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Con frecuencia se escucha decir a muchos cristianos en el llamado tercer
mundo que los tiempos del Exodo ya han pasado, y que ahora nos encontramos
en el tiempo més parecido al de Job o al del Eclesiastés'. Con ello se quiere
indicar que las esperanzas en unas rdpidas transformaciones sociales, destinadas
a aliviar la situacién de millones de personas empobrecidas, se han ido
difuminando en el horizonte. Es como si no hubiera ya esperanzas al alcance de
la mano, y hubiera que seguir denunciando que los inocentes como Job siguen
sufriendo y .que es necesario mantener, como el Qohélet, una mirada critica
sobre el mundo, por mds que esa mirada critica ya no pueda anunciar una
pronta transformacién social, que vaya a acabar con la injuslicia.

No quisiera negar la importancia que el libro de Job o el del Eclesiastés
siguen tleniendo hoy para el cristiano. Sin embargo, el olvido de la perspectiva
del Exodo puede constituir un grave error para aquellos cristianos conscientes
de que su fe estd de algin modo remitida al problema de la justicia social en el
mundo. No se (rata simplemente de que el libro del Exodo lenga en 1odas las
épocas una relevancia capital para acceder al niicleo de la fe cristiana y de su
contribucidn a la justicia social. Lo que sucede, ademds, es que la perspectiva
antes mencionada acepta demasiado rdpidamente la idea desesperanzada de que
las alternativas a la injusticia masiva de este mundo se silian en un lejano
futuro.

1. No cansaré al lector con referencias bibliogrificas. El investigador que las necesile,
podrd encontrarlas en mi estudio titulado Teologia de la praxis evangélica
(Santander, 1999). El especialista no dejard de percibir en este texto la presencia de
los trabajos de exegetas y tedlogos biblicos como N. Lohfink. J. H. Yoder. J. Driver.
R. Pesch, J. Mateos y G. Lohfink.
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“La esperanza”, decia Monsenor Romero, “serd pronio una realidad”. Los
iracusos de cierlos grupos politlicos, de cierlos sistemas cconémicos o de ciertos
personajes publicos de ninguna manera anulan, desde la perspectiva biblica, la
cercania de esa realidad. Y no se rala de ninguna manera de convertir la espe-
ranza cristiana en una promesa de ultratumba, en una actitud existencial o en un
senlimiento consolador. La esperanza en una superacion efectiva y real de la
injuslicia social no cs. desde el punlo de vista biblico, una esperanza para el
futuro. Es una esperanza para hoy, realizable en el ahora en que estas lineas se
excriben o se Jeen.

La lendencia a situar las esperanzas en un [uturo lejano y a refugiarse en una
critica mids 0 menos desesperanzada del presente no sélo introducen demasiadas
“raices de amargura™ (Hb 12, 15) en la comunidad cristiana, sino que también
rellejan, con toda probabilidad, una mala comprension del mensaje biblico sobre
la le y la justicia. Nadie avanza si no aprende de sus errores; y nadie aprende de
sus errores si nunca admite lenerlos. Para que los cristianos de hoy podamos
avanzar en ¢l camino de la e y de la justicia es muy necesario que aprendamos
de los crrores del pasado. Y para ese nada mejor que preguntarnos de nuevo,
con cl candor de quien todavia puede aprender (Mt 18, 3), qué ¢s lo que la fe
cristiana dice y aporta al problema de la justicia social.

L. “Creydé Abraham y le fue contado como justicia”

En ocasiones, la relacidén entre la fe cristiana y la justicia social se ha plan-
teado de una forma puramente extrinseca y moralista. El cristiano, por €l hecho
de serlo, tendria que comportarse élicamente, y este comportamiento élico in-
cluiria el compromiso con todas las causas justas de la humanidad. Cuando se
descubre que esto no hace nada mds que enunciar obligaciones universales de
lodos los seres humanos, sin aclarar lo especifico de la fe, se busca convertir al
Jesiis histérico en un modelo insigne de dedicacién a la lucha universal por la
justicia, sin que de nuevo quede muy claro en qué consiste lo especifico de la
contribucidn cristiana a esa Jucha.

En realidad, la vinculacién entre la fe y [a justicia es mucho mds intrinseca y
radical que cualquier obligacién ética universal. De hecho, la Escritura, ademds
de reconocer las obligaciones élicas universales, también cuestiona la capacidad
que cualquier moralismo, aunque sea un moralismo politicamenle correcto, pue-
da tener para cambiar efectivamente el mundo. Desde el punto de vista hiblico,
la relacién entre la fe y la juslicia conslituye un evangelio, una buena nolicia,
que irrumpe en un mundo de opresion, abriendo un camino de juslicia que ese
mundo, por si mismo, apenas podia atisbar. La fe cristiana no sélo afirma que
cxisle ya hoy un camino hacia la justicia, sino que afirma que ese nuevo cami-
no, aunque es imposible para los seres humanos, por muy morales que sean, es
sin embargo, posible para Dios (Mc 10, 27).
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La buena nueva de la relacidn intrinseca entre la fe y la justicia salta a la
visla desde las primeras pdginas de la Escritura, cuando se nos narra la hisloria
de Abraham, y se afirma que éste “creyé a YHWH, el cual se lo reputé como
justicia” (Gn 15, 6). Si leemos este texto desde una perspectiva estructural,
siludndolo en su contexlo candnico, aparece claro que no esltamos aqui ante un
aconlecimienlo que sea relalivo solamente a Abraham como individuo, y que
pucda ser reducido a interpretaciones existenciales o intimistas. Estamos ante un
hecha que, desde ¢l punto de vista biblico, es decisivo para toda la historia de la
humanidad, y para el plan de Dios con ella.

El libro del Génesis, a lo large de nueve capitutos (Gn 3-11), nos presenta un
panorama sombrio sobre la historia humana. El texto no pretende ser simple-
mente histdrico o etiolégico, sino que quiere hablar sobre el presente. Por eso, la
historia que comienza con el pecado de Adédn termina en el presente de los
posibles redactores del texto: en la torre de Babel, simbolo de los grandes impe-
rios opresores como Babilonia. Menos pretensiones historiogrificas tiene, si
cabe, la historia de Addn, en la cual el mismo prolagonista ostenta un nombre
que nos pretende representar a todos nosotros: se llama precisamente adanm, es
decir, “ser humano”.

La historia de Ad4n es la historia de todo ser humano, y esa historia se
actualiza y se plasma en las grandes estructuras de opresidn, encarnadas en el
tcato por los grandes imperios de la antigliedad. Si en lugar de la lorre de Babel
ponemos a los grandes rascacielos con los que el sistema capitalista mundial
muestra fisicamente su poderio, y si en lugar de Ad4n nos ponemos todos y cada
uno de nosolros, nos habremos acercado bastante a lo que el texto nos quiere
transmitir, y por tanto, lambién a lo que la historia de Abraham significa para
nuesiro presente.

Y es que Abraham, a diferencia de Addn, creyd en la promesa de Dios. Addn
prefirié creer en la palabra de la serpiente, la cual promete a los seres humanos
ser como dioses, comiendo de los frutos, buenos y malos, de sus propias accio-
nes (Gn 3, 5). Asi como el Dios creador hace todas las cosas buenas (Gn [, 31).
el ser humano (“Adin™) podria ser como Dios, haciéndose bueno a si mismo.
mediante los frutos de sus propias acciones. Sin embargo, quien quiere justifi-
carse a si mismo disfrutando de los [rutos de sus propias acciones no sélo no se
hace como Dios, sino que se hace un esclavo de aquellas criaturas (“serpientes™)
yue, poniéndose en el lugar de Dios, pretenden parantizamos una corresponden-
cia entre nuestra praxis y sus resullados. E] resultado es la idolairia y la injusti-
cia generalizada, dos caras de la misma moneda segun el pensamiento biblico.

1) Quien quiere justificarse a si mismo por los frutos de las propias acciones,
ya no puede ver a Dios mds que como un enemigo, cuyo juicio sobre la propia
praxis ha de ser temido (Gn 3, 8-10). Una vez embarcados en csta légica, los
seres humanos no pueden menos que olrecer a la divinidad los resullados de su
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propio trabajo, por mds que Dios nunca les haya pedido lales sacrificios. Es
dilicil ser mds critico respecto al origen de la religién institucionalizada (Gn 4,
1-5). La alternativa a la esclavitud religiosa puede ser algtin intento renovado de
endiosarse uno mismo, uniéndose a la divinidad y produciendo “superhombres”,
por mds que tales inlentos sean ridiculos no sélo frente al Dios creador, sino
lrente a las simples (uerzas de la naturaleza (Gn 6-9).

2) Quien quiere justificarse a si mismo por los frutos de las proptas acciones,
lienc necesariamente que utilizar a los demds para producir esos frutos, cayendo
¢n un juego de manipulaciones y acusaciones mutuas, que s6lo pueden provocar
la desconfianza y la opresidn de unos seres humanos por otros (Gn 3, 7.11-16}.
El deseo de autojustificacién no conduce més que a la envidia y al asesinato.
pucs los [rutos de las acciones de los demds ponen en entredicho los propios
logros (Gn 4, B). Y el intento de que los asesinos reciban las merecidas conse-
cuencias de sus acciones, introduce una l6gica imparable de venganzas (Gn 4,
25). El Estado, simbolizado en la torre de Babel, puede tralar de monopolizar la
violencia, pero el precio es ¢l dominto inslituctonalizado de unos sobre otros.
Sin duda, el que quiere juslificarse a si mismo, busca el poder para producir
resultados y la admiracion de los demds anle los [rutos oblenidos; pero esto
significa que los demds s6lo pueden ser para el poderoso sibditos o admirado-
vcs. Los estados, con su lendencia intrinseca a divinizarse, no unen, sino que
dividen a la humanidad en diversas banderias nacionales y lingiiisticas (Gn 11).

3) Quien quiere jusiificarse a si mismo por los {rutos de sus propias accio-
nes, pone todo el mundo que lo rodea al servicio de una loca carrera por produ-
cir resultados, lo cual solamente puede provocar la alienacién humana en el
rabajo y la destruccién de la tierra entera. Paradéjicamente, el dltimo resultado
obtenido en esa loca carrera de aulojustificacidn no es otro que la muerte (Gn 3,
17-19).

Tras csta descripcién sombria de los diversos aspectos de la injusticia huma-
na, frente a Dios, frente a los demds y [rente a la tierra misma, la Escrilura nos
presenta la eleccién de Abraham. De hecho, la narracién de cada uno de los
pecados humanos ha ido acompanada siempre de una palabra de gracia y de
misericordia por parte de Dios (Gn 3, 21; 4, 15; 9, 15).Tras la narracién sobre la
torre de Babel, no aparcce una palabra de gracia especiiica, porque la palabra de
gracia no es otra que la eleccién de Abraham y, con ella, el inicio de la historia
de la salvacién, preseniada en el resto de la Biblia.

En una menitalidad dominada por cierto universalismo llosolanie, la parlicu-
laridad dc la cleccién de Abraham no deja de plantear ciertos problemas. Algu-
nos quisieran que Dios eslableciera unos principios morales o unas normas reli-
giosas, que lodas las personas podrian encontrar por si mismas, en lodas las
culturas, y a cllo se reduciria la accién salvifica de Dios. La particularidad de la
c¢leccién divina, y la particularidad del pastor ndmada elegido, son para muchos
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un csciindalo. Sin embargo, el pensamiento biblico es en este punto enormemen-
le undnime y coherente: ! ser humano no puede volver por si mismo al paraiso
{Gn 3, 23-24), precisamenie, porque esa vuelta al paraiso seria un resuliado de
sus propias acciones y no sacaria al ser humano de la Iégica infernal y serpenti-
na en la que lo envuelve su pretensién de autojustificacidén. Precisamente, la
particularidad de la eleccién muestra que la superacién delinitiva de 1a injusticia
no es, come la torre de Babel, una obra humana, sino una iniciativa de Dios.

Sin embargo, Aingin predestinacionismo, ni ningin pelagianismo dan cucnla
cabal del significado de la eleccién de Abraham. Y es que en esa eleccidn no
estd en jucgo el problema de la salvacién individual, sino el problema de la
respuesta divina a un mundo dominado por la injusticia, por la opresién y por ¢l
aldn de poder. Por eso mismo, la particularidad de la eleccién no pierde de vista
la perspectiva universal: “por (i”, le dice YHWH a Abraham, “se bendecirin
todos los linajes de la tierra” (Gn 12, 3). El mismo nombre “Abraham”, que
Dios le impone, alude a esta dimensién universal de su eleccién (Gn 17, 5). En
el pensamienlo biblico, la particularidad de una eleccin estd al servicio de un
designio que ataie a todo el género humano. Por eso mismo, la historia de los
patriarcas sc inserla en la historia mds amplia de toda la humanidad, dentro de la
cual adquicre su sentido. Pablo apurar hasta el extremo esta idea, cuando alir-
me que incluso el {racaso en la eleccién cumple una funcién a favor de toda la
humanidad (Ro 9-11).

La particularidad de la eleccion significa, por de pronto, una ruptura con una
humanidad regida por la injusticia: “vele de tu tierra, de tu patria y de la casa de
tu padre a la tierra que yo te mostraré” (Gn 12, 1). Y Abraham abandona Hardn,
¢l centro del culto lunar, y se pone en camino hacia lo desconocido. Cualquier
solucién al problema de la injusticia que busque y oblenga cl aplauso de las
mayorias tiene algo de sospechoso (Le 6, 26). Pero esta llamada a la ruptura no
conduce a Abraham a la soledad o al individualismo. Al contrario, la vocacién
de Abraham tiene por contenido la promesa de un pueblo y de una tierra: “de (i
haré un puchlo grande y 1c bendeciré” (Gn 12, 2). De ahi la importancia capilal
de la descendencia: “mira al cielo y cuenta las estrellas, si puedes conlarlas... asi
serii tu descendencia™ (Gn 15, 5).

Con esto tocamos un nervio de la concepeidn biblica de la salvacién. La
alternativa de Dios a la injusticia pasa por la formacién de un pucblo distinto
clegido de entre los pueblos de 1a tierra. Para formar ese pueblo, a Abraham no
s¢ le piden primeramente grandes obras morales o polilicas, sino ante todo la le
cn ¢l Dios que lo llama. Si la injusticia, desde el punto de vista biblico, tiene su
raiz dltima cn la Malta de fe de “Adidn”, la historia de la justicia se inicia alld
dondc alguicn creyd a Dios, y no a la serpiente. Abraham creyé y se le conld
camo justicia (Gn 15, 6). No se trata, obviamente, de una e puramente indivi-
dual o interior, ajena a la praxis humana: es mis bien una [c quc ponc a
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Abraham en marcha con toda su familia. Precisamente, esia le es la que posibili-
ta una praxis nueva en la historia: frente a la idea, propia de los pueblos semitas,
de que Dios exige el sacrificio del hijo primogénito, Abraham no sacrifica a
Isaac. La fe no s6lo permite a Abraham la disponibilidad para perder lo mds
querido, sino también la ruptura con las convenciones religiosas de su enlorno.
Sin la fe no es posible la ruptura, y sin la ruptura no hay novedad en la historia.
No sin razdn dird Pablo que la verdadera filiacién de Abraham, la que nos hace
miembros del pueblo elegido, no es biolégica, sino de fe (Gl 3, 7).

En definitiva, la injusticia que se plasma dltimamente en los sistemas impe-
ridles de poder y de prestigio tiene su raiz dltima en la falta de fe del ser
humano (*Ad4n™), empefiado en alcanzar la propia justificacién. Frente a ella, la
nueva justicia que Dios introduce en la historia arranca de la fe de un pequefio
grupo de némadas. situados al margen de los grandes estados de su tiempo.
Ambos factores, el poder imperial y el pueblo de Abraham, constituyen los dos
protagonistas que se enfrentan en el relato del Exodo. El imperio egipcio ha
esclavizado a los descendientes de Abraham. En este enlrentamiento surge el
modlelo biblico para la liberacidn de la injusticia.

2. “Nuestra justicia sera poner en practica estos mandamientos”

El Exodo conslituye el centro de la fe de Israel. Ningin otro texlo sapiencial,
por imporlante que sea, puede ponerse en el lugar de lo que constituye ¢l nicleo
de la conlesién de (e para un israelita: “Mi padre era un arameo errante, y bajé a
Egipto, y residié alli siendo unos pocos hombres, pero se hizo un pueblo grande,
luerle y numeroso. Los egipcios nos maltrataron, nos oprimieron y nos impusie-
ron dura servidumbre. Nosotros clamamos a YHWH, Dios de nuestros padres, y
YHWH escuchd nuesira voz, vio nuestra miseria, nuestras penalidades y nuestra
opresion, y YHWH nos sacé de Egipto con mano fuerte y brazo extendido, con
gran lerror, con sefiales y prodigios. Y nos trajo a esle lugar y nos dio esla tierra,
tierra que mana leche y miel” (Dt 26, 5-9).

Lo primcro que llama la atencidn en estos relatos es la clara vinculacién que
la le de Israel establece entre la miseria y la responsabilidad humana. La pobre-
za no es presentada como una fatalidad, como un designio divino 0 comeo una
responsabilidad de los pobres. La pobreza es asociada directamente con la opre-
sidn de unos seres humanos por otros. Los egipcios esclavizan brutalmenle a los
israclitas (Ex |, 8-14). Algo muy coherente con los relatos del Génesis. Y algo
que conviene ser recordado en unos tiempos donde tanto los “conservadores™
como los “progresistas” tienden con demasiada facilidad a aceptar los poderes y
las reglas gue rigen este mundo. En cualquier caso, lo que claramente no encaja
con las concepeiones usuales “conservadoras™ o “progresistas” es la alternativa
a la opresién que el relato del Exaodo propone como querida por Dios. Veamos
esto con mids detenimiento.
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Es interesante observar que el libro del Exodo, antes de presentarnos la alter-
naliva de YHWH a la opresidn, nos pone primero delante de diversas alternati-
vas mds obvias y mds usuales a la misma. Pero nos muesira la relativa ineficacia
de todas ellas.

1} En primer lugar, tenemos la “resisiencia pasiva™ de las parleras israelitas,
que dan largas a la orden faradnica de eliminar a los varones recién nacidos. Es
una via de resistencia muy frecuente enire los pueblos secularmente oprimidos
(“cémo no, patroncito, ahorita mismo lo vamos a hacer...”). Sin embargo. la
actitud de las parteras no cambia en absoluto la politica del faradén, quien enco-
mienda la tarea genocida a los propios egipcios (Ex 1, 15-22).

2) En segundo lugar, tampoco parece ser muy efectiva lo que podemos lla-
mar la “caridad individual”. La hija del faradn liene misericordia del bebé he-
breo abandonado sobre las aguas del Nilo. Esta actitud, coherente con la élica
del Antiguo Oriente {jno sdlo de Israel!), de socorrer “al huérfano y a la viuda®,
puede ser providencial por lo que se refiere a la tarea que Moisés desempefiari
en el futuro. Pero, por si misma, la caridad de la hija del laraén no cambia la
siluacién de los hebreos, que siguen stendo oprimidos.

3) Tampoco cambia nada, en tercer lugar, el recurso de Moisés a la violencia
contra los opresores. Sin duda, el texto es muy realista al presentar la violencia
de Moisés como una respuesta a la violencia primera del sistema: Moisés mala
al egipcio, que golpea a un hebreo. Pero la violencia no sélo produce la descon-
fianza de los mismos oprimidos hacia su presunto liberador, sino que, ademds,
desencadena la reaccién viclenta del sistema conira Moisés, quien se liene que
exiliar (Ex 2, 11-22). Al linal, la situaci6n de los oprimidos no ha cambiado en
absoluto, como el texto nos lo dice con claridad (Ex 2, 23).

4) Cabe pensar, entonces, en una via mis “moderada”, la de las negociacio-
nes, que buscan una “concertacién” con los opresores. Moisés y Aardn inician el
didlogo con el faraén. Al parecer, no piden grandes transformaciones del siste-
ma, sino solamente una leve mejora en las condiciones laborales de los hebreos.
En concreto, Moisés y Aarén solicitan tres dias festivos (Ex 5, 3). Sin embargo,
la negociacién fracasa y el faradn endurece las condiciones laborales de los
hebreos. Los trabajadores israelitas no pueden menos que sentirse traicionados
por sus representantes (Ex 5, 1-6, 1).

5) Finalmente, la historia de las plagas nos muestra un imperio egipcio a
punto de colapsar. Enfrentado con Dios, con sus trabajadores y con el medio
ambiente natural, el sistema entra en una plena crisis. El faradn se halla despres-
tigiado, pero obstinado en maniener la opresién (Ex 10, 28). Moisés, en cambio,
goza de gran auloridad entre los mismos egipcios y sus dirigentes (Ex 11, 3).
Podria pensarse que habfa llegado el momento en que Moisés tomara ¢l poder e
hiciera los cambios necesarios en el sistema. La historia biblica ya nos ha pre-
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sentado el precedente de un hebreo en el gobierno del imperio: José. Como
primer ministro del faraén, José habia conseguido que el Estado se apropiara de
los medios de produccidn, posibililando asi la superacién del hambre en un
momento de crisis (Gn 47, 13-26).

Sin embargo. la propucsta central del Exodo es muy distinta. Dios no prelen-
dia sentar a Moisés en el palacio del {araén, sino crear un comunidad alternali-
va, cn la periferia del sislema. Y esa comunidad no es otra que el pueblo de
Israel, establecido en la ticrra prometida. No se trataba de una transformacién ni
de una reforma del sisltema, sino de la creacién por parte de Dios, de algo
rudicalmente nuevo en la hisloria: una comunidad alternativa, en Ja cual no se
han de repetir las injusticias que tienen lugar en los sislemas opresivos, que
imperan sobre el mundo. Veamos esto mds despacio.

a) En primer lugar, como en el caso de Abraham, eslamos ante una salida,
anle una ruptura, ante un éxodo. La propuesla biblica tiene poce que ver con la
idea de una toma del poder politice para transformar la sociedad desde el pala-
cio del faraén. Este tipo de soluciones suelen encomendar la superacién de la
injusticta a algin tipo de elite o de vanguardia. la cual ejerce el poder el nombre
de los oprimidos, inieniras promete que en el futuro desaparecerd loda opresién.
En cambio, la solucién biblica inicia ya la construccién de una nueva sociedad,
y €sa consiruccién no se encomienda a un nuevo grupo de poderosos, sino que
comicnza desde los mismos oprimidos, que inician desde ahora mismo una nue-
va forma de sociedad, en [a periferia del sistema. Es la radicalidad de crear algo
totalmente nuevo: un sistema allernativo. Precisamente porque la novedad es
mayor, la ruptura y el riesgo son mayores.

bh) En segundo lugar, la nueva sociedad respondc a una iniciativa de Dios, y
no es un simple resultado de los esfuerzos humanos: “no es por tu justicia por lo
que YHWH w Dios e da en posesién esa tierra” (D1 9, 6). La imagen de Dios
abriendo las aguas del mar para que pasen los israelitas alude al Dios creador,
yue separa las aguas iniciales para hacerle un lugar al mundo habitable (Gn I, 6-
7). Y es que la radicalidad de la idea biblica de creacidn no procede de especu-
laciones [losdficas, sino de la experiencia de que Dios puede crear algo nuevo
cn la historia: una sociedad distinla en la cual las injusticias de los imperios no
se repiten.

¢) La inicialiva de Dios eslablece, entonces, una diferencia entre ésie y 1odos
los demds dioses de los demds pueblos. El Salmo 82 presenta a Dios entrando
cn la asamblea de los dioscs y reprochdndoles a éstos que no han sido capaces
de rcsolver el problema de la injusticia. El monoteismo biblica no obedece
primeramente a especulaciones filoséficas, sino a la experiencia de que el Dios
de Abraham y de Moisés es un Dios capaz de salvar a su pueblo, a diferencia de
todos los idolos creados por la mano humana. Estos dltimos, aunque prometen
salvacién. no hacen mds que crear dependencia, legitimando distintos sistemas
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dc opresidn. Por eso mismo la nueva sociedad creada por Dios hace que se
tambaleen los cimientos de la tierra (Sal 82, 5).

d) Si la iniciativa procede de Dios, lo que se le pide a 1a nueva comunidad
cs. anle todo, una fe en las promesas de aquél, que les permita ponerse cn
camino, saliendo del sistema opresor y dejando atrds otras soluciones insuficien-
les: el pueblo creyd, y al oir que YHWH habia visitado a los israelitas y habia
visto su afliccidn, se postraron y adoraron™ (Ex 4, 31). Sin la le del pueblo en
las promesas de Dios, la liberacién radical de la injusticia, propuesta cn el Exo-
do. no habria tenido lugar.

e) La fe que posibilita ponerse en marcha no es la fe de un individuo. sino la
fe de una comunidad concreta. La liberacién en Egipto no es posible sin la
cxislencia de una comunidad de fe, capaz de identificar las nuevas propuesias de
YHWH con las viejas promesas del Dios de Abraham, de Isaac y de Jacoh,
reconociendo que se trata del mismo y dnico Seiior (Ex 3, 13-15). La liberacién
de la injuslicia, en el modelo biblico. no consiste en la enunciacién de grandes
principios éticos o polilicos, sino en la historia de Dios con una comunidad
concreta. que cree en €l. que clama a él y que espera en €I, desde lo profundo de
la injusticia.

I Stn embargo. la liberacién de la injusticia no sélo presupone una comuni-
dad, sino que también la crea. Y no la crea sobre bases raciales o lingiisticas,
sino sobre la inicialiva de Dios. Esla inicialiva es sulicientemente atractiva
como para alraer a la nueva comunidad a una gran muchedumbre de personas
oprimidas, que no son israelitas {descendientes de Israel), pero que, con los
israclitas, creen en la iniciativa de Dios. se ponen en marcha y pasan a (ormar
un solo y nuevo pueblo (Ex 12, 37-38).

#) Solamente en ¢l contexto de la iniciativa de Dios y de la existencia de una
comunidad creyente es posible entender un liderazgo como el de Moisés. Al
margen de esa inicialiva y sin la existencia de una comunidad creyente, tiene
poco sentido identificar a cierlos personajes o movimientos como “nuevos Moi-
sés”, destinados por lo general y cuando menos a defraudar a los oprimidos. Sin
cmbargo, siluada en el contexto adecuado, la figura de Moisés es especialmenite
aleccionadora, porque muestra no sdlo la necesidad de un liderazgo autéetono,
sino lambién la necesidad de que ese liderazgo conozca en profundidad 1anto la
cultura de los oprimidos como la de los opresores. Sin esa doble experiencia, s
imposible hablar de “alternativa™, pues loda alternativa presupone una dialéclica
cntre dos 1érminos. cuya estruclura profunda hay que conocer para no repelir,
con nuevas lérmulas, aquello mismo que se rechaza.

h) El proyeclo de la sociedad allernativa se plasma en una “inslruccién™
(torah), en una “ley”, destinada a asegurar que no se repita la opresién de Egiplo
(Ex 23, 9). El sentido de 1a ley de Israel solamente es comprensible a partir de Ja
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liberacién previa de la injusticia (Dt 6, 20-25). De ahi la introduccién de institu-
ciones como el perdén de las deudas cada siete afios {Dt 15, 1-6), la prohibicién
del préstamo con interés (Dt 23, 20-21) o la recuperaci6n de las propias lierras
cada cincuenta afios (Lv 25, 8-12). La comunidad de Israel se debla convertir en
una tierra de refugio para los esclavos que huyeran de otras naciones {Dt 23, 16-
17) y los esclavos israelitas debfan de ser liberados periédicamente (Ex 21, |-
11; Lv 25, 25-54; Dt 15, 12-18). Otras medidas estaban deslinadas a asegurar
una relacién adecuada con el medio ambiente, permitiendo el descanso de la
tierra cultivada (Lv 15, 1-7). De este modo, la ley pretende asegurar una nueva
forma de vida, en la que ya no habrd mds pobres (D1 15, 4). “Tal serd nuestra
justicia: cuidar de poner en préctica todas estas instrucciones ante YHWH nues-
tro Dios, como él nos ha mandado” (Dt 6, 25).

i) No se trata de medidas simplemente palernalistas, destinadas a que los
poderosos cuiden del huérfano y la viuda, sin abandonar su poderio. Esto ya
existfa en las culturas del entorno, incluyendo a los grandes imperios opresores.
El mismo Hammurabi se jacta, en su famoso cédigo, de cuidar del huérfano y
de la viuda. La nueva sociedad creada por Dios estd inspirada por un ethos
{raternal y altamente igualitario. Por eso, la ley no prevé necesariamente la
existencia de un rey en Israel (Dt 17, 4). De hecho, las tribus de Israel vivieron
durante unos doscientos afios sin monarquia, como una sociedad “segmentaria y
acéfala”, tal como dirfan los antropélogos. En el caso de introducirse la monar-
qula, la ley prevé (post factum o no, poco imporla) una estricta division de
poderes entre los jueces, el rey, los sacerdotes y los profetas (Dt 16, 18-18, 22).
Esto diferencia de forma radical a Israel de las sociedades del entorno, en las
cuales se concentraban todos los poderes religiosos y politicos en una sola per-
sona. El poder del rey mismo ha de estar limitado, no sélo en lo material (armas
y dinero), sino sobre todo en lo formal: el rey estd someltido a la ley, y no sobre
ella, y por eso la ha de llevar consigo v leer todos los dfas de su vida (Dt 17, 16-
19). Asf, “su corazén no se engreird sobre sus hermanos™ (Dt 17, 20), los demds
israelitas.

.j) De esta manera, el pueblo de Israel estaba destinado a converlirse en una
sociedad alternativa, puesta por Dios en medio de los demds pueblos, y destina-
da a llamar la atencién de los demds pueblos, atrayéndolos hacia la forma de
vida instituida por Moisés: “Miren, como YHWH me ha mandado yo les ensefio
preceptos y normas, para que los pongan en préciica en la lierra en la que van a
entrar para lomar posesién de ella. Guirdenos y practiquenlos, porque ellos son
su sabiduria y su inteligencia a los ¢jos de los demds pueblos, los cuales, cuando
tengan noticia de todos estos preceptos, dirdn: ‘ciertamenie esta gran nacién es
un pueblo sabio e inteligente’. Porque, en efecto, ;hay alguna nacién tan grandc
que tenga los dioses tan cerca como lo estd YHWH nuestro Dios siempre que lo
invocamos? Y ;qué nacién hay tan grande cuyos preceptos y normas sean lan
justos como toda esta ley que yo les expongo hoy?” (Dt 4, 5-8).
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Ahora se hace claro que la necesaria ruplura y separacién del pueblo de
Israel como un pueblo que contrasia con todos los demds pueblos no signilica
un aislacionismo sectdreo, sino una allernativa. Y justamenle siendo distinlo,
pero sicndo al mismo tiempo una alternativa atractiva, el pueblo de Israel estaba
ilamado a ser bendicidn para Lodas las naciones.

3. “Todas nuestras justicias son trapo de inmundicias”

Lu historia de Israel, tal como estd recogida e interpretada en la Escritura,
muestra obviamente un fracaso, al menos parcial. del pueblo en su misién.
Caomo dice ¢l proleta Isaias: “concebimos, tuvimos dolores de parto, dimos a luz
vicnto; ninguna liberacién hicimos en la tierra, ni caycron los moradores del
mundo” (Is 26, 18). Posiblemente. muchas personas comprometidas con la justi-
cia social en los dltimos afios han sentido en algdn momenlo esto mismo. Sin
duda. muchos proyeclos pasados de justicia social no pretendian olra cosa que
tomar el palacio del faraén, para instalar alli al partido correcto. En esie sentido,
no (ueron proyeclos suficienlemente radicales, por mucho que estuvieran ador-
nados con la panoplia de 1a revolucién. Pero incluso un proyecto radical como el
de [srael experimento cl fracaso. Y cso merece una rellexién que nos ayude a no
repetir los mismos errores. De hecho. una buena parte de la teologia de los
escritos biblicos no es otra cosa que una reflexion sobre el fracaso de Israel.

Si atendemos al diagnésiico de los profetas, el fracaso de Israel tiene dos
dimensiones fundamentales: la idolatrfa que le lleva a sustituir al Dios que le ha
sacado de Egipto por otros dioses, y las injusticias inlernas que impiden al
pucblo de Isracl presentarse como alternativa ante los demds pueblos. Aqui es
imporlante tener en cuenta dos cosas. En primer lugar, las criticas de los prole-
tas sc dirigen primeramente conira las injusticias sociales cometidas dentro del
pueblo elegido. A los profetas no les sorprende el hecho de que en Egipto, en
Asiria o en Babilonia se comelan injusticias sociales. Esto es algo que se presu-
pone, porque responde a la Iégica dltima de Adédn-Babel, frente a lo cual Israel
tcnfa que ser una alternativa. Lo escandaloso estd, precisamente, cn que cl pue-
blo que tenia que ser una aliermativa cometa las mismas injusticias sociales,
haciendo indtil el llamade de Dios. En segundo lugar, no se puede separar la
erilica de los profelas a la injusticia social de sus crilicas a la idolatria, como si
las primeras fueran “acluales™ y las segundas meramente “cullurales” y ya
carentes de actualidad. Desde el punlo de vista bfblico, como hemos visto, se
trata de dos caras de la misma moneda, porque ambas tienen la misma raiz en la
increencia de *Addn”, el ser humano.

Esta ccuacién entre idolatria e injusticia social es algo que se puede observar
con claridad en la historia biblica sobre la introduccién de la monarquia. El
ethos igualitario de los israelilas sospecha instintivamente de las formas estata-
les, porque ellas amenazan con implantar, en medio del pueblo elegido, un pala-
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cio del faradn. La pardbola de Jotdn expresa con claridad este rechazo: el deseo
de gobernar aparece entre aquellas personas que no tienen por si mismas ningu-
na cualidad benéfica y sélo pueden hallar reconocimiento haciendo dafio a los
demds (Jue 9, 7-15). Sin embargo, la presidn de los filisteos empuja progresiva-
menle a que los israelitas deseen, después de dos siglos sin Estado, una monar-
quia "como la de los demds pueblos” (IS 8, 5). Obviamente, el deseo de ser
como los demds pucblos incapacita para ser una alternativa. El profeta Samuel,
en nombre de YHWH, acepta a regafiadientes este deseo del pueblo, pero no
deja de advertir sobre sus peligros. La introduccién de la monarquia significa al
mismo tiempo un rechazo de Dios, que deja asi de reinar directamente sobre su
pueblo, y una introduccién de desigualdades sociales en el pueblo elegido (15 8,
[-22). De hecho, la obra histérica deuteronomista presenta a los reyes de Israel
y de Judd como los principales responsables tanto de la idolatria como de las
injusticias sociales. Es la dindmica que conduce no sélo a la divisién del pueble
clegido en dos eslados, sino también al hundimiento definitlivo de ambos frente
a los grandes imperios de Asiria y de Babilonia.

Sin duda. la experiencia mondrquica no sélo deja en Israel un mal sabor de
boca. sino también cierlos modelos con los que formular una esperanza hacia el
luturo. El reinado excepcional de David, pecador pero nunca idélatra, ayuda a
formular Ja visién de un nuevo tipo de liderazgo, en la figura de un “hijo de
David". Pero, sobre todo, ¢l mal reinado de los reyes de Israel y de Judid lleva a
lormular el deseo de gue un dia, en el [uturo, Dios mismo volverd a reinar
dircctamente sobre su pueblo. Es lo que expresa, por ejemplo, ¢l ordculo del
profeta Ezequiel: “mi rebafio ha sido expuesto al pillaje y se ha hecho pasto de
lodas las leras del campo por lalla de paslor, porque mis paslores no sc ocupan
de mi rebafio, porque ellos, los pastores, se apacientan a si mismos y no apa-
cientan mi rebafio [...]. Asi dice el Sefior YHWH: Aqui estoy yo, yo mismo
cuidaré de mi rebaio y velaré por él [...]. Buscaré a la oveja perdida, tornaré a la
descarriada, curaré a la herida, confortaré a la enferma; pero a la que estd gorda
y robusta la exterminaré; las pastorearé con justicia [...|. Yo suscitaré para po-
nérselo al frente un solo pastor que las apacentard, mi siervo David: él las
apacentard y serd su pastor. Yo, YHWH, seré su Dios, y mi siervo David serd
principe en medio de cllos™ (Ez 34, 8-24). La idea de un “reinado de Dios™ no
enuncia stmplemente una utopia universal de justicia, ni mucho menos el disefio
de algdn nuevo tipo de Estado, sino sobre todo la esperanza en que Dios mismo
reine sobre su pueblo por medio de su mesias, estableciendo asi una justicia
nueva. Por eso es ante todo “reinado™ (mike, basilefa) y no mero “reino” de
Dios.

En algunos pasajes. el Antiguo Testamento analiza de manera més fina las
razones del fracaso de Israel como sociedad aliernativa, y este andlisis serd,
lnalmenle, completado por ¢l Nuevo Teslamento. Segin algunos textos, el pro-
blema no consiste s6lo en una infidelidad repetida de Israel al plan de Dios, 1al
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como cstaba expresado en la Torah. Hay algo en el pueblo de Israel, mds dificil
de limpiar que las manchas de la piel de un leopardo, y que lo inclina siempre al
mal (Jer 13, 23). El problema esld iltimamente en el corazén ser del humano,
que liene que ser cambiado, porque sin este cambio es imposible realizar la
justicia (Ez 11, 19; 18, 31; 36, 26). Ahora bien, la ley de Dios, como instruccién
para vivir en juslicia, no cambia por si misma el corazon del ser humano. El ser
humano puede seguir viviendo con la iégica “addmica™ de autojustificacién. De
hecho, la ley misma puede ser ulilizada para autojustificarse mediante ¢l cumpli-
miento de sus preceptos. Aunque la ley sea un don de Dios, el ser humano
pucde usarla para presentarse a s{ mismo come justo, con una justicia lograda
por su propio esfuerzo. Bajo esta |dgica, la aparente justicia no es mds que una
mds radical injuslicia: “somos impuros todos nosatros, como pafio inmundo 10-
das nuestras justicias” (Is 64, 5).

Pablo dird mis adelante que la ley, siendo buena, fue utilizada por el pecado
(Ro 7. 7-25). Y en los Hechos de los Apdsloles se nos dice, de modo expreso
gue ¢l perdén de los pecados y la verdadera juslicia no se podian alcanzar
mediante la ley de Moisés (Hch 13, 38). De hecho, ya el Antiguo Testamenlo
alirma explicitamente la insuliciencia de la ley de Moisés para dar vida al pue-
blo (Ez 20, 25), y la necesidad de una nueva alianza: “van a llegar dias. dice
YHWH, en que yo pactaré con la casa de Israel y con la casa de Jud4 una nueva
alianza. no como la que yo pacté con sus padres, cuando los tomé de la mano
para sacarlos de Egipto [...]. Pondré mi ley en su interior y sobre sus corazones
la escribiré, ¥ yo seré su Dios y ellos serdn mi pueblo” (Jer 31, 33).

Dcesde este punto de visla, la realizacion de la justicia deja de limitarse al
recuerdo de las acciones de Dios en el pasado para incluir también la esperanza
en una acluacidn de Dios en el fuluro. La fe, en este sentido, no es sélo la
fidelidad al camino iniciado por los padres. Ella incluye también la esperanza cn
¢ luturo que Dios tiene preparado a su pueblo, a pesar de los propios pecados.
Si la le era necesaria en el pasado para iniciar-una rupiura con los sistemas
eslablecidos, lo que se pide ahora del israelita es confiar en ¢l Dios de la histo-
ria, y no en los imperios que promelen salvacién frente a la amenaza de... otros
imperios. Es la le en Dios lo que puede asegurar la independencia politica del
puchlo elegido. En cambio, sin esa (e, el pueblo no puede subsistir (Is 7, 9).
Frenle a la realidad bestial de los imperios que se van sucediendo unos a otros.
los creyentes israclitas esperan, en el futuro, el inicio del reinado de Dios sobre
su puchlo, el pucblo de los santos del altisimo, y la ruina linal de esos imperios
(Dn 7, |-28).

La necesidad de una nueva alianza y el traslado de la esperanza hacia cl
[uturo no significan, sin embargo. una suslitucidn de la cstralegia lundamenial
por la que Dios va a traer justicia a la humanidad. El pueblo elegido conservara,
también en el luturo, su luncidn de ser una sociedad alternativa, a la cual sc
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sentirdn atraidos todos los pueblos. La idea de una peregrinacién de las naciones
hacia el monte Si6n expresa. la fascinacién que un Israel restaurado podrd ejer-
cer sobre toda la humanidad (So 3, 9-10). Pero esta peregrinacién exige la
renovacién del pueblo elegido, expulsando del mismo a los “fanfarrones” que lo
han oprimido (So 3, 11). De este modo, quedard un resto humilde de Israel, en
el que ya no habri injusticia (So 3, 12). Sélo entonces serd posible la reunién
deflinitiva de Israel y el cumplimiento de su funcién frenle a todos los pueblos
de la tierra (So 3, 20). Asi se reformula entonces la fe de Israel: “Suceder en
dias luturos, que el monte de la casa de YHWH sera asentado en la cima de los
montes y se alzard por encima de las colinas. Confluirdn a €] todas las naciones
y acuditdn pueblos numerosos. Dirdn: ‘vengan, subamos al monte de YHWH, a
la casa del Dios de Jacob, para que él nos ensefie sus caminos y nosotros siga-
mos sus senderos’. Pues de Sidn saldrd la ley y de Jerusalén la palabra de
YHWH. Juzgard entre las gentes, serd drbitro de pueblos numerosos. Forjardn de
sus cspadas azadones y de sus lanzas podaderas. No se levantard nacidén contra
nacién ni se ejercitardn mds en la guerra™ (Is 2, 1-4; ¢fr. Miq 4, 1-5).

4. *“;No hara Dios justicia a sus elegidos?”

El que la justicia se vaya a realizar en el futuro no significa que la justicia no
sc vaya a realizar nunca. Jesds de Nazaret aparece en la historia de Israel procla-
mando la buena noticia de que el reinado de Dios se ha acercado, nos ha alcan-
zado y esld ya entre nosotros (Mt 3, 2; 12, 28; Le 17, 21).

Sin embargo, Jesds evila ser proclamado rey (Jn 6, 15). Ya hemos visto
cémo en el Antiguo Teslamento aparecia una cierta ambigiiedad ante la institu-
cion estatal. Por una parte, la monarquia es una posibilidad prevista por la ley;
por olra parle, la institucién del Estado es acompafiada de graves adverlencias
por parte de Samuel. Una vez que la monarquia se hunde tras el desastre del afio
587 a. C., la restauracién de Israel en los libros de Ezequiel, Esdras, o Nehemias
no parece prever la reaparicién de un Estado independiente, sino solamente la
cxisiencia de una zona religiosa auténoma centrada en el templo. Ello no obsta
para que fueran valoradas por los judios figuras como las de José, Daniel o
Esler. que desempeiiaron importantles papeles politicos en los imperios de turno,
no para convertir eslos imperios en modelos del reinado de Dios, sino para
apoyar, desde sus puestos politicos, la supervivencia del pueblo elegido. Sin
embargo, la imposicién forzada de la cultura helenista dio lugar a las luchas
suerrilleras de los macabeos, que terminaron con la instauracién de una nueva
monarquia independiente. Sin embargo, resulta obvio que esta monarquia, en
modo alguno, podia presentarse como la realizacién de las esperanzas
mesidnicas del Israel. De hecho, la dinastia de los macabeos y de sus sucesores
asmoneos termina, como suele suceder con muchos regimenes “liberadores”, en
lhiguras nada atractivas como la de Herodes.
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En el tiempo de Jesis y en el inmediatamente posterior, varios grupos po-
dian pensar todavia que el pueblo de Dios necesitaba para su supervivencia y
para realizar su misién en la historia la existencia de inslituciones estatales, ya
lucra conviviendo de un modo “realista™ con el imperio romano (saduceos), ya
[uera realizando una nueva revolucién al estilo macabeo (lo cual acabardn pro-
pugnando los zelotas). En otros grupos. como los fariseos o los esenios, prevale-
cia la idea de una existencia no estatal del pueblo de Dios, bien en la forma de
comunidades sinagogales (fariseos) o bien como una separacién mondstica
(Qumrin). Cierlamente, Jesds no espera una realizacién eslatal del reinado de
Dios, pues es hien consciente que la existencia del Estado estd unida a la domi-
nacion y a la opresién: “los jefes de las naciones las dominan como sefiores
absolutos y los grandes las oprimen con su poder; no ha de ser asi entre ustedes™
(Mt 20:25-26). Sin embargo, Jesiis propone algo miés radical que la simple exis-
lencia sinagogal o la retirada mondstica. Jesis quiere una transiormacién mds
radical del pueblo de Dios.

El rechazo de la via estatal no significa, por tantg, ningin espiritualismo por
partc de Jesds. Es algo que se puede observar en los relatos de la alimentacidn
de la multitudes (Mc 6, 30-44; 8, 1-10 y par.). El relato de la alimentacién de la
multitud judia estd situado tras el asesinato del Bautista por Herodes, y presenta
a Jesis con los apdstoles “en un lugar desierto” (Mc 6, 31), una probable alu-
sidn a la situacidn del éxodo. Una multitud de gente los sigue, y Jesls se com-
padece de ellos, y se pone a ensefiarle, “pues estaban como ovejas que no tienen
pastor” (Mc 6, 34). Al [inal del dia, los discipulos no sienlen ninguna solidari-
dad con la multitud, y le dicen a Jesis: “despidelos para que vayan a las aldeas
y pucblos de los alrededores a comprarse de comer”™ (Mc 6, 36). Seria una tipica
reaccion cclesidstica: la comunidad de los discipulos de Jesis puede prestar un
servicio espiritual a la multitud, pero los aspectos “materiales™ no conciernen a
la iglesia. La respuesta de Jesls contradice frontalmentc esta mentalidad: “den-
les ustedes de comer™ {Mc 6, 36). La resolucién del problema material de las
multitudes es una tarea propia de los discipulos de Jesids. Obviamente, aqui
Jesds no estd introduciendo ninguna novedad para la fe judia. El centro de la le
del Antiguo Testamento incluye la historia de cémo Dios resuelve la situacidn
material del pueblo esclavizado en Egipto, formando una nueva comunidad en la
cual ya no se han de repetir las injusticias vividas bajo el imperio.

Sin embargo, los discipulos no han entendido plenamente lo que Jesis pre-
tende, Frente a la idea de que la gente ha de “comprar” su alimento, Jesis les ha
hablado de “dar’”: “denles usiedes de comer” (Mc 6, 37). Pero los discipulos
siguen pensando en comprar, y responden a Jesis: “‘; vamos nosotros a comprar
doscientos denarios de pan para darles de comer?” (Mc 6, 37). Los discipulos
siguen inmersos en la Igica del sistema econémico vigente, incluyendo la 16gi-
ca del Estado romano, emisor del denario de plata, cuyo valor equivalia al jornal
dc un dia. Esta inmersidn en la l6gica del sistema incluye, por supuesto, una
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comprensidn del propio papel de los discipulos, los cuales presuponen que ellos
se han de converlir en los mediadores entre el sistema vigenle y las necesidades
de la gente. Y esto supone, cbviamente, un paternalismo u otro tipo de relacién
vertical entre los discipulos y la multitud. En tiempos mds cercanos, los discipu-
los tal vez habrian dicho: “;quieres que fundemos ahora una organizacién no
gubernamental para alimentar a esta gente?” O quizds: “;quieres que organice-
mos a esta genle en un sindicalo, 0 en un partido politico, para que reclamen a
Herodes su derecho a estar bien alimentados?”. Los discipulos no sélo siguen en
la 16gica del dinero, sino lambién en la 16gica del poder. En realidad, no son dos
l6gicas distintas: el dinero es una cuantificacidn, cada vez mis exacta, del poder.

La respuesta de Jesis a la pregunta de los discipulos rompe con esa ldgica.
Jesiis les pregunta simplemente: “;Cudnlos panes Lienen ustedes? Vayan a ver”
{Mc 6, 38). Es la nueva Iégica que abre Cristo. No se trataba de que los discipu-
los compraran alimentos para la gente. No se trataba de que ellos se pusieran
por encima de la multitud, haciéndose llamar sus benefactores (Lc 22, 25). No
se (rata tampoco de que los discipulos funden una organizacion no gubernamen-
tal o de que intenten sentarse en el palacio de Herodes para desde alli alimentar
a las multitudes. La propuesta de Jesis es mds radical: los discipulos han de
abrir sus propias bolsas y compartir lo que tienen. No hay que ir a comprar a
ninguna aldea cercana, ni hay que esperar a que cambien las circunstancias
politicas. Ya desde ahora es posible una sociedad distinta, un sistema econdmico
alternativo, que se inicia entre aquellos que estdn dispuestos a compartir lo que
tienen, recostados sobre la hierba verde, en torno a Jesus (Mc 6, 39-41). El
comer recostados era propio de personas libres, no dependientes de amos bene-
{actores. Ahora todos son iguales. La hierba verde es senal de la abundancia. La
bendicién de Jesis indica que la nueva sociedad solamente es posible medijanie
la gracia del Dios liberador, que empieza a reinar sobre sus discipulos. La sobra
de doce canastos indica que los bienes compartidos fuera de la Iégica del siste-
ma son suficientes para alimentar a Israel. El segundo relato de la alimeniacidn
de la multitudes mostrard que esta I6gica también es posible para los paganos,
que se incorporan a la comunidad de Jesids (Mc 8, 1-10).

De este modo, Jesis renueva y radicaliza el proyecto de justicia del Exodo.
Lo renueva, porque convoca de nuevo a la formacién de una sociedad alternati-
va. Lo radicaliza, porque Jesis es consciente que la [ormacién de una nueva
comunidad sélo es posible mediante una adhesién tal a su propia persona que
posibilite abandonar las seguridades de la propia posicién econémica, familiar o
religiosa (M1 10, 37-39). Los episodios cn torno al llamado “joven rico™ mues-
tran este hecho. No estamos ante un llamado a la vida religiosa, sino ante la
insuficiencia de la ley de Moisés para formar la nueva sociedad (Mc 10, 17-20).
Sélo el desprendimiento de los propios bienes y el seguimiento de Jesis posibi-
litan la entrada en la nueva comunidad, sobre la que Dios ejerce su reinado (Mc
10, 21-25). Ciertamente, los ricos estdn dificultados para entrar en esa nueva
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légica, pero también incluso los que dicen haberlo dejado todo por seguir a
Cristo. Sélo la iniciativa gratuita de Dios posibilita, como en el Exodo, la crea-
cién de una realidad nueva en la historia: lo que no es posible para los hombres
cs posible para Dios (Mc 10, 26-27). Sin embargo, la dificil ruptura con los
lazos del sislema no deja a las personas solas ante Dios, sino que da lugar a una
nueva comunidad, en la cual se restablecen las relaciones humanas, exceptuando
las de tipo palernal (Mc 10, 28-31; Mt 23, 9). El desalio que esto supone para el
sistema signilica que la nueva comunidad estard sometida a las persecuciones
(Mc 10, 30-34). La dificultad para entrar en esta nueva légica la muestra la
peticidn de los hijos de Zebedeo, deseosos de reproducir en la nueva comunidad
las estruciuras politicas del sistema eslablecido (Mc 10, 3545). Es necesario
que la (e posibilite una nueva forma de ver las cosas, liberdndonos de la ceguera
(Mc 10, 46-52). Sin esa fe, no hay nueva comunidad, ni hay por tanlto justicia, ni
reinado de Dios.

Desde este punto de visla, resulta perfectamente comprensible no sélo el
rechazo de Jesis a ser proclamado rey, sino también su actitud frente al imperio
romano. Cuando Jesis dice “devuelvan al César lo que es del César y lo de
Dios, a Dios” (Mc 12, |7), no estd simplemente estableciendo una distincién
entre lo politico y lo espiritual. En primer lugar, Jesis, al pedirles una moneda
romana, ha mostrado la hipocresia de los lideres de Israel: no sélo la hipocresia
rcligiosa de poseer una moneda con la imagen idélatra de un emperador
divinizado, sino lambién la hipocresia econémica de cuestionar €l pago de los
impuestos al poder invasor al mismo tiempo que se participa y se disfruta del
sislema econdémico que ese poder garantiza. Jesds no dice “den” al César lo que
le perlencce, sino “devuélvanselo” (apddote). No se trata de poner de manifiesto
que el discipulo tiene dos tipos de obligaciones, unas con el César y otras con
Dios. como podria deducirse del verbo *dar”. Se trata de devolver al César lo
que le perlenece, y eslo entraiia la devolucién de todos los denarios. La preten-
si6n de Jesds es el establecimiento de una nueva comunidad, libre de la légica
del sistema. lo cual incluye la independencia econémica. Devolver a Dios lo que
le perlenece, por otra parie, no significa cumplir ciertas obligaciones religiosas.
Esu no era la idea hiblica, ni la idea de sus oyentes. Desde el punto de vista
biblico, a Dios no sélo le pertenece la lierra y cuanlo contienc (Sal 24, 1), sino
de un modo especial el pueblo de Israel, que él ha creado, sacdndolo de entre los
pueblos para convertirlo en un pueblo de su propiedad (Ex 6, 7). De estc modo,
Jesis no sélo recuerda el proyecto ¢riginal de Dios para con su pueblo, que €l
ahora cstd renovando y radicalizando, sino también la incapacidad de los pro-
pios lideres judios para permitir que Israel sea el verdadero pueblo de Dios. Los
falsos pastores han de devolver el pueblo a Dios.

Para lograr esto no basta con retirarse mondsticamente al desierto. Pero tam-
poco liene sentido encaramarse al poder polilico por medio de la violencia,
Todo lo contrario, Jesds llama a una renuncia radical a la violencia, hasta el
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punto de pedir ¢l amor a los enemigos (Mt 5, 38-48). Los ejemplos de Jesiis son
muy concretos, e incluyen una referencia explicita a la costumbre romana de
exigir a los pueblos ocupados la ayuda pama cargar a lo largo de una milla los
bdrtulos de la tropa (Mt 5, 41). Y es que el uso de la violencia para conseguir el
poder no significa ninguna alternativa frente a la |6gica imperante en ¢l mundo.
Si la delensa de la sociedad allernativa exige hacer lo mismo que hacen los
paganos, esa defensa deja de tener sentido, porque deja de haber una alternativa.
No se hace mds que confirmar la I6gica imparable de la violencia, que los
eslados (ratan de monopolizar sin suprimir (Mt 26, 52). Por eso mismo, la socie-
dad alternativa de Jests no es una sociedad estatal, ni el reinado de Dios es un
rcino como los de este mundo. Pero es un reinado real, en medio de la historia,
y precisamente por ello, supone un desafio para los estados de este mundo. Lo
que sucede es que las promesas de paz que los profetas habian anunciado para el
reinado mesidnico deben comenzar a ponerse en prdctica ya desde ahora, porque
el reinado mesidnico, desde el punto de vista de Jesus, no es para el [uturo, sino
quc ya ha comenzado. La no violencia de Jesids no es una simple estrategia
coyuntural, sino la actitud mds coherente con el anuncio de que el reinado de
Dios ya se ha iniciado.

Y, sin embargo, Jesis muere ejecutado por las autoridades estatales, judias y
romanas, en Jerusalén. Anle esa ejecucidn, podria pensarse que el proyecto de
Dios ha [racasado. Que Dios no ha iniciado realmente su reinado de justicia.
Aparentemente, Dios no ha escuchado las peticiones de Jesis en el huerto, ni ha
hecho justicia a sus elegidos, que claman a €l noche y dia (Lc I8, 7). Sin
cmbargo, la e de la comunidad cristiana va a proclamar todo lo contrario: en
Cristo se ha hecho posible de un modo inusitado la realizacion de la justicia en
esle mundo.

5. **La justicia que es por fe”

Desde el punlo de visla de las primeras comunidades cristianas, la muerte de
Cristo en la cruz [orma parie de una buena noticia: la buena nolicia de que ahora
es posible realmente la verdadera justicia, con independencia de la ley de Moi-
sés (Ro 3, 21). Por lo general, esto se ha enlendido en términos mds bien
individualistas, y se ha referido con frecuencia al mds alid. Pero no es esto lo
que los escritores del Nuevo Testamenlo quieren decir. Se trata mds bien de
todo lo contrario: lo que el Nuevo Teslamento proclama es que aquello que no
pudo hacer 1a ley de Israel, es ahora posible por medio de Jesucristo. Y, como
vimos, lo que pretendia la ley de Israel era constituir un pueblo distinto, en el
que se realizara la justicia, para fascinar y atraer hacia asi a todos los pueblos de
la tierra. Por eso mismo, la justicia de la que habla el Nuevo Teslamento no es
primeramenle una exigencia élica, sino una buena nolicia: la buena noticia de
que en Cristo se ha revelado de modo definitivo la justicia de Dios (Ro 1, 16-
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17). Y esta justicia no es para el otro mundo, sino que ha comenzado ya en la
hisloria, y se estd realizando ya en las comunidades cristianas (Ro 5, 17).

El que se realice en las comunidades cristianas, y no en el Esiado romanc o
judio, es algo que se explica por el hecho de que la justicia de la que nos habla
el Nuevo Testamento sélo es posible por la fe. Para explicar esto, Pablo acude
en ocasiones al relato de “Addn”: la l6gica propia de Adén ha sido cancelada
por Crisio, el nuevo Adan (1Co 15, 45). La légica propia de “Adéan”, es decir, la
Iégica propia del ser humano fuera de la fe, es la l6gica de la autlojustificacién,
Es la pretensién de justificarse a uno mismo por los resultados de las propias
acciones. Desde este punto de vista, Dios aparece como aquel que garantiza que
cada uno reciba el resultado merecido de sus acciones. Esto no implica sélo que
los buenos son premiados y los malos castigados. Esto implica también que los
que aparentemente son castigados, es porque algo han hecho. Es el problema
con el que se enfrentaba Job. Con Cristo, esta 16gica ha sido cancelada de forma
definitiva, porque Cristo aparentemente fue abandonado por Dios y castigado
(Gl 3, 13; 2 Co 5, 21). Sin embargo, Dios estaba en Cristo, reconciliando al
mundo consigo (2 Co 5, 19), y por ello, la muerte no pudo retener a Jesids. Y
esto no sélo significa que Dios se ha solidarizado con todas las victimas de la
historia, con todos los aparentemente rechazados por Dios. Esto significa, ade-
mds, que Dios ha anulado la idea de una correspondencia entre nuestras accio-
nes y sus resultados, y con ello, la vana pretensién de justificarnos por los
resultados de nuestras acciones. Y esto entrana, al mismo tiempo, la victoria ya
lograda de Cristo sobre todos los poderes econémicos, politicos o religiosos que,
como la serpiente, pretenden garantizarnos una correspondencia entre nuestras
acciones y sus resultados: Dios “cancelé la nota de cargo que habia contra
nosotros, la de las prescripciones con sus cldusulas desfavorables, y la quitd de
en medio clavdndola en la cruz. Y, una vez despojados los principados y las
potestades, los exhibi§ pidblicamente en su cortejo triunfal” (Col 2, 14-15).

Lo que esto quiere decir es que Dios nos ha concedide de modo gratuito la
Justificacién, no como resultado de nuestros esfuerzos, sino por la fe (Ro 3, 21).
La justicia de Dios consiste en habernos dado la fe (2P 1, 1), y la fe nos alcanza
1a justicia. Esta justicia no es algo interior o espiritual; es, ciertamente, la justi-
cia para con Dios, pero también es la justicia sccial, que ahora se realiza en las
comunidades cristianas. Lo que Israel no pudo alcanzar, 1a abolicién de la po-
breza (Dt 15, 4), lo pueden alcanzar las comunidades cristianas cuando se edili-
can sobre la fe (Hch 4, 34). La necesidad de la fe reside en el hecho de que, si
no nos fiamos de que Dios nos ha declarado justos gratuitamente en Cristo,
haciendo imtitil la pretensién de justificarnos a nosolros mismos como resultado
de nuestras acciones, necesariamente seguiremos pretendiendo autojustificarnos.
Y, si seguimos pretendiendo justificarnos a nosotros mismos, seguiremos intro-
duciendo en el mundo las consecuencias de la pretensién addmica de vivir de
los resultados de las propias acciones. Seguiremos temiendo a Dios, manipulan-
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do a los demds para eludir nuestra responsabilidad, envidiando a otros,
uprimiéndolos para conseguir admiracién o poder, y. en delinitiva. construyendo
cn la historia nuevas torres dc Babel. La tierra serd el escenario de nuestra sed
de producir y el dltimo resultado de nuestra vida scrd la muerte.

En cambio, si nos liamos de que Dios ha anulado, mediante la vida, muerte
y resurrecion de Cristo, la ley de la autojustificacién, podemos renunciar a la
pretensién de poder y prestigio. Ya no tenemos que temer a un Dios que juzga
nuestro rendimiento, sino que podemos descansar en El y llamarle conliadamen-
ic Abba, padre (Ro 8, 15). No lendremos que desconfiar del prdjimo, como
posible juez. y opresor nuesiro, sino que los cristianos podremos considerarnos
como hermanos y hermanas, miembros de una lamilia de iguales, en la que
desaparcee lodo paternalismo patriarcal. Los bienes de la lierra ya no cstardn al
servicio de una loca carrera por preducir, sino que podrin ser vuelios a dislrutar
como dones gratuitos que se pueden compartir en comunidad. Las diferencias de
género ya no lendrin que cntenderse en términos de dominacidn ni de concu-
rrencia, sino de complementariedad reconciliada. La misma muerte habrad perdi-
do su aguijén (1Co 15, 35), porque ya no nos amenaza con ser el ultimo resulta-
do dc todos nucstros csluerzos. La injusticia que eatrafaba la incredulidad de
"Addn™ es sustituida ahora por la justicia que posibilita la fe de Cristo, iniciador
de nucstra propia e (Heb 12, 2). Por eso mismo, la justicia biblica csld
indisolublemente unida a la fe. No es la justicia de las obligaciones élica genera-
les. sino una nueva justicia. Ya no es la propia juslicia, sino la juslicia que viene
de la e de Cristo, la justicia que es de Dios por la fe (Fil 3, 9).

Lo quc afirma ef Nuevo Testamento es la posibilidad de realizar la justicia
social cn las comunidades que surgen de la fe (Hch 2, 42-46; 4, 32-37). No se
trala simplemente de que se satisfagan las necesidades materiales, sino de toda
una nueva forma de vida, en la cual se realizan la paz, 1a justicia y la felicidad
humana (Ro 14, 17). Y csto no es un resultado de los proptos esfuerzos. sino un
don del Espiritu, precisamente, porque si la fe [uera obra nuestra, podriamos
gloriarnos en ella, y seguiriamos en la misma légica de Adan (Ef 2, 8-9). Lo que
subemos histéricamente de las comunidades crislianas de los tres primeros si-
glos es que, de hecho, ellas realizaron, con lodas las limitaciones que se quiera,
una lorma de vida alternativa, en la que no sélo era superada la pobreza, sino
que las diferencias derivadas del género o de la condicién social eran reducidas
o desaparecian. Ello no se debia a que las comunidades cristianas pretendieran
conquistar el palacio del emperador romano o el de Herodes o el de Caif4s, para
mds adelantc realizar desde alli reformas sociales. El atractivo y )a peligrosidad
de 1as comunidades cristianas consistia en que ellas, de hecho (no como ideolo-
gia), desde la base (y no desde palacios presidenciales) y desde el presente (y no
como promesa [utura) realizaban ya la nueva justicia, proclamando que ellas
eslaban bajo una nueva soberania: bajo la soberania de Cristo, quien de esta
manera ejercfa va en la historia el reinado de Dios (Hch 17, 6-8). La oracién de
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los cristianos por las autoridades liene este sentido: pedir que ellas les permitan
realizar su nueva forma de vida alterantiva (1Ti 2, 1-2). Precisamente, porque la
justicia era una realidad, los apologetas cristianos, como Justino, pudieron afir-
mar [rente al judaismo que habia pruebas concretas de que el mesias ya habia
venido, y que ese mesias era Jesids. Las promesas proféticas para la era
mesidnica, en la que habria de desaparecer la violencia y la injusticia (Is 11, 1-
9). se estaban realizando ya en las comunidades cristianas.

6. El presente de la justicia

Si ahora tratamos de llevar estas ensefanzas biblicas al presenie, hemos de
comenzar reconociendo que, con demasiada [recuencia, los cristianos siguen
pensando que la clave para instaurar la justicia social consiste en la tomna del
palacio del laraén por un grupo politico adecuado. No cabe duda que no es
indiferente quién ocupe el poder polilico, en cada momenlo de la historia. El
laraén que acogié a José y sus hermanos es muy distinto del faradn (; Ramsés
[1"") que impuso a los israelitas una dura servidumbre. No todos los emperadores
se comportaron de la misma manera ante el desafio de las comunidades cristia-
nas. Solo este hecho bastaria para justificar una profundo interés de los cristia-
nos por la politica. No se trata, obviamente. de un inlerés sectario o egoisla.
como podria suceder cuando, por ejemplo, en delerminadas iglesias, el clero
deftende sus propios intereses econdmicos, o sus propias instituciones educati-
vas, Lo que estd en juego es algo muy distinto. Y cs que las comunidades
cristianas, cuando son verdaderas iglesias, constituyen por si mismas las primi-
cias de una nueva humanidad, el lugar donde la juslicia de Dios comienza a
irrumpir en la historia. En este sentido, el interés por la transformacidn de toda
la humanidad exige el interés por la viabilidad histérica de unas comunidades,
en las cuales ya se han iniciado las novedades propias de la era mesidnica. Si los
cristianos aspiran a realizar la justicia en la historia, tienen que asegurar la
posibilidad de que ya hoy, en nuestro mundo, sea visible una alternativa a las
profundas injusticias que lo atraviesan.

Esto signilica, entonces. que ¢l modelo de José-Daniel-Esler sigue siendo un
punto de referencia vilido para considerar las posibles actuaciones politicas de
los creyentes. También cn el Nuevo Teslamento aparcce algin creyente que
ocupa un cargo piblico en su ciudad (Ro 16, 23). Sin embargo, convicne enten-
der comvectamente ¢l senlido de estas acluaciones. Cuando ellas tienen un senti-
do teologal mds alld de la simple ocupacién laboral, éste consiste en el servicio
que desde los diversos cargos polilicos se puede prestar a la pervivencia del
puchlo elegido por Dios, porque este pucblo, en cuanto sociedad allcrnativa, estd
casi continuamente amenazado por los imperios bestiales, a los cuales su mera
existencia cuestiona (Dn 7. 15-28). Por supuesto, esos cargos piblicos existen
en luncién de intereses propios del Eslado en cuestién, y esto entrafia la posibili-
dad de prestar, desde cllos, grandes servicios a la vieja sociedad. tal como mues-
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tra, por cjemplo, la actuacién politica de José en Egipto. El amor cristiano se
dirige a todos, por mis que la comunidad alternativa no se construya con todos
(Lc 10, 25-37; Gl 6, 10). En cambio, lo que contradice frontalmente el testimo-
nio biblico es la tendencia ingenua, y en el fondo conservadora, a pensar que los
cambios politicos hechos desde los diversos palacios imperiales constituyen el
inicio del reinado de Dios en la historia. Tendencia ingenua, porque ignora la
naturaleza constitulivamente violenta de todo Estado; y conservadora, porque
renuncia a los cambios verdaderamente radicales, conselidando el sistema polili-
co, en lugar de afirmar, como Daniel, su radical caducidad (Dn 2, 37-45). Ade-
mds, no hay que olvidar que el ejercicio de lales funciones suele exigir compor-
lamientos muy poco compatibles con la fidelidad exclusiva al Dios cristiano.
Los poderosos con frecuencia se sienten inclinados a asegurar la idelidad de sus
colaboradores, pidiendo de ellos no sélo juramentos, sino también incluso el
cullo idolétrico a su persona. El creyente que asume responsabilidades piblicas
sin renunciar a su fe no ha de olvidar las muchas posibilidades que tiene de
acabar en el loso de los leones o, al menos, como Ester, en el harén del empera-
dor.

Lo decisivo de la accién de Dios estd en otra parte: en aquellas comunidades
que permiten que Dios reine y sea Sefior sobre ellas, desterrando a los idolos y
comenzando ya una nueva sociedad. Esta es la verdadera “politica”: {a forma-
ci6n de asambleas (ekklesiai) de personas libres, en las cuales desaparecen las
diferencias econdmicas y sociales. En la Iglesia cristiana, como nueva convoca-
cion de Israel (gahal), y a diferencia de las asambleas de la polis griega, partici-
paban las mujeres y los esclavos, mostrando la posibilidad de una sociedad
nueva. Lamentablemente, muchos lideres religiosos prefieren hoy dedicar sus
cnergias a la polis eslablecida, y no al servicio de las comunidades allernativas.
En cl extremo, se llega a predicar a los poderosos, que lienen que organizar sus
sociedades de forma distinta sin que existan comunidades cristianas que puedan
mostrar que, por la gracia de Dios, es posible vivir de otra manera. El agota-
miento de muchas comunidades de base tiene su causa ultima en este desequili-
brio fatal. En cierto modo, para los lideres religiosos puede resultar mds cémodo
denunciar las responsabilidades de los poderosos, en lugar de ver cudntos pancs
uno mismo tiene en la propia bolsa, no para repartirlos paternalmente, sino para
ponerlos a disposicién de lodos, en un banquetle de iguales. En el evangelio,
mucho mas importante y radical que el “anuncio y la denuncia™, es la primaria y
decisiva renuncia a los bienes. Sin ella, no hay sociedad alternativa. Por eso
mismo, la renuncia a los bienes no se predica primeramente a Herodes o a César
Augurto, sino que se exige simple y llanamente del discipulo, que quiere seguir
i Crislo y formar parte de su comunidad.

La gran cuestion de la justicia se juega en la disponibilidad que los cristianos
lengan cn el presente de permitir que el Espiritu forme comunidades mesidnicas,
donde se muestre la posibilidad de una alternativa al sistema. De hecho, siempre
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que el Espiritu actia en las iglesias aparecen comunidades de este Lipo, mds o
menos logradas, y por mds que las estridencias de la cultura religiosa popular no
siempre agraden a los tedlogos. Siempre ha sido asi en la historia de la glesia
cristiana, en todas sus confesiones. Sin embargo, un pertinaz constantinismo
sigue haciendo pensar a muchos que el lugar por excelencia del cambio social
no es otro que la sociedad en su conjunto. Desde el siglo IV, muchos tienen la
idea de que toda la sociedad es o debe ser, de algiin modo y casi por naturaleza,
cristiana. En América Latina la conquista significé una brutal continuacion de
esle constantinismo, de modo que muchos, todavia en el siglo XX siguen ha-
blando de un “continente cristiano™, a pesar de las flagrantes injusticias, de la
evangelizacién muchas veces s6lo impuesta y aparente, de la progresiva secula-
rizacién y de las profundas divisiones religiosas. Pero los continentes no son
crislianos, sélo las personas y las comunidades. En la mentalidad constantiniana,
como lodos son presuntamente cristianos, todos forman parte del pueblo de
Dios, y todos estdn llamados a transformarse en una sociedad segiin el modelo
del Exodo y del evangelio. Este modo de pensar, aunque puede inspirar algunas
mcjoras cosméticas en el sistema, estd incapacitado para presentar altermalivas
verdaderamente radicales a la civilizacién imperante del capital. La sociedad en
su conjunic no puede regirse por ideales que exigen la salida del sistema y que
solamente son posibles, por tanto, desde la libertad de la le. Cuando se prelende
falsamente que lodos son crislianos, no queda mds remedio que rebajar las exi-
gencias radicales del cristianismo, para convertirlo en una ética social, aplicable
a todos. Finalmente, sélo se pide que los poderosos, como Hammurabi, se
acuerden del huérfano y de la viuda. En este esquema, caben fases de enfrenta-
miento cnire cl trono y el allar, pero eslos episodios serdn necesariamente bre-
ves, porque tanto el trono como el altar seguirdn siendo parte de un sistema
social, donde no se ha introducido novedad alguna. Los intereses comunes, des-
dc la educacién hasta las ceremonias piblicas, los volverdn a sentar en la misma
mesd.

La fe y la justicia sélo son una novedad transformadora alli donde ellas ya
cstdn realmente actuando, mostrando, mediante la existencia de unas comunida-
des allernativas, la posibilidad de otra forma de vida. No tiene mucho sentido
pedir que el faraén, Herodes o Cail4s se comprometan con la juslicia social al
mismo liempo que se sigue viviendo en instituciones que comparten la misma
Idgica y las mismas formas dc gobierno que rigen en el sistema social en su
conjunto. Una [lucha por la justicia que se realiza de esta manera sélo podria
presentar, con la amargura de lo imposible, ciertas exigencias éticas generales,
pero no una verdadera alternativa. En una fase del capitalismo mundial como la
que actualmente estamos viviendo, son mds necesarias que nunca las alternati-
vas reales y visibles, y no las simples invocaciones moralizantes a la justicia.
Incluso quienes desde un pensamiento secular buscan aliernalivas al sistena
dominante confluyen en afirmar la necesidad de iniciar desde la base nuevas
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lormas econdmicas. Desde una perspectiva cristiana, esto es lo que posibilila la
le. Los cristianos pueden darle al mundo la buena noticia de que otra forma de
vida ya es posible, y estd en marcha en la historia. Por eso mismo, muchas
iglesias y comunidades requieren una profunda conversién, pues ellas comparien
la misma ldgica autoritaria y desigual con los grupos més conservadores de la
saciedad. O con grupos que, presentdndose como progresistas, nadie los puede
percibir ya como verdadera allernativa, porque no realizan la justicia en su inte-
rior.

En un mundo desencantando como el actual, en un mundo donde, como
decia Casaldiliga, la mitad de la poblacién muere de hambre y [a otra mitad de
micdo a la muerte, es mds necesario que nunca presentar alternativas rcales, y
no sélo discursos €licos generales o competencias por el poder. Ni Herodes, ni
Caiids, ni Esparlaco, ni Barrabds, ni ningln faraén multinacional va a cambiar
signilicativamente el mundo hacia la justicia. El mundo se cambia alld donde la
muerie y la resurreccién de Crisio inician realmente una [orma de vida alternati-
va, capaz de mostrar la falsedad del sistema dominante y la viahilidad de unas
relaciones humanas distintas. La aparicion de pequefios faraones, de reyes-sacer-
doles de izquierdas no es una buena nalicia que desestabilice el sislema o que
atraiga hacia si a los empobrecidos. Lo que cambia al mundo de un modo
clectivo es la aparicién de comunidades en las cuales comienzan, por la fe, unas
nuevas rclaciones de justicia. La buena noticia es que esas comunidades, a pesar
dc la desobediencia de los cristianos a lo largo de la historia, nunca han desapa-
recido del todo, y que el Espiritu las sigue creando alli donde los creyentes
escuchan con onidos libres la palabra de vida. El Exodo tiene lugar en la actuali-
dad y sigue siendo posiblc para los cristianos. En cllo no sélo sc juega un
proyeclo de cambio social, sino algo mds radical. Y es que, si el mesias real-
mente ha venido, ya tiene que haber en el mundo una sociedad distinta. La
alternativa mds decisiva no cstd entre las izquierdas y las derechas. cntre
laraones buenos y malos. La alternativa verdaderamente decisiva se da entre el
muro de las lamentaciones y la afirmacién gozosa de que ¢l mesias ya ha venido
y reina como Sefior sobre su pequefio pueblo.
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