modo que su significado es que somos salvados por el bautismo por
medio de la resurreccién de Jesucristo; y como El fue “resucitado para nuestra justifica-
cién” [Romanos 4:25], ello demuestra suficientemente el verdadero sentido que le da el
Apé6stol [a 1 Pedro 3:20-21], quien, con aquello de nosotros ser “salvos”, claramente
quiere decir que somos justificados por la fe. El texto [de 1 Pedro 3:21], sin embargo, no
necesita un paréntesis, y el verdadero sentido puede expresarse asi: “El antetipo por el cual
el agua del diluvio, el bautismo, nos salva, no quitando las inmundicias de la carne, sino
como la aspiracién de una buena conciencia hacia Dios, por la fe en la resurreccién de
Jesucristo”. Pero no importa cémo una palabra en particular se disponga, todo el pasaje
podrd ser tomado consistentemente como ensefidndonos que el bautismo es la sefal
externa de nuestra entrada al pacto de misericordia de Dios, y que cuando es un acto de
verdadera fe, se vuelve un instrumentos de salvacién, como lo fue el acto de Noé, por el
cual, movido de temor, “preparé el arca en que su casa se salvase” [Hebreos 11:7], sobre-
viviendo a la destruccién de un mundo incrédulo (Richard Watson, Theological Institutes,
11:625).

Juan Wesley fue entrenado a creer en una posible regeneracién de infantes. En su
sermén sobre, “El nuevo nacimiento”, dice: “Es cierto que nuestra iglesia supone que
todos los que son ‘bautizados en su infancia son a su vez nacidos de nuevo’™”. “Tampoco es
una objecién de peso alguno en contra de esto el que no podamos comprender c6mo esta
obra puede operarse en los infantes, puesto que tampoco podemos comprender c6mo se
opera en una persona mayor’. Wesley nunca pudo definirse sobre esto de manera clara:
“Pero cualquiera sea el caso con los infantes, es seguro que todos los mayores que son
bautizados no son a la misma vez nacidos de nuevo”. Sus razonamientos de la gracia
preliminar sefalada por el nuevo nacimiento en los infantes han sido expresados mds
plenamente por los expositores posteriores de la doctrina metodista. El resumen de Ri-
chard Watson puede ser aceptado como uno que provee el significado que estos les dieron:
“Para el hijo infante, es una recepcién visible en el mismo pacto y en la misma iglesia, una
promesa de aceptacién por medio de Cristo, el conferir un titulo a toda la gracia del pacto
segtin las circunstancias lo requieran, y segin sea capaz la mente del nifio de recibirlo”.
“También asegura el don del Espiritu Santo en esas influencias espirituales secretas por las
cuales la regeneracién actual de esos nifios que mueren en la infancia es efectuada, y las
cuales son una semilla de vida en aquellos que viven” (William Burton Pope, Compendium
of Christian Theology,111:324).

A este sacramento se le llama la Santa Cena porque el Sefior mismo lo instituyé, y porque
la primera vez que se hizo fue en la tarde, y al concluirse la cena pascual. También se le
llama la Comunidn, puesto que en ella tenemos comunién con Cristo y con su pueblo.
Otro nombre que se le da es la eucaristia, una accién de gracias, porque Cristo, al insti-
tuirla, dio gracias; y porque a nosotros, al participar de ella, se nos requiere ser agradecidos
(Samuel Wakefield, Christian Theology, 590).

Richard Watson, al comentar a 1 Corintios 11:23-26, dice: “De estas palabras aprende-
mos, (1) que el apéstol Pablo recibié una revelacion especial respecto a esta ordenanza, la
cual deberia tener un objeto mds elevado que la sola conmemoracién de un hecho histé-
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rico, y deberfa suponerse que se le hizo con el propédsito de ordendrsele que estableciera
este rito en las iglesias que ¢l levantarfa, y de capacitarlo para entender su autoridad y
propésito, en donde lo encontré ya designado por los primeros fundadores de las primeras
iglesias. (2) Que el mandato de Cristo, ‘Haced esto en memoria de mf’, el cual fue origi-
nalmente dado a los discipulos presentes con Cristo en la tltima Pascua, es dado a su vez
por el apédstol Pablo a los corintios. (3) Que él consideraba la Santa Cena un rito que
debia celebrarse ‘todas las veces’, y en todo tiempo futuro, hasta que el Sefior mismo
‘venga’ a juzgar al mundo. La obligacién perpetua de esta ordenanza, por tanto, no podrd
ser razonablemente refutada” (Richard Watson, Theological Institutes, 11:661-662).

El siguiente es un resumen de la excelente discusién de William Burton Pope acerca de la
Santa Cena y su relacién con la Pascua. (1) El antiguo rito era una conmemoracién anual
de la redencion tipica del pueblo hebreo, y la Santa Cena es el solemne acto de conme-
moracién de la iglesia de la muerte redentora del Salvador del mundo. El apéstol Pablo
afiade “en memoria de m{” al ofrecimiento del pan como también de la copa. ... Nuestro
Salvador bendijo los elementos y dio gracias, ofreciendo la alabanza de su propia expia-
cién, la cual su pueblo continuarfa por siempre. Por tanto, el rito es la gran expresion de
gratitud de la iglesia por el don de Ciristo, y especialmente por su muerte expiatoria. Es la
fiesta de accidn de gracias dentro de la asamblea cristiana, y es la fiesta de testimonio ante
el mundo, “anunciando” su muerte. (2) La antigua Pascua era también la ratificacion
anual del pacto entre Dios y su pueblo. ... Cuando nuestro Sefior sustituyé su cena,
empled un lenguaje que inclufa a todos, refiriéndose especialmente a la solemne transac-
cién del pacto en la que Moisés dividi6 la sangre de la expiacién en dos partes: la mitad la
roci6 en el altar, para denotar la propiciacién de Dios, y con el resto rocié a todo el pue-
blo, para sefalarles el favor divino, y también el libro del pacto, para sefalar la ratificacion
del pacto del cual ese libro era el registro: “Esta es la sangre del pacto que Dios os ha
mandado” [Hebreos 9:20]. Nuestro Sefior vincula estas palabras de Moisés con la nueva
Pascua de su nuevo pacto: “Bebed de ella todos; porque esto es mi sangre del nuevo pacto,
que por muchos es derramada para remisién de los pecados”. ... El Espiritu Santo utiliza
esta ordenanza sacramental para la confirmacién de la fe, y de aqui el significado del
término sacramento segdn es aplicado a esta solemnidad. (3) Pero la antigua Pascua era el
rito que mantenfa como recordacién anual el nacimiento del pueblo como tal, y de su vida
comunitaria en la unién del pacto. Cuando el Sefior ordend su cena, se la distribuyé a
cada uno, y puso énfasis en el todo. ... La cena es el sacramento de la unién con Jests, la
vid verdadera, y de la unién de los unos con los otros en Fl, por lo que parecerfa que los
elementos representan no solo el cuerpo sacrificado de Cristo, sino el cuerpo espiritual
mismo salvado por el sacrificio, y hecho una parte de El mismo. El vinculo real de la
unidn, sin embargo, no es el pan y el vino, sino la participacién comtn de vida en Cristo
por el Espiritu. Pero el juntamente comer y beber sacramental es la sefial externa y visible
de esa unién. La cena, por tanto, es el perfecto distintivo del discipulado comun, la pro-
mesa mutua de todos los oficios del amor fraternal (William Burton Pope, Compendium of
Christian Theology, 111:326-327).

Aparte de los asuntos de interpretacién dudosa, estos pasajes claramente ensefian, primero,
que la Santa Cena es una institucién divina de obligacion perpetua; segundo, que los
elementos materiales que han de usarse en la celebracién son el pan y el vino; tercero, que
las partes integrantes importantes del servicio son: (1) La consagracién de los elementos;
(2) el partimiento del pan y el vaciar del vino; (3) la distribucién y la recepcién de parte de
los comulgantes del pan y el vino; cuarto, que el propésito de la ordenanza es, (1) la
conmemoraciéon de la muerte de Cristo; (2) representar, efectuar y manifestar nuestra
participacién en el cuerpo y la sangre de Cristo; (3) representar, efectuar y manifestar la
unioén de los creyentes con Cristo y los unos con los otros; y (4) sefalar y sellar nuestra
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aceptacion del nuevo pacto ratificado por la sangre de Cristo; quinto, las condiciones para
la comunién beneficiosa son: (1) conocimiento para discernir el cuerpo del Senor; (2) fe
para alimentarnos de El; y (3) amor a Cristo y a su pueblo. Los puntos principales de
controversia concernientes a la ordenanza son: (1) El sentido en el cual el pan y el vino son
el cuerpo y la sangre de Cristo; (2) el sentido en el cual los comulgantes reciben el cuerpo
y la sangre de Cristo en esta ordenanza; (3) los beneficios que el sacramento confiere, y la
manera en que esos beneficios son comunicados; (4) las condiciones sobre las cuales la
eficacia de la ordenanza es suspendida (Charles Hodge, Systematic Theology, 111:612).

Ha habido todavia otros términos por los cuales la Santa Cena ha sido designada. Se le ha
llamado proszapa u “ofrenda”, debido a las dddivas y ofrendas que se hacfan a los pobres en
conexién con este servicio. Ha sido llamada eunaeis, “la asamblea”, debido a que la natu-
raleza del servicio implicaba una asamblea de creyentes. Ha sido llamada “missa” o misa,
probablemente por las palabras empleadas para despedir la congregacién. Ahora bien, el
término “misa” ya se usaba mucho antes de que adquiriera el sentido que le adscribe la
Iglesia Catélica Romana.

En cuanto al origen del término “misa”, Charles Hodge nos ofrece lo siguiente: “Esta
palabra ha sido explicada de varias maneras, pero, al presente, es casi universalmente
asumido que proviene de las palabras empleadas en la despedida de la congregacién (/zz,
missa est, ‘Idos, la congregacién es despedida’). Primero eran despedidos los congregantes
inconversos, y luego los catecimenos, para que solo los fieles bautizados permanecieran
para el servicio de comunién. Por lo tanto, en la iglesia primitiva habia una missa infide-
lium, una missa catechumenorum, y finalmente una missa fidelium. Parece que habia un
servicio diferente adaptado para estas distintas clases de oyentes. De aqui que la palabra
missa viniera a utilizarse en el sentido de la palabra griega leutopigla o servicio. Bajo el
Antiguo Testamento, la ofrenda del sacrificio era la parte principal del servicio del templo,
de manera que en la iglesia cristiana, por ser considerada una ofrenda expiatoria, la Santa
Cena se volvié el punto medio en el servicio publico, y se le denominaba enféticamente el
servicio, o la misa. Desde la Reforma para acd, la misa se ha convertido en la designacién
universal de la eucaristia como se celebra en la Iglesia de Roma” (Charles Hodge, Systema-
tic Theology, 111:614).

Una de las numerosas teorfas tocante a la eucaristia, la cual prevalecié mds o menos en la
iglesia primitiva, era la que la historia de la doctrina conoce como la impanacién. Asi
como en el ser humano el alma estd unida al cuerpo para impartirle vida y eficiencia sin
que ella misma se vuelva materia, o sin convertir el cuerpo en espiritu, y asi como el Logos
eterno se hizo carne al tomar para s{ mismo un cuerpo verdadero y un alma que razonara,
sin que recibiera nada humano en su naturaleza divina, ni que le impartiera divinidad a su
humanidad, asi también el Logos se volvia uno con el pan consagrado, sin cambio subs-
tancial alguno en éste o en Aquél. Sin embargo, su relacién con el pan era andloga con
aquella del alma con el cuerpo en el ser humano, y con la del Logos con la humanidad en
la persona de nuestro Sefior. Asi como el asumir de nuestra naturaleza de parte del Hijo de
Dios se expresaba con la palabra “encarnacién”, asi también el que El asumiera y se uniera
con el pan en la Santa Cena se denominarfa “impanacién” (Charles Hodge, Systematic
Theology, 111:648).

La doctrina catdlica romana se fijo en los cdnones y decretos del Concilio de Trento
(1551). “En la eucaristia estdn contenidas verdadera, real y substancialmente el cuerpo y la
sangre, junto con el alma y la divinidad de nuestro Sefior Jesucristo, y, por consiguiente, la
totalidad de Cristo” (Canon 1).

“La substancia total del pan (es convertida) en el cuerpo”, y “la substancia total del
vino en la sangre” (Canon 2).
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“La totalidad de Ciristo estd contenida bajo cada especie, y bajo cada parte de cada es-
pecie, cuando son separadas” (Canon 3).

“El fruto principal de la santisima eucaristia es la remision de pecados” (Canon 5).

“En la eucaristfa, Cristo ha de ser adorado” (Canon 6).

“Todos y cada uno de los fieles de Cristo estdn obligados a comulgar cada afio” (Ca-
non 9).

“La confesién sacramental ha de hacerse de antemano por aquellos cuyas conciencias
estén cargadas de pecado mortal” (Canon 11).

La ensefianza autorizada de la Iglesia Luterana ha de encontrarse en la Confesién de

Augsburgo (1530), articulo X, como sigue: “El verdadero cuerpo y la verdadera sangre de
Cristo estdn verdaderamente presentes bajo la forma del pan y el vino, y estdn ahi comu-
nicados a los que comen en la Santa Cena y la reciben”. Més tarde, Mélancton cambid
este articulo, lo cual represent6 una desviacién que causé considerable controversia. Este
cambio se expresd en la Férmula de la Concordia (1540) como sigue: “Creemos, ensefia-
mos y confesamos que en la Santa Cena, el cuerpo y la sangre de Cristo estdn verdadera y
substancialmente presentes, y que son verdaderamente distribuidos y tomados juntos con
el pan y el vino”.
El catecismo de Heidelberg (1563): “;Qué es comer el cuerpo crucificado y tomar la
sangre derramada de Cristo? No es solo abrazar con un corazén creyente todos los sufri-
mientos y la muerte de Cristo, y por ese medio obtener el perdén de pecados y la vida
eterna, pero, mds adn, es también ser de tal manera unidos mds y mds a su sagrado cuerpo
por el Espiritu Santo, el cual mora tanto en Cristo como en nosotros, que, aunque El estd
en el cielo, y nosotros en la tierra, seamos carne de su carne, y hueso de sus huesos, y
vivamos y seamos gobernados para siempre por el solo Espiritu, asi como los miembros de
un mismo cuerpo lo son por la sola alma”.

La Confesién de Fe de Westminster (1647), articulo XXIX: “La Santa Cena (ha) de
ser observada para la conmemoracidn perpetua del sacrificio de Cristo en su muerte, para
el sellamiento de todos los beneficios de los verdaderos creyentes, para su nutricién espi-
ritual y su crecimiento en El, para enfrascarse atin més en todos los deberes, y por ellos, los
cuales les deben a El, y para ser un depésito y promesa de su comunién con El, y con los
demds, como miembros de su cuerpo mistico”. “Los creyentes dignos, por fe, real y ver-
daderamente, aunque no carnal ni corporalmente, sino espiritualmente, reciben y sienten
de Ciristo crucificado, todos los beneficios de su muerte”.

La tnica base para una doctrina asi yace en la suposicién de un sentido literal de las
palabras “esto es mi cuerpo” y “esto es mi sangre”, siendo la transubstanciacién como tal
una mera inferencia de esa suposicién. El pan y el vino deberdn ser cambiados en la carne
y la sangre de Cristo si van a estar realmente presen