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			Editorial

			Este volumen de Revista Bíblica ve la luz pocos días antes de la celebración del II Congreso Internacional de Estudios Bíblicos que tendrá lugar en Bogotá entre los días 27 de junio y 1 de julio próximos1. Tres años después del primero, realizado en Buenos Aires, este nuevo congreso constituye otro paso adelante en el camino hacia la construcción de una Red Latina de Biblistas de América, promovida por el Consejo Editor de nuestra revista en respuesta a la petición de los participantes en ese mismo Congreso. Esta iniciativa se propone facilitar el contacto, el intercambio y la sinergia entre las y los investigadores y docentes, desde el Cono Sur y hasta esa “tercera nación de América Latina” constituida por los millones de hispanos que habitan en los Estados Unidos y Canadá.

			El Congreso de 2019 ha servido para recuperar la autoconciencia del colectivo de biblistas disperso por el continente, como lo atestiguan las ponencias principales recogidas en el volumen titulado 80 años de exégesis bíblica en América Latina2. Por su parte, el de 2022 concentrará particularmente su atención en un tema: Fraternidad y sororidad desde la Biblia. A diferencia del anterior, su preparación comenzó ya con la publicación de una obra en colaboración entre 35 especialistas de América Latina y Europa, que serán precisamente quienes tendrán a su cargo las conferencias mayores en los plenarios3.

			Plantearse el tema de la fraternidad y la sororidad significa tocar un punto clave en la organización de la convivencia humana en todos los tiempos. Pero este se ha vuelto un desafío especialmente urgente en la coyuntura histórica actual y en este período geológico crucial por el que atraviesa nuestra “casa común” y que ha llegado a llamarse “antropoceno”, precisamente por el efecto irreversible que la especie humana está teniendo en la biografía del planeta.

			Hace tiempo, sin embargo, que hemos aprendido lo importante que es el “contexto” en la interpretación de la Biblia y de la historia, y lo decisivo que resulta el “lugar” en donde cada cual se sitúa al acometer esa tarea4. En nuestro caso, la pandemia del virus “Corona” nos ha obligado a aceptar la fragilidad y la interdependencia que caracterizan nuestra vida en la tierra. A tal punto, por ejemplo, que no se ha visto segura la celebración de un Congreso presencial en Bogotá y se ha optado por la modalidad virtual.

			Iniciativas ampliamente colaborativas como esta del Congreso y, más en general, las de la Red armonizan con los anhelos de las Iglesias cristianas, comprometidas con la búsqueda de la unidad y la cooperación en su servicio específico a la sociedad humana, y embarcadas también internamente en procesos sinodales que promueven la participación y la contribución diferenciada de todos. 

			Paradójicamente, el momento actual está marcado también por una nueva guerra, la de Rusia y Ucrania, que aún está sembrando muerte y destrucción. Se trata de un combate que tiene lugar no solo en el campo de batalla, sino también –y como nunca antes– en el ámbito de los medios de comunicación y las redes sociales. Se ha puesto nuevamente en evidencia que no todo es como parece y que los diferentes discursos y relatos pueden ser decisivos no solo en la formación de la opinión pública, sino en una reconfiguración de las relaciones comerciales y políticas entre los países, que está modificando las condiciones económicas y sociales volviéndolas aún más desfavorables para las capas más pobres de todos los pueblos. 

			 Ante la necesidad de acertar con una hermenéutica adecuada de los discursos y relatos –los de la Biblia y los de nuestros contemporáneos– la dedicación al trabajo académico en el campo bíblico no aparecerá, entonces, como una ocupación ociosa y descomprometida. Será un auténtico servicio a la construcción de la sociedad humana, con tal que asumamos con responsabilidad las consecuencias éticas de nuestras propias lecturas de la Escritura5, asegurándonos de que, más allá de toda falsa opción entre una libertad sin igualdad y una igualdad sin libertad, dichas lecturas armonicen con el proyecto social del Antiguo y del Nuevo Testamento que apunta a una fraternidad y sororidad universales.

			Jorge M. BLUNDA

			Director

			

			
				
					1 El programa se puede encontrar en https://peewah.co/events/ii-congreso-internaci-de-estudios-biblicos.

				

				
					2 E. R. Ruiz (ed.), 80 años de exégesis bíblica en América Latina. Actas del Congreso Internacional de Estudios Bíblicos organizado con ocasión del 80º aniversario de Revista Bíblica (Suplementos a la Revista Bíblica 7), Verbo Divino, Estella 2021.

				

				
					3 J. A. Casas Ramírez (ed.), La hermandad desde la Biblia. Aproximaciones textuales, contextuales e intertextuales a propósito de “Fratelli tutti” (Estudios Bíblicos), Verbo Divino, Estella 2022.

				

				
					4 F. F. Segovia – M. A. Tolbert, Reading from this Place, v. 1. Social Location and Biblical Interpretation in the United States (Minneapolis 1995).

				

				
					5 C. Gil Arbiol, “La cruz y el imperio en el pensamiento de Pablo. El contexto social de la innovación teológica”, RevBib 80 (2018) 201-240, p. 203.

				

			

		


		
			
THE ADJECTIVE EÚELPIS IN THE LIGHT OF GREEK LITERATURE..., THE LXX AND P. MICH. ZEN. 107
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			Abstract: Inspired by the article of Scarpat on eúelpis in Wisd 12,19, the author wishes to further examine this term, in order to shed light on the single occurrence of the term in the Wisdom of Solomon, as well on its usage in non-biblical Greek, in the LXX and in the extant Hellenistic documentary papyri. This contribution therefore presents a lexicographical study of the adjective eúelpis and can be divided into three parts. First, attention will be given to a selected set of examples of this term in Greek literature. Second, its occurrences in the LXX will be considered in detail. This survey will end with the investigation of eúelpis in P. Mich. Zen. 107,18-19.

			Keywords: Eúelpis. “In good hopes”. “Confident” / “cheerful” / “hopeful”. Greek literature. LXX. Hapax. Pr 19,18. 3 Macc 2,33. Wisd 12,9. P. Mich. Zen. 107,18-19.

			El adjetivo eúelpis a la luz de la literatura griega, la LXX y P. Mich. Zen. 107


			Resumen: Inspirada por el artículo de Scarpat sobre eúelpis en Sb 12,19, la autora desea profundizar en este término, con el fin de arrojar luz sobre la única aparición del término en la Sabiduría de Salomón, así como sobre su uso en textos griegos no bíblicos, en la versión de los LXX y en los papiros documentales helenísticos existentes. Esta contribución, por tanto, presenta un estudio lexicográfico del adjetivo eúelpis y se puede dividir en tres partes: primero, se prestará atención a un conjunto seleccionado de ejemplos de este término en la literatura griega; segundo, se considerarán en detalle sus ocurrencias en los LXX, y finalmente se investigará la aparición de eúelpis en P. Mich. Zen. 107,18-19.

			Palabras clave: Eúelpis. “En buenas esperanzas”. “confiado” / “alegre” / “esperanzado”. Literatura griega. LXX. Hapax. Pr 19,18. 3 Mac 2,33. Sb 12,9. P. Mich. Zen. 107,18-19.

			Introduction

			The adjective eúelpis is derived from the stem elp- (as in elpís / elpízō “hope”, “expectation”, “illusion” / “to hope”, “to think”, “to suggest” etc.), and the prefix eu-. It is commonly used in Greek literature, with the meaning: “in good hopes”, “confident” / “cheerful” “hopeful” 1.

			Even though the terms elpís / elpízō have been examined in several ways and with several approaches 2, only a few sporadic observations on their derived adjective (eúelpis) have been made 3. A more systematic treatment of eúelpis may be found in the work of the Italian scholar Scarpat. About twenty-eight years ago he published an accurate article on the hapax eúelpis in Wisd 12,19, where he analyzed a set of examples of this adjective mainly in Greek literature and the LXX and explained eúelpis in Wisd 12,19 against the background of Philo of Alexandria 4.

			In the present article, we would like to shed some new light on this hapax in the Wisdom of Solomon. Without claiming to be exhaustive, we will provide a general overview of the usage of eúelpis in Greek literature, with a special focus on its instances in the LXX. We will also examine the usage of this term in P. Mich. Zen. 107, a text that, to our knowledge, has been neglected by previous studies.

			1. The adjective eúelpis in Greek literature

			The lemma eúelpis 5 is attested 582 times in the TLG corpus 6. This adjective mainly describes a mental state of animate, human beings.

			If used as a predicate, it describes a temporary state of mind or a temporary condition. For instance, in Thucydides’ Hist. 6.24.3 we read: “upon those in the flower of their age, through a longing for far-off sights and scenes, in good hopes of a safe return” 7. In this passage, the expression euélpides óntes sōthḗsesthai 8 literally means “being in good hopes of being saved” and is employed with reference to some Athenian soldiers headed by Nicias in an expedition with not less than one hundred triremes. By means of these words, Thucydides 9 underlines the fact that they nourish the hope of coming back from the expedition safe and sound, as life is for them the dearest good, especially as in the circumstances of war.

			Particularly noteworthy is the use of eúelpis in Ps.-Aristotle, Probl. 955a2–4: “This is why all are eager to drink up to the point of drunkenness, because much wine make men confident just as youth does boys”. After having analyzed the different effects of drunkenness, which cause changes in character and affect thought, intelligence and wisdom, the author compares the state of alcoholic euphoria (ho oînos ho polýs) to youth (hē neótēs) 10. According to him, both wine and hope have the same effect on man, as they make him confident (euélpidas poieî). In fact, hope inspires courage in man, while drunkenness produces in him the absence of fear and, therefore, to some extent, confidence. In other words, here eúelpis is an effect of drunkenness 11.

			Another good example of eúelpis used as a predicate, denoting a temporary physical condition is Aretaeus, Sign. diut. 1.13: “But if all these symptoms abate, if pus that is white, smooth, consistent, and inodorous, is discharged, and the stomach digests the food, there may be good hopes of the patient” 12. Taking into account the inflammation of the liver, the physician Aretaeus of Cappadocia pays particular attention to the symptoms, which are present when this organ is acutely affected by disease. In this occurrence, the adjective eúelpis 13 appears in a medical context, and holds a passive meaning. In fact, it points to a patient who is “well hoped of” 14 survival from a disease, a patient who is himself the subject of good hopes of recovery.

			A special usage of eúelpis occurs where the utterances of humans, metonymically, can be described as “cheerful”, while in reality it is people who speak in the mental state of cheerfulness. In this sense it is worth mentioning Polybius’ Hist. 1.32.6: “As they spread, the words of Xanthippus gave rise to rumors and some cheerful talk among the populace” 15. Thus, the historian narrates that a certain Xanthippus, a man trained in the Spartan discipline, expresses his opinion about the war between Romans and Carthaginians, saying that the Carthaginians owed their defeat, not to the superiority of the Romans, but to the inexperience of their generals. Passing from mouth to mouth, Xanthippus’s observations give rise to rumors (ho throûs) and cheerful talk (laliá … eúelpis) among the multitude.

			Eúelpis may also denote a permanent state of mind that can be described as a long-standing personal character trait. Not surprisingly, it occurs in biographical sections or in ethical contexts. For instance, in Ages. 8.2.2, a biography of Agesilaus II 16, Xenophon affirms: “Thanks to his optimism, good humour, and cheerfulness he was a centre of attraction to many, who came not merely for purposes of business, but to pass the day more pleasantly”. After having described the king’s glorious actions, Xenophon gives an account of his virtues (chapters 3-9). Recording several qualities, he mentions, among the others, his capability of being optimistic, good-humored, and cheerful (eúelpis, eúthumos, hilarós) 17. Underlining these three virtues, he depicts Agesilaus as an agreeable person, able to keep good company on every occasion, whether in work time or in leisure. As an admirer of an ideal Spartan character, Xenophon clearly sees in Agesilaus the embodiment of his conception of good king.

			Another relevant example is Aristotle, Eth. Nic. 1117a22–23: “Those who act in ignorance also appear courageous, and they are not far from those who are confident, though inferior to them inasmuch as they do not have self-assurance, while the others do” 18. Dealing with different kinds of courage, Aristotle here focuses on the courage caused by ignorance. He affirms that those who act in ignorance (kaì hoi agnooûntes) seem to be courageous (andreîoi dè faínontai), but no more than at first sight. Noting some affinities between this set of people and those who are confident (ou pórrō tôn euelpídōn), he further explains that, despite the resemblances, those who act in ignorance are inferior to those who are confident, since they lack self-assurance (axíōma oudèn éjousin) 19.

			The kinds of adversity that occur in the contexts of eúelpis may be the absence of divine help (e.g. Aeschylus’ Prom. 509, Euripides Herc. 460) or death (e.g. Plato, Apol. 41c, Phaed. 63c and Phaed. 64a). In Aeschylus’ Prometheus Vinctus 20, l. 509 the text states as follows: “[…] I am of good hope that you will yet be loosed from these bonds and will be no less powerful than Zeus” 21. With these words, the Chorus of ocean Nymphs tries to reassure the distressed Prometheus, punished by Zeus for having given fire to humankind, and enchained for this reason to a mountain in Skythia. In some ways, the Nymphs desire to sooth his troubles, telling him that they are confident (eúelpís eimi) that he will gain his previous freedom (tôndé s’ek desmôn éti lythénta) and power (mēdèn meîon isjýsein Diós), if he does not benefit mortals beyond due measure 22.

			Another interesting occurrence of eúelpis in this sense, is in Euripi­des’ Hercules, ll. 460-461: “Oh, how far I’ve fallen from the hopeful conviction, which I once hoped for from your father’s words” 23. Filled with deep disillusionment, Megara utters words of desperation. In this context, the adjective eúelpis 24 “hopeful” agrees with the noun dóxē “conviction”, and refers to the fact that Megara hoped to see her three children grown up, ruling and married with fine brides. These were the hopes once raised in her by Heracles’ words (ek lógōn pot’ḗlpisa), which unluckily turned out to be vain. In fact, Lycus wanted to kill her and her children to prevent them from avenging their grandfather Amphytrion.

			Moreover, in Apol. 41c-41d 25, Socrates utters these words: “But you too, members of the jury, must be hopeful in the face of death and keep in mind this one truth: that nothing can be bad for a good man, either alive or dead, and his affairs are not disregarded by the gods” 26. Being accused of impiety and of corrupting the youth by Meletus, Anytus and Lyco, Socrates is tried before the court, found guilty and sentenced to death 27. In his closing speech he addresses the members of the jury (ô ándres dikastaí) and exhorts them to be hopeful in the face of death (euélpidas eînai pròs tòn thánaton) 28, as no evil can come to a good man (andrì agathô[i]) either in life or after death. Plato thus presents Socrates as confident when facing death.

			A similar attitude toward death can be found in Phaed. 63c 29, where Socrates declares: “[…] but I am hopeful that there is something there for the dead, and, as has long been said, something better for the good than for the bad” 30. In this dialogue set in prison, Socrates establishes the doctrine of the immortality of the soul and provides some proofs of its truth 31. Trying to explain his opinion to his disciple Simmias, he reveals to him that he is hopeful about death (eúelpís eimi eînaí ti toîs teteleutēkósi) and, somehow, glad to die. In fact, he is convinced that his soul will continue to exist after the death of the body.

			Further on, (Phaed. 64a 32) Socrates takes up and expands this line of reasoning: “[…] it seems to me likely that a man who has really spent his life in philosophy is of good courage when he is about to die and hopeful that he will gain the greatest blessings in the other world when he dies” 33. Socrates explains to his disciples Simmias and Cebes that a philosopher should be hopeful (eúelpis eînai) when he is about to die (méllōn apothaneîsthai), as a man who has truly devoted his life to philosophy will attain the greatest blessings in that other world (ekeî mégista … agathá). According to Plato, the philosopher should be eúelpis in the face of death. This capability of keeping a positive attitude toward death comes from the belief in immortality and in the metempsychosis of the soul, both doctrines that enable the philosopher to foresee a life of bliss after death for those who act justly. Imagining a reward after death, Plato seems to extend hope beyond the present life.

			2. The adjective eúelpis in the LXX

			In the LXX the adjective eúelpis is attested 3 times, once in a translated text (Pr 19,18) and twice in non-translated texts (3 Macc 2,33 and Wisd 12,19) 34. It is notable that in these three instances it is used as a predicate to describe a temporary state of mind or a temporary condition.

			In Pr 19,18, eúelpis occurs in the following sentence: “Discipline your son, for thus he will be ‘well hoped of’, but do not be exalted in your soul to hýbris” 35. The author of Proverbs here advises parents to be continually engaged in their children’s education 36. Likewise, he exhorts them to be diligent in punishing their sons for their faults, even if they are recalcitrant 37. The statement hoútōs gàr estai eúelpis literally means “so that he is in good hope” 38 and renders the MT kî-yēš tiqwāh “for there is hope” 39.

			It is noteworthy that, though tiqwāh is most commonly translated by elpís 40, the Greek translator employs the compound adjective eúelpis instead of elpís. Eúelpis is therefore a less literal rendering of its Hebrew equivalent 41. In this way, the meaning of the sentence slightly changes. In fact, using an adjective (eúelpis) instead of its cognate noun (elpís), the LXX translator clearly expresses that the adjective refers to the son. By doing so, his translation is in fact clearer than the MT, where the expression kî-yēš tiqwāh “for there is hope” could be related either to sons or parents. Be this as it may, the LXX text conveys the idea that parents’ education makes the son eúelpis, “well hoped of”, which somehow means “promising”, able to fulfil his father’s expectations. Even though this passage does not seem to have an exact parallel in Greek, the use of the adjective εὔελπις in the passive sense, meaning “well hoped of,” may be compared with its use in Aretaeus, Sign. diut. 1.13.

			In 3 Macc 2:33, it is said: “They remained hopeful of obtaining support, and despised those who were withdrawing from them, and they judged (them) enemies of the nation and began to exclude them from community life and service” 42. After mentioning the edict of Ptolemy IV Philopator (3 Macc 2,28-29), ordering that, under the penalty of death, all the Jews should be obliged to be registered 43 and subjected to slavery, the author of 3 Maccabees lingers on the reactions of the Jews to it. Some accepted to be initiated into the Mysteries of Dionysus, as this would give them equal rights to the Alexandrians (3 Macc 2,30-31). Others, the majority, tried to avoid registration, being hopeful of obtaining support (euélpidés te katheistḗkeisan antilḗpseōs 44 teúxasthai 45) and loathing those who, somehow, betrayed their religion (toùs apojōroûntas ex autôn ebdelýssonto 46).

			In this context, the adjective eúelpis 47 refers to the Jews of Alexandria who remain hopeful not to be overthrown by the consequences of the edict and struggle to keep their own identity. This use is similar to Thucydides’ Hist. 6.24.3, where the Athenian soldiers are in good hopes of a safe return from war.

			The adjective eúelpis is a hapax in the Wisdom of Salomon, where it occurs in the following passage (12,19):

			You taught people by such acts as these
that the righteous should be loving
toward human beings,
and you have made your sons “well hoped of”
as you give conversion for sins 48.



			This verse is part of the second section (12,3-21) of a larger digression on the divine philanthropy (Wisd 11,15-12,27) 49. Giving attention to God’s moderation toward the Canaanites, our sage both describes their depravities (v. 4-6), as well as the purpose of the divine action toward them (v. 7) and presents the divine punishment as gradual with regard to them (v. 8-11). Having stressed the idea of God’s freedom (v. 12) and justice (v. 13-15), the author adds that the divine exercise of justice implies might and clemency (v. 16-18). Directly addressing Israel as his people (sou tòn laón), he says that God has taught (edídaxas) him by such acts (dià tôn toiútōn érgōn) 50 that the righteous person (tòn díkaion) 51 should be loving toward human beings (filánthrōpon) 52. Furthermore, he asserts that God has made his sons “well hoped of” (kaì euélpidas epoíēsas 53 toùs huioús sou) 54 because he “gives” repentance for the sins (hóti didoîs epì hamartḗmasin metánoian). The author of the Wisdom of Salomon conveys the idea that God supports the righteous and makes his children “well hoped of” (euélpidas), since conversion (metánoia) will be granted and, along with it, salvation 55. In this context, the adjective eúelpis, is characterized by an eschatological dimension. Constructed with the particle hóti 56, which introduces a causal clause (didoîs epì hamartḗmasin metánoian), it refers to the theological conviction that both conversion and hope are gifts of God 57.

			This particular example may be clarified in the light of Pr 19,18 58. In fact, in Wisd 12,19 the adjective eúelpis is used in the passive sense, with the meaning “well hoped of”, just as in Pr 19,18, and it is meant as the result of teaching. In Wisd 12,19, God is regarded as a father enabling his children to be “well hoped of”, that is “promising” in fulfilling the parental expectations.

			3. The adjective eúelpis in P. Mich. Zen. 107

			After having considered the three attestations of eúelpis in the LXX and after having tried to explain them, as far as possible, in the light of Greek literature, we will now take into consideration its occurrences in papyri, in order to add some details to its usage.

			The term eúelpis is occasionally used in Egyptian documentary papyri from the period between the 3rd cent. C.E. and 4th cent. C.E. 59 The only occurrence of eúelpis in the extant Hellenistic documentary papyri is P. Mich. Zen. 107.18-19 (Inv. 3147) 60. It is one of the Zenon papyri 61, a collection of letters and other documents preserved by a certain Zenon who lived in Egypt in the 3rd cent. B.C.E. 62 Probably originating in Philadelpheia 63, in the nome of Arsinoite, this papyrus consists of four pieces, and it is 16 cm high and 14 cm wide 64.

			As for as the papyrus condition is concerned, it is broken off at the top and at the bottom, and there are some letters missing in the middle. Nevertheless, it is possible to distinguish on the recto 21 lines 65:

			TRANSLATION (ll. 12-21) 66

			For there is no one else in Philadelphia to whom those who are wronged

			can flee for protection at any time. Know therefore that through no other

			person can I too be cleared of the charge unjustly brought against me. For

			there is no ground for it, but the charge is trifling, so that with the gods’

			help I am of good hope that I shall be saved. But Kraton is not in the

			same case; for from his deeds, by the genius of the king …

			This is a letter written by an accused person who is hopeful of being cleared of the charge brought against him, and appeals probably to Zenon 67 on behalf of Kraton, which seems to be involved in some trouble 68. It is possible that P.S.I. 622, the writer of which also appeals to Zenon on behalf of Kraton, refers to the same case 69. In Philadelphia, Zenon 70 was both the private agent of Apollonios 71 (ho par’Apollōníou or tôn perì Apollṓnion diokētḗn 72) and was responsible for the public security and the administration of justice (epistátēs) 73. It is probable that our papyrus can be assigned to this phase of Zenon’s career 74.

			Despite its fragmentary condition, P. Mich. Zen. 107 is not without value, as it contributes some new and interesting details to the usage of the adjective eúelpis. In fact, at ll. 18-19 there is the following expression: […] sỳn toîs theoîs 75 eúelpís eimi [diasōthḗ]sesthai 76. “with the gods’ help I am of good hope that I shall be saved”. Here the accused person fearing for his life appeals to Zenon’s authority to obtain justice, but at the same time believes that his earthly salvation is possible only with the help of the gods.

			As often in Greek literature and as in the three instances in the LXX, in this passage the adjective eúelpis is used as a predicate and describes a temporary state of mind. This occurrence is characterized by a close connection between the gods’ intervention (sỳn toîs theoîs), hope (eúelpis) and salvation ([diasōthḗ]sesthai). Thus, hope takes on a religious connotation, as the person in trouble appeals to Zenon to obtain justice but, at the same time, considers the possibility of being saved thanks to the gods’ help. This is what makes him confident (eúelpis) in being rescued from the present distress and injustice.

			Final observations

			In Greek literature, the term eúelpis is attested several times, mainly signifying a positive, optimistic state of mind in situations of adversity, which typically lie in the future.

			When employed as a predicate, it may describe a temporary state of mind or condition such as e.g. “being in good hopes” for a safe return from war (Thucydides, Hist. 6.24.3), “being confident” as one of the effects of drunkenness (Aristotle Eth. Nic., 1117a15; Eth. Eud. 1229a20; Ps.-Aristotle, Probl. 910a31; 955a3), “being ‘well-hoped of’” in the context of survival from a disease (Aretaeus, Sign. diut. 1.13, eúelpis having here a passive meaning).

			Eúelpis may also point to a permanent state of mind, described as a long-standing personal character trait as attested in biographical passages e.g. “being optimistic” in Xenophon, Ages. 8.2.2, or in ethical contexts e.g. “being confident” in Aristotle, Eth. Nic. 1117a23.

			In Polybius, Hist. 1.32.6 we find a noteworthy usage of euelpis: here, by metonymy, the words used are described as “cheerful”, while it is in fact the people speaking who display cheerfulness.

			The causes of the mental state of eúelpis may (e.g. “being hopeful” regarding death in Plato, Apol. 41c, Phaed. 63c and Phaed. 64a) or may not extend to the supernatural realm (e.g. “being of good hope” or “being hopeful” in situations implying the absence of the gods’ aid in Aeschylus, Prom. 509; Euripides, Herc. 460).

			In the LXX, eúelpis is attested 3 times, once in a translated text (Pr 19,18) and twice in non-translated texts (3 Macc 2,33 and Wisd 12,19). All three occurrences comply with its general use in Greek literature: used as a predicate, eúelpis describes a temporary state of mind or a temporary condition. Pr 19,18 conveys the idea that the father makes his son eúelpis “well hoped of”, “promising” in fulfilling the parental expectations. Even though this passage does not seem to have an exact parallel in Greek literature, the use of the adjective eúelpis in the passive sense, with the meaning of “well hoped of”, is similar to its use in Aretaeus, Sign. diut. 1.13. Moreover, in 3 Macc 2,33, this adjective is employed with reference to Jews who, facing a political difficulty, are hopeful of obtaining support. This use is similar to Thucydides Hist. 6.24.3, where Athenian soldiers are in good hopes of a safe return from war. In Wisd 12,19, eúelpis signifies “well hoped of”. This passage is comprehensible in the light of Pr 19,18. In fact, in both Pr 19,18 and Wisd 12,19, the adjective is used in the passive, with the nuance of “well hoped of” and it is the result of teaching. The idea lying behind these two texts is that a father (God in Wisd 12,19) teaches his son to be “well hoped of”, “promising” in living up what is expected of him.

			The only occurrence of eúelpis in the extant Hellenistic documentary papyri is P. Mich. Zen. 107. Particularly interesting is the expression sỳn toîs theoîs eúelpís eimi [diasōthḗ]sesthai “with the gods’ help I am of good hope that I shall be saved” at ll. 18-19. This official letter addressed to Zenon, originating in Philadelpheia and belonging to the second half of the 3rd B.C.E., shows that the adjective eúelpis was used in Egypt in non-literary texts at the time of the LXX translation. The juxtaposition of the words “gods’ intervention” (sỳn toîs theoîs), “hope” (eúelpis) and “salvation” ([diasōthḗ]sesthai) in ll. 18-19 of P. Mich. Zen. 107 indicate that eúelpis here has a religious connotation. As already in Greek literature and as in the occurrences of this term in the LXX, also in this text this adjective is used as a predicate and denotes a temporary state of mind. Moreover, as in Plato, Apol. 41c, Phaed. 63c and Phaed. 64a, it refers to a supernatural realm. In fact, the person, involved in some trouble appeals both to Zenon and to gods, in order to be saved.
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			Resumen: La muerte de Eleazar, narrada en 2 Mac 6,18-31, ofrece uno de los más insignes ejemplos de resistencia y martirio ante la imposición religioso-cultural de una potencia extranjera. El anciano escriba se convierte en un modelo de fidelidad a la propia cultura, las tradiciones ancestrales y la fe de su pueblo. Llamativamente, la perícopa ha sido poco estudiada a diferencia de otros textos o temáticas de 2 Mac. Por esta razón, el siguiente trabajo quiere ser un aporte a la investigación e interpretación de la misma, ofreciendo un análisis sincrónico del relato y los elementos que lo componen.

			Palabras clave: 2 Macabeos. Martirio. Ancianidad. Fidelidad a la ley. Eleazar.

			Narrative Analysis of the Martyrdom of Eleazar (2 Mac 6,18-31)

			Abstract: The death of Eleazar, narrated in 2 Mac 6,18-31, offers one of the most distinguished examples of martyrdom and resistance to the religious-cultural imposition of a foreign power. The old scribe becomes a model of fidelity to his own culture, ancestral traditions and the faith of his people. Strikingly, the pericope has been little studied unlike other texts or themes of 2 Mac. For this reason, the following attempts to be a contribution to its investigation and interpretation by offering a synchronic analysis of the story and the elements that make it up.

			Keywords: 2 Maccabees. Martyrdom. Old Age. Fidelity to the Law. Eleazar.

			Introducción

			Los libros de los Macabeos poseen una larga historia de interpretación e influencia, tanto en el judaísmo como en el cristianismo 77. En los últimos años, ha surgido una amplia variedad de investigaciones sobre diversos aspectos (histórico, cultural, político, literario, religioso u otros).

			En el 2° y 4° libro de los Macabeos, se relata el martirio de Eleazar, un anciano, quien fiel a la Ley, rechaza comer carne de cerdo y transformarse en un mal ejemplo para las generaciones venideras. La versión de 2 Mac, más breve que la otra, llamativamente ha sido poco estudiada en comparación con otros textos de dicha obra.

			Este trabajo tiene como objetivo analizar y profundizar la figura de Eleazar y su martirio en 2 Mac 6,18-31, haciendo uso de algunas instancias del método narrativo, que pondrán de manifiesto características y detalles del relato que podrían ser pasados por alto por otros métodos o aproximaciones. A partir de los datos arrojados por el análisis narrativo, se llevará a cabo el análisis exegético de algunas temáticas que recorren la perícopa.

			Nos parece importante señalar que este trabajo no abordará cuestiones de crítica textual, ni relacionadas a la historia de la rebelión macabea, ni su relación con las culturas circundantes o la influencia del helenismo.

			1. Análisis narrativo

			En esta primera parte del estudio, se analizarán el relato y los diversos elementos que lo componen desde una perspectiva narratológica 78.

			1.1. Delimitación del texto y contexto

			Los límites de la narración son claros y fáciles de marcar. En la perícopa anterior (2 Mac 6,12-17), encontramos un comentario que presenta la persecución religiosa y cultural que viven los judíos como un castigo divino, cuyo objetivo es la educación del pueblo, y recuerda que Dios no lo abandona.

			La perícopa estudiada narra el martirio del anciano Eleazar quien rechaza comer carne de cerdo, prohibida por la ley 79; como también fingirlo, ya esto sería un mal ejemplo para los jóvenes. En relación con el texto anterior, hay el cambio de estilo y temática: se relata un martirio y se hace referencia a la fidelidad a la Ley expresada en el rechazo a la comida de los sacrificios. Aparecen también nuevos personajes: Eleazar, los encargados del banquete, los jóvenes y el pueblo.

			La narración siguiente relata el martirio de siete hermanos y su madre (2 Mac 7,1-42). La temática es similar; la muerte por la fidelidad a la Ley y las costumbres judías, por ello, el relato comienza con la frase: “Se dio otro caso” (2 Mac 7,1). Hay un cambio de personajes: los siete jóvenes, la madre de estos, el rey y los verdugos (aunque aparezcan de modo tácito). A diferencia de la perícopa anterior, aquí aparecen personajes paganos; y la acción transcurre frente al rey, aunque no se explicita el lugar exacto. Se relatan diferentes tipos de tortura, lo que hace de esta una escena mucho más violenta que la anterior.

			1.2. Análisis de la trama

			Para el estudio de la trama se utilizará el Esquema Quinario de Paul Larivaille 80.

			
1.2.1. La situación inicial (vv. 18-20)


			El relato comienza presentando a Eleazar, un escriba anciano y respetable, quien no accede a probar carne de cerdo. El inicio es violento, un hombre nonagenario es obligado a cometer un acto prohibido por la Ley. Aunque no se narran los detalles, el lector imagina a un grupo de personas sosteniéndolo a la fuerza, abriéndole la boca y metiendo un bocado de cerdo, mientras este forcejea y, finalmente, logra escupirlo. El texto señala que él prefiere “una muerte honrosa” antes que una “vida infame” y se hace un juicio positivo de su actuar.

			
1.2.2. El nudo (vv. 21-22)


			Un grupo de personas encargado del banquete sacrificial, en razón de su vieja amistad con el anciano, lo invita a fingir que come la carne ordenada por el rey, comiendo, en realidad, alimentos preparados por él. Esto incrementa la tensión narrativa: Eleazar, observante de la Ley, debe elegir entre fingir o no, una opción ofrecida por un grupo de hombres que buscan librarlo de la muerte 81. El lector queda esperando una respuesta.

			
1.2.3. La acción transformadora (vv. 23-28)


			Mientras se espera la respuesta de Eleazar, hay un comentario de la decisión que tomará, alabándolo por seguir “la legislación santa” (v. 23), de este modo, el lector ya intuye que ocurrirá, e inmediatamente se narra que prefiere ir al lugar de los muertos.

			Seguidamente el escriba da un discurso donde explicita que no fingirá, y da las razones de su elección: no quiere ser un mal ejemplo para los jóvenes, ni causa del desvío de estos. Lo cual lo deshonraría y lo expondría al castigo divino, aunque se librara del castigo de los hombres. Sus palabras producen un cambio, una transformación. Eleazar no seguirá la propuesta de quienes organizan el banquete, lo cual significa su condena a muerte.

			
1.2.4. El desenlace (v. 29)


			Las palabras de Eleazar cambian la actitud de los organizadores, quienes pasan de la “suavidad” a la “dureza” y consideran “una locura” la actitud del escriba. Se resuelve el problema que presentaba el nudo y se suprime la tensión narrativa. La suerte de Eleazar ya está decidida.

			
1.2.5. La situación final (vv. 30-31)


			Se ejecuta la condena e, instantes antes de morir, Eleazar reconoce la ciencia de Dios y el poder de este, quien podría haberlo librado. El anciano acepta con gusto la muerte, ya que teme a Dios. Luego se comenta que su muerte fue un ejemplo de fidelidad para los jóvenes y la mayoría de la nación, como lo había deseado (vv. 24-25.28). Hay una nueva situación, que tiene correlato con la inicial: Eleazar, quien prefería “una muerte honrosa”, la obtiene.

			
1.2.6. Características de la trama


			La historia del martirio de Eleazar corresponde a una “trama de resolución”, donde la acción transformadora produce un cambio en la realidad: Eleazar decide no quebrantar la ley ni fingir, por ello es asesinado.

			Una característica peculiar del relato es la actuación de distintos personajes de modo intercalado. Eleazar es el sujeto de la acción en la situación inicial, la acción transformadora y la situación final; mientras que los organizadores del banquete lo son en el nudo y el desenlace.

			La narración posee un 40 % de discurso directo, siempre en boca de Eleazar. Pero no hay diálogos, los organizadores del banquete nunca responden ni hablan. Incluso, la acción transformadora es mayoritariamente un discurso de Eleazar (tres versículos y medio contra uno y medio de narración).

			1.3. Los personajes

			Cuatro son los personajes de la narración, los cuales poseen distintos grados de participación y descripción.

			Eleazar es el protagonista principal de la historia y el personaje descripto con mayor detenimiento. Es presentado como “uno de los principales escribas” (v. 18), o sea un hombre con una buena formación y con un cierto estatus y/o liderazgo entre los escribas 82. En cuanto a sus características como tales, se debe tener en cuenta que aunque los escribas son ocasionalmente mencionados en la literatura del periodo de Segundo Templo, es difícil definirlos 83.

			Es un hombre anciano, una característica descripta con gran detalle y gran variedad de términos (“avanzada edad”, “digna de su edad”, “prestancia de su ancianidad”, “sus experimentadas y ejemplares canas”), señalándose que tenía “noventa años” (v. 24). Asociado a esto, siempre parecen distintos valores como la nobleza, la dignidad y la ejemplaridad.

			Es fiel a la Ley de Moisés, a la cual considera santa. Rechaza comer carne de cerdo, pese a saber que ello significa una condena a muerte y prefiere morir antes que ser infiel a Dios, enfrentando la muerte con valentía y serenidad. Posee temor de Dios y es una persona respetable desde su niñez. Por otra parte, no solo está preocupado por ser fiel a Dios, sino también de ser un buen ejemplo para los jóvenes; quienes no deben desviarse de la Ley.

			No debe pasarse por alto que es el único personaje que posee un nombre, cuyo significado en hebreo es “Dios ha ayudado” 84. Este señala que el protagonista no es un ser anónimo, como los otros personajes, sino es alguien con una misión concreta, tanto narratológica como bíblicamente. Ante la persecución y el martirio por la fidelidad a la ley divina, el nombre del anciano recuerda que Dios ayuda al pueblo.

			Los que estaban encargados o conducían el banquete forman parte de un personaje grupal indefinido en su número, cuyo rol es secundario, pero necesario para la narración. El texto no explicita si eran judíos o paganos 85, pero por el contexto se puede suponer que son judíos infieles que han aceptado las costumbres extranjeras y fuerzan a otros compatriotas suyos a hacerlo, al punto de ser los ejecutores materiales. En el relato, tienen un sesgo de piedad con Eleazar, a quien conocían “de antiguo” (v. 21) y de quien fueron amigos, ya que buscan librarlo de la muerte invitándolo a simular; pero desconocían que, a diferencia de ellos, el anciano prefería la muerte a la infidelidad. Finalmente, pasan de la suavidad a la dureza ante la reacción del anciano.

			Los jóvenes –al igual que el grupo anterior– es un personaje grupal, indefinido en su número. No aparecen propiamente actuado en el relato, pero son la causa de preocupación de Eleazar, quien teme que su mal ejemplo los desvíe de la Ley.

			La gran mayoría de la nación es otro personaje grupal, que solo aparece en el último versículo. Al mencionarse que el ejemplo y el recuerdo de Eleazar fueron recibidos por un grupo mayoritario del pueblo, pero no por todos, marca una diferencia sutil entre los que intentan ser fieles y los que no.

			Todos los personajes, a nuestro parecer, son judíos aunque hay una contraposición narrativa entre los que cumplen a ley siguiendo las costumbres de los antepasados y quienes no.

			En el relato, dos personajes más son mencionados: el rey (v. 21) y Dios (vv. 23.39), ambos individuales y sin ningún rol activo en el relato; aunque influyen en los otros personajes, especialmente en los que preparan el banquete y en Eleazar. Hay un enfrentamiento narrativo entre el monarca y Dios.

			El rey, aunque su nombre no aparece en el relato, es Antíoco IV. Este ordena comer la carne de cerdo tomada de los sacrificios, su incumplimiento era considerado una trasgresión legal 86 que se condenaba con la muerte.

			Dios es descripto como dador de la ley, Pantokrátor, en cuyas manos está el poder de premiar y castigar. Él es causa de las acciones de Eleazar quien posee la actitud religiosa del temor de Dios.

			Eleazar es descripto ampliamente por el autor, quien explica y comenta las acciones que lleva a cabo. Por otra parte, también se muestra su modo de actuar y pone en su boca las razones, tanto en su discurso (vv. 24-27) como en sus últimas palabras (v. 30).

			1.4. Sentimientos que despiertan

			El autor del texto busca que el lector tome una posición ante la historia y se identifique con los personajes o sienta rechazo por ellos. Con este objetivo, “la narrativa está llena de florituras y contrastes retóricos, ya que las últimas palabras están pensadas para despertar emoción en el lector” 87.

			La figura de Eleazar, el anciano torturado y luego asesinado por sus convicciones, hace que surjan distintos sentimientos de compasión, dolor, admiración u otros. El autor sabe que la figura del anciano sabio, fiel y valiente posee una fuerza narrativa indiscutible:

			La literatura antigua ciertamente ha permitido un lugar para la figura del padre sabio entre los héroes del mundo narrativo. Una variedad de textos demuestran el poder de emplear tal personaje como embajador, modelo a seguir, maestro, filósofo y, en algunos casos, incluso como sabio. En este contexto, uno ve que el Pentateuco proclama a Abraham como padre de las naciones, mientras que los escritos de Platón y Jenofonte pregonan a Sócrates como el padre de la ética y la epistemología.

			Las acciones de estas figuras no solo son mencionadas por su naturaleza extraordinaria, sino también por su valor retórico. La imagen del sabio y magnánimo anciano puede fácilmente ser vista como un personaje que exige respeto, compasión y lealtad, de este modo personifica una deseada práctica epistémica 88.

			Frente al martirio de Eleazar, no hay lugar para la indiferencia, el lector toma una posición. Aflora la compasión ante el sufrimiento de un anciano en manos de un grupo de personas, formado incluso por quienes fueron sus amigos en el pasado. Como también, se experimente admiración por un hombre que, fiel a sus ideales, enfrenta la muerte con valentía y entereza.

			Los judíos que no siguen la ley producen aversión y antipatía, primero por el maltrato propiciado a un conciudadano, máxime un nonagenario. En grupo lo golpean hasta morir, despertándose sentimientos de bronca, aborrecimiento e indignación. Son, además, personas que abandonaron su propia identidad y colaboran con un régimen extranjero y opresor que les impone su cultura. El lector experimenta un fuerte rechazo por ellos.

			Los jóvenes y la mayoría de la nación producen una cierta simpatía, puesto que se hacen eco del ejemplo del anciano y hacen que su recuerdo perdure.

			1.5. Las focalizaciones

			El relato posee básicamente una “focalización externa”, ya que se narra desde los ojos de alguien que observa todo lo que ocurre. Pero utiliza también una “focalización interna” 89, ya que se relata la interioridad de algunos de los personajes (la determinación de Eleazar, consideración de locura ante la conducta del anciano, etc.).

			1.6. La posición del lector

			El lector sabe todo lo que ocurre en el relato, incluso los sentimientos de los personajes, como también que Eleazar ya está condenado a muerte. En este sentido es tan omnisciente como el relator. De algún modo conoce el futuro, dado que la muerte de Eleazar deja un ejemplo y un recuerdo perdurable.

			1.7. La voz narrativa

			El narrador es externo, ausente y omnisciente. Relata en tercera persona, no se encuentra dentro de la narración y sabe todo lo que ocurre, incluso los sentimientos de algunos personajes. Narra tanto hechos del pasado (la fidelidad de Eleazar desde su niñez y la antigua amistad con los judíos infieles), como del futuro, puesto que sabe que el recuerdo y ejemplo del anciano perdurarán.

			El relato es narrado por un judío piadoso a un auditorio judío, por ello no tiene necesidad de explicar la legislación sobre la prohibición de comer carne de cerdo y de los sacrificios paganos, como tampoco otras costumbres o leyes judías.

			1.8. Ubicación espacial, temporal y social

			El relato no posee ninguna referencia espacial o geográfica concreta. No hay ninguna indicación sobre dónde ocurre la narración. No se dice nada del lugar en que es realizado el banquete sacrificial, ni dónde se obligó a Eleazar a comer, ni dónde se encontraba el patíbulo. Estas ubicaciones, muy probablemente, no tenían importancia para el autor, por ello no las transmitió. Por otra parte, por el contexto del libro, el martirio se desarrolla en Judea. No se específica ningún pueblo o ciudad, aunque podría suponerse que ocurre en Jerusalén.

			Como se pudo observar en la estructura a partir del esquema quinario, el texto sigue un orden cronológico estricto, con menciones al pasado y al futuro. En cuanto a los tiempos, todo parece transcurrir ininterrumpidamente en un único período de tiempo, relativamente breve. Aparecen unos pocos adverbios de tiempo o construcciones temporales que conectan las escenas (después, luego, en seguida).

			La acción solo es interrumpida por algunos comentarios de la narración y por el discurso de Eleazar, donde se explicita su modo de actuar en el presente y su preocupación por el futuro.

			Existen algunas menciones al pasado: los encargados del banquete conocían desde “antiguo” (v. 21) a Eleazar y los unía una “antigua amistad” (v. 22); como también se dice, “desde niño” (v. 23) Eleazar fue fiel a la Ley, lo cual implica un tiempo muy prolongado, dados sus “noventa años” (v. 24).

			En cuanto respecta al futuro, como puede apreciarse, el anciano escriba está preocupado por la conducta que tendrán los jóvenes por su accionar. Señala que le queda un “breve resto de vida”, pero prefiere morir antes que ser causa de desvío. En el versículo final, aparece un comentario sobre el ejemplo dejado por Eleazar, el cual posee una dimensión de futuro.

			Todas estas menciones son continuas, relacionando el pasado y el futuro con las acciones presentes. Eleazar fue fiel desde su niñez, lo es durante el relato y deja un ejemplo de fidelidad para las generaciones venideras.

			El relato se desarrolla en una sociedad conquistada y oprimida por una potencia extranjera que impone la cultura griega y persigue a quienes no la asumen. Además de la dominación político-militar, hay una dominación religiosa y cultural. Un grupo de miembros de esa sociedad no solo abandona sus tradiciones y fe, asumiendo las de la potencia opresora, sino que además se convierte en colaboracionista, traicionando a su propia gente. Esto produce una división en el pueblo, los que reniegan de su identidad y aceptan las nuevas costumbres; y los que se mantienen fieles, incluso a costa de sus vidas. En el texto, se percibe un clima de extrema violencia: persecuciones, tortura y asesinatos que son practicados por el opresor; los cuales harán que surjan mártires y una resistencia armada que hará frente.

			2. Análisis exegético

			Luego del ejercicio narratológico, en esta segunda parte, se realizará un análisis exegético acerca de distintas temáticas que recorren la perícopa.

			2.1. Fidelidad, fingimiento y ejemplo

			Una de las grandes temáticas de los Macabeos es la fidelidad a la Ley y las costumbres de pueblo de Dios frente al embate extranjero. Una fidelidad que se paga con la vida. La imposición de costumbres contrarias a la Ley, junto con la persecución, se concretizaron de maneras diversas: la quema de rollos de la Toráh, la prohibición de la circuncisión, la obligación de tomar alimentos contrarios a la Ley y la asunción de prácticas griegas.

			En el relato estudiado, Eleazar es forzado a comer carne de cerdo, la cual escupe enseguida. Esta acción, de algún modo, hace que estos judíos infieles recuerden y reconozcan la fidelidad a la ley del anciano. Por ello, viendo que no la quebrantaría, le hacen una propuesta: fingir. De este modo, lo invitan a disimular, comiendo alimentos preparados por él y así no ser castigado. El texto alude a que esto se debía a “su antigua amistad” (v. 22).

			Para Eleazar, por el contrario, la cuestión no pasa solo por la fidelidad a la “legislación santa” y la ilicitud de comer cerdo; sino también por el ejemplo que recibirían las generaciones venideras. En su largo discurso, expone que no solo busca ser fiel, sino también convertirse en un modelo de fidelidad. Como anciano y autoridad:

			Eleazar considera primero la responsabilidad que su edad y su rol como maestro ponen sobre él. Las preocupaciones personales o egoístas nunca deberían tomarse precedencia sobre el deber de uno mismo con la comunidad y especialmente con la generación más joven 90.

			De este modo, “da pruebas de tener una conciencia muy despierta ante las posibilidades de escándalo” 91. Él no quiere que otros sean infieles y pequen por su culpa. Su ejemplaridad también se refleja en los términos utilizados por el autor:

			Es de destacar que, con respecto a los pocos personajes nobles que aparecen en 2 Macabeos, el autor utiliza términos y fórmulas elogiosas que pertenecen al vocabulario de los decretos helenísticos que honran a ciudadanos prominentes por sus virtudes cívicas y acciones benéficas. Por ejemplo (...) se dice que el mártir Eleazar dejó en su muerte un noble ejemplo para los jóvenes (6,28) 92.

			Para Eleazar la coherencia es fundamental, por ello “rechaza cualquier contradicción entre su comportamiento privado y público; consistencia, no hipocresía, es su consigna” 93.

			El anciano no les recrimina nada, ni condena a aquellos que lo obligan a quebrantar la Ley, ni dice una palabra acerca de su infidelidad o su violencia; pero su conducta y su serenidad de alguna manera lo hacen. Por otra parte, ellos consideran las palabras y las acciones del anciano una “locura” (v. 29), ya que no comprenden una fidelidad que no siente temor ante la muerte.

			Eleazar un hombre temeroso de Dios (v. 30), o sea un sabio el pensamiento judío 94. En este relato, como “en algunos pasajes [del Antiguo Testamento], el temor de Dios se identifica con la totalidad de la religión judía: el martirio se sufre por el temor de Dios” 95.

			2.2. Ancianidad digna

			Numerosos términos e imágenes describen la ancianidad del escriba, siempre con adjetivos que la caracterizan como digna, honrosa y/o ejemplar. De este modo, en Eleazar, la edad avanzada queda asociada a una larga vida en consonancia con la Ley de Dios. Con su conducta, “Eleazar no busca un premio, sino vivir con nobleza” 96.

			El grupo de judíos que preparan el banquete, o al menos algunos de ellos, probablemente también eran ancianos ya que habían tenido una vieja amistad con Eleazar. Pero el relato no hace ninguna referencia a su edad, ya que ellos abandonaron las costumbres y leyes de Israel, por tanto, la ancianidad digna no se aplica a ellos y su conducta se contrapone a la de Eleazar.

			En cuanto a los jóvenes judíos, Eleazar se preocupa por ellos. Tiene miedo de que se desvíen y por tanto quiere dejarles un ejemplo de dignidad y fidelidad.

			Los mártires siempre deben mirar más allá de sí mismos y velar por el cumplimiento de los valores que defienden. Resistir el sufrimiento extremo delante de su victimario mantiene el autorrespeto del anciano por sus propias canas y corona una vida entera de obediencia a la ley 97.

			Así el relato presenta un anciano digno, quien da un ejemplo de fidelidad pagando con su propia vida. Este ejemplo que reciben los jóvenes, no solo es señalado en el v. 31, sino en todo el cap. 7, donde siete jóvenes hermanos sufren el martirio como Eleazar. No hay una conexión estricta entre ambos relatos, pero un lector atento descubre que lo que hace el anciano es luego imitado por los jóvenes y su madre.

			El relato también contrapone los extremos de la vida del hombre: la ancianidad con la niñez y la juventud. Eleazar ha tenido una conducta ejemplar “desde niño” (v. 23) hasta su vejez, o sea toda su vida ha sido una vida de fidelidad a la Ley de Dios y las costumbres de su pueblo.

			Él, que se encuentra en el extremo final de la vida, se preocupa por los jóvenes (vv. 24.28), o sea aquellos que están en el momento en que deben tomar decisiones; y en el caso concreto del relato: seguir la ley o desviarse de ella.

			En v. 18, junto con la referencia a su edad, se menciona su apariencia o presencia, el término utilizado es kállistos, superlativo del adjetivo kalós, el cual posee un amplio abanico de significados positivos, que hacen referencia a la belleza física, la bondad moral, la buena calidad y la falta de defectos 98. Probablemente el autor no quiso utilizar un término unívoco, que solo señalaría un aspecto de la presencia de Eleazar; sino que prefirió un término con varias acepciones para señalar que la persona y la prestancia del anciano no pueden quedar definidas por una única característica.

			2.3. La ley

			En la perícopa, tres son los términos que hacen referencia a la ley.

			Primero, el adjetivo paranómōs (v. 21), “inclinado a transgredir la ley (divina)” 99 y se aplica al banquete sacrificial. Luego, el sustantivo nomothesías (v. 23) que refiere al “cuerpo entero de las leyes” 100 y es modificado por los adjetivos hagías y theoktístou, indicando que el anciano actúa en consonancia con “la legislación santa y dada por Dios”. Y finalmente, el sustantivo nómōs (v. 28), que indica tanto al cuerpo legislativo como al Pentateuco, está acompañado por los adjetivos semnós y hágios, afirmando que Eleazar muere por las “leyes venerables y santas”.

			Los términos referidos a la ley y los adjetivos que los acompañan, forman un contraste narrativo, por un lado, el banquete sacrificial de los paganos vs. la legislación-ley divina; y por otro, lo que transgrede la ley vs. aquello que es santo, venerable y dado por Dios.

			Esta contraposición señala el enfrentamiento que subyace: alimentarse de los sacrificios paganos o de la ley de Dios. Aquello que ofrecen los paganos transgrede la ley, mientras que Dios da una ley santa y venerable.

			Eleazar ha dedicado su vida a la Ley de Dios, por tanto, prefiere morir a traicionarla. Sus convicciones y modo de obrar, presenta otro contraste narrativo entre el anciano y los organizadores del banquete. Uno vive la Ley y es ejemplo de fidelidad, mientras que los otros rechazan la ley y son un mal ejemplo. Para los seléucidas y judíos que abandonaron la ley, Eleazar se convierte en “contraejemplo más notorio a aquella ‘nación sin ley’” 101. Lo que para unos es locura, para otros es coherencia de vida y una conducta regida por la Ley de Dios.

			En su discurso, Eleazar habla de la fidelidad a las leyes en general, pero no hace referencia a ningún mandamiento en particular, ni cita un texto específico. Lo mismo ocurre con los martirios que aparecen en el libro. Los mártires son asesinados por su fidelidad a uno o varios mandamientos de la Ley, pero ellos miran la totalidad de ella. En un cada mandamiento particular, se pone en juego la fidelidad a toda la Ley.
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