El mito osiriaco en la Biblioteca Historica
de Diodoro Siculo

Amparo ARROYO DE LA FUENTE

La descripcion de Egipto realizada por Diodoro Siculo resulta particularmente inte-
resante en lo que respecta al estudio del mito de Osiris y su evolucion en época tardia.
La profunda transformacion, formal y semantica, de este mito culminé en la elaboracion
de un relato muy alejado de la cosmogonia y de la escatologia originales contenidas
en los Textos de las Piramides (ca. 2300-2000 a.C.), pero que aun conservaba ciertos
elementos autoctonos que fueron reinterpretados por el pensamiento heleno. El sincre-
tismo que denota el relato de Diodoro y que, posteriormente, retomaria Plutarco de Que-
ronea', defini6 la concepcion de la religion egipcia en el mundo occidental a partir del
siglo I d.C., tanto en relacion con los cultos greco-romanos como en lo que respecta al
gnosticismo implicito en los escritos herméticos de los primeros siglos de nuestra era”.

El relato de Diodoro Siculo, pretendidamente objetivo y elaborado a finales del
siglo I a.C., debe interpretarse como un estadio intermedio entre ciertas tradiciones
egipcias, ya muy desvirtuadas en €poca tardia, y la vision narrativa y racionalizada del
mito desarrollada en la obra de Plutarco. Asi pues, en las puntuales referencias a los
dioses protagonistas de este mito contenidas en los primeros libros de la Biblioteca His-
torica® se pueden analizar diversos aspectos de particular trascendencia en relacion con
la vision ultima transmitida a occidente del mito osiriaco: desde el pretendido histori-
cismo del relato, pasando por un analisis de la teogonia egipcia, hasta las implicaciones
escatologicas del asesinato de Osiris, todo ello tamizado por el profundo sincretismo
greco-egipcio que defini6 a la dinastia ptolemaica.

El testimonio de Diodoro resulta especialmente valioso pues, tal y como ¢l mismo
manifiesta, fue «festigo ocular» de lo que se propuso describir (I.4.1). Su presencia en
Egipto se deduce de diversas manifestaciones diseminadas a lo largo del libro I que de-
notan que visito el valle del Nilo en torno al ultimo tercio del siglo I a.C.* De sus certeras

' La version plutarquiana del mito, contenida en la obra Sobre Isis y Osiris, supone una racionalizacion del mito

osiriaco desde una vision neoplatonica y presenta multiples coincidencias con el relato de Diodoro. Véase al respecto
Prutarco: Sobre Isis y Osiris, Istituti editoriali e poligrafici internazionali, Pisa/Roma, 1995.

2 Enlo que concierne al estudio del hermetismo egiptizante y su desarrollo en los siglos XV y X VI, véase YATEs,
Frances A.: Giordano Bruno y la tradicion hermética, Barcelona, Ariel, 1983.

La descripcion y la historia de Egipto estan referidas en el libro I de la Biblioteca Histérica, no obstante, el libro

111, al hilo del relato sobre los etiopes, contiene también ciertas referencias al mito osiriaco.

4 Diodoro afirma que su visita se produjo durante el transcurso de la «180* olimpiada [...] y reinaba Ptolomeo,
el apodado “Nuevo Dioniso”» (1.44.1). Esta afirmacion sitta la estancia de Diodoro en Egipto entre los afos 60-56 a.C.
y es reiterada mas adelante (1.83.8-9). Para un analisis mas detallado de la cronologia de su viaje a Egipto, asi como de
ciertas contradicciones implicitas en el relato, véase Dioporo DE SicILIA: Biblioteca Historica. Libro I-11I. Madrid, Gredos,
2001, pp. 8-9. En cuanto al itinerario de este viaje, es probable que Diodoro llegara hasta la primera catarata, en Asuan

Javier Cabrero Piquero y Pilar Gonzélez Serrano (eds.),
PVRPVREA ZTAS. Estudios sobre el Mundo Antiguo dedicados a la Profesora Pilar Ferndndez Uriel,
Signifer Libros, Madrid/Salamanca, 2019 [ISBN: 978-84-16202-24-9], pp. 65-81
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descripciones se desprende que recogio in situ ciertas tradiciones locales que, si bien en
gran medida fueron reinterpretadas por el propio compilador, revelan la perdurabilidad
del mito osiriaco en el acervo popular del Egipto ptolemaico.

En primer lugar, en lo que respecta a la cosmogonia, Diodoro expone la ordenacion
del universo a partir de los cinco elementos. En un hipotético estadio primigenio, no
existia la distincion entre el cielo y la tierra, pues sus naturalezas estaban mezcladas; al
separarse, se establecio el orden inmutable del cosmos inicidndose el movimiento del
aire y concretandose la individualizacion de lo igneo y de lo himedo. La materia ignea
se elevd y se establecio la rotacion de los astros, mientras los liquidos se concentraron
dando lugar al mar y se mezclaron con la tierra para crear un sustrato fangoso (1.7.1-3).
Esta descripcion responde a una concepcion filosofica de la creacion fundamentada en
la interaccidn de los diferentes elementos de la Naturaleza; pero, en lo que concierne a
la generacion de la vida, Diodoro relata como la accion del calor solar sobre esa «tierra
fangosa y totalmente blanda» dio lugar a «fermentos rodeados de ligeras membranasy»
que, «tras llegar los embriones a su crecimiento completo y requemarse y desgarrarse
las membranas, [...] produjeron todo tipo de animales» (1.7.3-5).

Este relato difiere considerablemente de las primitivas concepciones cosmogonicas
egipcias, si bien cabe destacar la trascendencia otorgada al medio himedo como germen
originario de la vida. La mas arcaica teogonia documentada en el antiguo Egipto fue
concebida en Helidpolis®. El relato de la creacion contemplaba la existencia primigenia
de un océano, denominado Nun; esta masa acuosa indeterminada constituia la materia
del universo «antes de que el cielo existiera, antes de que la tierra existiera»®. En el seno
de estas aguas del caos surgio la primera colina sobre la que se irguiéo Atum, el demiurgo
autocreado que daria lugar a la enéada divina (vid. infra). La metafora de la creacion
concebida como una colina surgida del océano tuvo posiblemente su origen en la vision
de las tierras fértiles emergiendo entre las aguas del Nilo, al término de la crecida anual
del rio’. La feracidad de estas tierras fecundadas con el limo negro que se depositaba
durante la inundacion pudo sugerir el origen de la vida a partir de un elemento himedo
combinado con la tierra fertilizada. A esta primitiva concepcion cosmogonica heliopo-
litana le siguieron otras, elaboradas en diferentes centros sapienciales, no obstante, si
bien se fue anteponiendo al nacimiento de Atum la accion de diferentes demiurgos®, se
mantuvo la idea del origen primigenio en las aguas del Nun.

Esta vision mitica de la inundacion como fuente originaria de vida, entendida como
un fenémeno sistémico extrapolado a la génesis del universo, pervivia en el Egipto

(D1oporo DE SICILIA, Idem, p. 61).

GrIMAL, Nicolas: Historia del Antiguo Egipto, Akal, Madrid, 2004, pp. 48-51.

Textos de las Piramides 486 (1040).

CasTEL RoNDA, Elisa: Egipto. Signos y simbolos de lo sagrado. Madrid, Alderaban, 1999, p. 77.

®© N W

Siguieron a la cosmogonia heliopolitana, las concebidas en Hermépolis, Menfis y Tebas, asi como las visiones
tardias de la creacion elaboradas en Esna, Elefantina y Sais; a la accion de Atum, o Atum-Ra, le precedieron entonces
la ogddada hermopolitana, el Ptah menfita, el todopoderoso Amon tebano y otras deidades como Jnum o Neit. CASTEL
Ronpa, Elisa: Egipto..., pp. 137-140; GrimAL, Nicolas: op. cit., pp. 48-51.
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visitado por Diodoro en el siglo [ a.C., tal y como él mismo constata al afirmar que los
egipcios creian que «los primeros hombres se originaron en Egipto a causa del buen cli-
ma del territorio y de la naturaleza del Nilo» (I.10.1). Més adelante, prosiguiendo con su
analisis del pensamiento egipcio, describe la equiparacion de esta creencia popular con
la teoria cosmogonica expuesta, atestiguando que sus seguidores alegaban que «durante
la constitucion del cosmos primitivo, una vez templada la tierra, el territorio de Egipto
acogeria con toda probabilidad el origen de los hombres» (1.10.3). Esta teoria de la
creacion a partir del elemento humedo, de difusa procedencia egipcia, seria justificada
también en asociacion con la mitografia helena, de acuerdo con el complejo pensamien-
to sincrético ptolemaico; asi pues, incluso considerando la existencia del diluvio orde-
nado por Zeus y la ulterior extincion de las especies animales’, se suponia que el valle
del Nilo habria presenciado, de nuevo, el despertar de la vida, gracias a sus particulares
condiciones geofisicas (1.10.4).

En lo que concierne a otros conceptos propios del pensamiento egipcio que perviven
en esta teoria cosmogonica tardia, cabe también destacar la trascendencia otorgada al
elemento aéreo: tras establecerse el orden del cosmos, «el aire alcanzoé un movimiento
continuo» (I.7.1). A la autocreacion de Atum en la teogonia heliopolitana le sucedian
dos deidades estrechamente relacionadas con el aire, Shu y Tefnut. Esta pareja divina
nacio de los fluidos de Atum!'?; tradicionalmente, se ha identificado a Shu como personi-
ficacion del aire y a su contrapartida femenina, Tefnut, como encarnacion de la humedad
atmosférica, no obstante, ambos representaron conceptos de dificil traduccion. Aten-
diendo a las referencias contenidas en los 7Textos de las Piramides acerca de la capaci-
dad de Shu para «llevar al cielo»!!, «elevar»'? o «levantar»!® al rey en su periplo, parece
acertado entender que estas dos deidades personificaron a la atmdsfera en su sentido
mas amplio, tanto en la superficie terrestre como en el mundo subterraneo donde Osiris
presidia su tribunal'. Shu y Tefnut, posteriormente, se unian para engendrar a Gueb y a
Nut, encarnaciones de la tierra y del cielo, respectivamente'. Asi pues, el hecho de que
esta constitucion del elemento aéreo, como un aspecto activo de la creacion caracteriza-
do por el «movimiento continuo», esté particularmente destacado en este relato tardio
de la cosmogonia denota también la pervivencia de la compleja vision heliopolitana.

Habiendo descrito la disposicion primigenia del universo y habiendo establecido,
por tanto, el orden cé6smico, Diodoro continta su relato afirmando que los hombres de
% Se refiere Diodoro al mito del diluvio ocurrido en tiempos de Deucalion. GRimMAL, Pierre: Diccionario de Mitologia
Griega y Romana. Barcelona, Paidés, 1981, p. 135.

10" Los Textos de las Pirdmides contemplan el nacimiento de Shu y de Tefnut bien a partir del semen de Atum —TP
527 (1248)— o bien a partir de su saliva —TP 600 (1652)—.

" Textos de las Pirdmides 526 (1247). Asimismo, en la declaracion 684 (2053), parece que son ambas deidades,
Shu y Tefnut, quienes «llevan al Rey al cielo, al cielo, en el humo del incienso».

12 Textos de las Pirdmides 567 (1430).
3 Textos de las Piramides 253 (275).

14 ALLEN, James P.: «The Cosmology in the Pyramid Texts», en Willian K. Simpson (ed.): Religion and Philosophy
in Ancient Egypt. New Haven, Yale Egyptological Studies, 1989, p. 11.

15 GriMAL, Nicolas: op. cit., p. 49.
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Egipto «supusieron que habia dos dioses eternos y primeros: el Sol y la Luna, de los
que, a uno, denominaron Osiris y, a la otra, Isis» (I.11.1). Esta afirmacién responde a
la concepcion tardia de esta pareja divina pues, a partir de la conquista macedonia y al
hilo de la necesaria legitimacion del poder ptolemaico'®, ambos dioses multiplicaron su
popularidad y su preeminencia en el seno del pantedn egipcio. La enéada heliopolitana
estaba compuesta por las deidades cosmogonicas a las que ya se ha hecho referencia
—Atum, Shu, Tefnut, Gueb y Nut— y por cuatro divinidades que no representaban
ya ningun elemento de la Naturaleza, sino que constituian un vinculo entre dioses y
hombres: Osiris, Isis, Seth y Neftis. Estos fueron engendrados por Gueb y Nut y eran
los implicados en el mito osiriaco que narraba el asesinato del dios, el duelo de sus her-
manas y el enfrentamiento por la sucesion al frente de la tierra de Egipto. En origen, por
tanto, Isis y Osiris no fueron en absoluto dioses primigenios. La identificacion de Osiris
con el astro diurno implica una confusion con las deidades solares e, indudablemente,
responde a la trascendencia que tanto el sol como la luna tuvieron en el pensamiento
religioso egipcio, seialado por la omnipresencia del astro diurno pero también por la
trascendencia de un calendario litirgico lunar'’.

Esta vision cosmica de la pareja Isis/Osiris se aprecia también en ciertos himnos
isiacos datados en torno al siglo I a.C., fecha de la redaccion de la obra de Diodoro. La
denominada Aretalogia de Maronea reza: «Tomaste a Serapis por compafiero y, tras
instituir el matrimonio, el mundo resplandecid bajo vuestros rostros, encomendado a los
cuidados de Helios y Selene»'®. En estos himnos tardios se describe la omnipotencia de
Isis y, en lo que respecta a su vinculacion astral, se subraya la preeminencia de la diosa
sobre el Helios heleno; con ello, se entiende que Isis controla tanto las fases de la Luna,
a la que encarna, como el correcto periplo del Sol: «...he dispuesto el ciclo diagonal de
la luna en esferas de brillante luz solar, he impuesto la extraordinaria alternancia del dia
y de la noche al sefior de los caballos de fuego, Helios» .

En relacion con la asimilacion solar de Osiris, Diodoro afirma que el nombre egip-
cio de Osiris, wsir, significaba literalmente «de muchos ojos» (I.11.2). El nombre je-
roglifico del dios, ciertamente, contenia el signo que representaba un ojo humano, no
obstante, con un valor fonético y sin implicaciones semanticas de ningun tipo; de hecho,
etimologicamente, se ha propuesto que el nombre de Osiris podria derivar del término

16" ARrOYO DE LA F UENTE, Amparo: «Isis y Serapis: Legitimadores de la realeza en Epoca Ptolemaicay, Boletin de
la Asociacion Espariola de Egiptologia, 9, 1999, pp. 157-174.

17 En Egipto, el calendario lunar pudo estar en uso desde el quinto milenio antes de Cristo, no obstante, con la
aparicion de la escritura y el establecimiento de un aparato administrativo, el calendario sothiaco civil sustituy¢ al lunar,
probablemente, en fechas cercanas al inicio del tercer milenio antes de Cristo, pues esta ya documentada su aplicacion
durante el reinado de Shepseskaf (ca. 2472-2467 a.C.), Gltimo soberano de la IV dinastia. Como ha sefialado José Lull, es
probable que el calendario lunar, mas arcaico, quedara relegado a funciones religiosas, como la determinacion de ciertas
festividades, mientras el calendario civil se impuso en el entorno administrativo y agricola. LuLL, José: La astronomia en
el antiguo Egipto. Universitat de Valeéncia, Valencia, 2006, pp. 66, 84-87.

18 Aretalogia de Maronea, 17-19. Véase al respecto Muniz GruaLvo, Elena: Himnos a Isis, Trotta, Madrid, 2006,
pp- 104-109.

19 Himno de Andros, 29-31. Muniz GruaLvo, Elena, op. cit., pp. 99-103.
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wsr, «poderoso»?’. La interpretacion resefiada por Diodoro responde a la asimilacion de
Osiris con el astro diurno y, por tanto, alude a un mito relacionado con el Helios heleno
segun el cual éste, desde su privilegiada posicion, podia presenciar todo lo que ocurria
en la tierra; gracias a esta capacidad, Helios delatdo a Hades como autor del secuestro
de Perséfone?!, asi como también reveld la infidelidad de Afrodita con Ares* y, por el
mismo motivo, era invocado como testigo en los juicios®.

A continuacion, Diodoro alude a la identificacion de Osiris y Dioniso e, incluso,
afirma que «los antiguos mit6élogos griegos denominan a Osiris Dioniso y, parénima-
mente, Sirio» (I.11.3). El estrecho vinculo entre Osiris y Dioniso fue una de las cons-
tantes del sincretismo greco-egipcio. Esta identificacion se justificaba atendiendo a dos
aspectos esenciales. Por una parte, el mito dionisiaco de Zagreo, segin el cual el dios
era despedazado a manos de los Titanes®*, planteaba un destino comtn para este primer
Dioniso y para el Osiris cuyo descuartizamiento y posterior recomposicion a cargo de su
hermana Isis formaba ya parte del mito en época tardia. Este cruento destino del cadaver
de Osiris, no obstante, no estaba en absoluto definido en las referencias mas arcaicas
contenidas en los Textos de las Pirdmides®; en opinion de Henri Frankfort, «el mito de
la desmembracion da la impresion de ser una racionalizacion del hecho de que varios
lugares pretendiesen albergar la tumba de Osiris, pero no basta a explicarlo»®®. Por otra
parte, la imagen civilizadora de Osiris se inspiraba en el periplo de Dioniso?’. En lo
que respecta a la denominacion de Sirio es, probablemente, una nueva contaminacion
etimologica —derivada del nombre Osiris*®*— pues en época dinastica fue la diosa Isis
quien se identifico con la estrella Sirio®.

En cuanto a Isis, el significado egipcio de su nombre, «trono»*, hacia referencia a
la funcion primigenia de la diosa como personificacion del sitial divino®' y difiere, por
tanto, del significado de «Antigua» que le atribuye Diodoro (1.11.4). La personificacion

20 Esta hipétesis ha sido defendida tanto por John Gwyn Griffiths como por A. Rosalie David. GrirriTHS, J. Gwyn:
The Origins of Osiris and His Cult, E.J. Brill, Leiden, 1980, p. 94; Davip, A. Rosalie: The Ancient Egyptians. Religious
Beliefs and Practices. Leiden, Routledge & Kegan Paul, 1982, p. 106. Véase, en lo que respecta a los términos wsir'y wsr,
FAULKNER, Raymond O.: Diccionario conciso de jeroglificos de egipcio medio. Valencia, Lepsius, 1996, p. 59; SANCHEZ
RobriGuez, Angel: Diccionario Jeroglificos Egipcios. Madrid, Alderaban, 2000, p. 152.

21

22

Himno Homérico a Deméter, 71y ss.

Homero, Od. VIII, 266-271; Ovidio, Met. 1V, 170-174
23 Homero, II. XIX, 258-261.

24 GRIMAL, Pierre, op. cit., p. 545.
25

26

GRIFFITHS, J. Gwyn, op. cit., p. 24.

Frankrort, Henri: Reyes y Dioses: Estudio de la religion del Oriente Proximo en la antigiiedad en tanto que
integracion de la sociedad y la naturaleza. Madrid, Alianza Editorial, 1998, pp. 222-223.

27 GRIMAL, Pierre, op. cit., pp. 139-141.
28 Prutarco, De Is. et Os. 52 (372p)

2 Esta estrella aparecia al inicio de la crecida y, simbdlicamente, se suponia que llegaba para llorar la muerte de
Osiris, pues las aguas de la crecida provenian de los liquidos del cadaver en descomposicion del cuerpo del dios. Véanse
al respecto los Textos de las Piramides, por ejemplo, en 436 (788) 0 536 (1291).

30 FAULKNER, Raymond O., op. cit., p. 5; SANCHEZ RODRIGUEZ, Angel, op. cit., p. 68.
31 CasteL RonDa, Elisa: Gran Diccionario de Mitologia Egipcia. Madrid, Alderaban, 2001, p. 202.
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del astro nocturno determina no s6lo que la diosa Isis fuera identificada con Selene,
sino también que se produjese una contaminacion iconografica del tocado hathorico.
Este estaba compuesto por el disco solar rodeado por la cornamenta bovina de la vaca
Hathor, con quien Isis se habia identificado en época dinastica; su asimilacion con Se-
lene provocd la reinterpretacion de esta cornamenta como el creciente lunar (I.11.4).

El poder del Sol y de la Luna, Osiris e Isis, es concebido como un poder omnimodo,
que puede «administrar todo el cosmos» (1.11.5); la trascendencia cosmogonica de estos
dioses primigenios se sustenta en el dominio de los elementos pues Osiris representa lo
ardiente y el espiritu mientras Isis personifica lo himedo y lo seco y, ambos en conjun-
cion, encarnan también al aire (Tabla 1). Por lo tanto, «gracias a ellos, todo se engendra
y se alimenta [...] todo el cuerpo de la materia del universo se compone del Sol y de la
Lunay (I.11.5-6).

Prosigue Diodoro describiendo como, no obstante, a estos cinco elementos basicos
que constituyen el universo —espiritu, fuego, humedad, sequedad, aire— los egipcios
les dieron los nombres de los dioses (I.12.1-8), si bien el autor cita deidades del panteén
griego: afirma que al espiritu lo llamaron Zeus; al fuego, Hefesto; a la Tierra la deno-
minaron Madre, la Deméter helena; lo liquido fue designado como Océane, u Océano,
identificado con el omnipresente Nilo; y, por ultimo, Atenea personifico lo aéreo (Tabla

1)

DIOSES CELESTIALES

L 94

OSIRIS/ SOL (: Is1S/LUNA

Lo AEREO
v Atenea v
ESPIRITU FUEGO Lo HUMEDO Lo SECO
Zeus Hefesto Océane Madre
(Océano / Nilo) (Deméter)

DIOSES TERRESTRES

| Crono |——| Rea

[ 1
Zeus I Hera

(Amon)

[ I I | |

Dioniso Demeter Tifon Afrodita Apolo

Osiris —|' Isis (Haroeris)

Macedon Horus el Joven

(Apolo)

| Helio

| Hefesto

| Hestia | Hermes |
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Esta deificacion de los elementos de la Naturaleza no responde en absoluto al pen-
samiento egipcio, cuyos origenes en la teogonia heliopolitana ya han sido comentados
(vid. supra). En Egipto, a diferencia de otras culturas mediterraneas®, la Tierra, Gueb,
era considerado un ente masculino mientras Nut, el cielo, simbolizaba el aspecto feme-
nino de esta pareja primigenia. La alusion al concepto de madre referido a la Tierra, por
tanto, oculta el sincretismo de la diosa egipcia Isis —personificacion de la sequedad—
con la diosa Deméter. Este sincretismo se consolidaria en el relato plutarquiano del
mito, que convierte el periplo de Isis en busca del caddver de su esposo en una parafrasis
de la busqueda que Deméter llevara a cabo en pos de su hija Perséfone®. Atenea, como
encarnacion del elemento aéreo, parece aunar en esta peculiar vision cosmogonica a la
pareja heliopolitana Shu/Tefnut (vid. supra), no obstante, en Egipto esta hija de Zeus fue
identificada con la diosa Neit*. De nuevo, prevalece la concepcion helena de la diosa,
por ejemplo, en la descripcion de su nacimiento «de la coronilla de Zeus» (1.12.8),
mientras se justifica esta personificacion aérea pues fue concebida «virgen por ser el aire
inmaculado por naturaleza y ocupar el lugar més elevado de todo el cosmos» (1.12.7).
En este punto, Diodoro avanza una primera aproximacion al tema de las deidades hi-
bridas (vid. infra), afirmando que estos dioses «se aparecen a los hombres en forma de
animales sagradosy» (1.12.9).

Estos principios basicos de la Naturaleza, a los que el autor denomina «dioses ce-
lestiales», se corresponderian con los dioses cosmogodnicos heliopolitanos, aunque con-
taminados por el pante6n y el pensamiento heleno. De ellos se suponia que nacian una
serie de deidades estrechamente asociadas con la humanidad; en Heliopolis, éstos fue-
ron los protagonistas del mito osiriaco, pero en esta vision tardia los «dioses celestiales»
son sucedidos por los «dioses terrestresy», que «eran mortales pero que obtuvieron la
inmortalidad por su inteligencia y comun beneficio a los hombres, algunos de los cuales
fueron también reyes de Egipto» (I.13.1). Diodoro recoge pues la vision autdctona que
caracterizaba a Osiris, Isis, Seth y Neftis como vinculo entre dioses y hombres; sus
nombres no aludian a ningun elemento de la creacion sino que, por el contrario, estos
dioses figuraban un relato profundamente humano, el del buen gobernante asesinado y
el duelo posterior para dilucidar la sucesion. El mito osiriaco servia, por tanto, como un
relato legitimador de la monarquia egipcia, en tanto el faradn reinante era considerado
como la encarnacion de Horus®, el heredero de Osiris.

Los nombres que cita a continuacion, Hefesto, Helio, Crono, Rea, Hestia, Hermes,
Zeus —a quien identifica con Amon— y Hera (I.13.2) designarian, por tanto, a primiti-
vos reyes, consolidando de este modo una vision evemerista del panteon egipcio. El pri-
mero en reinar fue Helio, o Hefesto en opinidn «algunos sacerdotes»*; les siguié Crono

32 EBLiApE, Mircea: Tratado de historia de las religiones. Madrid, Cristiandad, 1981, p. 251.

33 PLutarco, De Is. et Os. 14 (356E); 16 (357¢).
34

35

Debido a las implicaciones de Neit con la guerra. CASTEL Ronpa, Elisa: Gran Diccionario..., p. 292.

CasTEL RoNDA, Elisa: Gran Diccionario..., p. 178.

36 Asien1.13.3. Esta observacion de Diodoro puede hacer referencia a dos de las diferentes teorias cosmogonicas

egipcias. Por una parte, la ya citada teogonia heliopolitana, cuyo demiurgo Atum se identificaba con el sol, y, por otra
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que, unido a su hermana Rea, engendrd a Zeus y a Hera”’, de quienes nacieron los dioses
protagonistas del mito en «los cinco dias intercalados de los egipciosy (I.13.4). Esta
afirmacion se corresponde con una tradicion ya recogida en los Textos de las Piramides
—TP 669 (1961)—, referida a los dias epagémenos?®; los nacidos entonces eran Osiris,
Isis, Seth y Neftis quienes, en el relato de Diodoro, son llamados Dioniso, Deméter®,
Tifon* y Afrodita (I.13.5), respectivamente. La interpolacion de Apolo responde a su
identificacion con Haroeris u Horus el Viejo*!, a quien Plutarco consideraria mas tarde
como hijo de Isis y de Osiris*.

A continuacion se sucede la narracion del mito osiriaco desde una vision eveme-
rista que contempla la existencia historica de estos dioses. La identificacion de Osiris y
Dioniso es una constante en esta narracion que describe el viaje civilizador del dios®.
Esta imagen socializadora tanto de Osiris/Dioniso como de Isis/Deméter atribuye a los
dioses el descubrimiento del trigo y de la cebada, asi como la invencion del cultivo
de sus frutos, practicas que propiciarian la desaparicion de la «antropofagia» (I1.14.1).
Ciertamente, las fuentes egipcias contienen diversas referencias a esta aberracion. En
el conocido como Himno Canibal, contenido en los Textos de las Piramides*, el rey
difunto describe como da caza y devora a los dioses, refiriendo detalladamente el cruen-
to banquete. El texto responde a un canibalismo simbolico*® gracias al cual el poder

parte, la teogonia menfita que otorgaba la capacidad demitrgica a Ptah, asimilado con Hefesto. Véase al respecto Diodoro
de Sicilia, op. cit., p. 177. Maneton también consideraba como primer rey de los egipcios a Hefesto (Fr. 1.1.).

37" Diodoro afirma que, seglin algunos mito6logos, Crono y Rea fueron padres de Osiris y de Isis (I.13.4), hipotesis
que se contempla también en los epitafios de estos dioses (vid. infra); sin embargo, parece decantarse aqui por una
vision mas cercana a la cosmogonia heliopolitana en la que esta pareja divina concibid a Zeus y Hera y éstos, a su vez,
tanto a Isis y Osiris como a los restantes protagonistas del mito.

3% Estos cinco dias adicionales que completaban el calendario civil de 365 dias estaban en uso desde finales de la
IV dinastia (ca. 2472-2467 a.C.). LuLL, José, op. cit., p. 76.

39" Sibien ésta es la asimilacion principal de esta pareja divina —Osiris/Dioniso, Isis/Deméter—, Diodoro reconocera
brevemente mas adelante (1.25.1) las multiples identificaciones de estas divinidades egipcias con deidades del pantedn
griego.

40 Tifeo o Tifon, a quien también Plutarco —De Is. et Os. 49 (371¢)— identifica plenamente con Seth, fue un ser
monstruoso que, enfrentado a Zeus, logré arrebatar al dios todos sus tendones, relato que fue puesto en paralelo con el
descuartizamiento de Osiris. Mas tarde, Ovidio, relacionaria también este mito con Egipto al referir como los dioses,
aterrorizados por el ataque de Tifon, se ocultaron en el valle del Nilo transformados en animales —Met. V, 320 y ss.—.
Véase al respecto GrRimMAL, Pierre, op. cit., p. 516.

41 CasTRL Ronpa, Elisa: Gran Diccionario..., p. 132.

A PLutarco, De Is. et Os. 12 (356A): « También se dice que Tiféon tomo por esposa a Neftis, que Isis y Osiris,

enamorados uno del otro, se unieron antes de nacer en el seno de su madre, habiendo algunos que dicen que Aruéris, a
quien los egipcios llaman Horus el Viejo y los griegos Apolo, naci6 de esta uniony.

4 Diodoro afirma que «Osiris se crio en Nisa» (1.15.6) y que su viaje civilizador llegd hasta Etiopia, donde
encauzo el rio Nilo, y hasta Arabia, el mar Rojo y la India (I.19.5-7). Mas adelante, relata como el culto dionisiaco habria
sido difundido por Orfeo entre los cadmeos, donde surgiria el mito de la maternidad de Sémele (1.23.1-8). En el Libro
111, atribuye de nuevo a Osiris la colonizacion de Etiopia (II1.3.1), justificando asi las similitudes entre ambos pueblos, y
describe como ensefid a los egipcios el cultivo de la vifia y la elaboracion del vino (I11.73.4-5), estableciendo como rey
a Zeus. Ante esta profusion de datos, Diodoro expone la existencia de diferentes Dionisos (111.74.1), afirmando que el
ultimo de ellos se limit6 a imitar las acciones de los primeros.

4 Declaraciones 273 y 274.

4 L . L I .
> En los Textos de las Pirdmides estan documentadas otras referencias similares a este canibalismo simbélico.
Véase, por ejemplo, la declaracion 327, donde se describe como el rey «es alimentadoy gracias a los 6rganos arrebatados
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magico de dioses y hombres es absorbido al devorarlos; asimismo, desde un punto de
vista alegdrico, la absorcidon del poder divino podia concretarse también a través de la
ingestion de la carne de determinados animales sagrados*. Otros textos, no obstante,
relatan situaciones de crisis tan acuciantes que llevaron a los egipcios a estas funestas
practicas*’ y a esto parece referirse Diodoro mas adelante cuando relata que, a pesar
de la hambruna que provoco este canibalismo «por necesidad», fueron respetados los
animales sagrados (1.84.1-2). Todo ello parece confluir en esta tardia manifestacion ci-
vilizadora de los dioses que se reitera también en ciertas aretalogias isiacas, donde la
diosa sentencia en primera persona: « Yo puse fin, junto con mi hermano Osiris, a la
antropofagia»*.

Diodoro interpreta como un acto de agradecimiento de los egipcios hacia los dioses,
por el don de la agricultura, el hecho de que los hombres se golpeasen «junto a la gavilla»
e invocaran «a Isis ofreciendo las primeras espigas cosechadas» (1.14.2), no obstante,
esta tradicidon bien documentada respondia, en realidad, a una manifestacion de duelo:
se imaginaba que Osiris moria cada afio con la recoleccion de la cosecha y, durante la
siega de las primeras espigas, se recitaban los lamentos por el dios y las invocaciones
a su hermana y esposa Isis®. Esta concepcion del dios como sustento y personificacion
misma de la cosecha puede adivinarse también en los Textos de las Piramides, concre-
tamente, en el contexto del ritual de ofrendas donde, junto a la indicacion de presentar
una copa de cerveza, se afirma: «;Oh Osiris Rey!, toma el fermento que brotd de ti»n>°.

El relato de esta vida terrenal de Osiris prosigue con la fundacion de Tebas®' y la
edificacion de los majestuosos templos de Amon, que Diodoro considera dedicados a
Zeus, uno como dios celestial y otro como dios terrenal, en clara alusion a Karnack y
Luxor (I.15.3). La labor civilizadora del dios se ve ademas complementada por la sabi-
duria de Hermes, introductor de la escritura, la astronomia y la musica, a quien Osiris y
sus seguidores tenian como «escriba sagrado, se lo comunicaban todo y tenian muy en
cuenta su consejo» (1.16-2)%2. Esta mencion de Hermes remite al dios egipcio Thoth, con
quien fue asimilado y que gozo de estas atribuciones en el pantedn egipcio™.

En su expedicion socializadora, Osiris se hace acompaiiar de dos de sus hijos, Anu-

a los dioses.

46 GRIFFITHS, J. Gwyn, op. cit., p. 63; GoEess, Katja: Crowns in Egyptian Funerary Literature. Oxford, Griffith
Institute, 2008, pp. 349-358.

4T Asi estd documentado en las inscripciones de Ankhtifi en su tumba de Moalla, o en las conocidas como cartas
de Heqanakhte. Gokss, Katja, op. cit., p. 351.

4 Asiesta documentado en los himnos datados en los primeros siglos de nuestra era: Himno de Cime, 21; Himno
de Salonica, 15; Himno de los, 18. Véase al respecto Muniz GruaLvo, Elena, op. cit., pp. 73-94.

49 Frankrort, Henri, op. cit., p. 208.

30 Textos de las Pirdamides, 49 (37).

S No obstante, posteriormente (1.45.4), Diodoro atribuye esta fundacion al rey Busiris.

2 Mas adelante, sin embargo, Diodoro afirma que fue el rey Menes quien ide¢ las letras y que fue él mismo quién
le atribuy6 el mérito al dios (1.94.1).

3 Véaseal respecto ARROYO DE LA FUENTE, Amparo: «Un ejemplo del sincretismo greco-egipcio: Hermes-Anubis y
Hermes-Thoth», en Garcia Romero, Fernando et alii: TH raQssa MOY EAQEAN EAAHNIKH. Homenaje a la profesora Penélope
Stavrianopulu. Berlin, Logos Verlag, 2013, pp. 59-84.
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bis y Macedon; el primero portaba «una piel de perro» y el segundo, «un busto de lobo»
(I.18.1). EI atuendo descrito responde a una racionalizacién de la iconografia de los
dioses hibridos con cabeza de canido, Anubis y Upuaut. Relacionados ambos con el
ambito funerario, Anubis seria considerado hijo de Osiris por Plutarco’ mientras que
Upuaut, encarnado en un canido de pelaje blanco, ya era considerado en los 7extos
de los Sarcéfagos (447) hijo de Osiris y guardian de la necropolis de Abidos®. Esta
mencion de Macedon, que sustituye el nombre egipcio del dios, se explica mas adelante
cuando Diodoro le atribuye la fundacion de Macedonia (1.20.3), estableciendo de este
modo un vinculo entre la dinastia ptolemaica y el linaje de Osiris™.

En lo que respecta al relato mismo del mito osiriaco, se atribuye el asesinato a Tifon,
que descuartizé el cuerpo del dios en 26 partes entregadas a los diferentes conjurados.
«Pero Isis, que era hermana y esposa de Osiris, vengo el asesinato, con la colaboracion
de su hijo Horus y, tras eliminar a Tifon y a sus ayudantes, reind en Egipto» (1.21.3). En
lo que respecta a Isis, esta descripcion resulta particularmente interesante pues la define
como hermana y esposa legitima®’, aspecto ajustado al mito original; pero, no obstante,
le atribuye un reinado inexistente en la tradicion egipcia, pues el poder real era transmi-
tido directamente a Horus, el vengador de su padre®.

Tal y como ya se ha resefiado, el desmembramiento de Osiris constituye una tra-
dicion tardia que, probablemente, sirvio para explicar la proliferacion de sepulcros del
dios (vid. supra); en este sentido, afirma Diodoro que Isis encontré todos y cada uno de
los fragmentos del cadaver de su esposo, excepto los organos sexuales™, y que entregd
en secreto cada seccion a un grupo de sacerdotes afirmando que les entregaba el cuerpo
completo y que debian honrarlo y venerarlo asociado a un determinado animal (1.21.5-
6). Para convencerles «modeld, para cada una de las partes, una figura antropoide de
sustancias aromaticas y de cera, semejante a Osiris en tamafio» (1.21.5). Esta docu-
mentada la practica de componer figuras de cera con fines religiosos 0 magicos®, no

3% Plutarco afirma que el dios era fruto de una involuntaria infidelidad de Osiris con su hermana Neftis. PLuTArco,
De Is. et Os. 14 (356F). Con anterioridad, el vinculo con Osiris como dios psicopompo fue tan estrecho que Anubis llega
a aparecer como una forma del dios funerario en la formula LXIX del Libro de los Muertos o Libro de la Salida al Dia, no
obstante, en €época dinastica no existia una relacion filial entre Anubis y Osiris. CASTEL RoNDA, Elisa: Gran Diccionario...,
p. 60.

3 Mas adelante, Diodoro atribuye a la utilidad de perros y lobos su veneracion en Egipto y vincula de nuevo a
ambos animales con el mito osiriaco (1.87.2-3; 1.88.6-7). CAsTEL RonDa, Elisa: Gran Diccionario..., pp. 446-449.

36 Dioporo DE SiciLia, op. cit., pp. 183, 187.

57 Diodoro vuelve a hacer referencia a este tema més adelante afirmando que «los egipcios, contra el habito
universal de los hombres, legalizaron el desposar hermanas a causa del éxito de Isis obtenido en eso» (1.27.1). El autor
exagera, en este caso, el matriarcado egipcio, que desarrolla posteriormente (1.27.2), pues esta costumbre, al margen de
su formulacion mitologica, tan solo fue seguida en el seno de la familia real por razones dinasticas. Véase al respecto
GRIFFITHS, J. Gwyn, op. cit., pp. 199-200.

B8 Vease al respecto el relato contenido en La Contienda de Horus y Seth. KASTER, Joseph: The Literature and

Mpythology of Ancient Egypt. Londres, Allen Lane, 1970, pp. 237-255.

» Posteriormente, Diodoro describe el hallazgo de los drganos sexuales de Osiris y la institucion del culto al
falo, relacionandolo con los ritos orgiasticos dionisiacos (1.22.7). Esta alusion, en lo que respecta a Egipto, puede estar
relacionada con las imagenes itifalicas de Amon o de Min, dios de la fertilidad.

60 Asienel conjuro VII del Libro de los Muertos o Libro de la Salida al Dia. Véase también ARROYO DE LA FUENTE,
Amparo: «Aspectos iconograficos de la magia en el antiguo Egipto: Imagen y palabray», Akros. Revista del Museo de
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obstante, es probable que la tradicion recogida aqui por Diodoro esté mas relacionada
con los denominados Osiris Vegetantes u Osiris Grano; éstos eran figuras de barro y
semillas que simulaban la efigie del dios y que, al ser regadas, germinaban simbolizando
el renacer de Osiris y, por extension, del difunto en cuya tumba eran colocadas®'. Este
ritual se repetia también en los templos hasta época tardia, tal y como estd documentado
en el santuario ptolemaico de Isis en Philae, donde puede verse a un sacerdote regando
las espigas que crecen de la momia de Osiris®?; en estos templos se preparaban autén-
ticos «jardines» o «macizos de Osiris» que perpetuaban esta tradicidon, profundamente
arraigada también en el ambito popular®.

Finalmente, Diodoro apunta que, en compensacion por el establecimiento del culto
osiriaco, Isis concedio a los sacerdotes «la tercera parte del territorio para el culto y ser-
vicio de los dioses» (1.21.7). Asi pues, esta escueta descripcion del mito constituye, por
una parte, una racionalizacion de la profusion de sepulcros del dios, asi como también
del politeismo y de la diversificacion del culto a los animales sagrados en el antiguo
Egipto; pero, por otro lado, sirve también para explicar el vasto poder del estamento
religioso, particularmente del clero tebano, en el pais del Nilo.

A la diosa Isis le atribuye también Diodoro ciertas capacidades curativas en lo que
respecta a la invencion de farmacos y a la practica de la incubatio, la curacion mediante
el suefio (1.25.2-3), capacidades que heredaria su hijo Horus cuyo nombre, «traducido,
afirman que es Apolo y que, instruido en la medicina y la mantica por su madre Isis,
beneficia al género humano mediante los oraculos y los tratamientos» (1.25.7). De este
modo, ademas del irrefutable vinculo solar, se refuerza también la identificacion de
Apolo y de Horus gracias a las atribuciones médicas de ambos®*.

La concepcion evemerista del mito determina la consideracion de la muerte de esta
pareja divina cuyos sepulcros se suponen ubicados en Menfis, en Philae o, incluso, en
Nisa (1.22.1-3; 1.27.2-3). Diodoro documenta sendos epitafios que, en el caso de Isis,
responde a la tradicion de las aretalogias isiacas® y, en lo que respecta a Osiris, alude,
principalmente, a su identificacion con Dioniso, si bien llama particularmente la aten-
cion la descripcion de Osiris como «vastago de un hermoso y noble huevoy, y «semilla
natural del dia» (1.27.5). Sendas frases pueden aludir a la cosmogonia concebida en la
ciudad de Hermopolis, donde se suponia que Atum habia nacido de un huevo concebido

Melilla, 8, 2009, pp. 63-72.

1 Estas efigies se vendaban y se introducian en un sarcofago de madera formando parte del ajuar funerario. CASTEL

Ronpa, Elisa: Egipto..., pp. 289-290.

62" Relieve en la terraza de la naos, capilla (muro sur), ca. 595-180 a.C. BENEDITE, M. George: Description et histoire
de L’ile de Philae. Tome Treiziéme (2 fasc.). Paris, Memoires publiés par les membres de la Mission Archéologique
Francaise, 1893-95, fasc. 2, pl. XL.

03 FrankrorT, Henri, op. cit., p. 208.

o4 Previamente, Diodoro ha identificado también a Apolo con Horus el Viejo o Haroeris (v. supra). Es probable que,
en época tardia, las diferentes y complejas formas de esta deidad celeste, que a menudo respondian a tradiciones locales,
no se comprendieran y fueran absorbidas por la potente figura de Apolo. Un detallado estudio acerca del significado de
la deidad hieracocéfala en relacion con la monarquia egipcia en FRaNKForT, Henri, op. cit., pp. 60-71.

6 Musiz GruaLvo, Elena, op. cit., pp. 95-98.
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por la ogddada hermopolitana®. La identificacion de Osiris con Atum o Atum-Ra vy,
por lo tanto, con el astro diurno, explica la bella metafora por la que se intitula como
«semilla natural del dia» y se corresponde ademas con la vision inicial y cosmogonica
del dios presentada con anterioridad (vid. supra).

A continuacién, Diodoro realiza un estudio histérico-geografico describiendo las
hipotéticas colonizaciones egipcias de Grecia y otros lugares (1.28-29) e incidiendo
particularmente en la morfologia del Nilo, asi como también alude a la botanica y la
zoologia del pais (I1.30-41)%". En el contexto del analisis de la biografia de ciertos reyes
destacados (I.43-72), se reiteran algunas otras alusiones al mito osiriaco, como la inven-
cion del pan de loto que unos «atribuyen a Isis y otros a uno de los antiguos reyes, el
denominado Menasy» (1.43.5-6). Al margen de esta referencia historica al unificador de
Egipto, la alusion a Isis como introductora de ciertos alimentos procedentes del cultivo
redunda en su identificacion con Deméter y su relacion con los dones otorgados a los
hombres, asi como con la labor civilizadora de la pareja protagonista del mito; en el
mismo sentido, Diodoro reitera también la funciéon de Hermes como educador a la que
ya se ha hecho referencia (vid. supra).

El pretendido historicismo de la triada osiriaca se refleja en el hipotético gobierno
ejercido por dioses y héroes, siendo el ultimo de éstos Horus, hijo de Isis y de Osiris
(I1.44.1). En el mismo sentido, el relato de las acciones de uno de los reyes menciona-
dos, Ucoreo®, sirve como excusa para abordar una de las principales caracteristicas
de la cultura egipcia: la profunda preocupacion por la vida mas alla de la muerte y las
estructuras arquitectonicas dedicadas a la «eternidad» (I1.51-52). Asimismo, Diodoro
reflexiona también acerca de un tema que intereso y atrajo particularmente al pensa-
miento greco-romano: el caracter hibrido de ciertas divinidades egipcias. Este interés
derivo, en el contexto del culto isiaco latino, en la reinterpretacion de ciertos arquetipos
iconograficos egipcios; tal es el caso del dios Anubis, cuyas imagenes como cinocéfalo
asimilado al dios Hermes fueron habituales en ciertos actos litargicos®. De acuerdo
con la intencion racionalista del estudio, Diodoro se propone esclarecer el sentido de
las efigies de dioses antropomorfos con cabeza de animal, asi como también aborda
detalladamente las causas de la divinizacion de los animales.

En lo que respecta a los dioses hibridos, identifica a un supuesto faradn egipcio,
Cetén, con el Proteo heleno, dios del mar encargado de gobernar los animales marinos a

66 GRIMAL, Nicolas: op. cit., p. 51.

7 Para un estudio mas amplio acerca de estos aspectos, véase LENs TUERO, Jesus y Campos DARroCA, Javier: «La
geografia de Egipto en Diodoro de Sicilia», Emerita, 61 (1), 1993, pp. 137-157.

% Elmito griego contempla la existencia de reyes que responden a la mitificacion de ciertas ciudades o paises, por
ello, sus nombres no se adectian en absoluto a la realidad dinastica egipcia. Véase al respecto GRimMAL, Pierre, op. cit., pp.
70, 161-162, 352. Diodoro narra que Menfis fue hija de Ucoreo, fundador de la ciudad, y que el rio Nilo, transformado en
toro, se unid a la doncella concibiendo a Egipto quien, habiendo sido rey, dio su nombre al pais en honor de su magnifico
gobierno (I.51.3-4). Asimismo, convierte a Hathor (Atirtis) en hija de Seoosis, Senuseret (1.53.8), y justifica el nombre
del rio Nilo en atencion a un rey del mismo nombre (Nileo), que se esforzo particularmente por aprovechar el rio para el
bien de la poblacion (1.63.1). Esta etimologia mitica responde también a una pretendida racionalizacion del pensamiento
egipcio.

% Vease al respecto, ARROYO DE LA FUENTE, Amparo: Un ejemplo...
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las 6rdenes de Posidon y dotado de la particular capacidad de metamorfosearse en dife-
rentes animales o elementos’. En este sentido, racionalizando tanto la tradicion griega’!
como la vision de los dioses egipcios, afirma que «era habitual entre los gobernantes de
Egipto colocarse alrededor de la cabeza mascaras de leones, toros y serpientes, simbolos
del mando; y, a veces, tenian sobre la cabeza arboles, a veces, fuego, y habia ocasiones
en que también tenian no pocos inciensos aromaticos y, mediante ellos, se adornaban a
la vez a si mismos para una buena apariencia y, a la vez, llevaban a los demas al estupor
y a un estado supersticioso» (1.62.4).

El relato de los hechos y logros de ciertos gobernantes destacados da paso al andlisis
de los usos politicos, sociales y judiciales de los egipcios (1.73-82), donde no se en-
cuentran referencias al mito que, por el contrario, si pueden rastrearse en los apartados
dedicados a los animales sagrados, que constituyen un detallado analisis de la diviniza-
cion de ciertas especies en el antiguo Egipto (1.83-90). En lo que respecta al toro Apis,
Diodoro aventura una interpretacion de su vinculo con Osiris muy cercana a la realidad
pues afirma que, tras la muerte del dios, su alma se traslad6 al toro y «por eso, continua
hasta ahora trasladandose siempre a sus sucesores» (1.85.4)"2. De hecho, los origenes
de Serapis —trasunto alejandrino de Osiris— hay que buscarlos en el toro Apis menfita
que era adorado como el ha” del dios Ptah, demiurgo de la cosmogonia concebida en
Menfis; a su muerte, el animal divino se asimilaba, gracias a la generalizacion del culto
funerario, al dios Osiris. La imagen sincrética de Osorapis, una figura humana con ca-
beza de toro’, era adorada en el Serapeum de la ciudad. Pero el correcto razonamiento
en lo que respecta a la relacion del toro Apis con Osiris se ve, de nuevo, contaminado
por la leyenda del descuartizamiento del dios pues afirma Diodoro que, en opinion de
otros, «Isis, después de haber reunido los miembros, los metié en un buey de madera,
poniendo fino lino alrededory (1.85.5). Es probable que esta interpretacion responda a la
costumbre de embalsamar y enterrar a los toros en el Serapeum mentfita.

Particular atencion recibe también Anubis, cuya deificacion deviene por causa del
tercer motivo que los egipcios contemplarian para la divinizacion de los animales: su
utilidad para el hombre. Diodoro afirma que «la mayoria de los egipcios» (1.86.2) dan
tres causas para la divinizacion de los animales en el valle del Nilo. Primero, que los

70 GRIMAL, Pierre, op. cit., p. 456.

"1 1.62.3: «Por su trato con astrologos [...] se ha contado entre los griegos en el mito lo del cambio de aparienciay.

2. Mas adelante, en el mismo sentido, también afirma Diodoro que la adoracion de los toros Apis y Mnevis se debe

a las «ensefianzas de Osiris» (1.88.4). En el antiguo Egipto, Mnevis también estuvo vinculado con Osiris por su relacion
con la fertilidad (CasTeL Ronpa, Elisa: Gran Diccionario..., p. 263).

3 El ba fue el principio mas individualizado de entre los componentes espirituales del hombre; era representado
como un pajaro con cabeza humana y estaba intimamente unido al cuerpo ya que precisaba un apoyo fisico para no perder
su identidad. Era el principio que viajaba al exterior de la tumba y podria definirse como «manifestacion» o «emanaciony.
En el caso concreto de los dioses, el animal sagrado podia ser su ba, asi como también podian serlo un amuleto o un
libro sagrado. Véase al respecto como Henri Frankfort ha definido minuciosamente los componentes del hombre en
el pensamiento egipcio, al margen de asimilaciones topicas con nuestro lenguaje, tales como «almay, «espirituy, etc.
Frankrort, Henri, op. cit., pp. 85-102.

*F RAZER, James George: La rama dorada. Magia y religion. Madrid, Fondo de Cultura Econdmica, 2006, p. 250;

CasTEL RoNDA, Elisa: Egipto..., pp. 67-69.
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dioses primitivos asumieron la forma de animales para evitar la crueldad de los pri-
meros hombres y, posteriormente, en agradecimiento, mantuvieron esas formas y en-
seflaron a los hombres a honrarlos. En segundo lugar, atribuye la divinizacion al hecho
de que los egipcios organizaron sus ejércitos en torno a los estandartes de los animales
y, como deferencia por las victorias, éstos fueron glorificados. Y, finalmente, contempla
la deificacion de ciertas especies en funcion de su utilidad para el hombre, sin duda, la
mas plausible de las proposiciones de acuerdo con las premisas de la religion egipcia
(I1.86-87). Méas adelante, constata también la leyenda segun la cual los antiguos reyes,
para evitar sublevaciones, decidieron forzar a cada nomo a honrar a un animal diferente,
de forma que nunca pudieran ponerse de acuerdo (1.89.5); y, en mismo sentido, describe
también una hipotética zoolatria primitiva (1.90.1-2). Estas fabulas sirven para explicar
la diversidad de tradiciones religiosas locales.

En el caso concreto del perro, Diodoro destaca que «es util para las cacerias y para
la guardia» (I1.87.2), siendo considerado el guardian de Isis y de Osiris y, tal y como
también relataria Plutarco’, el fiel compafiero de la diosa en su peregrinaje en busca
del cadaver de su esposo. En el mismo sentido, Diodoro documenta la presencia de
los perros en las procesiones isiacas (I1.87.3), hecho que puede considerarse como un
precedente de la asistencia de sacerdotes con la mascara de Anubis a los rituales isia-
cos latinos, tal y como también documentaria posteriormente Apuleyo’®. Mas adelante
(1.88.6), afirma también que Osiris ayudé a su esposa ¢ hijo, en el transcurso de la
batalla con Seth, manifestandose en forma de lobo. El pasaje es interesante, primero,
porque alega que Osiris «se presentd desde el Hades», es decir que equipara, a pesar de
las multiples diferencias, el lugar propio de la escatologia helena con el complejisimo
mundo de ultratumba egipcio; asimismo, asimila a Osiris con Hades/Plutén, identifica-
cion que seria evidente en lo que respecta al Serapis alejandrino, tanto semantica como
iconograficamente, pues €ste ultimo era representado acompafiado de Cerbero y tocado
a menudo con el calathos plutdnico. En segundo lugar, llama la atencion la referencia
a Osiris revelandose en forma de lobo pues, si bien esta iconografia no fue en absoluto
habitual, existieron imagenes del dios representado como un canido, de hecho, J. Gwyn
Griffiths considera que ésta hubo de ser la forma mas arcaica del dios”’.

Finalmente, para concluir el relato del mito, también se alude al castigo de Seth,
vinculandolo con el sacrificio de los bueyes pelirrojos, pues éste era el color asociado a
Tifon (1.88.4). En este sentido, es evidente que, en Egipto, Seth se relacion6 con el rojo
en tanto éste era también el color del desierto’, no obstante, cita Diodoro que antigua-
mente eran sacrificados hombres pelirrojos ante la tumba de Osiris (1.88.5). No existe
evidencia alguna de esta practica. Los sacrificios humanos estan documentos en Egipto
durante las dinastias tinitas (ca. 2920-2649 a.C.), cuando los grandes recintos fune-

5 Plutarco, De Is. et Os. 14 (356f).
76 ApuLevo, Met. XL11.1.

7 GRIFFITHS, J. Gwyn, op. cit., pp. 143-146.

78 CasTEL RoNDA, Elisa: Gran Diccionario..., p. 381.
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rarios de los primeros faraones incluian diversas estancias secundarias destinadas a la
inhumacién del séquito real. Estos enterramientos multiples se encuentran precisamente
en la ciudad de Abidos, uno de los supuestos emplazamientos de la tumba de Osiris™.
El recuerdo de estas arcaicas costumbres funerarias puede latir en las afirmaciones de
Diodoro, sin embargo, el matiz que alude al pelo de los ajusticiados, sin duda, responde
a una mitificacion tardia vinculada con el sacrificio de extranjeros —caracterizados a
menudo como pelirrojos (1.88.5)— que el adivino Frasio aconsejo al rey Busiris para
librarse de las malas cosechas (1.67.11)%.

Finalmente, llama la atencion la confusion contenida en el relato de las honras fline-
bres, pues Diodoro equipara las procesiones funerarias por el rio con el paso simbolico
del muerto a través de la laguna Estigia y, de hecho, llega a afirmar que el nombre
egipcio del barquero, Cardn, es del que procede el Caronte clasico, atribuyendo la trans-
mision de esta tradicion a Orfeo (1.92.2-3). En el mismo sentido, afirma que las honras
finebres debian realizarse en presencia de cuarenta y dos jueces, precisamente los mis-
mos que asistian al juicio osiriaco, aquéllos ante los que el difunto debia pronunciar la
declaracion negativa de las faltas®'. Diodoro contempla la posibilidad de una acusacion
publica ante estos jueces que podian decidir la anulacion del funeral, algo que puede ser
equiparable a ser privado de la eternidad y, por tanto, similar al castigo mitico ejecutado
por Ammyt —la Devoradora de los Muertos— en el juicio osiriaco®?. En caso de no ser
publicamente acusado, se trata «su instruccion y educacion desde nifio, [...] su piedad y
justicia y también su moderacion y sus otras virtudes, cuando llegd a hombrey (1.92.5).
Esta descripcion recuerda de nuevo la confesion negativa ante el tribunal de Osiris, des-
tacando la integridad moral del difunto; incluso, en lo que se refiere a la «instruccion y
educacion desde nifioy, cabe destacar ahora que en este juicio post mortem comparecian
también las diosas Mesjenet y Renenutet, comadronas del recién nacido y hacedoras de
su destino®.

El sincretismo se aprecia también en el relato de los viajes de griegos ilustres por
Egipto, entre los que cita al mitico Orfeo, a Homero, a Platon y a otros (1.96.2-3).
Afirma Diodoro que los sacerdotes de los egipcios «aducen pruebas de la ciencia ele-
gida por cada uno, demostrando que fue importado de Egipto todo aquello por lo que
fueron admirados entre los griegos» (1.96.3). En lo que interesa a este estudio, destaca
el hecho de que Diodoro atribuya a Orfeo la difusion de las creencias funerarias, afir-
mando que «el rito de Osiris es el mismo que el de Dioniso y el de Isis se encuentra
muy semejante al de Deméter, solo que con los nombres cambiadosy (1.96.4). Este
pasaje es particularmente interesante para observar lo que, en gran parte, ocurrié con las
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Frankrort, Henri, op. cit., p. 78.

GRIMAL, Pierre, op. cit., p. 75.

Esta es la declaracion contenida en el capitulo CXXV del Libro de los Muertos o Libro de la Salida al Dia.
CasTEL RonDA, Elisa: Gran Diccionario..., p. 45.

Asi puede apreciarse, por ejemplo, en el denominado Papiro de Ani, datado en torno al afto 1250 a.C. y conservado
en el Museo Britanico. En cuanto a las diosas citadas, véase CAsTEL RoNDA, Elisa: Gran Diccionario..., pp. 265-266;
353-355.
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tradiciones egipcias transmitidas por los historiadores greco-latinos, desde Herodoto a
Apuleyo, pasando por Diodoro y Plutarco. Encontrandose ya con un Egipto colonizado
por el helenismo, los ritos autéctonos habian experimentado un rapido sincretismo con
la tradicion griega y, por ello, lo que constatan estos autores no es el influjo egipcio en la
religiosidad griega sino, por el contrario, la profunda influencia helena en las creencias
religiosas egipcias, ya racionalizadas de acuerdo con el pensamiento occidental.

La descripcion del mito osiriaco en la Biblioteca Historica oculta ciertas tradiciones
autoctonas arcaicas muy transformadas, primero, por la propia evolucion del pensa-
miento egipcio y, en segundo lugar, por el contacto con la religiosidad griega, con la que
se produjo un sincretismo tendente a la racionalizacion de la mitografia egipcia. Este
panorama es precisamente el que se expone en la obra de Diodoro Siculo, salpicado de
la admiracion por la antigiiedad y la sacralidad del panteon egipcio, «ya que se cuenta
en el mito que el origen de los dioses tuvo lugar en Egiptoy (1.9.6).

BIBLIOGRAFiA

ALLEN, James P.: «The Cosmology in the Pyramid Texts», en W. K. Simpson (ed.):
Religion and Philosophy in Ancient Egypt. New Haven, Yale Egyptological Stu-
dies, 1989, pp. 1-28. Traduccion de Rosa Maria Thode on-line en http://egiptologia.
org/?7p=269 (23/01/19).

APULEYO: Las Metamorfosis o El Asno de Oro. Introduccion, traduccion y notas de Li-
sardo Rubio Fernandez. Madrid, Gredos, 1978.

ARROYO DE LA FUENTE, Amparo: «Isis y Serapis: Legitimadores de la realeza en Epoca
Ptolemaica», Boletin de la Asociacion Espariola de Egiptologia, 9, 1999, pp. 157-
174.

—: «Aspectos iconograficos de la magia en el antiguo Egipto: Imagen y palabray,
Akros. Revista del Museo de Melilla, 8, 2009, pp. 63-72.

—: «Un ejemplo del sincretismo greco-egipcio: Hermes-Anubis y Hermes-Thoth», en
Garcia Romero, Fernando, ef alii: TH rassa MOY EAQSAN EAAHNIKH. Homenaje a la
profesora Penélope Stavrianopulu. Berlin, Logos Verlag, 2013, pp. 59-84.

BECKERATH, Jiirgen von: Handbuch der Agyptischen Koénigsnamen. Munich/Berlin,
Deutscher Kunsterlag, 1984.

BENEDITE, M. George: Description et histoire de L’ile de Philae. Tome Treiziéme (2
fasc.). Paris, Memoires publiés par les membres de la Mission Archéologique
Francaise, 1893-1895.

CasteL Ronpa, Elisa: Egipto. Signos y simbolos de lo sagrado. Madrid, Alderaban,
1999.

—: Gran Diccionario de Mitologia Egipcia. Madrid, Alderaban, 2001.

Davip, A. Rosalie: The Ancient Egyptians. Religious Beliefs and Practices. Leiden,
Routledge & Kegan Paul, 1982.

Dioporo pE SicILiA: Biblioteca Historica. Libro I-111. Introduccion, traduccion y notas
de Francisco Parreu Alasa. Madrid, Gredos, 2001.

80



Amparo ARROYO DE LA FUENTE
El mito osiriaco en la Biblioteca Historica de Diodoro Siculo

Evriapg, Mircea: Tratado de Historia de las religiones. Madrid, Cristiandad, 1981.

FauLkner, Raymond O.: The Ancient Egyptian Pyramid Texts. Oxford, Clarendon,
1969. Edicion on-line con traduccidn, notas y comentarios por Francisco Lopez
y Rosa Thode en http://www.egiptologia.org/pdfs/LosTextosdelasPiramides.pdf.
(08/03/16).

—: Diccionario conciso de jeroglificos de egipcio medio. Valencia, Lepsius, 1996. On
line en http://www.egiptomania.com/jeroglificos/ diccionario/index.htm (24/08/18).

Frankrort, Henri: Reyes y Dioses: Estudio de la religion del Oriente Proximo en la
antigiiedad en tanto que integracion de la sociedad y la naturaleza. Madrid, Alianza
Editorial, 1998.

Frazer, James George: La rama dorada. Magia y religion. Madrid, Fondo de Cultura
Economica, 2006.

Goess, Katja: Crowns in Egyptian Funerary Literature. Oxford, Griffith Institute, 2008.

GRriMAL, Nicolas: Historia del Antiguo Egipto. Madrid, Akal, 2004.

GrimAL, Pierre: Diccionario de Mitologia Griega y Romana. Barcelona, Editorial Pai-
dos, 1981.

GrirriTHS, J. Gwyn: The Origins of Osiris and His Cult. Leiden, E.J. Brill, 1980.

Himnos Homéricos. La Batracomiomagquia. Introduccion, traduccion y notas de A. Ber-
nabé Pajares. Madrid, Biblioteca Clasica Gredos, 2003.

Howmero: Odisea. Traduccion de José Manuel Pabon. Madrid, Biblioteca Clasica Gre-
dos, 1982.

Howmero. lliada. Introduccion general, traduccion y notas de Emilio Crespo Giiemes.
Madrid, Biblioteca Clasica Gredos, 2000.

HorNuUNG, Erik: El uno y los multiples: concepciones egipcias de la divinidad. Madrid,
Editorial Trotta, 1999.

KasTER, Joseph: The Literature and Mythology of Ancient Egypt. Londres, Allen Lane,
1970.

Lens Tugkro, Jesus y Camros Daroca, Javier: «La geografia de Egipto en Diodoro de
Siciliay, Emerita, 61 (1), 1993, pp. 137-157.

Libro de los Muertos. Estudio preliminar, traduccion y notas de Federico Lara Peinado.
Madrid, Tecnos, 2014.

LuLt, José: La astronomia en el antiguo Egipto. Valencia, Universitat de Valencia, 2006.

MANETON: Historia de Egipto. Edicion de Juan Jiménez Fernandez y Alejandro Jiménez
Serrano. Madrid, Akal, 2008.

Muriz GruaLvo, Elena: Himnos a Isis. Madrid, Trotta, 2006.

Ovipio: Metamorfosis. Edicion y traduccion de Consuelo Alvarez y Rosa M* Iglesias.
Madrid, Catedra, 2009.

Prutarco: Sobre Isis y Osiris. Edicion bilingiie griego-castellano con introduccion, tra-
duccién y comentario por Manuela Garcia Valdés. Pisa/Roma, Istituti editoriali e
poligrafici internazionali, 1995.

SANCHEZ RopriGUEz, Angel: Diccionario Jeroglificos Egipcios. Madrid, Alderabén,
2000.

Y ates, Frances A.: Giordano Bruno y la tradicion hermética. Barcelona, Ariel, 1983.

81






