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La mayoría de los cristianos que se identifican como reformados o calvinistas afirman que el bautismo es un sacramento del pacto de gracia.  Aunque las distintas ramas de la tradición reformada subrayan aspectos diferentes del bautismo, las confesiones y catecismos más importantes hacen hincapié en que el bautismo está relacionado tanto con los sacramentos como con el pacto.
  Por esta razón, nos ocuparemos primero del concepto reformado del bautismo como sacramento, y luego nos enfocaremos en el bautismo en su relación con el pacto.

El Bautismo como Sacramento


A su manera, el entendimiento reformado del bautismo es altamente sacramental.  Es decir, la teología reformada considera al bautismo como un encuentro misterioso con Dios que tiene lugar a través de un rito que incluye elementos físicos y una ceremonia especial. A través de este encuentro, Dios en su gracia, distribuye bendiciones a aquellos que participan por fe y también juicio para aquellos que participan sin fe.

El uso técnico del término “sacramento” se deriva de Efesios 5:32 en la Vulgata donde sacramentum traduce la palabra griega musterion, que significa “misterio”.  Antes de la Reforma, la palabra “sacramento” denotaba una variedad de ritos que guiaban hacia una experiencia de la gracia de Dios en maneras que sobrepasaban las limitaciones del entendimiento humano.  Después de que varias formulaciones compitieron por la preponderancia en la iglesia medieval, el Concilio de Trento (1545) finalmente asignó el término “sacramento” a siete ritos centrales: bautismo, confirmación, santa eucaristía, penitencia, extremaunción,  ordenación y  matrimonio.


Calvino y la mayoría de los demás líderes protestantes contemporáneos rechazaron el sistema sacramental Católico-romano pero retuvieron su vocabulario, aplicando el término “sacramento” sólo a las ordenanzas instituidas por Dios mismo (c. CFW 27; CB 33).  Insistieron en que el bautismo y la Cena del Señor, y sólo estas dos ordenanzas, fueron instituidas por Cristo y confirmadas por sus apóstoles como vehículos a través de los cuales Dios se complace en aplicar gracia a los creyentes (CFW 14.1).  Sin embargo, los teólogos reformados insistieron en que tal gracia sólo acompaña la administración y apropiación correcta de los sacramentos.


Este concepto de los sacramentos como “medios de gracia” provee un marco de referencia útil para examinar algunos puntos característicos de la doctrina reformada del bautismo.  En particular, es útil examinar la declaración reformada de que existen tanto conexiones  como separaciones entre el bautismo y la gracia divina.
Conexiones entre el Bautismo y la Gracia


Por un lado, el hecho de  considerar al bautismo como un “medio de gracia”  distingue a la tradición reformada de otros protestantes que conciben el bautismo como un mero símbolo.  A diferencia de los Bautistas y Anabaptistas quienes tienden a hablar del bautismo sólo como una “ordenanza” o un “memorial”, los calvinistas se han referido típicamente al bautismo no sólo como una ordenanza sino como un sacramento o un misterio, un rito a través del cual Dios aplica su gracia.


Aunque el vocabulario reformado de “sacramento” fue adoptado del catolicismo romano, las bases para reconocer a los sacramentos como medios de gracia fueron inferidas de la Escritura. Con respecto al bautismo, vale la pena notar que el Nuevo Testamento nunca lo describe  como algo ordinario o natural; nunca habla del bautismo como un mero símbolo.  El lenguaje de “sacramento” fue sostenido por las iglesias reformadas precisamente porque el Nuevo Testamento liga el bautismo muy cercanamente con  distribución de la gracia divina.

Por ejemplo, Pablo habla del bautismo como “el lavamiento de la regeneración y de la renovación por el Espíritu Santo” (Tito 3:5).  También escribió que, a través del bautismo, los creyentes son unidos a Cristo y mueren al pecado (Rom. 6:3-7).  Pedro, por su parte, cuando se le pregunto qué se requería para la salvación, respondió, “Arrepiéntanse y bautícese cada uno de ustedes en el nombre de Jesucristo para perdón de sus pecados” (Hechos 2:38).  En otra parte, Pedro declara audazmente, “la cual simboliza el bautismo que ahora los salva también a ustedes. El bautismo no consiste en la limpieza del cuerpo, sino en el compromiso de tener una buena conciencia delante de Dios. Esta salvación es posible por la resurrección de Jesucristo” (1 Ped. 3:21).  Estos y muchos otros pasajes del Nuevo Testamento al menos parecen indicar que el bautismo es mucho más que un símbolo.  En el lenguaje de la Biblia, las realidades espirituales tales como el nuevo nacimiento, el perdón, la salvación y la unión con Cristo están asociadas íntimamente con el rito del bautismo.

La Confesión de Fe de Westminster  reconoce esta evidencia bíblica en términos sacramentales: “Hay en cada sacramento una relación espiritual o unión sacramental entre la señal y la cosa significada; de donde llega a suceder que los nombres y efectos del uno se atribuyen al otro”.  Una “unión sacramental” existe entre la señal y la cosa significada”.  Una unión misteriosa, una “relación espiritual” existe entre el bautismo y la gracia de tal modo que los “nombres y efectos” que usa la Escritura para hablar de la gracia divina pueden también atribuirse al rito del bautismo.  Cuando la Escritura atribuye “los nombres y efectos” de la misericordia salvadora de Dios al rito del bautismo, habla en un tipo de abreviatura que deja sin explicar o en misterio la relación precisa entre los dos.

La teología reformada coincide con la Escritura en decir que en el rito del bautismo hay más de lo que los ojos pueden ver.  Hay realidades espirituales que ocurren en conjunción con el bautismo, pero la Escritura no explica en detalle cómo el bautismo y la gracia divina están conectados.  De esta manera, la teología reformada habla de la conexión como una “unión sacramental (es decir, misteriosa).  Es en este sentido que la teología reformada se refiere correctamente al bautismo como un sacramento.
Separación del Bautismo de la Gracia Divina


Por otro lado, la teología reformada entiende la conexión entre el bautismo y la gracia en maneras que la distinguen de otros que identifican la gracia divida demasiado cercana al rito.  En contraste con el catolicismo romano, la ortodoxia y una variedad de iglesias protestantes que hablan de una regeneración bautismal o de la necesidad del bautismo para la salvación, la teología reformada separa el bautismo de la distribución de la gracia divina en ciertos respectos.

Para entender esta dimensión de la teología reformada, nos ayuda ver cuán cercanamente está ligado el bautismo a la predicación de la Palabra de Dios.
  Por ejemplo, Calvino identifica dos marcas de la iglesia verdadera: la predicación de la Palabra de Dios, y la administración apropiada de los sacramentos.  En muchos respectos, estas dos marcas constituyen dos maneras en las que la Palabra de Dios viene a su pueblo: la Palabra predicada y la Palabra visible.  Debido a esta asociación cercana, la teología reformada ha definido consistentemente la importancia sacramental del bautismo en relación con la Palabra de Dios.

En la teología reformada, la predicación de la Palabra en el poder del Espíritu es el medio primario por el cual la fe y la salvación vienen a aquellos a quienes Dios ha escogido.  Ningún rito puede fungir en este papel primario.  Como Pablo dijo, “la fe viene como resultado de oír el mensaje, y el mensaje que se oye es la palabra de Cristo” (Rom 10:17).


Sin embargo, la Confesión Helvética en el artículo 33 explica que el sacramento funge en un papel secundario en conexión con la predicación de la Palabra.


[Dios] ha añadido estos [sacramentos] a la Palabra del evangelio para representar mejor para nuestros sentidos externos tanto lo que nos permite entender por su Palabra como lo que hace internamente en nuestros corazones, confirmándonos la salvación que nos imparte.

El rito visible del bautismo es añadido a la predicación de la Palabra con el fin de confirmar lo que se predica y lo que experimentamos a través de la obra interna del Espíritu Santo en conexión con la predicación.  Como continúa diciendo el artículo 33, a través de esta confirmación externa, Dios “alimenta y sostiene nuestra fe”.


La respuesta del Catecismo de Heidelberg a la pregunta 66 es un eco de este lenguaje, explicando que Dios ordenó el bautismo con el fin de “sernos declarada mejor y sellada por ellos la promesa del Evangelio”.  Como dice la Confesión de Fe de Westminster  27.1, los sacramentos “representan a Cristo y Sus beneficios” y “confirman nuestro participación en Él”. Es en este sentido que los estándares reformados a menudo hablan del bautismo como una “señal” o “sello” (CH 33, CFW 27.1, 28.1; CMW 162, 165; CMW 92, 94).  Como una señal, muestra visiblemente la verdad del evangelio, incluyendo en otras cosas las bendiciones que vienen a aquellos que ejercen fe salvadora en la predicación de la Palabra.  Como un sello, nos confirma que la gracia salvadora sólo se encuentra en Cristo.


En el concepto reformado, el bautismo normalmente no trae los beneficios espirituales en separación de la predicación y recepción del evangelio.  En vez de eso, incrementa nuestro entendimiento de la Palabra predicada; alimenta y sostiene nuestra fe; y confirma los beneficios que vienen a través de la fe salvadora en la Palabra predicada.  El énfasis de la teología reformada en la soberanía y libertad de Dios deja espacio para que los sacramentos funcionen de maneras inesperadas, pero la Escritura establece la norma de que los sacramentos operan en conjunción con la predicación de la Palabra.

Además, como la predicación de la Palabra, los sacramentos no garantizan que los que los reciben obtendrán las bendiciones ofrecidas.  En este respecto, la Confesión de Fe de Westminster 28.5 niega tres puntos y esto es lo que distingue el concepto reformado de aquellos que identifican cercanamente el bautismo y la salvación: “la gracia y la salvación no están tan inseparablemente unidas a ella, de manera que no pueda alguna persona ser regenerada o salvada sin el bautismo, o que todos los que son bautizados sean indudablemente regenerados”.  Primero, el bautismo y la “gracia y la salvación” no son completamente inseparables.  Segundo, es posible que una persona sea regenerada o salvada sin el bautismo.  Tercero, no todo el que ha sido bautizado es regenerado con toda certeza.

Sin embargo, estas negaciones son seguidas inmediatamente por una afirmación de la “eficacia del Bautismo”, pero en términos del misterio divino. En la Confesión de Fe de Westminster  leemos: 
La eficacia del bautismo no está ligada al preciso momento en que es administrado; sin embargo, por el uso correcto de este sacramento, la gracia prometida no solamente se ofrece, sino que realmente se manifiesta y se otorga por el Espíritu Santo a aquellos (sean adultos o infantes) a quienes corresponde aquella gracia, según el consejo de la propia voluntad de Dios; en su debido tiempo.
En el concepto reformado, el bautismo es eficaz, la gracia divina “realmente… se otorga por el Espíritu Santo” a través del bautismo.  Aun así, la Confesión declara que este otorgamiento es misterioso porque es ordenado enteramente por el eterno consejo de Dios libremente determinado.  La gracia es conferida “según el consejo de la propia voluntad de Dios; en su debido tiempo”.  El otorgamiento de la salvación a aquellos que han recibido el rito del bautismo permanece escondido en los misterios del consejo divino.

Para resumir, la teología reformada sostiene que el bautismo es un sacramento y no un mero símbolo.  Al mismo tiempo, se diferencia de otras tradiciones que hacen una asociación demasiado cercana entre el rito y la gracia divina.
El Bautismo en su relación con el Pacto


Una dimensión importante de la doctrina del bautismo en la tradición reformada es su relación con el pacto.  La teología del pacto pasó por desarrollos importantes en los primeros siglos después de la Reforma, pero una versión más completa y perdurable apareció en los estándares de Westminster.
  En la teología de Westminster, “pacto” denota la manera en la que Dios condesciende a las limitaciones humanas.  Como lo dice la Confesión de Fe de Westminster 7.1.
La distancia entre Dios y la criatura es tan grande, que aún cuando las criaturas racionales le deben obediencia como a su Creador, sin embargo, ellas no podrán nunca tener plenitud con El como su bienaventuranza o galardón, si no es por alguna condescendencia voluntaria por parte de Dios, habiéndole placido a Este expresarla por medio de su pacto.
Aquí el “pacto” es un término categórico que describe la amplitud completa de la revelación de Dios de sí mismo a la humanidad.  En este sentido amplio, no existe algo en la fe cristiana que no esté relacionado con el pacto, definido en términos de la revelación de Dios a la humanidad.
Para entender cómo el bautismo se relaciona con el pacto, sin embargo, debemos profundizar aun más en la teología de Westminster.  La condescendencia divina a través del pacto toma dos formas básicas.  Primero, antes de la caída en pecado, Dios entró al “pacto de obras” con la humanidad en Adán
; segundo, entró al “pacto de gracia” con la humanidad en Cristo.  Como lo dice la Confesión de Fe de Westminster 7.2,3:

El primer pacto hecho con el hombre fue un pacto de obras,  en el que se prometía la vida a Adán… El hombre, por su caída, se hizo incapaz para la vida que tenía mediante aquel pacto, por lo que agradó a Dios hacer un segundo pacto,  llamado comúnmente el Pacto de gracia.
El pacto de obras se aplicó a la relación entre Dios y la humanidad antes del pecado; el pacto de gracia fue iniciado inmediatamente después de la caída en pecado, extendiéndose a partir de ese punto del  Antiguo Testamento al final del Nuevo Testamento.  La teología reformada ha entendido que el principio rector de ambos testamentos es la gracia de Dios en Cristo.  Como la Confesión de Fe de Westminster dice en 7.6: “No hay dos pactos de gracia diferentes en sustancia, sino uno y el mismo bajo diversas dispensaciones”.  Los creyentes del Antiguo Testamento encontraron la salvación por medio de poner su fe en el evangelio del Cristo que vendría; los creyentes del Nuevo Testamento encuentran salvación por poner su fe en el evangelio del Cristo que ha venido.
Cuando la teología reformada habla del bautismo en su relación con el pacto, considera al sacramento en el contexto de la unidad del pacto de gracia.  El significado del bautismo no se encuentra sólo en las enseñanzas del Nuevo Testamento; se infiere también de la manera en la que el bautismo cumple las pautas de fe del Antiguo Testamento.  Esta dependencia en la unidad del Antiguo y Nuevo Testamentos es declarada en términos generales cuando la Confesión de Fe de Westminter identifica las ordenanzas por medio de las cuales tanto el Antiguo como el Nuevo testamento fueron administrados.  En el Antiguo Testamento el pacto de gracia fue administrado por “promesas, profecías, sacrificios, la circuncisión, el cordero pascal y otros tipos y ordenanzas entregados al pueblo judío” (7.5)  No obstante, “cuando Cristo la sustancia fue manifestado, las ordenanzas por las cuales se ministra este pacto son: la predicación de la Palabra, la administración de los sacramentos del Bautismo y de la Cena del Señor” (7.6)  El bautismo administra la dispensación del Nuevo Testamento del pacto de gracia en maneras análogas a la administración de la dispensación del Antiguo Testamento del mismo pacto.
Un número de aspectos importantes de la doctrina reformada del bautismo vienen a primer plano sobre la base de la unidad del pacto de gracia.  Mencionaremos cuatro de estos: iniciación y continuación de la vida en el pacto, las condiciones externas e internas en el pacto, las comunidades visibles e invisibles del pacto y los creyentes y sus hijos en el pacto.
Iniciación y Continuación


El hecho de que son dos sacramentos ordenados para el pueblo de Dios en el Nuevo Testamento, llama nuestra atención hacia una serie de paralelos en el Antiguo Testamento.  El Bautismo se correlaciona con la circuncisión, y la Cena del Señor corresponde a la Pascua.


Es evidente en el evangelio que la Cena del Señor es el cumplimiento del rito de la Pascua.
  La Cena del Señor alimenta y sostiene a los creyentes en su fe por medio de observarla repetidamente de manera similar cómo la pascua ayudaba a los fieles en el Antiguo Testamento. La Pascua fue una ordenanza duradera para Israel; era su manera de recordar, inclusive representar, la liberación de la nación de la esclavitud en Egipto.  Muy semejantemente, la Cena del Señor, representa la celebración de la Pascua que Jesús tuvo con sus discípulos y nos recuerda de la importancia de la muerte y resurrección  de Cristo.  En este sentido, la Cena del Señor se enfoca en la continuación de la vida en el pacto con Dios.


Los teólogos y comentaristas reformados típicamente se enfocan en el bautismo como una iniciación al pacto por medio de señalar una analogía similar entre el bautismo y la circuncisión.  Como lo declara  la Confesión Helvética; “Habiendo abolido la circuncisión, la cual era hecha con sangre, estableció en su lugar el sacramento del bautismo…el bautismo hace…lo que hizo la circuncisión en el pueblo judío” (Artículo 34).

Esta conexión entre la circuncisión y el bautismo es basada usualmente en Colosenses 2:11-12:
Además, en él fueron circuncidados, no por mano humana sino con la circuncisión que consiste en despojarse del cuerpo pecaminoso.  Esta circuncisión la efectuó Cristo. Ustedes la recibieron al ser sepultados con él en el bautismo. En él también fueron resucitados mediante la fe en el poder de Dios, quien lo resucitó de entre los muertos. 


Los creyentes del Nuevo Testamento experimentan la circuncisión efectuada por Cristo “al ser sepultados con él en el bautismo”. 


El libro de Hechos revela que el bautismo reemplazó a la circuncisión sólo a través de un proceso complejo.  El rito del bautismo probablemente tiene sus raíces en las ceremonias de lavamiento en el templo conforme se fueron expandiendo y aplicando de varias maneras en el judaísmo del primer siglo.  De esta manera, el modo del bautismo en la teología reformada es en gran parte un asunto indiferente.
 El bautismo cristiano puede estar asociado con los rituales de lavamiento que varias sectas del judaísmo observaban para distinguirse como el remanente de Israel.  También puede estar asociado con el bautismo de los prosélitos judíos.
  A medida que los gentiles comenzaron a llenar la iglesia primitiva, la perpetuación de la circuncisión entre los cristianos comenzó a ser cuestionada.  Aparentemente, Cristo nunca enseñó sobre esta pregunta, dejando a los apóstoles la responsabilidad de determinar el curso de la Iglesia.  En Hechos 15, los apóstoles cristianos determinaron que la circuncisión ya no se requeriría a los creyentes de Nuevo Testamento, y que sólo el bautismo era suficiente como el rito de iniciación para la iglesia cristiana.

En el Antiguo Testamento, la circuncisión fue el rito de iniciación al pacto de gracia.  Fue establecida en los días de Abraham como una ceremonia perpetua (Gen 17:12).  De hecho, no circuncidarse era violar el pacto ofrecido a Israel (Gen 17:14).

Los teólogos reformados basándose en esta pauta del Antiguo Testamento  ven al bautismo como un rito de iniciación, de tal suerte que los que reciben el bautismo son iniciados en el pacto con Dios.  Por esto es que la Confesión de Fe de Westmister 28:1 habla del bautismo como “una señal y sello del pacto de gracia”.

Condiciones internas y externas.


La teología reformada también se basa en la analogía entre la circuncisión y el bautismo para señalar que la fe salvadora es requerida de aquellos que reciben el bautismo.  Como con la circuncisión, el bautismo no es un fin en sí mismo.  Sirve como un recordatorio visible de la necesidad que tiene el pueblo del pacto de interiorizar su religión.


En el Antiguo Testamento, la inclusión en el pacto venía a través de la circuncisión física, pero el ideal de los israelitas antiguos no era sólo estar meramente circuncidados en sus cuerpos.  Para recibir la bendición eterna del pacto debían circuncidar sus corazones.  Moisés expresa este ideal en Deuteronomio 10:12-16:

¿Qué pide Jehová tu Dios de ti, sino que temas á Jehová tu Dios, que andes en todos sus caminos, y que lo ames, y sirvas á Jehová tu Dios con todo tu corazón, y con toda tu alma; Que guardes los mandamientos de Jehová y sus estatutos…Circuncidad pues el prepucio de vuestro corazón, y no endurezcáis más vuestra cerviz

La circuncisión del corazón era dejar la resistencia terca a los mandamientos de Dios y comprometerse a tener una vida fiel. Podemos ver el mismo lenguaje en Jeremías 4:4:

Circuncidaos para Jehová,  quitad el prepucio de vuestro corazón, hombres de Judá y moradores de Jerusalén,  no sea que mi ira salga como fuego, que se encienda y no haya quien la apague a causa de la maldad de vuestras obras.
La circuncisión física expresaba externamente lo que se requería que fuera verdadero en la persona interna.  Era un llamado a un compromiso más profundo a la vida en el pacto, al arrepentimiento verdadero y a la devoción sin reservas a Dios y sus caminos.
De la misma manera, el Nuevo Testamento insiste en que el bautismo no es meramente un signo externo.  No sólo inicia a las personas en la relación de pacto con Dios sino también llama a una interiorización del pacto.  Aquellos que reciben el bautismo deben ser lavados, no sólo exteriormente, sino también en su interior.  Como Pedro dice, “el bautismo que ahora los salva también a ustedes. El bautismo no consiste en la limpieza del cuerpo, sino en el compromiso de tener una buena conciencia delante de Dios” (1 Pedro 3:21).  Pablo confirma esta perspectiva, diciendo, “Además, en él fueron circuncidados, no por mano humana sino con la circuncisión que consiste en despojarse del cuerpo pecaminoso.  Esta circuncisión la efectuó Cristo. Ustedes la recibieron al ser sepultados con él en el bautismo” (Col. 2:11-12).

La comunidad visible e invisible

Puesto que la iniciación del pacto ocurre a través de la circuncisión externa y llama a aquellos en el pacto a una circuncisión interna, se puede concluir que existe una división en la comunidad del pacto.  Específicamente, la comunidad del pacto consiste, en realidad, en dos comunidades: creyentes bautizados e incrédulos bautizados.


En Romanos 2:28-29, Pablo confirma que habían dos grupos de personas en la nación de Israel.  Habló de aquel que es judío externamente [o visiblemente] y uno que es judíos internamente [o invisiblemente], y concluyó que “El verdadero judío lo es interiormente; y la circuncisión es la del corazón, la que realiza el Espíritu, no el mandamiento escrito”.  Pablo distinguía entre el pueblo de Dios visible e invisible en el Antiguo Testamento.  La nación visible de Israel experimentó muchas bendiciones temporales de parte de Dios (Rom. 9:4-5), pero la herencia eterna de Abraham fue dada sólo al pueblo invisible de Dios, a aquellos que tuvieron la fe de Abraham (Rom 4:16; Gal 3:7-9).


El Catecismo Mayor de Westminster extiende la distinción paulina entre el Israel visible e invisible a la época del Nuevo Testamento por medio de hablar de la iglesia visible e invisible.  La iglesia invisible “consiste del número completo de los elegidos, que ha habido, son o serán reunidos en uno bajo la autoridad de Cristo” (CMW 64).  La iglesia visible, en contraste, es mucho más grande, pues incluye a todos aquellos que externamente son parte de la iglesia de Cristo.  Se conforma por todos que en toda época y lugar del mundo profesa la verdadera religión, juntamente con sus hijos (CMW 62).  Es por esto que la Confesión de Fe de Westminster habla de la admisión solemne del bautizado a la iglesia visible (28.1). El bautismo sin falla inicia a la gente en la iglesia visible, pero provee entrada a la iglesia invisible sólo a aquellos que tienen fe salvadora.

Aquí tenemos una característica distintiva vital de la doctrina reformada del bautismo.  La distinción entre la iglesia visible e invisible expresa la creencia de que la comunidad visible del pacto en el Nuevo Testamento todavía es una mezcla de gente regenerada y no regenerada que han sido bautizadas.  Sin embargo, varias tradiciones cristianas apelan a la promesa del Nuevo Pacto en Jeremías 31 para negar esta distinción entre la iglesia visible e invisible en la época del Nuevo Testamento.  Jeremías hizo esta promesa respecto al Nuevo Pacto:
Pondré mi ley en su mente, y la escribiré en su corazón. Yo seré su Dios, y ellos serán mi pueblo.  Ya no tendrá nadie que enseñar a su prójimo, ni dirá nadie a su hermano: ¡Conoce al Señor!, porque todos, desde el más pequeño hasta el más grande, me conocerán afirma el Señor. Yo les perdonaré su iniquidad, y nunca más me acordaré de sus pecados.  (Jeremías 31:33-34)

Este pasaje indica que la interiorización de la fe y la concesión del perdón de pecados se cumplirá en todos los que sean contados como el pueblo de Dios en el nuevo pacto, pero debe añadirse una aclaración vital.  Aunque es cierto que ahora estamos en la época del nuevo pacto (Lucas 22:20; 2Co 3:6; Heb. 9:15; 12:24), también es cierto que ninguna de las promesas del nuevo pacto han sido cumplidas plenamente.
  Aun los miembros del nuevo pacto son amenazados con el juicio eterno (Heb 10:26-30).  Cuando Cristo regrese en gloria, la iglesia visible será una y la misma con la iglesia invisible.  Pero hasta ese día, el nuevo pacto ha sido solamente inaugurado.  Ahora mismo, hay incrédulos en la iglesia visible.  Hasta la consumación de todas las cosas al regresar Cristo, permanecerá aun la distinción entre el pueblo de Dios visible e invisible.
Los creyentes y sus hijos

Una cuarta manera en la cual la unidad del pacto de gracia dirige la doctrina reformada del bautismo es con respecto a los candidatos del bautismo.  La posición reformada es que el bautismo debe ser aplicado tanto a aquellos que profesan fe en Cristo como a sus hijos. Como lo indica la Confesión de Fe de Westminster, “No sólo han de ser bautizados los que de hecho profesan fe en Cristo y obediencia a EL, sino también los niños hijos de uno o de ambos padres creyentes”.  La Confesión Helvética refleja ese mismo concepto: “Creemos que nuestros hijos deben ser bautizados y sellados con la señal del pacto, como los infantes eran circuncidados en Israel con base en la misma promesa hecha a nuestros hijos” (Artículo 34).

Este punto de vista del bautismo infantil en relación con el pacto, distingue a la teología reformada entre muchas otras tradiciones.  Las iglesias reformadas no bautizan a los niños para regenerarlos o para remover la maldición del pecado original.  Tampoco bautizan a los niños simplemente para indicar la dedicación del niño a Dios que los padres hacen.  Bautizamos a nuestros niños para iniciarlos en el pacto con Dios y para incorporarlos a la iglesia visible.  Como la circuncisión introducía aún a los infantes varones a la nación visible de Israel, el bautismo introduce a los niños a la iglesia visible.

Los comentaristas reformados admiten fácilmente que el Nuevo Testamento no ordena explícitamente ni ilustra indisputablemente el bautismo de infantes.  Las contadas referencias de bautismos de familias enteras, pudieron incluir niños, pero no lo dice explícitamente (Hechos 10.44ss; 16:13-15; 30-34).

De cualquier forma, la teología reformada extiende el bautismo a los hijos de creyentes por dos razones principales.  Primero, Pablo resumió la importancia de la circuncisión para Abraham de esta manera, “Es más, cuando todavía no estaba circuncidado, recibió la señal de la circuncisión como sello de la justicia que se le había tomado en cuenta por la fe” (Rom 4:11).  Para Abraham como adulto, la circuncisión fue un sello o una señal de la justicia que es por fe.  La circuncisión significó y sello la justicia que Abraham tuvo a través de la fe como un adulto.  Aun así, también se le ordenó circuncidar a sus hijos antes de que ellos tuvieran la oportunidad de ejercer fe (Gen 17:12).  De manera muy similar, el bautismo se aplica correctamente a los adultos conversos después de su profesión de fe, y es aplicado correctamente a sus hijos aun cuando estos niños no son capaces de profesar fe.

Segundo, en cada etapa del pacto de gracia en el Antiguo Testamento (Adán, Noé, Abraham, Moisés y David) se le dio un lugar especial a la progenie de los creyentes como los herederos de las promesas del pacto [aunque no había garantía absoluta de que ellos se apropiarían del pacto]  (Gen 9:9; 15:18; 17:7; Deum. 7:9; Sal 89:28-29; 132:11-12).

La teología mostrada en la pauta del Antiguo Testamento explica varios pasajes importantes en el Nuevo Testamento.  Por ejemplo, Jesús prestó atención especial a los niños de aquellos que le seguían, poniendo sus manos sobre ellos (Lucas 18:15) para conferirles una bendición del pacto (Marcos 10:16).  También enseñó referente a los niños que el reino de cielos pertenece a los que son como ellos (Mat 19:14), queriendo decir que pertenecía a los niños que le eran traídos y a otros semejantes a ellos.  No debe sorprendernos, entonces, que Pedro anunció un lugar especial para los hijos de creyentes cuando dijo, la promesa es para ustedes y para sus hijos y para todos los que están lejos – para todos los que el Señor nuestro Dios llame (Hechos 2:39).  El orden de prioridad es el mismo en los dos Testamentos.  Las promesas de Dios son primero para los creyentes, segundo para sus hijos y tercero, para otros que están lejos.  De similar manera, Pablo argumenta a favor de la santificación del cónyuge incrédulo casado con un creyente, notando que de no ser así, los hijos serían inmundos, cuando en realidad son santos (1 Cor 7:14).  En el uso que Pablo hace de estos términos, ser “santo” o “santificado” es equivalente a ser parte de la iglesia visible (1 Cor 1:2).

Como ha resumido el asunto B.B. Warfield,


Dios estableció Su iglesia en los días de Abraham e incluyó a los niños en ella.  Deben permanecer hasta que él mismo los saque.  En ningún lugar de la Biblia se nos dice que los haya sacado.  Entonces, todavía son miembros de Su Iglesia y como tales son sujetos de sus ordenanzas.


Por esto la rama reformada de la iglesia bautiza no sólo a los adultos convertidos, sino también los hijos de los creyentes.


La unidad de la Escritura expresada en la unidad del Pacto de Gracia provee una variedad de contornos para la doctrina del bautismo.  El bautismo es una iniciación en el pacto, nos llama a una interiorización de la fe, distingue entre dos comunidades de los que están bautizados y justifica el bautismo de los hijos de los creyentes.  Es de estas formas en las que la teología reformada habla del bautismo en su relación con el pacto.


La tradición reformada comparte muchos puntos de vista sobre el bautismo en común con otras ramas de la Iglesia.  Hay una sola fe, un Señor, un bautismo (Efesios 4:5).  No obstante, la teología reformada también se distingue por sostener que el bautismo es sacramental y está relacionado con el pacto.

Asuntos Prácticos

¿Debería ser rebautizada la gente al hacer su profesión de fe? Las iglesias reformadas se han opuesto enfáticamente a rebautizar a alguien que fue bautizado en el nombre de la trinidad.  Las preguntas surgen cuando ocurren anomalías.  Por ejemplo, si la persona descubre que sus padres no eran creyentes o no estaban bautizados.  Tales casos se manejan atendiendo las circunstancias particulares y los deseos de la persona en cuestión.

¿Debería ser requerido el bautismo de infantes?  En el pasado, las iglesias reformadas típicamente insistían que los padres, miembros de una iglesia, debían bautizar a sus hijos. En las décadas recientes varias denominaciones reformadas han animado a todos a presentar a sus hijos para ser bautizados, pero sólo se les requiere a los oficiales ordenados de la Iglesia.

¿Quién está calificado para realizar un bautismo?  Aunque alguna circunstancia extraordinaria podría dar lugar a que bautizara alguien que no esté ordenado, las iglesias reformadas han insistido que sólo los ministros del evangelio ordenados pueden bautizar bajo circunstancias normales.  Esta práctica es usualmente apoyada por la instrucción  apostólica de que todo sea hecho decentemente y con orden (1 Cor 14:40).  Es la responsabilidad del ministro cerciorarse que el bautismo sea realizado conforme a las Escritura.
Preguntas para reflexionar
1. Si el término “sacramento” no es un término bíblico, entonces ¿Por qué se usa para describir al bautismo? ¿Cuáles son las implicaciones de la creencia de  que la relación entre el bautismo y la gracia es misteriosa?
2. ¿Por qué es importante distinguir adecuadamente entre el rito del bautismo y la recepción de la divina gracia? ¿Existen ejemplos bíblicos que demuestran esta separación?

3. ¿Cómo podemos justificar tomar las pautas de la fe del  Antiguo Testamento para aplicarlas a las pautas de la fe del Nuevo Testamento? ¿Qué analogía existe entre la Pascua y la circuncisión del Antiguo Testamento y la Cena del Señor y el bautismo en el Nuevo Testamento?

4. ¿Cuál es la diferencia entre la entrada y la vida en la iglesia visible y la iglesia invisible? ¿Por qué es importante esta distinción para entender el bautismo?

5. Se predijo que en el  Nuevo Pacto (Nuevo Testamento) no habría incrédulos (Jer. 31:31-35) ¿Por qué todavía hay dentro de la iglesia visible incrédulos bautizados?

6. Si no existen pasajes del Nuevo Testamento que ordenen explícitamente o ejemplifiquen indisputablemente el bautismo de infantes, ¿Qué evidencia implícita hay en el Nuevo Testamento para apoyar esta práctica?
� Ver Marcel, Pierre.  The Biblical Doctrine of Infant Baptism: Sacrament of the Covenant of Grace (London: James Clarke, 1953).


� Ver Berkouwer, G.C. The Sacraments (Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishing Company, 1969) pp. 27ss


� Ver Wallace, Ronald, Calvin’s Doctrine of the Word and Sacrament (Grand Rapids: William B. Eerdmans, 1957)


� Ver por ejemplo: Vos, Geerhardus. “Doctrine of the Covenant in Reformed Theology” in Redemptive History and Biblical Interpretation: The shorter writings of Geerhardus Vos, ed. Richard J. Gaffin, Jr. (Phillipsburg, N.J: Presbyterian and Reformed, 1980)


� El Catecismo Mayor de Westminster Pregunta 20 y CMW 12 se refiere a esto como el “pacto de vida”.


� Ver Tenney, Merrill C. The Gospel of John (The Expositor’s Bible Commentary; Grand Rapids: Zondervan Publishing Hours, 1981) p.135


� Ver Hendricksen, William, Exposition of Colossians and Philemon (New Testament Commentary; Grand Rapids: Baker Book House, 1964) pp. 114-117.


� Ver Murria, John, Christian Baptism (Presbyterian and Reformed, 1980) pp. 6-30.


� Ver Oepke, A. Baptw (article in Theological Dictionary of the New Testament; Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishig Company, 1964), pp. 535ss


� Ver Pratt, Richard L. Jr. “Infant Baptism in the New Covenant” (Chapter in The Case for Infant Baptism; Gregg Strawbridge, ed.; Phillipsburg: P & R Publishing, 2003) pp. 156-174


� B.B. Warfield, “The Polemics of Infant Baptism” in Studies in Theology (1932; reprint, Grand Rapids; Baker, 1981), 9.408





