CAPITOLUL VII

ESCATOLOGIA EGIPTEANA IN VIZIUNEA LUI PLUTARCH

VI. 1. Notiunea de escatologie

In viziunea unor autori romani, escatologia este o conceptie ,,...despre
sfarsitul universului, despre distrugerea lumii si despre destinul omului dupa

w1

moarte *. Definitia, in ansamblul ei1, este corectd insa necesitd anumite pre-
cizari .

Termenul éoyatodoyio a fost o creatiec a lui Kar/ Gottlieb Bret-
schneider, care, intr-o lucrare publicatd in 1804, 1l foloseste ca echivalent al
conceptului novissimi sau res novissimae, adica ,,realitati ultime* 2,

De atunci si pand in prezent, termenul va primi o conotatie mai ampla,
»jusqu’a se confondre dangeuresement avec des concepts dont ils faudrait
rigoureusement le distinguer, comme messianisme, apocalyptique, Royaume
de Dieu” 3. In aceasti ordine de idei , interesante sunt observatiile lui Zws
Weblowsky *: marea majoritate a religiilor posedd relatdri referitoare la
inceputul lucrurilor, adica al zeilor, al omenirii si al lumii in general; paralel
cu acestea, ele au dezvoltat mitologii privind sfarsitul lor, care pot fi con-
cepute pozitiv ( spre ex., in cazul regatului zeului ,, un nou cer si un nou
pamant* ) sau negativ ( cum ar fi spre ex. ,,apusul zeilor* ). Cateodata aceste
relatdri se refera la evenimente care urmeaza sa aiba loc intr-un viitor mai
mult sau mai putin apropiat. Ca atare, autorul amintit presupune o oarecare

suprapunere cu mesianismul, ceea ce poate fi considerat ,,...a form of escha-

tology*.
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Prin urmare, la autorii contemporani nu existd un consens asupra
semnificatiel conceptului de escatologie, ea osciland intre parusie, renastere,
judecata, moarte, beatitudine, purificare / purgatoriu, sfarsitul lumii, etc.

Subliniem faptul ca teologia moderna percepe escatologia ca o ,,doc-
trind asupra realitdtilor ultime®, pornind de la semnificatia termenilor
grecesti €oyatog si Adyog. ,,Ultimele lucruri / realitdti “ le vom percepe in
sensul strict al expresiei, adica: ideea judecatii si a pedepsei, sfarsitul lumii
si renasterea acesteia, precum si modalitatea prin care cel decedat se rapor-
teaza la acest sfarsit al lucrurilor. Vom distinge escatologia individuala de
cea generald sau cosmicd. In primul caz vom avea in vedere soarta pers-
oanei sau mai degrabd a sufletului acesteia dupa moarte, ceea ce se mani-
festa prin: judecarea mortului si transmigrarea sufletului spre alte existente.
Escatologia cosmica are in vedere transformari mult mai generale cum ar fi
sfarsitul lumii, ceea ce poate fi perceput ca o restauratie a unei Urzeit pri-
mordial, sau transformarea si inaugurarea unei stari de perfectiune care nu

existase 1nainte.

VL. 2. Escatologia faraonica

Religia Egiptului antic nu poate fi consideratd exclusivista; ea accepta
coexistenta mai multor adevaruri, fiind lipsita de orice forma elementara a
dogmei si, ca atare, nu beneficiazd de o carte sfantd unica. Confruntatd cu o
serie de probleme cédrora nu le-a cautat raspuns prin intermediul unei teorii
unice si mai ales coerente, mentalitatea egipteand n-a exclus adevaruri

simultane, ceea ce H. Frankfort anumit ,,multiplicity of approaches*>.
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Modalitatea de gandire egipteand antica era una miticd. Materialul
mitic, textual si iconografic, deosebit de variat si imens, care std la baza re-
ligiei faraonice, nu cdlduzea numai conceptele pioase, dar si perceptiile lor
despre natura si cosmos ®. Miturile si legendele sunt manifestiri ale concre-
tului si ale tangibilului, implicd o conceptie despre univers, precum $i aspec-
tele fundamentale ale existentei, adica ciclul permanent al nasterii, vietii,
mortii si reinvierii, inclusiv prelungirea existentei in Lumea de Apoi .

Escatologia faraonicd a fost cercetatd sporadic de literatura de spe-
cialitate, fiind examinatd mai ales cea cosmica, dar fara sd i1 se consacre o
monografie 8.

Poate numai datorita faptului cd se temeau atat de mult de sfarsitul
vietii, vechii locuitori de pe meleagurile Nilului au elaborat o conceptie
vastd despre continuarea existentei in Lumea de Apoi °.

Moartea fizica era conceputa ca o simpla tranzitie de la o forma de ex-
istentd la alta. Trebuie remarcat faptul ca o a doua viatd nu era absolut iden-
ticd cu cea pe care defunctul a trait-o pe pamant, ci o replica in functie de
imaginatia preotilor. Incepand cu textele dinastiei a XVIII-a apare expresia
wehem ankh ,,repetand viata“, adica ,,a trai din nou* '°. Totusi, aceastd noua
existentd nu reprezenta pentru egipteanul antic o certitudine pentru dobandi-
rea vietil vesnice. Credem ca este suficient sa amintim, din multitudinea de
marturii scrise, numai unele titluri din culegerea eterogend denumita de spe-
cialisti Cartea Mortilor: ,,Descantec pentru a preveni decapitarea unui om in
regatul zeilor* ( cap. XLIII ), ,Descantec pentru a nu putrezi in regatul
zeilor* ( cap. XLV ) etc.

Teama de a muri a doua oara, ceea ce ar fi insemnat sfarsitul absolut
al existentei, apare si ea deseori in culegerile de texte religioase:

,Descantec pentru a nu muri din nou in regatul mortului.

Caverna mea este deschisa, spiritele cad 1n intuneric.
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Ochiul lui Horus ma face sfant, Wepwawat m-a mangaiat.

O stele nemuritoare, ascundeti-ma printre voi !

Gatul meu este Re, fata mea este purificata,

Inima mea este pe propriul ei loc, cuvintele mele sunt cunoscute.

Sunt Re care se autocreeaza !

Nu te cunosc, nu te caut, tatal tau, fiul lui Nut, trdieste pentru tine.

Sunt fiul tau cel varstnic, cel care - ti vede secretele!

Am aparut ca regele zeilor si nu voi muri din nou in regatul mortu-
lui 12,

De la inceputul Regatului Vechi egiptenii si-au asigurat garantii pen-
tru existenta eternd a propriului corp si a fortelor imateriale care defineau
personalitatea lor, care vizau: constructia unui mormant, generalizarea im-
balsamarii, multiplicarea statuilor si nu in ultimd instanta elaborarea riturilor
funerare '*. Pe buna dreptate J. Yoyotte afirma: ,,amploarea elementelor ma-
teriale si magice puse la indemana mortilor, pentru ‘glorificarea’ lor, a ramas
intotdeauna o trasatura aparte a religiei faraonice® ',

Regatul Vechi marca si corelarea conceptiilor despre lume cu Maat,
ceea ce deseori a fost tradus de egiptologi prin ,,adevar”. Zeita omonima
reprezenta ordinea universald, dupa ce Re ( tatdl ei ) a creat -o in prima zi a
facerii. Notiunea in discutie acoperd un spectru foarte larg: legile politice,
ritualurile, obligatiile sociale, regulile morale, Intr-un cuvant tot ceea ce con-
tribuia la bunul mers al societatii. Faraonul, fiul si succesorul lui Re, este in
esentd cel care mentinea maat-ul si- | oferea zeilor '°. Cel just, omul bun, cel
fericit in Lumea de Apoi era denumit maaty, adica ,,cel care apartine lui
maat“ '®. Rebelul fatd de propriul rege, cel care a comis un sacrilegiu, per-

turbatorul care atenta la ordinea fundamentald a lucrurilor era isefety, care

provine din cuvantul isefet ,,dezordine*. Aceastd din urma persoand nu avea
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niciodatd posibilitatea de a deveni ,,justificat” ( = maa - kheru ) in raport cu
Maat "7,

Ideea judecarii mortului este amplu redatd de textele egiptene pana la
inceputul epocii Imperiului '8, din care rezultd urmatoarele: cei care con-
tribuie la neglijarea propriei lor existente eterne, prin ignorarea prescriptiilor
rituale, deturnarea ofrandelor, etc. vor fi dusi in fata ,,marelui zeu* pentru a
fi judecati ,,de augustul sau tribunal “( djadjat ) in lumea subterana ( kher-
neder ) .

Incepand cu dinastia a XVIII-a, inscriptiile gravate in interiorul
mormintelor private, pe stelele funerare provenind de la Abydos, pe mobil-
ierul funerar, pe statui si alte categorii de monumente depozitate de particu-
lari in temple, ne ofera date, deseori banale si stereotipe, referitoare la jude-
carea mortilor. Totusi, cele mai cunoscute provin din culegerea funerara de-
numitd Cartea Mortilor.

Cel putin doud versiuni ne sunt cunoscute. Prima se referd la Capitolul
XXX, cel care cunoaste variantele A si B, ambele purtand titlul: ,,Descantec
pentru a nu permite inimii lui N. si se opuni lui in regatul mortului “ 2. Cea
de-a doua este celebra, fiind vorba de Capitolul CXXV, care poarta titlul
,Declaratie de nevinovatie®. Vigneta capitolului ne prezintd binecunoscuta
scend a psihostaziei, care figureazi cintirirea inimii defunctului 2. Ceea ce
este important in contextul de fatd este balanta, mai precis faptul ca intr-un
taler este asezata pana care simboliza maat-ul, iar in cealaltd inima celui de-
cedat. Teoretic, daca se mentine un echilibru intre cele doua talere, atunci
mortul va putea intra in lumea lui Osiris, iar in caz contrar va fi devorat de
un monstru care asistd la scend. In general, pana in Epoca Tarzie echilibrul
talerelor este perfect, iar mortul pronunta dubla ,,spovedanie negativa“, la
inceput generala, apoi o a doua prin care se adreseaza celor 42 de judecétori.

,, I ransmigrarea“ sufletelor este la fel de bine documentata in Egiptul antic.
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Ceea ce am numi ,,suflete” sunt de fapt diferite componente intelectuale ale
corpului aflate in stransa legatura cu elementele lumii divine, dar si cu cele
ale vietii pamantene. Ka-ul era considerat dublura spiritualda a omului, care
se naste odata cu acesta, fiind modelat la roata olarului apartinand zeului
Khnum. Era considerat nemuritor si un element vital pentru continuarea ex-
istentei in Lumea de Apoi ?2. Ba-ul reprezenta o conexiune intre mumie si
lumea exterioard, iar in cazul zeilor, o manifestare a acestora 2. Akh-ul in-
truchipa capacitatea de stralucire a ,,sufletului®, starea si forta care emana
din individ, dar si puterea divinitatii >*.

Ideea sfarsitului lumii o putem gasi in doua tipuri de texte distincte:

1). cateva culegeri rare, religioase si literare, foarte elaborate si de
naturd filosofica. Anuntul sfarsitului lumii este pronuntat citeodata chiar prin
intermediul gurii creatorului. Acest eveniment este imaginat ca o ,,repetitie
negativd a creatiei* %, prin retragerea definitiva a creatorului in apele pri-
mordiale ( Nun ), ceea ce atrage dupa sine distrugerea organizarii spatiului si
a timpului.

2). anumite texte funerare si descantece magice utilizeazd aceastd
tema ca o amenintare teribild pentru intarirea eficacitatii formulelor. Daca o
oarecare fortd se opune scopului invocatiei magice, procesul de creatie
inceteaza sa mai existe.

Imaginile utilizate de aceste doua tipuri de texte sunt in parte aceleasi
in ceea ce priveste nimicirea structurilor spatiului. Textele magice redau bu-
curos intreruperea miscarii regulate a Soarelui si chiar moartea lui Re. In
opozitie, textele teologice percep o stare de ,,postexistenta‘, in care creatorul
s1 Osiris vor subzista intr-o forma de existentd asemanatoare starii primordi-
ale. Un singur pasaj din Textele Sarcofagelor abordeaza problema escatolo-
giei. El se referd la o parte din monologul stapanului universului din

Descantecul [1130]:
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,Am instaurat milioane de ani intre mine si cel obosit de inima, fiul
lui Geb, prin urmare eu m-am asezat impreuna cu el pe un singur loc si mo-
vilele vor deveni orasele si orasele vor deveni movile, fiecare casa o va ruina
pe cealalti“ %,

O idee asemdndtoare se gaseste si intr-un pasaj din Cartea Mortilor,
unde Atum rdspunde in felul urmator la problema privind durata vietii lui
Osiris:

,, Tu esti destinat sa traiesti milioane de milioane de ani,

O durata de viata de milioane de ani.

Dar eu voi distruge tot ceea ce am creat.
Aceasta tara va reveni la starea de Nun,

La starea de plutire ca in prima ei stare.

Eu voi fi cel care va ramane impreuna cu Osiris,
Cand ma voi transforma din nou 1n sarpe,

Pe care oamenii nu-1 vor putea cunoaste,

Pe care zeii nu-1 vor putea vedea“ ?’.

Deci, sub forma unui sarpe, Atum se va indlta in apele din Nun,
readucand creatia intr-o stare comparabila celei preexistente.

Probabil, conceptia despre sfarsitul lumii a fost integratd si in
Povestea Naufragiatului sub forma unei naratiuni mitice scurte. Discursul
sarpelui divin, care este manifestarea creatorului, se pare ca se refera la dis-
paritia Universului %,

In Profetia lui Noferti starea tirii este comparati cu o stare de ,,non-
creatie®, iar Re este invitat sa-si reinceapa opera:

,,Ceea ce a fost creat este in starea a ceea ce n-a fost creat,

Re poate reincepe faurirea* %,

Descrierile escatologice din textele magice si funerare se diferentiaza

de textele teologice prin faptul cd sfarsitul lumii nu este la dispozitia creato-
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rului . Fenomenul este prezentat ca o distrugere totald si definitiva a Univer-
sului , fara a fi infatisata vreo forma postexistentiald. Dacd pentru teologi se
prevede o distrugere sistematicd si ordonatd a Universului, Intr-un cadru
temporal nedefinit, pentru gandirea magicd avem de-a face cu un cataclism
haotic. Ideea este deja observabild in Textele Piramidelor unde apar forme
de amenintare interesante, de tipul: ,,Dacd tu nu pregatesti un loc pentru
rege...pdmantul nu va mai vorbi...“, etc.*

In Textele Sarcofagelor anuntul catastrofei revine unui pelican sau
unei pasari phoenix 3!, care vorbesc de amutirea subitd a pimantului si a zeu-
lui Geb si de nimicirea spatiului, exprimatd prin unirea celor doud maluri ale
Nilului. Un alt pericol pentru structura Universului este reprezentat de posi-
bila cadere a cerului: ,,Dacd fata mea va cadea pe pamant, atunci fata lui Nut
va cidea pe pamant“ *2. Alte amenintari se referd la intreruperea cursului so-
lar, ceea ce semnifica faptul ca timpul si impreuna cu el intreaga creatie se
vor opri brusc: ,,Re nu se va mai ridica“ ** si ,,Re se va opri la mijlocul ceru-
lui“ 34, Chiar si moartea zeului Re poate fi invocati in acest sens: ,,Daci tu te
vei indrepta spre mine ca un sarpe oarecare, atunci Re va muri...“ %,

Este dificil de evaluat forta pe care o poseda aceste amenintari pentru

egipteni. Dupa J. Assmann nu au o importantd prea mare, in masura in care

manipularea cosmosului este un principiu curent in practicile magice *°.

VL. 3. Elemente de escatologie greaca si romana

La poetii greci timpurii, Homer si Hesiod, nu gasim nimic direct ex-

primat in legatura cu judecata de apoi. Dar, inamicii zeilor, cum ar fi titanii,
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au fost inchisi in Tartar ( Hesiod, 7heogonia, 713 sqq.; Homer, //iada, X1V,
275), intimp ce Tantalos, Tityus si Sisyphos au fost supusi chinurilor
( Odiseea, X1, 576 sq.).

Sub influenta orfismului si a pitagoricienilor ideile judecatii si ale
pedepsirii au devenit prevalente si sunt de gasit la scriitorii de mai tarziu *.
Pitagora a fost initiat in judecata sufletelor ( Iamblicus, Vit. Pyth., 29 sq. ) si
conform mai multor referinte antice, el avea un suflet transmigrant prin me-
tempsihoza, in cicluri de cate 216 ani, ajungand dupa fiecare dintre ele, la
palingenezd 8. Judecata orficd este reprezentatd pe vase pe care Aeacus,
Triptolemos si Rhadamanthos apar ca judecitori *°. P. Boulanger caracteriza
orfismul prin ,,pesimism, purificare mantuitoare, metempsihoza, pedepse in-
fernale, raspundere individuald, misticism, intoarcere a sufletului catre di-
vin...« %,

In general, judecitorii care existau independent in regatul lui Hades /
Pluto erau trei la numar: Minos, Rhadamanthos si Aeacus, ei ocupand aceste
functii deoarece au actionat drept pe Pamant ( Platon, Gorgias, 523 ). Mis-
teriile au adaugat un al patrulea, Triptolemos, iar Platon se referea la ei ca la
cei patru judecatori adevarati din Hades ( Apologia, 41 ). Tot el afirma faptul
ca culpabilii ,,...trebuie judecati goi cu totii, deci sa fie judecati dupa ce au
murit. Si judecdtorul trebuie sa fie gol, deci mort, ca sd priveasca, cu sufletul
sau, sufletul fiecaruia, indatd dupa ce a murit, departe de toate rudele sale,
dupa ce si-a lasat pe pamant toate podoabele, incat judecata sa fie dreapta.
Cunoscand acestea, am pus inaintea voastrd ca judecatori pe fiii mei, doi
nascuti din Asia, Minos si Rhadamanthos, unul din Europa, Aeacus. Ei, dupa
moarte, vor tine judecata pe pajistea de la rascrucea de unde pleaca un drum
catre Insulele Fericitilor si alt drum catre Tartar. Pe cei din Asia 1i va judeca
Rhadamanthos si pe cei din Europa- Aeacus. Lui Minos ii voi da imputer-

nicirea de a decide asupra cazurilor nedezlegate de ceilalti doi, pentru ca ju-
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judecata asupra stramutarii oamenilor sa fie cat mai dreapta* ( Gorgias, 523
C- 524 A ). Sentintele lor sau simbolurile ( onueia) se limitau la suflete (
Platon, Gorgias, 523; Republica, X, 614 sq. ).

Ideile orfice si pitagoriene au fost reproduse de Pindar ( v. spre ex.
Olimpicele, 11, 55 sq.) si, cum am vazut, de Platon, dar conceptia judecitii si
a pedepsei era legatd de metempsihoza; 10.000, sau in cazul sufletelor pure
3.000, de ani trec pana ce sufletele se intorc la locul de origine. Judecata are
loc la sfarsitul vietii, cand sufletul a fost recompensat sau pedepsit in locuri
de corectie. La sfarsitul a o mie de ani, sufletul alege un nou corp, uman ori
de animal; anumite suflete erau totusi prea sldbite sa se intoarca si raman in-
totdeauna in Tartar ( Platon, Phaidros, 248 sq.; Republica, X, 614 sq.).

Asemenea idei erau foarte raspandite printre greci. Numeroase date
referitoare la judecata si soarta sufletelor apar in satirele lui Lucian si co-
mediile lui Aristophan. Autorii de tragedii vorbesc rar despre judecata
mortilor (Eschil, Suplicantele, 218 sq.; Eumenidele, 263 sq. ) *.

Dupa stoici, sufletele rele erau pedepsite dupd moarte. Seneca vorbea
de moarte ca despre o zi a judecatii cand sentintele vor fi pronuntate despre
toate ( Epistulae morales, XXVI1; Hercules furens, 727 sq.).

Epicurienii au negat toate aceste pareri, spunand ca sufletul moare
odati cu corpul ( De rerum natura, 111, 417 sq. ) 2.

In timp ce religia romana nu specifica nimic despre judecati si pedep-
sele viitoare, totusi poetii au acceptat ideile grecesti si numele judecatorilor
mortilor, la care se refereau deseori. Astfel, in imaginea vergiliana despre
Lumea de Apoi, Minos judeca anumite crime, iar Rhadamanthos judeca in
Tartar ( Aeneis, V1, 326 sqq.; 540 sqq.).

Conceptiile despre sfarsitul tuturor lucrurilor au fost mai degraba

filosofice, doctrina stoicd ékmipwaoig ( conflagratie ) fiind destul de popu-
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lara. Ca atare, ordinea lumii ( kosmos-ul ) prezente va lua sfarsit printr-o
conflagratie totala, activatd de Soare, dar va fi apoi reconstituitd pe masura
ce conflagratia va descreste. In conformitate cu acest principiu, Universul
este un proces ciclic care alterneaza pentru totdeauna intre un sistem ordo-
nat, din care noi insine facem parte, si o stare de foc pura, sau ,,Jlumina® in
formularea lui Chrysippos. Sfarsitul lumii prezente nu va fi o ,,distrugere® in
sens absolut, nu va introduce o discontinuitate, ci va fi numai ,,0 schimbare
naturala®. Stoicii timpurii au adoptat o teorie, respinsa de Aristotel ( Despre
cer, 1. 10), conform careia nu este o singurd ordine lumeasca vesnica, ci o
succesiune vesnicd de lumi. Durata fiecarei ordini lumesti si a conflagratiilor
care o preced si i1 urmeaza, sunt prezentate ca etape din viata zeului. O noud
ordine a lumii incepe atunci cand conflagratia universala, o stare de foc,

scade prin schimbarea aerului fierbinte in umiditate .

VL. 4. Elemente de escatologie in religia egipteand tarzie

Tabloul policrom al credintei egiptene a fost Tmbogatit in timpul
Ptolemeilor si al Imperiului cu noi culori. Cea mai cunoscutda dovada pentru
influenta strdina o reprezintd Povestea lui Setna si Siusire, unde in descrierea
Infernului apar si chinurile lui Tantalos si Oknos in cadrul egiptean *, iar
tema de bazd a romanului, vizita unei persoane in viata in Lumea de Apoi ne
aminteste de Orfeu cel care a coborat in Hades si de Odysseus conversand cu

umbrele mortului. In textele faraonice tarzii se ivesc anumite probleme de
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interpretare, In cazul in care reprezentdrile noi sunt mascate prin fraze
stravechi si descrieri traditionale.

Descoperirile apartindnd perioadei Imperiului ( in special giulgiuri si
sarcofage *° ) aratd ca cel putin pana in secolul II avem de-a face, pe taramul
credintei in Viata de Apoi, cu o lume bogatd in reprezentari, care a pastrat
multe trdsaturi ale vechii religii si mitologii. Nici macar textele mortuare
demotice nu sunt intotdeauna laconice, ci oglindesc o credintd dezvoltatd in
viata viitoare *. Credinta in viata viitoare, elaborat pe baza vechilor traditii,
nu era limitata la cercul ingust al intelepciunii preotilor, ci dimpotriva in-
vataturile lor erau accesibile si acelora care nu cunosteau decét scrierea de-
motica. Chiar grupuri din populatia vorbitoare de greacd si arameand *7 au
preluat anumite obiceiuri funerare egiptene. In pofida mentinerii in continu-
are a conceptiilor faraonice, nu se poate pune la indoiald faptul ca multi
straini si chiar egipteni din perioada romand nu stiau decat cd, dupa moarte,
sufletul ajunge la Osiris.

In istoria despre Setna si Siusire beneficiem de o descriere a salii lui
Osiris dupd vigneta capitolului 125 din Cartea Mortilor, la care se adauga
elemente noi. Mortii sunt Tmpartiti In trei grupe. Cei ale caror fapte rele au
fost mai numeroase decat cele bune sunt predati devoratorului de morti, iar
sufletele si corpurile lor sunt distruse. Daca faptele bune au fost mai nu-
meroase, defunctul va fi transferat judecdtorului din cealaltd viata, iar daca
faptele bune si cele rele s-au aflat in echilibru, atunci mortul poate sa fie de
folos lui Sokaris- Osiris. Cu toate acestea, imaginea nu devine inca com-
pleta, Setna si Siusire vad si morti care trebuie sa indure chinuri cumplite.

Din diferite descoperiri si texte reiese ca psihostazia a jucat un rol im-
portant si in cea mai tarzie perioada a religiei egiptene. Confesiunea negativa
nu este mentionatd in Povestea lui Setna si Siusire, dar continuarea ei este

dovedita si in Epoca Imperiala. Un text amdnuntit al confesiunii se gaseste in
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Cartea Mortilor elaborata in limba demotica, in timpul domniei lui Nero *.
Dintr-un papirus grecesc aflam ca ritualul confesiunii a fost adoptat si in
juramantul preotilor *.

In ciuda rapoartelor numeroase care dovedesc existenta in continuare
a ideii de viata dupa moarte, ca si a confesiunii negative, credinta s-a schim-
bat si in acest taram al amdnuntelor. Vechea invatatura conform careia inima
se cantareste In prezenta lui Maat de partea cealalta a balantei pare sa se
scufunde 1n uitare *°.

Dupa S. Morenz, in religia egipteana tarzie s-a produs o reorientare n
privinta devenirii in Osiris. Trebuie avutd in vedere o identificare totalda cu
Osiris, caz in care mortul ( denumit de texte ,,Osiris NN* ) nu mai poate fi
despartit de zeu si dupa moarte are loc o unio mystica .

Dupa conceptia textelor funerare tarzii, de exemplu a Cartii despre
strabaterea infinitului, sufletul beneficia de puterea de a vizita, dupa dorinta,
toate regiunile cosmosului. Din Epoca Imperiala detinem céateva dovezi
privind raspandirea imaginii sferice a Lumii, introdusa si acceptatd dupa pe-
rioada lui Augustus in intregul Imperiu %2, care nu a rimas striind nici pentru
conceptiile religioase ale egiptenilor. Influenta celor doi mari reprezentanti
ai conceptiei sferic- geometrice a Lumii, a lui Eratosthene si n secolul II d.
Hr. a lui Claudius Ptolemaios, nu a rdmas limitatd numai la Alexandria. In
traditia filosofica greaca ( Diogene Laertiu, I. 11 ) exista parerea ca in Egipt
cosmosul era considerat a fi rotund. In religia tirzie greco- romana imperiul
mortilor a fost mutat in cer.

In imaginile despre pedeapsa celor condamnati persistd importante
reprezentdri traditionale, Tnsa alaturi de acestea apar si motive din religiile
straine.

Cunoscutul devorator de morti din vechile vignete egiptene continud

sa existe si in Epoca Imperiului. In timp ce Tnainte se evita redarea activitatii
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sale distrugatoare, acum este infatisat intr-o imagine in care calca in picioare
o figurd umand *. Cunoastem chiar o scend in care inghite mortii lipsiti de
ajutor 3. Inca o curiozitate, pe un giulgiu de la Moscova *° apar mici figuri
umane Intunecate; unele dintre ele se agatd de imbracamintea mortului zeifi-
cat, altele incearca sa escaladeze cladirea cu piloni, desenata in partea supe-
rioara a panzei. Scena ne poate aminti de Aeners, VI, 325 sq., unde este de-
scrisd calatoria spre imperiul mortilor. Cete de suflete se straduiesc inutil sa
urce in barca lui Charon. Imaginea, conform careia intrarea in imperiul de
dincolo de moarte ar putea fi interzisa unor defuncti, nu era straind nici egip-

tenilor .

VL. 5. Plutarch si escatologia egipteana

In cele ce urmeazi nu vom oferi o analizi detaliatd a escatologiei lui
Plutarch, pentru ci ar depasi scopul prezentului capitol %. Inainte de a intra
in dezbaterea escatologiei egiptene asa cum a conceput- o el in De Iside, se
impun anumite precizari.

Ideea unei escatologii luni- solare a fost adoptata de pitagorieni, apoi a
pitruns in stoicismul eclectic in timpul lui Posidonius . Dupd Y. Verniére
este mai putin plauzibil ca Plutarch sd fi recurs direct la operele lui Empedo-
cle, ale lui Pindar sau la insusirea continutului tablitelor orfice de aur. Pro-
babil, au existat la Roma, in timpul domniilor lui Traian si Hadrian, secte or-
fice, diferite de cele pitagoriene, care au promovat vechi invatdminte religi-
oase si de la care s-ar fi inspirat ganditorul din Chaeroneea *.

Insa, studiile recente *° au scos in evidentd urmatoarele:
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1) In opera lui Plutarch nu gisim nici o aluzie la existenta sectelor sau
a ritualurilor orfice din timpul vietii sale si este sigur cd n-a fost initiat in
misteriile orfice.

2). Nu beneficiem de nici o urma a unui contact personal al lui Plu-
tarch cu o anumita lucrare atribuitd lui Orfeu.

3) Cateva referiri la acesta din urma provin din operele consultate de
catre Plutarch.

4) Indirect, opera si doctrina lui Platon I-au determinat pe Plutarch sa
aminteasca de Orfeu si orfism.

5) Ca atare, formatia intelectuald a lui Plutarch n-a suferit anumite
modificari din cauza orfismului .

Tinand cont de cele afirmate, putem conluziona ca escatologia lui Plu-
tarch pleca de la o schema platonica, pe care a completat- o cu unele idei in-
spirate din misteriile lui Dionysos, Isis, Mithras si cele din Eleusis.

In analiza noastrd ne vom opri mai intdi asupra imaginii Lumii de
Apoi si a sufletelor care salasluiesc in ea.

In paragraful 21, 359 C -D, printre altele, se specifica : ,,...Preotii
afirma cd nu numai corpurile acestor zei, ci si ale tuturor celorlalti nu sunt
nici necreate si nici incoruptibile si se mentin in forma lor dupa moarte si
sunt venerati, numai ca sufletele lor stralucesc ca astrele in cer. Sufletul lui
Isis a fost numit Cainele de greci si Sothis de egipteni; cel al lui Horus a fost
numit Orion si cel al lui Typhon, Ursa...“ 6!,

Observatiile lui Plutarch in privinta originii si naturii zeilor sunt co-
recte si ca atare reflectd o realitate a mentalititii egiptene. In conformitate
cu un pasaj din Povestea luptei dintre Horus si Seth ,,...dupad zei, oamenii,
atat cei mari, cat si cel mici, se vor odihni acolo unde esti si tu...”, adicad in

lumea mortilor a lui Osiris 2.
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Zeil egipteni au o existentd tranzitorie, temporald; se nasc sau sunt
creati, trasaturile lor se modificd odata cu trecerea timpului, imbatranesc si
mor. Aceasta ,,moarte* este insd o metaford in conceptia faraonicd, in sensul
ca asistam la o nastere si o disparitie ciclica a lor, chiar zilnica, asemanatoare
cu ipostazele zeului soare, Khepri- Re- Atum, adica cu drumul parcurs de
Soare pe ecliptica. Totusi, intr-o zi, marea lor majoritate va inceta sa mai
existe; dupa ,,Gotterdimmerung* numai zeul creator si Osiris ar mai fi ramas
din panteonul atat de numeros al vechilor egipteni ®.

In pasajul redat mai sus, Plutarch a surprins si o alti caracteristici a
religiel egiptene tarzii si anume faptul ca sufletele zeilor se vor ridica printre
stele . Desigur, aceastd credintid veche apare la egipteni deja in cadrul
Textelor Piramidelor ® , dar dupd cum am vizut nu era striind nici greci-
lor 9.

Traditia heliopolitana identifica multi zei sau parti ale acestora cu fe-
nomenele astrale. Re reprezenta Soarele, Horus cerul ( ochii sai fiind Soarele
st Luna ), iar Osiris a fost echivalat cu Orion. Relatia a fost deseori expri-
matd prin descrierea astrului ca ba-ul zeului, iar acest cuvant, care a fost
tradus de specialisti prin ,,suflet, nu ne surpinde ca a fost redat in cazul lui
Plutarch prin yroyn.

Deci, regele decedat se uneste in cer cu tatdl sau Re si va trai printre
stelele vesnice. Astfel, interpretarea mortii ca o reintoarcere spre ceruri este
de origine egipteana si se va mentine pana tarziu in zona Vaii Nilului. Acest
adevar reiese si dintr-un text datand din 300 d. Hr., ne referim la Tratatul lui
Hermes Trismegistos tradus in limba latind. De altfel, chiar despre sufletul
lui Asclepios se spune ci ,,...s- a intors mai fericit spre ceruri* ®.
Identificarea zeitei Isis cu Sirius, numita Sepedet la egipteni ( Sothis

la greci ) 8, poate fi exemplificatd de la cele mai vechi pand la ultimele

documente ale religiei egiptene ®. Prima atestare provine prin intermediul
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Descantecului [ 366 ] din Textele Piramidelor in care zeita, in ipostaza Isis-
Sothis, di nastere lui Horus- Sopdu ™. Intr-un mit al zeitei din Perioada Ptol-
emaica, provenit de la Aswan, ea este numitd ,,stdpana cerului, regina su-

fletelor vii ale zeilor ( = stele ), cea care striluceste in cer* !

. Faptul ca ea
domina stelele se explicd prin personificarea cu Anul Nou, ea fiind consi-
deratd stipana inceputului de an 72,

Pentru Plutarch se pare ca aspectul egiptean al zeitei Isis- Sothis n-a
fost cunoscut, deoarece ea apare in reprezentdrile indigene ca o femeie,
tinand in maini semnul vietii ( ankh ) si sceptrul was, iar pe cap purta semnul
numelui ( sepedet ) 7; alteori imprumuta coroana sau coroanele compozite
ale zeitei Isis ™. In Epoca Romani, Isis- Sothis este una din personalititile
zeitei ,,cu o mie de nume* 7.

Pentru greci si romani iese in evidenta aspectul canin al zeitei. Sothis
apartine constelatiei Canis Maior, iar aparitia ei marcheaza inceputul cani-
culei verii. In aretalogiile zeitei Isis se afirma: ,,Sunt cea care se ridica in
steaua cdinelui“ . Daca pentru egipteni steaua era una beneficd, nu acelasi
lucru se poate afirma despre ea in cazul grecilor si romanilor: Sothis / Sirius
provoacd canicula, epidemii, distrugerea recoltei si a vegetatiei, etc.”” Ea era
reprezentatd sub forma unui caine in miscare sau sezand, iar iconografia
zeitei Isis- Sothis, cildrind un ciine, este o trisiturd a iconografiei romane &,

Trebuie scos in evidenta faptul cd aceste calamitdti cauzate de Isis-
Sothis nu erau cunoscute celor din Egipt. Totusi, caracterul nefast al stelei
Sothis se datora in tara faraonilor prin asocierea stelei cu zeita Sekhmet si cu
zeul Horus 7.

Ceea ce nu aminteste Plutarch, ca o realitate a mentalitatii si icono-
grafiei egiptene, este faptul ca steaua in discutie a mai fost asemuita si cu
alte zeite: Sekhmet *°, Neith si Sathis ¥, iar datoritd sincretismului intern si

cu alte zeite care se aflau in stransa legatura cu Isis, adica Hathor si Hesat 2.
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Sothis poate avea si infatisari masculine: la Ramesseum in
reprezentdrile astrale ®, si in Textele Piramidelor, Horus poate fi si echiva-
lentul unui Soped- masculin 3, ceea ce poate constitui o dovada ca Sothis-
Horus era de fapt o fiintd androgina.

In conformitate cu reprezentarile astronomice, Osiris a fost identificat
cu Orion ( Sah ), motivul fiind pozitia constelatiei pe bolta cereasca. El se
afla la o oarecare distanta de inamicul sau Seth ( Mesekhtiu ), fiind urmat de
sotia iubitoare Isis ( Sothis / Sirius ) . Intr-un papirus datand din timpul se-
colului IV 1. Hr., putem constata proiectia celestd a mitului lui Osiris, text in
care Isis 1 se adreseaza lui Osiris dupa cum urmeaza: ,,Tu esti Sah a cerului
sudic. Eu sunt Sothis si te protejez. Iti capturezi inamicii care se gisesc in
constelatia Mesekhtiu de pe cerul nordului...* %,

Identificarea din De Iside a lui Horus cu Orion-ul este cel putin ciu-
data. /. Hani ® a incercat sa ofere anumite explicatii in acest sens: confuzia
s-ar datora asonantei “Qpog - 'Qpiwv ( ?), asimilarii lui Osiris de catre Ho-
rus Tn Epoca Tarzie a religiei egiptene, Horus este cel care cauza inundatia in

calitate de Orion. Acestea ni se par speculatii, eventual prima ipotezad intrand

in discutie, daca dorim neaparat sa gasim o explicatie a numelui copt al con-

stelatiei Orion §i anume cO¥NQ WP ,,steaua lui Horus™ 88 _In lipsa unor dovezi

lingvistice si1 astronomice sigure, inclindm spre varianta oferitd de H. Bon-
net : in textul tradus mai sus avem de-a face cu o eroare a lui Plutarch ¥,

In schimb, identificarea lui Seth cu Ursa Mare este bine documentata.
Termenul egiptean pentru aceastd constelatie era mesekhtiu *°, dar el nu a
fost identificat cu Seth in Intreaga istorie a civilizatiei faraonice. Ca atare, in

1

Textele Piramidelor , el era locul unde se aflau zeii °!, iar in Textele Sar-

cofagelor se vorbea despre o pasdre neagra malefica, care trdia n mesekhtiu
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92 n P. Harris I se exprima dorinta lui Ramses Il conform careia sd aiba ,,0
viatd (atat de lungd ) pe pamant ca si a lui Mesekhtiu *2.

Identificarea definitiva a Ursei Mari cu Seth are loc in timpul dinas-
tiei XX, demonstratd de Cartea zilei si a noptii din mormantul lui Ramses
VI; referinta la Seth se face sub forma de caine sau maimuta rosie ** . Con-
stelatia devine caracteristicd lui Seth si acolitilor sai, ca atare opus grupului
Osiris- Isis de pe cerul sudic. Crearea constelatiei ne este explicata de un text
ptolemaic, care relateazd o rebeliune a lui Seth, care sub infatisarea unui
caine rosu a fost vanat si dezmembrat: ,,dupa ce el ( Horus ) i-a taiat piciorul
( lui Seth ), 1-a aruncat in mijlocul cerului...”, fiind pazit de catre demonii
khaitiu *°. Preotii din timpul domniei lui Nectanebo II, au incercat si iden-
tifice mesekhtiu cu Osiris, tentativa care care a ramas fara rezultat . In
documentele grecesti tarzii, Typhon continua si se numeasca &pxtog 7.

Cu toata repulsia manifestata fatd de Seth, teologii Epocii Tarzii n-au
reusit sd elimine rolul primordial atribuit constelatiei mesekhtiu in mentine-
rea Universului.

Imaginea Lumii de Apoi apare si in paragraful 19, 358 B: ,,Se zice ca
dupd aceea Osiris a venit din Hades la Horus, 1-a inzestrat si 1-a antrenat pen-
tru batalie* 8. Cu aparenta lui simplitate, pasajul ridica o serie de pro-bleme,
de unde rezultda interpretdri diferite din partea acelor specialisti care s-au
dedicat analizei textului. Dupa J. G. Griffiths ,,acesta este in concordanta nu
numai cu mitul, dar si cu cel mai vechi si constant rol al lui Osiris in cali-
tatea lui de stdpan al mortii* *°. Pentru J. Hans reintoarcerea din Infern a lui
Osiris a fost o creatie a gandirii grecesti, foarte probabil preluata aici din mi-
tul lui Dionysos, deoarece in gandirea religioasa a vechilor egipteni nu exista
ideea revenirii din Infern '%.

Dupa opinia noastra J. G. Griffiths era mult mai apropiat de vechile

concepte faraonice, dar a lasat aceastd chestiune neexplicata. In primul rand,
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,revenirea® din textele egiptene este deseori o expresie metaforicd. Apoi,
trebuie sa avem in vedere o particularitate a sincretismului intern egiptean
antic si anume cel dintre Re s1 Osiris. ,,Re penetra in Osiris si Osiris in Re in

fiecare zi... 10

. Ca urmare, zeul Lumii de Apoi devine Soarele in timpul
apusului si al noptii, cel care ii destepta pe morti din somnul lor. In mai
multe compozitii religioase ale epocii Imperiului s- a scos in evidenta faptul
ca Re, Osiris si suveranul decedat au triumfat fatd de toate obstacolele din
Lumea de Apoi pentru a aparea din nou pe firmamentul cerului in fiecare
dimineata '%2. Explicatiile lui L. V. Zabkar oferite in acest sens sunt mult
mai importante: Osiris a fost si a ramas mai ales stapanul Lumii de Apoi, dar
teologii heliopolitani au fost cei care l-au legat de destinul lui Re. Procesul
de asimilare incepe prin asocierea lui Osiris cu stelele si constelatia Orion,
ajungand apoi o divinitate celestd. Aceasta identificare devine mult mai
exactd odatd cu epocile tarzii ale istoriei faraonice . Intr-un imn adresat lui
Osiris se spune: ,,El a aparut pe tronul tatdlui sdu ca si Re atunci cand se
ridica la orizont cu scopul de a oferi lumini in intuneric...* 1. In culegerea
egipteand antica numitd Amduat apare clara ideea ca ba-ul lui Osiris apartine
cerului, iar corpul divinitétii, asa cum a afirmat zeul soare, apartinea Lumii
de Apoi '%; apoi, zeul soare este deseori denumit ca ,,marele Ba“ cel care in-
tra si paraseste Lumea de Apoi . In Epoca Ptolemaici, Osiris este cel care
dispune de regatul lui Re, deoarece intr-o scend a unei capele din Hermopo-
lis, actualmente la Hildesheim, Osiris conferea faraonului regatul lui Re si
nu cel propriu, adica Infernul 7. In momentul in care incercim si judecim
acest scurt pasaj din Plutarch nu trebuie sa uitdm de faptul ca in Epo-ca
Tarzie a religiei faraonice Lumea de Apoi si- a mutat sediul in ceruri, ca
atare tot ceea ce am reliefat pana in prezent este mai usor de inteles. Desigur,
autorul din Chaeroneea a avut cunostinte si de anumite reminiscente ale ve-

chilor mituri faraonice, in cel mai rau caz de cele care erau in voga in Epoca
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Ptolemaica, dar probabil cd a tinut cont si de mitul lui Dionysos. Chiar Dio-
dor relata : ,,Se spune ca, in vremurile stravechi, pe cand Isis si fiul sdu Ho-
rus se pregateau sa lupte impotriva lui Typhon, Osiris- reintorcandu-se din
Hades si luand infitisarea unui lup- a venit in ajutorul copilului sau si al
sotiei 1%,

In conformitate cu interpretarea demonologicd a mitului, Plutarch
vorbeste de existenta unei lumi subterane si a uneia celeste, care au fost ap-
ropiate si unite de catre Osiris: ,,...acest zeu fiind principiul director comun a
ceea ce existd in cer si a ceea ce existd in Hades. Anticii s-au obisnuit sa
numeasca prima realitate < sacra>, iar pe cealalta < pura >“( §. 61, 375 D-
E) .

Daca tinem cont de cele afirmate mai sus pentru nimeni nu mai este o
enigma faptul ca Plutarch 1-a calificat pe Osiris ca pe o zeitate atat a Cerului,
cat si a Infernului. Filosoful antic porneste, dupa cum am vazut, de la o pre-
supusa etimologie a numelui, iar pasajul redat mai sus reflectd anumite
schimbadri intervenite chiar in semnificatia unui cuvant egiptean antic.

In conformitate cu textele egiptene, Osiris poartd, printre altele, si
doua epitete semnificative: ,,primul dintre cei din vest™ si ,,stapan al cerului®.
Dintre acestea prima necesitd anumite lamuriri. La origine Khentamentiu era
vechea divinitate a mortilor ( infatisat ca un ciine ) din Abydos !, dar spre
sfarsitul Regatului Vechi numele a devenit un simplu epitet al lui Osiris. In
aceasta calitate, adica de khenti- imentiu, Osiris simboliza o divinitate pro-
tectoare a mortilor. In conceptia egiptenilor antici, la vest de Nil se situa lo-
cul de apus al Soarelui, acolo unde intra in Duat ( lumea celor decedati ). Ca
atare, majoritatea mormintelor erau situate in acea regiune geografica !,

Prin intermediul cuvintelor iep@ si 6oie Plutarch, dupa opinia noastra
fard a poseda cunostinte exacte in materie de limba egipteana antica, a sur-

prins totusi o realitate a vocabularului acesteia, caracteristicd Epocii greco-
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romane. Dupd cum au scos in evidentd autorii monumentalului Wa. VI, p.
75, limba egipteana poseda mai multe glose care au redat conceptul ,,sfant*
ori ,sacru“: akh, semi, geta si djeser; acesta din urma se pare ca este cel mai
apropiat de notiunea in cauza, folosita de cei care studiaza istoria religiilor.
Dijeser putea fi utilizat ca un atribut al divinititii . in conformitate cu anu-
mite pasaje din Textele Sarcofagelor , decedatul poate accede in lumea ce-
lestd numai dupa ce a demonstrat ca este purificat, mumificat si poseda sim-
boluri divine. Din acel moment al calatoriei sale, defunctul poate fi numit
,,Osiris N“; | astfel, ca si ceilalti zei, el poate fi considerat < sfant> sau <sa-
cru>“ 12 Insi, in Epoca Tarzie are loc o incercare de inlocuire treptatd a
cuvantului djeser cu wab, care initial semnifica ,,pur, a fi pur . O alta
chestiune importantd, in textele bilingve ale Epocii Ptolemaice, djeser nu
acoperea sensul initial al cuvantului; de exemplu, in Decretul de la Rosetta,
R3= N 26= gr. 32, avem pentru acest cuvant grecescul €vd6€og ''*. Treptat,
atat in limba demoticd, cat si in cea coptd djeser incepe a fi inlocuit cu

ovaal , avand sensurile de ,,a fi pur, inocent, sfant* !5,

In paragraful 61, 375 E citim: ,,Dar cel care prezinti elementele
ceresti si este cauza miscarii celor de acolo este Anubis, care cateodata este
numit Hermanubis, atita timp cat el apartine lumii de deasupra si partial
celei de jos...“ 1. Hermanubis este un zeu elenistic, dar etimologia numelui
nu trebuie cutata in hr- m- Inpw , adica ,,Horus in calitate de Anubis* 7, ci
intr-o alta asociere: Hermes ( psychopompos ) si Anubis. Motivul acesteia a
fost interpretat diferit. Dupa J. G. Gritfiths '® si J. Quaegebeur 'V, ar fi
prezenta lui Thoth( Hermes ) si Anubis in scenele psihostaziei. Dupa P. Boy-
lan '* elementul comun ar fi scrierea, in acest sens trimitdnd la o remarci a
lui Platon ( Philebos, 18 B ). Existenta lui Hermanubis este atestata de surse

1

papirologice, onomastice si arheologice '*'. Pentru pasajul lui Plutarch,
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totusi, interpretarea lui 7h. Hopfier ' ni se pare cea mai adecvati: se au in
vedere insusirile a doi zei, Hermes- Thoth in calitate de zeul Lunii si Anubis
ca zeul mortii, ca atare Hermanubis fiind o divinitate a celor doud lumi ',

Plutarch afirma faptul ca Osiris este grecescul Hades, cel care ,,sta in
pamant si sub pamant“, fiind totusi ,,..la o indepartare considerabild de
pamant...“( §. 78, 382 E ). Propozitia év yfj kel OTO yfv ,,in pdmant si
sub pdmant* reflectd din nou o realitate a mentalitatii egiptene. A se situa ,,in
pamant* se refera la Osiris in calitate de stapan al mormantului si a necropo-
lei 2%, iar a fi ,,sub pAmant* scoate in evidentd acea trasatura a lui Osiris con-
form careia este stdpan al Duat-lui '. Faptul ca divinitatea in cauzi este un-
deva departe de pamant reflecta influenta teologiei heliopolitane, potrivit
cireia Lumea de Apoi a fost situata in ceruri 126,

Lumea posedad un corp si un suflet in conformitate cu paragraful 49,

) 127

371- A, iar acest suflet beneficiaza de un element reglator ( Osiris si de

un element patimas, titanic, iresponsabil care este Typhon ( 371, B- C ) '%,
Aici este prezentat un dualism ,,moderat*, care ne trimite la ideile exprimate
in paragraful 47, 370- B in legatura cu Ahura Mazda si Ahriman, dar asoci-
erile afirmatiilor sunt insd valabile numai pentru zoroastrismul timpuriu, in
conformitate cu care Ahura Mazda este zeul suprem, ,,stapanul intelept®, cel
care creeazd cele doud spirite ale luminii si ale intunericului '?. Prin analo-
gie, Plutarch vorbeste de corpurile lui Osiris ( cf. §. 54, 373- A ), dar el nu
este inclus in partea corporald, deoarece se identifica cu ceea ce curge si cu
motivul regenerarii ( cf. §. 49, 371 A- B ). Dupa cum a subliniat C. Froide-
fond, g¢moppon are deseori un sens astrologic, iar in De Iside cuvantul reda
un vechi concept egiptean '*. In conformitate cu Descantecul [436] din

Textele Piramidelor libatiunea a fost identificata cu revarsarea Nilului, dar si

cu limfa care se scurge din cadavrul lui Osiris '*!. Typhon nu poate perturba
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decat lumea sublunari ( cf. 373 D- 375 B ), ceea ce dupd C. Froidefond '*?
reflecta distinctia neta stabilitd de Aristotel intre lumea astrelor si lumea sub-
lunara.

Din punctul nostru de vedere, deosebit de interesant este inceputul
paragrafului 53, 372- E: ,Isis este principiul feminin in naturd, precum si
principiul atotcuprinzdtor al procreatiei si ca atare este numitd de Pla-
ton( 77m., 49 A; 51 A') <Doica > si < cea care receptioneaza totul >, in timp
ce multi o numesc <cea cu o mie de nume> deoarece sub actiunea ratiunii ea
se supune transformarilor si acoperd toate formele corporale si spirituale* %3,
Ca atare, Isis este materia care posedd un suflet, dar beneficiaza atat de
forme corporale, cat si spirituale. Conceptia lui Plutarch despre materie pare
a fi aristotelica.

Pasajul in sine scoate in evidentd rolul jucat de zeita Isis in timpul
Epocii greco- romane. In primul din cele patru imnuri compuse de Isidorus,
in prima parte a primului secol 1. Hr., pentru templul zeitei Isis- Hermuthis la
Medinet Madi din Fayyum, scris in hexametri si la persoana a doua, Isis este

atat zeita locala Isis- Hermuthis '

, cat si zeita universald identificata cu
zeitatile de frunte grecesti si cele ale Orientului Apropiat. Ea este Isis cea cu
multe nume si forme, cum apare in Mefamorfozele lui Apuleius, in areta-
logii, precum si in imnul adresat ei in P. Oxyrhynchos 1380 ¥, Numai egip-
tenii ii stiau numele adevarat Thiouis, adicd ,,Unica* !*. Probabil, Plutarch
constatand Intlietatea zeitei si ca atare rolul ei jucat in cadrul comunitatilor
din intregul bazin mediterenean, si- a intitulat deliberat opera filosofica de
batranete Ilepi "Iowdog xai “Ooipidog .

Discutand identitatea Osiris- Apis, Plutarch relevd opinia preotilor
egipteni care apreciau ca: ,,...Apis trebuie considerat ca imaginea corporala a

sufletului lui Osiris* ( §. 29, 362- D) 138 Aceasti idee a fost oarecum repe-

tatd de catre Plutarch in 43, 368 B- C, 73, 380- E si mult mai explicit in 20,
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20, 359- B: ,,Apis...este imaginea sufletului lui Osiris“. Trebuie scos In evi-
denta faptul ca in acest ultim pasaj, Plutarch utiliza cuvantul eidwAov care
pare a fi o traducere pentru ba-ul egiptean( cf. si éupopdpov €eikéva din 29,
362- D). O idee asemanatoare a fost exprimata si de catre Diodor din Si-
cilia, B. H., 1. 85. 4, unde referindu-se la Apis, afirma: ,,Unii tdlmacesc
slavirea ce 1 se aduce printr-o traditie care spune ca sufletul lui Osiris ar fi
trecut intr-un taur '*°,

Dupa moarte, sufletul uman se gaseste in regatul intangibilului, unde
domneste Osiris ( 382 E- 383 A ). Sufletele fiintelor vii sunt receptorii in-
teligibilului, centrul senzatiilor si al inteligentei ( 374 E- F ) *°. Ele nu tre-
buie stingherite de greutatea corpului ( 353- A), nici de boli, de unde grija
fatd de igiend de care dau dovada preotii egipteni ( 383- B ) .

In fragmentul 362- D, §. 29 observim cel putin o aluzie la pal-
ingeneza: ,,La egipteni si alte nume au explicatii. Ca atare, locul subteran,
unde dupa crezul lor ajung sufletele, il numesc Amenthes, ceea ce inseamna
< cel care 1a si oferd >*. Aprecierea noastra de mai sus este valabild si pen-
tru L. Parmentier '*?, dar C. Froidefond ' neagi orice aluzie la doctrina pa-
lingenezei atribuita egiptenilor de cdtre Herodot ( II, 123- v. mai jos ), dupa
el fiind vorba ,,...d’une glose sur la générosité d’Hades...“. Inclinim si cre-
dem cd in acest pasaj se reflectd totusi o idee egipteand anticd, respectiv fap-
tul cd Imentet ,,Vestul, este locul unde apune Soarele, pentru ca dimineata,
sa renascd sub forma lui Khepri si legatura cu revirimentul credintelor so-
lare/ astrale din Epoca Téarzie a istoriei faraonice.

Animalele poseda un suflet ( 382- A ), dar Plutarch respinge ca idee
neverosimild faptul ca sufletele mortilor revin in corpul animalelor venerate
in Egipt '* . Aceasti teorie a fost recunoscuta de alti autori antici, cum ar fi

Celsus ( apud Origene, Contra Celsum, 1. 20. 338 ) si Porphyrios ( De Abst,
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4. a) Pentru egipteni era o credintd comuna faptul ca dupa moarte sufletul
poate pardsi corpul sub forma ba- lui, o pasdre cu corp uman ¥, Apoi,
descantecele asigurau transformarea omului in soim, crocodil, gasca, etc.,
idee prezenta si in anumite capitole din Cartea Mortilor . Aceste pareri de-
spre metempsihozd difera de cele ale pitagoricienilor. Dupa Herodot (II.
123) metempsihoza este de origine egipteana, iar cercetarile moderne tind a
dovedi faptul cd macar unele imagini sau scene egiptene au influentat gandi-
rea greacd '¥.

In concluzie, se impun anumite preciziri: editorii care au comentat De
Iside ( in special Th. Hopfner, J. G. Griffiths, mai putin C. Froidefond )
n-au accentuat o trasatura esentiala a religiei egiptene si antice in general si
anume aceea de a situa Hades-ul pe bolta cereasca. Plasarea sufletelor in lu-
mea stelelor este o conceptie egipteand veche '*¥, dar, odatd cu raspandirea
invataturii osiriene cu privire la sufletele ce ajung in lumea subterana, dis-
pare din textele egiptene antice, chiar dacd nu in totalitate. Revirimentul
acestei conceptii are loc din a doua jumatate a mileniului I 1. Hr. '*. Plu-
tarch, desi a fost influentat de conceptele grecesti, mai ales de cele platonice,

a reusit sd redea cu maiestrie aceste realitdti egiptene tarzii.
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NOTE

''v. I. M. Stoian, Dictionar religios, Bucuresti, 1994, p. 99. Desi mult mai elaborata,
opinia lui V. Kernbach, Dictionar de mitologie generala, Bucuresti, 1989, pp. 173- 174,
este departe de a fi o abordare coerentd a chestiunii.

?J. Carmignac, Les dangers de I’eschatologie, Paris, 1979, pp. 365 sqq.

* G. Filoramo, Eschatologie, in : A. Di Berardino ( ed. ), Dictionnaire encyclopédique du
Christianisme ancien, adap. fr. F. Vial, vol. 1, Paris, 1983, p. 848.

* Eschatology: An Overview, in: M. Eliade ( ed. in chief), The Encyclopedia of Religion,
vol. 9, New York, 1987, pp. 148- 151.

* Ancient Egyptian Religion, New York, 1961, pp. 3- 4.

¢ G. Englund, Gods as a Frame of Reference, in: Idem ( ed. ), The Religion of Ancient
Egyptians, Uppsala, 1989, pp. 7 sqq. E. Hornung, Agyptische Unterweltsbiicher, Ziirich,
1972, pp. 11- 12 echivala gandirea egipteana cu ,,stiinta egipteana“.

7v. in general F. Dunand, Chr. Zivie- Coche, Dieux et hommes en Egypte, Paris, 1991.

% v. in acest sens: L. Kakosy, Schopfing und Weltuntergang in der dgyptischen Religion,
Acta Ant. XI ( 1963 ), pp. 17 sqq.; J. Bergman, /ntroductory Remarks on Apocalypticism
in Egypt, in : D. Hellholm ( ed. ), Apocalypticism in the Mediterranean World and the
Near East, Tiibingen, 1983, pp. 51- 60; H. Brunner, Weltende, in: LdA VI, coll. 1213-
1214; S. Bickel, La cosmogonie égyptienne, Friburg- Gottingen, 1994, pp. 228- 231.

> A. H. Gardiner, The Attitude of the Ancient Egyptians to Death & the Dead, Cam-
bridge, 1935.

" Pentru expresie v. R. O. Faulkner, A Concise Dictionary of Middle Egyptian, Reprinted
Oxford, 1988, p. 67; Sir Alan Gardiner, Egyptian Grammar °, Oxford, Reprinted 1979, §.
55; R. Hannig, Die Sprache der Pharaonen. Grosses Handworterbuch Agyptisch- Deutsch
( 2800- 950 u. Chr.), Mainz / Rhein, 1995, p. 210.

" E. A. W. Budge, The Book of the Dead, London, 1898, pp. 116- 119 ( textele hierogli-
fice ); traduceri: T. G. Allen, 7he Book of the Dead, Chicago, 1974, p. 50; P. Barguet, Le
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Livre des Morts des anciens Egyptiens, Paris, 1967, pp. 86- 87. Capitolul XLIII are ca
antecedent Descantecul [390] din Textele Sarcofagelor, v. R. O. Faulkner, 7he Ancient
Egyptian Coftin Texts, 11, Warminster, 1977, p. 18 si P. Barguet, Les Textes des Sar-
cophages égyptiens du Moyen Empire, Paris, 1986, p. 53, iar cap. XLV are un continut
oarecum similar cu Descantecul [755] din T. S., v. R. O. Faulkner, op. cit, pp. 288- 289
si P. Barguet, Les Textes des Sarcophages...,pp. 35- 36. Pentru ,,decapitarea” in Lumea
de Apoi v. J. F. Borghouts, 7he Magical Texts of Papyrus Leiden I. 348, Leiden, 1971, p.
70: Commentary Note 102 si pp. 199- 209 (= Excursus II). Textele egiptene foloseau mai
multe cuvinte pentru a reda notiunea ,,descompunerii corpului, v. J. Zandee, Death as an
Enemy, Leiden, 1960, pp. 56 sqq.

2v. Budge, op. cit, pp. 119- 120 ( text hieroglific ); T. G. Allen, op. cit, p. 50; P. Bar-
guet, op. cit., p. 87. Pentru echivalenta Cartea Mortilor = Textele Sarcofagelor v. R. O.
Faulkner, op. cit, p. 308 si P. Barguet, Les Textes..., p. 225 ( Descantecul [787] ). Forma
cea mai elaboratd a acestei idei apare in cap. 175 din Cartea Mortilor, pentru care v. P.
Barguet, op. cit,, p. 260 si E. Homung, Les Dieux de I’Egypte. Le Un et le Multiple,
Monaco, 1986, pp. 148, 270, nota 78.

Bv. detailat A. J. Spencer, Death in Ancient Egypt, London, 1982, passim.

Y e jugement des morts dans I’Egypte ancienne, in: Sources Orientales IV, Paris, 1961,
pp- 20- 21.

Sy, J. Assmann, Ma t L Egypte pharaonique et I’idée de justice sociale, Paris, 1989, in
special pp. 117 sqq. ,,Aducerea lui Maat“, cum este denumitd scena, a fost inclusa in
marea majoritate a temelor cultice din temple, v. E. Hornung, Les Dieux..., p. 196 si J.
Assmann, Liturgische Lieder an den Sonnengott, Berlin, 1969, p. 270. Scena este cunos-
cutd incepand cu dinastia a XVIIl-a, v. E. Teeter, The Search for Truth: A Preliminary
Report on the Presentation of Maat, NARCE 134 ( 1986 ), pp. 3- 12. Pentru iconografie
v. spre ex.: Ramses II oferind Maat-ul zeului Ptah, v. L. Habachi, Features of the Deifica-
tion of Ramses 11, Glickstadt, 1969, p. 30, fig. 17 ( = stela funerara a lui Mes, Hildes-
heim, Inv. Nr. 375 = Antike Welt im Pelizacus - Museum. Die dgyptische Sammlung,
Mainz / Rhein, 1993, p. 73, Abb. 67 ).

16 Cuvantul este forma nisbe de la maat, v. Sir Alan Gardiner, Egyptian Grammar °, Ox-
ford, 1979, §§. 79- 81 si A. Loprieno, Ancient Egyptian. A Linguistic Introduction, Cam-
bridge, 1995, pp. 56- 58.
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7 Pentru isefet ,,pacat”, ,nedreptate, ,,minciuna®, ,razvratire* si isefeti ,,cel pacatos®,
,cel care se razvrateste®, v. R. Hannig, op. cit., p. 103. Vezi si J. Assmann, Egyptian So-
lar Religion in the New Kingdom, London- New York, 1995, p. 209: ,,The term jzft
(wrongdoing) acquires the character of ‘sin’, i. e. transgression against god...““. Pentru
termenul ,,justificat® v. R. Anthes, 7he Original Meaning of maa-khrw, JNES 13 (1954),
pp. 21- 51, v. si B. Menu, Le Tombeau de Pétosiris( 2), BIFAO 95 ( 1995 ), in special pp.
285 sqq.

' v, printre altele: inscriptiile din mastaba lui Ti si Mereruka ( H. Wild, in: BIFAO 58/
1958/, pp. 101- 113 ); inscriptia lui Ankhmahor, dinastia a VI-a ( K. Sethe, Urkunden
des alten Reiches’, Berlin, 1933, pp. 201 sqqg. ); inscriptia din mormantul lui Memi ( Ibi-
dem, p. 23 ); textul stelei lui Khu-wey din timpul Primei Perioade Intermediare ( J. Sainte
Fare Garnot, La St /e de Khou- our, ASAE 37/ 1937/, pp. 116- 124 ); CTII, 226- 236
( R. O. Faulkner, 7The Ancient Egyptian Coftin Texts, I, Warminster, 1973, p. 127 ); CT
II, 248- 250 ( Ibidem, p. 128).

¥ In conformitate cu textele capitolelor XVIII- XX din Cartea Mortilor asemenea tribu-
nale existau, printre altele, la: Heliopolis, Busiris, Letopolis, Buto, Abydos, Rosetau, etc.,
v. P. Barguet, Le Livre des Morts..., pp. 64- 69; D. Meeks, Chr. Favard- Meeks, La vie
quotidienne des dieux Egyptriens, Paris, 1993, pp. 72- 73. Putem atesta si existenta unui
,,scrib al tribunalului celor doud tari“, care apare mentionat chiar in textul unor amulete
ale inimii, v. V. Wessetzky, Amulettes de coeur au Musée des Beaux- Arts, BMHBA 54
( 1980 ), p. 9. Etimologic kher- ne€er inseamna ,,ceea ce este sub zeu“, desemnand atat
necropola, cat si lumea subterand, dar si cavoul in sine. Se poate presupune ca ,,augustul
tribunal“ care a fost situat In necropolda, era candva o institutie reald, o instantd care
judeca cazurile de profandri de morminte; ,,zeul cel mare* desemna insusi faraonul. Ase-
menea tribunale existau in orasele piramidelor, care cuprindeau marile cimitire de la
Memphis, v. W. Helck, Untersuchungen zu dem Beamtentiteln des dgyptischen Alten
Reiches, Berlin, 1954, p. 73, nota 47 si S. Gabra, Les conceils de fonctionnaires dans
I’Egypte pharaonique, Le Caire, 1929, pp. 7- 10.

* In general, despre capitolele din Cartea Mortilor care trateaza problematica inimii v. Z.
I. Fabian, Heart-Chapters in the Context of the Book of the Dead, in: Akten des Vierten
Int. Agyptologen Kongress. Miinchen 1985, Band 3, pp. 249- 259; pentru cap. XXX A- B
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v. M. Malaise, Les scarabées de coeur dans I’Egypte ancienne, Bruxelles, 1978, p. 9 si
notele 1, 3.

' Scena este familiara, ca atare prezentam numai cele mai importante referinte biblio-
grafice: Chr. Seeber, Untersuchungen zur Darstellung des Totengerichts im Alten Agyp-
ten, Miinchen, 1976; J. Yoyotte, in: Sources Or. IV, Paris, 1961, pp. 43 sqq.

2 P, Kaplony, Ka, in: LdA I, coll. 275- 282.

» L. V. Zabkar, A Study of the Ba Concept in Ancient Egyptian Texts, Chicago, 1968.

* @G. Englund, Akh-une notion religieuse dans 1’Egypte pharaonique, Uppsala, 1978.

» L. Kéakosy, Schopfing und Weltuntergang in der dgyptischen Religion, Acta Ant. XI
(1963 ), p. 19.

% R. O. Faulkner, The Ancient Egyptian Coftin Texts, I1I, Warminster, 1978, p. 168; cf.
si J. Assmann, Agypten. Theologie und Frommigkeit einer fiiihen Hochkultur, Stuttgart,
1984, pp. 204 sq. si p. 221; pentru o analizd a variantelor v. L. H. Lesko, 7he Ancient
Egyptian Book of the Two Ways, Berkeley, 1972, pp. 130 sqq. ; v. si P. Barguet, Les
Textes des Sarcophages..., pp. 662- 664.

7 Capitolul 175, v. P. Barguet, Le Livre des Morts..., p. 261; pentru un text apropiat in
continut, din Epoca Ptolemaica v. E. Otto, Zwes Paralleltexte zu TB 173, CdE XXXVII
(1962), pp. 251-255.

% J. Baines, Interpreting the Story of the Shipwrecked Sailor, in : JEA 76 ( 1990 ), pp.
65- 67.

» W. Helck, Die Prophezeiung des Nfi.tj, Wiesbaden, 1970, p. 19, IV c; v. si G. Posener,
Litérature et politique dans I’Egypte de la XII-e dynastie, Paris, 1956, pp. 42, 150,

¥ v. S. Schott, Altigyptische Vorstellungen vom Weltende, in: An. Bibl., Roma 12
(1959), p. 324.

3 In Descantecul [619] .,...phoenix-ul va rosti o profetie...“ ( v. R. O. Faulkner, op. cit., II,
p. 202), iar in [622] , pelicanului ii va reveni aceeasi sarcind ( v. Ibidem, p. 204 ).

* Ibidem, p. 7, Descantecul [366].

¥ v. Descantecul [619] din Textele Sarcofagelor.

¥ Textele Sarcofagelor, Descantecul [362], v. R. O. Faulkner, op. cit, I, p. 4.

¥ Textele Sarcofagelor, Descantecul [1100], v. Faulkner, op. cit, 111, p. 157.

% Zeit und Ewigkeit im Alten Agypten, Heidelberg, 1975, pp. 26- 28.
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¥7v.in acest sens E. R. Dodds, Grecii si irationalul, tr. rom. , lasi, 1998, pp. 124- 125 si p.
141 cu nota 10.

% M. Nasta, in: Filosofia greacd pand la Platon, 1/ 2, Bucuresti, 1979, p. 79.

¥ J. E. Harrison, Prolegomena to Study of Greek Religion, Cambridge, 1908, p. 599.

* Orfeu. Legaturi intre orfism i crestinism, tr. rom., Bucuresti, 1992, p. 32.

! Pentru rasplata si pedeapsa in Viata de Apoi v. si E. R. Dodds, Grecir si irationalul, tr.
rom., lasi, 1998, pp. 124- 125.

“ In general despre problematica sufletului v. F. E. Peters, Termenii filozofiei grecesti,
Bucuresti, 1993, pp. 236- 250 si lucrarea mai veche a lui E. Rohde, Psyché, tr. rom., Bu-
curesti, 1985, pp. 154 sqq., precum si documentata sinteza a lui F. Cumont, Lux perpetua,
Paris, 1949, passim.

“ A. A.Long, D. N. Sedley, 7The Hellenistic Philosophers, I, Cambridge, 1995, pp. 174-5;
275-9; 309- 13.

“ F. LL. Griffith, Stories of the High Priests of Memphis, Oxford, 1900, pp. 150 sqq.;
povestea in cauza, cunoscuta si sub denumirea de Setna II, apare pe verso-ul P. British
Museum 604, v. si M. Lichtheim, Ancient Egyptian Literature. A Book of Readings, 111,
Berkeley, 1980, pp. 138- 151.

* K. Parlasca, Mumienportrits und verwandte Denkméler, Wiesbaden, 1966, pp. 152
sqq.

% F. Lexa, Das demotische Totenbuch, Leipzig, 1910; G. Moller, Die beiden Totenpapy-
rus Rhind des Museums zu Edinburgh, Leipzig, 1913.

Y H. Donner, Elemente dgyptischen Totenglaubens bei den Aramdéern Agyptens, in: Re-
ligion en Egypte hellénistique et romaine, Paris, 1969, pp. 75 sqq.

*® F. Lexa, op. cit., pp. 9 sqq.

¥ R. Merkelbach, Ein griechisch- dgyptische Prietereid und das Totenbuch, in: Religion
en Egypte hellénistique et romaine, Paris, 1969, pp. 68- 73 = ZPE 2 ( 1968 ), pp. 7 sqq.
*v. o reprezentare din Antinopolis, unde mortul este asezat pe unul din talerele balantei,
iar pe celalalt taler fiind asezatd o greutate rotunda, v. E. Guimet, Les portraits d’Antinoe,
Paris, 1912, pl. 40 J; in timp ce 1nainte cantarul era reprezentat in echilibru, aici talerul cu
defunctul este mai jos.

' Das Problems des Werdens zu Osiris, in: Religions..., Paris, 1969, pp. 75- 91.

52 F. Cumont, Lux perpetua, Paris, 1949, pp. 142 sqq.
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> E. Guimet, op. cit,, pl. 40 B.

* K. Parlasca, op. cit, p. 169, pl. 12.

* Ibidem, pl. 35. 1.

% De exemplu, in Amduat se afirma cd Vestul ramane inchis raufacatorilor, v. E. Hor-
nung, Das Amduat, 11, Wiesbaden, 1963, p. 41, nota 41.

7v. in acest sens, Y. Vemiere, Symboles et mythes dans la pensée de Plutarque, Paris,
1977, pp. 153- 215 si Idem, /nitiation et eschatologie chez Plutarque, in: J. Ries ( ed. ),
Les rites d’initiation, Louvain- la- Neuve, 1986, pp. 335- 352.

* F. E. Peters, Termenii filozofier grecesti, Bucuresti, 1993, pp. 50- 51 ( athanatos ) si pp.
18- 19 (aer). v. st F. Cumont, op. cit., pp. 157- 170.

¥ Ibidem, p. 154, autoarea preluand o ipoteza a lui G. Méautis, Plutarque et I’Orphisme,
in: Mél. Glotz, 11, Paris, 1932, pp. 575- 585.

%'y. inainte de toate M. Pinnoy, Plutarque et I’Orphisme, Ancient Society 21 ( 1990), pp.
201-214.

' Traducerea oferitd de J. G. Griffiths, Plutarch’s De Iside et Osiride, Cardiff, 1970, p.
151 este mult mai fideld textului grecesc, comparativ cu cea a lui C. Froidefond, /sis ef
Osiris, Paris, 1988, p. 196; cf. si J. Hani, La religion égyptienne dans la pensée de Plu-
tarch, Paris, 1976, p. 131; a se vedea si Th. Hopfner, Plutarch iiber Isis und Oksiris, 1,
Prag, 1940, pp. 12- 13.

62 v. P. Chester Beatty I, rt. 15. 8, in: A. H. Gardiner, Late Egyptian Stories, Bruxelles,
1932, p. 58; M. Broze, Mythe et roman en Egypte ancienne. Les Aventures d’Horus et
Seth dans le Papyrus Chester Beatty I, Leuven, 1996, pp. 114- 116.

 E. Hornung, Les Dieux de I’Egypte. Le Un et la Multiple, Monaco, 1986, pp. 129 sqq.
% Intr-o steld funerara datand din anul 34 al domniei lui Darius I, descoperiti in Sera-
peum- ul din Memphis, trecerea in nefiintd a unui taur Apis este descrisd dupa cum ur-
meaza: ,, Maiestatea Sa Apis s-a indreptat spre cer. El este Horus care a devenit Osiris®,
v. E. Chassinat, Le Mystere d’Osiris au mois de Khoiak, 1, Le Caire, 1966, p. 183. Intr-un
pasaj al templului de la Edfu ideea anuntatd este scoasa si mai pregnant in evidenta: ,,Zeii
vii nascuti de Re...care sunt ascunsi 1n cimitirul lor, sub munte, la sud- vest de Edfu, au
venit pentru a pecetlui destinul lor. Ei nu puteau sa existe pe pamant. Sufletele lor au

3

iesit, s-au inaltat spre cer si traiesc printre stele...”, v. E. Chassinat, Le Marquis de

Rochemonteix, Le temple d’Edfou, 11, Le Caire,1918, p. 51; Th. Hopfner, op. cit., p 162
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chiar a scos in evidenta faptul ca in Epoca Tarzie conceptul de ,,zei” se scrie prin inter-
mediul logogramei stelei, urmata de semnul pluralului.

% Chr. Jacq, Le voyage dans I’autre monde selon I’Egypte ancienne, Monaco, 1986, §. 3 .

% y. spre exemplu deja la Euripide, Helena, v. 1014- 1016: ,,Sufletul celor raposati, desi
lipsit de viatd, nu-si pierde constiinta vesniciei, caci se uneste cu vazduhul vesnic*, dupa,
Euripides, Rhesos, Troienele, Andromache, Helena Orestes, Heraklizii, tr. rom. A. Miran,
Bucuresti, 1996, p. 215.

7 v. Asclepius, 37, in: B. P. Copenhaver, Hermetica, Cambridge, 1995, p. 90; A. D.
Nock, A.-J. Festugi re, Corpus Hermeticum, tome 11, Paris, 1992, pp. 347- 348 si p. 394,
nota 319. In Asclepios, 24, care prezinti o imagine apocaliptica a Egiptului din secolul
IV d. Hr., se afirma printre altele: ,,...Dar, va veni o vreme cand se va vedea ca egiptenii
au onorat in van divinitatea, printr-un cult asiduu, cu o inima plind de pietate...Zeii, paras-
ind pamantul, vor reveni in cer; ei vor abandona Egiptul..., v. B. P. Copenhaver, op. cit,
p. 81 si A. D. Nock, A.-J. Festugi re, op. cit, p. 327 si p. 379, nota 202.

% In limba egipteana Spdt ( Sepedet ) inseamna: Sirius ( decan ), Sothis ( zeita ), Sothis
(constelatie), sdrbatoarea- Sothis ( v. R. Hannig, op. cit., pp. 695- 696). Termenul in sine
se poate traduce prin: ,,ascutit, subtire, stralucitor*; trebuie mentionat faptul ca este difi-
cild o recontituire a evolutiei numelui de la Spdt > Z®0¢, v. L. Kékosy, in: LdA, V, col.
1110; W. Vycichl, Dictionnaire étymologique de la langue copte, Leuven, 1983, p. 36 si
W. Westendorf, Koptisches Handworterbuch, Heidelberg, 1992, p. 541.

®v. bibliografia exhaustiva la G. Cler, Isis- Sothis dans le monde romain, in: Hommages
a M. J. Vermaseren, 1, Leiden, 1978, p. 250, nota 17, la care adaugi L. Kakosy, in: LdA,
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