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SER Y/O LLEGAR A SER «HIJOS» ;
EN LA LITERATURA DEL HERMETISMO FILOSOFICO

Alberto Camplani

Universita La Sapienza, Roma ([talia)

INTRODUCCION

La legitimidad de un discurso sobre el concepto de «hijo/filiacién» en el
hermetismo! implica, en primer lugar, una clara toma de conciencia de
los confines culturales de este fenémeno literario y religioso, asi como

1. Elenco de las abreviaturas, de las siglas y de las ediciones del material analizado:

— Textos herméticos en griego y latin: CH = Corpus hermeticum; SH = Stobaei Excerp-
ta Hermetica (Anth.); FH = fragmentos diversos; Ascl. = Asclepius.

— Textos en traduccién copta: OgEnn = La Ogdéada y la Ennéada; Pleg. = Plegaria de
accién de gracias; DPF = fragmento del Discurso perfecto.

NF [-1V: edicién de CH, SH, FH en A. D. Nock- A. J. Festugiére, Corpus Hermeticum, 1.
Corpus Hermeticum I- XI1, 11. Corpus Hermeticum XIII-XVIII, Asclepius, 111. Fragments extraits de
Stobée 1-XXII, IV. Fragments extraits de Stobée XXIII-XXIX, Fragments divers, Paris 1945-1954.

HHE [-II = los textos coptos (OgEnn, Pleg., DPF) han sido editados en J. P. Mahé, Her-
meés en Haute-Egypte, 1. Les textes hermétiques de Nag Hammadi et leur paralléles grecs et latins
(Bibliothéque Copte de Nag Hammadi, section «Textes», 3), Québec-Louvain 1978; Hermeés en
Haute-Egypte, 11. Le fragment du «Discours Parfait» et les «Définitions» hermétiques arménien-
nes (NH VI, 8. 8a) (Bibliothéque Copte de Nag-Hammadi, section «Iextes», 7), Québec-Louvain
1982.

— PGM = Papyri graecae magicae, ed. K. Preisendanz, Papyri Graecae Magicae. Die grie-
chischen Zauberpapyri, Stuttgart 21972-1974; traduccién inglesa en H. D. Betz, The Greek Ma-
gical Papyri in Translation, Including the Demotic Spells. 1: Texts, Chicago-London 21992.

— Festugiere, RHT I-1V, cf. n. 4 del presente trabajo.

Para la traduccién italiana de los textos en version copta, cf. A. Camplani, Scritti ermetici
in copto. LOgdoade e I’Enneade. Preghiera di ringraziamento. Frammento dal Discorso Perfetto
(Testi del Vicino Oriente antico. 8. Letteratura egiziana gnostica e cristiana, 3), Brescia 2000;
para la traduccién espafiola de F. Garcia Bazan, cf. A Pifiero (ed.), Textos gndsticos. Biblioteca
de Nag Hammadi, 1. Tratados filoséficos y cosmolégicos, Madrid 1997, 399-428.

La traduccién mas completa de los Hermetica filosoficos es la alemana de J. Holzhausen,
Das Corpus Hermeticum deutsch, 1. Die griechischen Traktate und der lateinische «Asclepius», 11.
Exzerpte, Nag-Hammadi-Texte, Testimonien, Stuttgart 1997, que incluye también los nuevos
fragmentos griegos y los textos coptos de Nag Hammadi.

— Textos alquimistas de Zésimo de Panépolis: M. Mertens, Les Alchimistes Grecs 1V.1.
Zosime de Panopolis, Mémoires authentiques, Paris 1995.

89



ALBERTO CAMPLANI

de la contribucién mas bien limitada, a mi modo de ver, que el hermetis-
mo puede aportar a la historia de las ideas filoséficas y religiosas de la An-
tigiiedad tardia. Fruto de autores que poseen una formacion filoséfica de
bajo y medio nivel, estd bien lejos de las especulaciones refinadas de las
grandes filosoffas helenisticas y romanas —entre las cuales podemos con-
tar también el judaismo helenistico de Filén y el gnosticismo/cristianismo
alejandrino de Valentin, Basilides, Clemente y Origenes— y permanece
ajeno al circulo de clases altas que han cultivado estas corrientes. La au-
sencia de una fuerte identidad cultural, aunque la proclamen sus intelec-
tuales, y la relacién problematica y mediada con la religion egipcia tradi-
cional (que s6lo a modo de hipétesis puede guiar la interpretacién de sus
temdticas principales) no permiten reconstruir un sistema en el que sea
posible identificar, de manera univoca, la nocién de filiacién. No obstan-
te, precisamente el cardcter sincrético y asistemdtico del hermetismo asi
como su recurso a las fuentes mas variadas para expresar algunas exigen-
cias y aspiraciones culturales y religiosas profundamente sentidas por sus
autores y por los ambientes a los que se dirige, constituyen un motivo de
interés para el historiador del Egipto tardoantiguo, porque le permiten
penetrar en la mentalidad y la preparacién cultural de los ambientes egip-
cios y griegos de nivel medio, que, de otro modo, no nos seria ficil co-
nocer, ni tan siquiera llegar a saber al menos el quid existencial que les
impuls6 a formular sus ideas, a menudo divergentes y contradictorias.
Al final de nuestro itinerario veremos cémo uno de los usos de la nocién
de «hijo» interacciona con las estructuras profundas de esta mentalidad.

El hermetismo filos6fico estd constituido por una serie de obras es-
critas en griego por egipcios helenizados (pero quizds también por grie-
gos fascinados por la cultura egipcia) a partir del siglo 1 d.C. Ha sido
costumbre subdividir sus escritos en Hermetica técnicos, de contenido
mégico, alquimico, astroldgico, y Hermetica filoséficos. Los textos que
han llegado hasta nosotros representan una porcién restringida de los
que fueron conocidos en la Antigiiedad. Actualmente conocemos la co-
lecciéon denominada Corpus Hermeticum, el Asclepius, que es la version
latina (transmitida a nosotros entre las Philosophica de Apuleyo) del per-
dido Discurso perfecto, los extractos de Estobeo vy las citas de los Padres
de la Iglesia. A este material, el descubrimiento del fondo de Nag Ham-
madi ha afiadido un texto nuevo La Ogddada y la Ennéada vy el paralelo
copto de algunos capitulos del Discurso perfecto. Otras novedades de los
ultimos decenios estan representadas por los horoi, conservados en arme-
nio y también parcialmente en griego, asi como por los dos discursos nu-
merados como IX y X en dos Papyri Vindobonenses Graecae, que se pue-
den fechar a finales del siglo 11 o comienzos del 111, y por algunos extractos
griegos conservados en un manuscrito de Oxford y publicados en 19912.

2. Laliteratura del hermetismo filoséfico consta de los siguientes corpora: CH; Ascl. (tra-
duccién latina del Discurso Perfecto transmitida entre los Philosophica de Apuleyo); SH; FH,
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Algunos estudios recientes han examinado el vinculo no sélo con la
cultura del Egipto ptolemaico y romano sino también con la fase reli-
giosa pretolemaica, tratando de superar la tupida superficie lingiiistica
y conceptual, a menudo puramente griega, con la que los textos hermé-
ticos estdn entretejidos. A este propdsito ha sido elaborada por parte de
G. Fowden, J.-P. Mahé y F. Samaranch Kirner la nocién de «dialéctica
entre traduccién e interpretacién», que da cuenta del itinerario de
transformacion cultural y religiosa que desde la variada religiéon faraé-
nica llega a los textos dirigidos a un auditorio mds internacional, que
se expresan en la lengua y, en parte, con el 1éxico técnico y las catego-
rias de pensamiento propias de la cultura helenistica: ésta es, por ejem-
plo, la historia de las aretalogias isfacas. Se hace, por tanto, necesario
reconocer una pluralidad de niveles en los cuales, en medida diversa, la
herencia egipcia interacciona con la aportacién griega en la literatura
hermética’.

Es innegable que los escritos herméticos tratan de promover en el
lector el parentesco egipcio, insertando en la trama de su escritura una
serie de codigos de distinta tipologfa (personajes divinos, lugares de
culto, contextos naturales) que remiten inequivocamente a Egipto, a
pesar de tener plena conciencia de que el predominio helénico, tanto
desde el punto de vista lingiiistico como conceptual, ha llegado ya a ser
irreversible: Egipto, sus sacerdotes, sus templos y sus dioses asumen, en
cuanto protagonistas del culto primordial, el estatuto de simbolo reli-
gioso, que, en un mundo desordenadamente plural como el helenistico
y el romano, debe ser evocado, al menos, como simbolo de identidad:
los intelectuales herméticos estdn, sin embargo, convencidos de que ese
pasado no puede ser propuesto de nuevo en su forma més arcaica, ya sea
porque ya no se tiene un conocimiento profundo, ya sea porque se con-
sidera parte de una historia irremediablemente terminada, ni tampoco
puede ser revitalizado por medio de las complicadas especulaciones teo-

editados todos en NF I-1V; textos coptos (OgEnn, Pleg., DPF); Definiciones, textos herméticos
en armenio y en griego, editados en Mahé, HHE I-Il y en J. Paramelle-]J. P. Mahé, «Nouveaux
paralléles grecs aux Définitions hermétiques arméniennes»: Revue des études arméniennes 22
(1990-1991) 115-134. Otros textos herméticos se han conservado en el Bodleian Library Clar-
ke 11 (Oxford), editados en J. Paramelle y J. P. Mahé, «Extraits hermétiques inédits dans un ma-
nuscript d’Oxford»: Revue des Etudes Grecques 104 (1991) 109-139; en papiros, editados por
J. P. Mahé, «Fragments hermétiques dans les Papyri Vindobonenses Graecae 29456r y 29828r»,
en Memorial André-Jean Festugiére. Antiquité paienne et chrétienne, (Cahiers d’Orientalisme 10),
Genéve 1984, 51-64; en colecciones siriacas de citas de filésofos paganos, cf. S. P. Brock, «A
Syriac Collection of Prophecies of the Pagan Philosophers»: Orientalia Lovaniensia Periodica 14
(1983) 203-246; Id., «Some Syriac Excerpts from Greek Collections of Pagan Prophecies»: VC
38 (1984) 77-90.

3. Sobre la compleja problematica véanse J. P. Mahé, HHE 1 y HHE II; G. Fowden, The
Egyptian Hermes. A Historical Approach to the Late Pagan Mind, Princeton 21993; F. Samaranch
Kirner, Filosofia y Tesrgia. Una interpretacion del Hermetismo, Madrid 1999; A. Camplani,
Scritti ermetici in copto. Sobre el sincretismo religioso grecoegipcio véase también D. Frankfur-
ter, Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance, Princeton 1998.
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l6gicas y los virtuosismos de escritura vueltos a proponer por las restrin-
gidisimas clases que continuaban escribiendo en jeroglifico o demético.

Pero desde el punto de vista del contenido tampoco faltan vinculos
con algunas tradiciones literarias tipicamente egipcias, que se pueden re-
construir filolégicamente, como son el género politico de las prediccio-
nes o el de los escritos sapienciales, aunque los contenidos se hayan en-
riquecido con elementos tipicos de la cultura helenistica (es el caso de la
prediccion de Hermes a Asclepio en el Asclepius). Ademas, esa forma de
produccién filoséfico-religiosa toma muchos de sus esquemas del culto
y de la actividad prictica en su aspecto mds técnico; a Hermes Trisme-
gisto se le atribuyen formas de magia, procedimientos alquimicos, espe-
culaciones astroldgicas, que fueron objeto de ensefianza y de estudio en
las «casas de la vida» anejas a los templos.

Pero como algunos de los aspectos mencionados pueden parecer
mas bien externos o, en cualquier caso, susceptibles de diversa interpre-
tacion, querrla resaltar algunos elementos que pueden arrojar alguna luz
sobre la mds profunda dialéctica greco- egipcia que conforma también
los textos filoséficos. Si los resultados de la investigacion sobre las for-
mas especulativas egipcias en los Hermetica no son cuantitativamente ri-
cos, por lo menos, en relacién con el conjunto de los paralelos de ori-
gen griego que dominan la edicién critica de Nock y Festugiére asi como
los estudios de este tltimo*, podemos, no obstante, afirmar, en primer
lugar, que las contradicciones filoséficas y conceptuales existentes entre
los tratados herméticos vy, sobre todo, dentro de cada uno de los trata-
dos, se pueden explicar por el desinterés que sus autores tenian por la
forma de discurso filoséfico helénicamente coherente. Los materiales fi-
loséficos de matriz platénica, aristotélica y estoica no estdn insertados
en la trama de estos escritos para reeditar una heterogénea doxografia
filoséfica, sino que més bien aparecen utilizados para constituir un dis-
curso religioso especifico, cuyo significado trasciende el de cada una de
las unidades conceptuales que lo componen: aparece cada vez més cla-
roenlai 1nvest1gac10n moderna que el objetivo de los autores herméticos
no es la creacién de un sistema filoséfico-religioso coherente sino la re-
elaboracién de una via religiosa, de un «<método de conducta espiritual»,
de una propedéutica para la inmortalidad, que se aprenden y se experi-
mentan a través de una serie de ritos, de opciones éticas, de especulacio-
nes, de experiencias iniciticas y extéticas, cada una de las cuales se adap-
ta a los diversos grados del ser; las tradiciones de los antepasados y sus
sacrificios, los ejercicios de lectura y meditacion, la iniciacién espiritual
a los misterios noéticos, son tres estadios sucesivos, cada uno de ellos co-
rrelativo a las etapas de un itinerario que se mueve desde la materiali-

4. Véase en particular A. J. Festugiére, La Révélation d’Hermes Trismégiste, 1. L'Astrolo-
gie et les sciences ocultes, 11. Le Dieu cosmique, 111. Les Doctrines de I’dme, IV. Le Dieu inconnu
et la gnose, Paris 1944-1954, en adelante citado como RHT I-IV.
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dad, donde lo divino no esta ausente del todo, hasta el estadio inmedia-
tamente superior a las esferas planetarias y a la ética vinculada con ellas,
para terminar alcanzando la inmaterialidad absoluta de un mundo divi-
no de luz y de vida en el cual el iniciado puede sumergirse’.

Ademais es interesante para nuestro objetivo la identificacion del cri-
terio conforme al cual el rico material filos6fico-religioso de época he-
lenistica e imperial ha sido tratado: se puede proponer razonablemente
que haya sido seleccionado, en buena parte de los casos, en razén de su
afinidad con algunas concepciones cultuales y miticas tipicamente egip-
cias, de modo que, por ejemplo, el motivo del juicio de los muertos, tan
vivo en Egipto durante todas las épocas, es reformulado en el Asclepius
por medio de su formulacién platénica; o el motivo del caos primordial
del Nun se propone de nuevo bajo el aspecto de la imagen platénica o
gnostica de la tiniebla y de la materia en estado de continuo desorden
(CH I); o la idea de la inmortalidad solar para el hombre queda repre-
sentada por medio de la divinizacién e iluminacién del nous humano,
con términos préximos no sélo a los misterios, sino también al medio-
y neo-platonismo (CH XIII, OgEnn).

Hay un segundo elemento de reflexién ofrecido por los Philosophi-
ca herméticos. En una corriente minoritaria del hermetismo se manifies-
ta una atencién privilegiada por las religiones biblicas. La estructura pla-
ténica del universo del Poimandres (CH 1, 18) acoge la cita de Gn 1, 28
(el mandato relativo a la multiplicacién), sin que tenga necesidad de al-
gun imperativo l6gico-metafisico inherente al sistema de pensamiento
expresado por el didlogo hermético®. Lo mismo sucede al final (CH I,
31), cuando cada uno de los versos de una oracién pagana, ya conocida
en su forma mas arcaica, son precedidos por hagios, de modo que inten-
cionalmente se aproxima, mediante el uso consciente de una estructura
ternaria, al trisagion de Isaias (Is 6, 3) y a sus reelaboraciones littrgicas’.
Por otro lado, el recurso al lenguaje veterotestamentario y las posibles
alusiones al Nuevo Testamento asi como a elementos bautismales cris-
tianos (aqui como en La Ogdoada y la Ennéada o en CH XIII), no ha-
cen olvidar sino que subrayan la orientacién netamente pagana, nutrida
de religion faraénica, de medioplatonismo y de estoicismo, de éste y de
los demds tratados herméticos. Y es precisamente aqui donde reside el
mayor interés de tales referencias: se cita y se alude al judaismo y al cris-
tianismo porque se quiere indicar al lector, no una adhesién fideista a
estas corrientes religiosas, sino la existencia de armonias lingiiisticas y
conceptuales con un universo cultural rico y plural, con el cual se ad-
vierte la necesidad de entrar en relacidn, sin perder por ello las huellas
fundamentales de su propia identidad.

5. Sobre ello véase J. P. Mahé, «La voie d’immortalité a la lumiére des Hermetica de Nag
Hammadi et des découvertes plus récentes»: VC 45 (1991) 347-375.

6. NFI, 13.

7. NF 1, 17-18; cf. Camplani, Scritti ermetici in copto, 62-63 y 69-73.
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La dialéctica cultural greco-egipcia estd presente también en la vas-
ta literatura que solemos denominar papiros magicos, algunos de los
cuales tienen un posible origen tebano. La mezcla que este fondo de ma-
nuscritos presenta de textos en griego, en copto antiguo y en demotico
es sOlo el aspecto superficial de una mas profunda interpenetracién cul-
tural greco-egipcia. Si la critica ha subrayado justamente el riesgo de una
interpretacién excesivamente helenizante de algunos de estos papiros,
relacionandolos, més alld de la facies lingiiistica en la que fueron expre-
sados, con un trasfondo especulativo correspondiente a la época tardo-
egipcia, no por ello se excluye metodolégicamente la p051b111dad de un
camino inverso, dirigido a captar los elementos culturales griegos perfec-
tamente aclimatados en contexto egipcio. Este es el caso, por ejemplo, de
la ceremonia de inmortalidad de PGM 1V, donde los ecos de ceremonia-
les egipcios de iniciacién real se han enriquecido con aportaciones, cons-
titutiva y no sélo lingiiisticamente notables, de la filosofia estoica y de
los misterios griegos®.

Tan solo en proporcién diversa pero no en calidad, se presenta esta
interaccién en el nivel de los textos alquimicos atribuidos a Hermes, De-
mécrito, Marfa la judia y Zdsimo: aqui, el elemento técnico y el 1éxico
griego que lo expresa parecen imponerse, pero jamas cesan las alusiones
a lo que aparece como un verdadero y propio referente de civilizacion,
la presencia de los templos y de las actividades ligados a ellos, la rica mi-
tologia vinculada con Thot’.

Este es el trasfondo, por consiguiente, sobre el cual se analizaran al-
gunas de las temdticas relativas a la filiacién en la literatura hermética.
Nos encontramos ante una desconcertante variedad de posiciones, como
era de esperar por lo que hemos propuesto hasta ahora. Cada autor,
cada tratado, ha pensado la filiacién en términos propios y respecto a
objetos diversos de especulacién, recurriendo a una pluralidad de fuen-
tes egipcias, griegas, judias. El mismo concepto de filiacién en el Egip-
to antiguo, en particular referido al mundo divino, aparece él mismo

8. Cf. H. D. Betz, The «Mithras» Liturgy. Text, Translation and Commentary, (Studien
und Texte zu Antike und Christentum, 18), Tiibingen 2003. Tampoco la nota Kosmopoiia de
Leiden (PGM XIII) cesa de sorprender por la coexistencia de dos dmbitos culturales: el motivo
tipicamente egipcio de las siete risas, con las que la divinidad crea los dioses y el mundo es en-
riquecido, va unido a un léxico que remite a concepciones abstractas tipicamente griegas:
«Cuando quiso reir la tercera vez, Nous o Phrenes (= mente o comprensién) apareci6 teniendo
un corazoén (escrito en jeroglifico como el ibis, simbolo de Thot) por la amargura del dios (jue-
go fonético sobre Thot / tho). Fue llamado Hermes». Sobre este texto es iluminadora la edicién
comentada de R. Merkelbach, Abrasax. Ausgewdbhlte Papyri religibsen und magischen Inhalts.
Band 3: Zwei griechisch-agyptische Weihezeremonien (Die Leidener Weltschépfung — Pschai-Aion-
Liturgie), (Papyrologica Coloniensia, 17), Opladen 1992.

9. Cf. la rica anotacién a la reciente edicién del Comentario sobre la letra omega: M.
Mertens, Les Alchimistes Grecs IV.1. Zosime de Panopolis; véase ademds A. Camplani, «Procedi-
menti magico-alchemici e discorso filosofico hermetico», en G. Lanata (ed.), Il Tardoantico alle
soglie del Duemila. Diritto Religione Societa. Atti del Quinto Convegno Nazionale dell’Associa-
zione di Studi Tardoantichi, Pisa 2001, 73-98.
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también de diversos modos y, por tanto, destinado a ofrecer resultados
divergentes.

El andlisis que propondremos afrontard, basado en una seleccién de
textos fundamentales, el concepto de filiacién en cuatro planos:

1) El primero es el meramente literario. Hermes Trismegisto, ade-
mds de divinidad reveladora, es también dramatis persona en los didlo-
gos herméticos. Su nombre se remonta a una trama genealdgica que
quiere significar la continuidad de la transmisién de un conocimiento re-
servado a través de los siglos.

2) El segundo es el del mundo divino. Lo divino es pensado a me-
nudo como graduado, y las relaciones entre cada uno de los entes son
en algiin caso de caricter genealégico.

3) El tercero es el de la relacion entre Dios y la idea de hombre. Del
Anthropos celeste y noético nacera la estirpe de los hombres terrestres,
destinados a retornar a su originaria esencia divina;

4) El cuarto y mas interesante nivel es el mistico y tetirgico del hom-
bre terrestre que llega a ser hijo de Dios e incluso dios. Tal concepcién
emerge en los llamados didlogos de regeneracion, que tratan de ofrecer
la dramatizacién de una experiencia extética excepcional, posible para
el hombre terrestre ya en esta vida. Una variante importante la ofrece el
Poimandres, que pospone el retorno a la filiacién originaria del hombre
post mortem.

L LA DESCOMPOSICION DE HERMES TRISMEGISTO
COMO SIMBOLO DE LA TRANSMISION DEL SABER HERMETICO

Si ya es una adquisicién antigua que el término «Irismegisto» deriva de
un antiguo epiteto, «grande, grande, grande» atribuido a la divinidad
egipcia y, en particular, a Thot!?, es necesario por otro lado subrayar que
en la tradicién hermética se ha convertido en objeto de una exégesis par-
ticular, en cuanto que expresa, conforme a un esquema genealdgico, las
tres etapas de la transmision del saber inicidtico. Las tradiciones a pro-
posito de este importante simbolo de identificacién son tanto internas
como externas a la literatura hermética.

En los didlogos herméticos aparece a menudo un personaje, alumno
predilecto del personaje «<Hermes Trismegisto», de nombre Tat. El nom-
bre ha de ser relacionado con Thot, divinidad egipcia de la mdxima im-
portancia, que ha sido asimilada al Hermes griego, dando asi origen a
nuestro Hermes Trismegisto. Con otras palabras, es como si Hermes se
dirigiese a si mismo, o mejor a una hipéstasis desplazada a lo largo del

10. Cf. P. Boylan, Thot, the Hermes of Egypt. A Study of Some Aspects of Theological
Thought in Ancient Egypt, London 1922, y el nuevo papiro en vias de publicacion por parte de
K. Zauzih, a propésito del cual véase J. P. Mahé, «Preliminary Remarks on the Demotic Book of
Thoth and the Greek Hermetica»: VC 50 (1996) 353-363.
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tiempo. Otros textos hablan explicitamente de dos Hermes, uno de los
cuales no puede ser mis que el antiguo Thot. El testimonio mds claro
aparece en el Asclepius, en el capitulo 371

Asi, mi abuelo Hermes, del cual yo llevo el nombre, ¢acaso no es verdad
que reside en su ciudad natal, denominada a partir de él, donde ayuda y
sana a todos los mortales que acuden a él de todas partes?

El mismo motivo estd probablemente presente en el dificil texto de
SH XXIII, 32 (Kore Kosmou)'?:

Estate atento, hijo mio Horos, para que escuches la doctrina secreta que
mi abuelo Kamephis aprendié de Hermes, el memorialista de todas las
obras, y yo de Kamephis, el progenitor de todos, cuando me honré con
el don del negro perfecto; y ahora, ti de mi.

Z6simo de Panépolis en el Comentario a la letra Omega, 8, se hace
portavoz de una tradicién similar!3:

Considera la mesa que ha compuesto Bitos y lo que han escrito el gran-
disimo Platén y el infinitamente grande Hermes, y te dards cuenta de que
Théyth en el lenguaje hierético primordial indica el Primer Hombre, el in-
térprete (herméneus) de todas las cosas que existen y el que ha dado el
nombre a todo lo que es corpéreo.

Hay, pues, un Hermes/Thot originario, que ha asistido a la creacién
y que la ha comunicado al més antiguo de los dioses, Kamephis, o que
ha dado nombres a las criaturas, al cual sigue un segundo, o también un
tercer Hermes, que podria corresponder al Trismegisto de los didlogos
herméticos, ligado genealégicamente al primer Hermes/Thot mediante
un personaje divino intermedio: tres veces grande porque es el tercer re-
velador de la sabiduria secreta. Como hemos dicho antes, a tal Hermes
se afiade, como tercer o cuarto elemento de la cadena, Tat.

También las tradiciones externas a la literatura hermética confirman
el mismo hecho'*: Pseudo-Manetén!® hace remontar la gnosis a los libros
que €l habria encontrado en los adyta de los templos egipcios, dejados
por Hermes, hijo de Agatodemon, hijo, a su vez, del primer Hermes, el
Thot egipcio; Varrén, citado por Agustin (De civitate dei XVIII 39), ha-
bla de dos Hermes.

Por consiguiente, tanto los didlogos herméticos como las tradiciones
anteriores de época helenistica aluden a una pluralidad de Hermes, con

11. NFII, 348.

12. NF 1V, 10.

13.  Me he servido de la traduccién de A. Tonelli, Zosimo di Panopoli. Visione e revegli, Mi-
lano 2004, 155.

14. Festugiére, RHT I, 74-75.

15.  En Sincello, 1, 72, ed. Dindorf.
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relaciones de filiacion: la razén de esta insistencia radica en el hecho de
que la literatura hermética trata de subrayar no sélo la propia identidad
a lo largo del tiempo sino también la existencia de una linea genealé6gi-
ca que ha permitido la transmisién de una gnosis secreta. Tal hecho ayu-
da al estudioso también en la interpretacién de los didlogos herméticos,
en particular cuando éstos describen experiencias religiosas in fieri: en
més de una ocasién se puede sospechar que detrds del Hermes que apa-
rece en calidad de dramatis persona, como maestro que expone y ense-
fia, se encuentra también el Thot egipcio, que aparece como dios o como
su hipéstasis y que interviene en las articulaciones fundamentales de la
cosmogonia, de la antropogonia, y de la regeneracién.

Hagamos ahora nuestra primera consideracién lexicolégica. En la
mayor parte de los casos, el hijo Tat o cualquier otro de los alumnos de
la escuela hermética representada en los didlogos, se indica con el nom-
bre tékvov, que se emplea casi exclusivamente para indicar su papel de
dramatis persona, o sea, el alumno por excelencia... Como veremos, la
literatura hermética se servird de vid¢ y ndic para indicar estados éticos
y espirituales que el tékvov puede asumir en determinadas condiciones
psicoldgicas y durante ciertas iniciaciones.

Derivada probablemente de la literatura hermética, pero no atesti-
guada en ella, tenemos la otra interpretacién antigua del epiteto #ris-
megisto: Hermes, el que tres veces se encarnd a la basqueda de si mis-
mo, segin una fascinante tradicién que nos ha transmitido Hermias de
Alejandria'®,

II. GENERACION Y FILIACION EN EL MUNDO DIVINO

El hecho de que algunas divinidades hayan nacido de otras mas antiguas
no es algo raro en la religiéon egipcia de edad faradnica, asi como la
muerte o inactividad de estas dltimas. En realidad, el modelo de la pro-
duccion de los dioses sigue varios esquemas, desde el verbal al artesanal,
sin olvidar el sexual. Es preciso ademds destacar el hecho de que los es-
quemas que llevan al nacimiento de los dioses son similares a los que
conducen a la creacién del mundo. También esta ultima puede ser pen-
sada como producto de actividad artesanal, como «hipostatizacién» de
las palabras del dios creador, pero también como emanacién del cuerpo
del dios'.

El hermetismo hereda la multiplicidad de las modalidades de crea-
cién/generacién de Egipto, pero hace referencia también a las religiones

16. Cf. la nota de Nock en NF IV, 148-149.

17.  Véanse E. Hornung, Gli dei dell’antico Egitto, Roma 1992, y S. Sauneron y J. Yoyot-
te, «La naissance du monde selon I’Egypte ancienne», en La Naissance du monde, Paris 1959,
19-90.
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y filosofias griegas, asi como al judaismo helenistico, como veremos en-
seguida. Aqui afrontaremos los textos que hablan, sobre todo, de la ge-
neracién verdadera y propia de los seres y de las hipdstasis del mundo
divino.

Un pasaje de CH 1, 5-6 (Poimandres), caracterizado por una plurali-
dad de referencias culturales, describe en el contexto de la seccién cos-
mogonica del tratado el surgir y el obrar de una hipdstasis ordenadora

perteneciente al dios supremo!$:

A partir de la luz, un santo Logos vino hacia la naturaleza, y un fuego pu-
risimo brot6 de la naturaleza htimeda [...]. La tierra y el agua permane-
cfan mezcladas, tanto que no se podia ver <la tierra> distinta del agua:
se habian puesto en estado de movimiento a causa del Logos pneumatico
que se conducia sobre ellas (cf. Gn 1,2), seglin cuanto me parecié escu-
char. Entonces Poimandres me dijo: «¢Has comprendido lo que significa
esta vision?». Respondi: «Estoy dispuesto a comprenderla». Dijo: «Aque-
lla luz soy yo, el Nous, tu dios, el que existe antes de la naturaleza ha-
meda aparecida de las tinieblas. El Logos luminoso que viene desde el
Nous es el hijo (vidg) de Dios». «&Y qué?», exclamé. Respondié: «Interpré-
talo de este modo: lo que en ti mira y escucha es el Logos del Sefor, el
nous (tuyo) corresponde a dios padre. No estan separados el uno del otro,
pues su unién es vidar.

La manifestacion ad extra del dios supremo, noético y luminoso,
esto es, el Logos, es definida explicitamente como vidg: tal generacién
se ve como transmisiéon de luz —en efecto, el Logos es luminoso— y
como transmision de vida, términos sobre los cuales volveremos dentro
de poco. A continuacioén, en el tratado se expone que el Logos contiene
en si el mundo de las ideas, a partir del cual, segtin una feliz intuicién
de Holzhausen (par. 8), la naturaleza se conforma dando origen a la
creacién materiall®.

También algunos fragmentos de Cirilo de Alejandria y de otros au-
tores aluden a la fecundidad del Logos y a su estado de filiacién respec-
to al dios supremo mediante el término viég?’. Es necesario observar que
tales pasajes herméticos se citan precisamente por la armonia que mani-
fiestan con la doctrina cristiana del Logos. Me parece probable que la
génesis de semejante relacion padre/hijo se pueda remontar hasta el ju-
daismo helenistico y, en particular, hasta Fil6n de Alejandria, si bien no
excluyo la interferencia del cristianismo alejandrino. El alquimista Zési-
mo de Pandpolis, profundo conocedor del hermetismo asi como de la

18. NFI, 8.
19. J. Holzhausen, Der «Mythos vom Menschen» im hellenistischen Agypten. Eine Studie
zum «Poimandres» (C.H. 1), zu Valentin und dem gnostischen Mythos, (Theophaneia, 33), Bo-
denheim 1994.
20. Véanse en particular los fragmentos 23, 24, 27, 28, 29, 30, 33, 35 (NF 1V, 126-143).
El término vidg aparece en el fr. 28.
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gnosis y del cristianismo, propone la misma idea, que le llega de escri-
tos como el Poimandres o los tratados a los que alude Cirilo, que él re-

elabora con términos préximos a la teologia cristiana?!:

[cita tomada expresamente de un texto hermético] [El sabio] deja que la
Fatalidad trate a su modo el barro que le pertenece, o sea, el cuerpo. Vi-
viendo en este conocimiento vera al Hijo de Dios transformarse en todas
las cosas por las almas consagradas, para sacarlas de la region de la Fata-
lidad y conducirlas a la regién incorpérea. Miralo convertirse en todo:
dios, angel, hombre que sufre. Ya que puede todo, se hace todo lo que
quiere y obedece al Padre; penetrando a través de todos los cuerpos, ilu-
minando la mente de cada uno, les da empuje hacia lo alto, hacia la re-
gion feliz en la que se encontraba antes de hacerse corpéreo, pues se
pone tras de él y resulta atraido y guiado hacia aquella luz.

En CH I, 9 asistimos a una segunda generacién, en una forma un
poco diversa a la generacién del Logos:

El Nous, el dios, que es dppevodmiug, consistiendo en vida y luz, engen-
dré (dmexinoev) mediante la palabra otro nous demitrgico, el cual, en ca-
lidad de dios del fuego y del pneuma, creé siete gobernadores, que abra-
zan en sus ciclos el cosmos sensible: su administracion se llama destino.

Emergen, atin mdas claramente ahora, las caracteristicas del Nous
arquetipo: la bisexualidad, que es su constitucién de luz y de vida, le
permite la generacion, esta vez a través de la palabra, de un dios que
complete la creacién. Tal caracteristica se subraya mucho en los textos
herméticos, que comparan la actividad de Dios a la de una matriz (Ple-
garia de accién de gracias), hasta la afirmacion clara de Asclepius 20 de
que Dios estd dotado para la fecundidad de ambos sexos. Tal principio
ha sido difundido por el dios supremo en toda la escala descendente del
ser y de la creacién: el autor evoca el tema de la fecundidad divina des-
cribiendo la unién sexual entre hombre y mujer en términos explicitos
(Ascl. 21). El Asclepius, 8, propone la idea de que el mundo ha sido en-
gendrado por Dios, «el primero que ha engendrado y segundo después
de él, y éste le pareci6 bello, pues estaba repleto de la bondad de todas
las cosas, lo am6 como el parto de su naturaleza divina (ut divinitatis
partum suae)». Los términos son en todo similares a los usados por el au-
tor de CH I en relacién con la creacion del Anthropos celeste, de modo
que es facil sospechar una polémica entre los dos autores: uno de ellos
atento a valorar el mundo, y el otro, en cambio, a subrayar la centrali-
dad del hombre??. Una aplicacién tan plural del concepto de generacién

21. Zoésimo de Pandpolis, Sobre la letra omega, 7, ed. M. Mertens (cf. n. 1).

22. NF I, 305. El pasaje es sorprendentemente cercano a CH I, 12 (NF I, 10) en el que
se describe la generacion del hombre: nétese la expresion «se enamor6 como (&) de su propio
hijo (t6xov)» donde 16Kxog parece el correspondiente perfecto de partus.

99



ALBERTO CAMPLANI

pone de relieve una cierta ambigiiedad, que puede remontarse recta via
a la variedad de las concepciones egipcias de la creacién/generacién.

Detengdmonos mas detalladamente en OgEnn, el tratado conserva-
do en el sexto cédice de Nag Hammadi?®. En la seccién inicial, Dios
aparece dotado de una potencia generadora representada por medio de
la imagen de la fuente, la cual tiene en si una capacidad generativa que
se puede explicar en un plano noético (pp. 54-55). Pero es, sobre todo,
la primera oracién la que nos ofrece las indicaciones mds exhaustivas
acerca de la capacidad generativa de dios. Dios tiene un logos que es de-
signado como «fruto de una generacién luminosa» (jpo nouoein, p. 55 1.
27). Esto quiere decir que se trata de una entidad luminosa generada por
un ser luminoso, seglin un esquema que hemos encontrado ya en CH 1.
Dios es creador y dador de vida y de forma. En efecto, su voluntad da
la vida a las imdgenes en todo lugar, donde por imédgenes podemos en-
tender los seres creados, hombres y cosas, pero también las estatuas. La
oracién especifica ademés que la physis de Dios, que ha de entenderse
en el sentido sexual del término como potencia generativa, da forma a
la ousia (p. 54 11. 30-33). Esto quiere decir que los niveles variados del
ser tienen necesidad de una forma derivada de Dios para poder existir
realmente. Si se tiene en cuenta el hecho de que Dios es, sobre todo, luz,
estos pocos datos pueden ponerse en paralelo con aquellas concepciones
platénicas y gnésticas que representan la génesis del ser como la difu-
sién de una luz plena de vida que da existencia —al dar forma— a un
substrato receptivo que estaba privado de ella. Al final del tratado en-
contramos una definicién sintética de Dios (p. 60 1. 19-25): él es prin-
cipio del principio; es el descubrimiento de la basqueda humana, o sea,
es el fin de la aspiracién humana a la inteleccién total de lo divino; es
aquel que genera la luz y la verdad, las cuales son imdgenes de la esen-
cia divina; es el sembrador del Logos, que es por tanto su hijo; es, si el
texto no esta corrompido o interpolado, agapé®*.

Hasta ahora hemos aludido a facultades divinas, cuya «hipostatiza-
cién» es descrita gracias al esquema generativo, que para los autores her-
méticos tiene la ventaja de alejar, por una parte, al Dios supremo del
contacto inmediato con el mundo del devenir y de la materia mediante
la introduccién de un intermediario y, por otra parte, de establecer una
continuidad entre tal intermediario y el Dios supremo. Dirijamonos
ahora hacia expresiones mas técnicas, si bien de significado mds restrin-
gido, que se difundieron mucho en los ambientes en los que crecié el
hermetismo filosé6fico.

Dos expresiones en OgEnn dan en particular una idea de la estructu-
ra de lo divino. En p. 57 1. 13-18, Hermes se dirige al dios supremo: «En
efecto, es por obra tuya por lo que el todo es animado; es por ti, el inen-

23. Editado en HHE L. Se hari referencia a las paginas del codice.
24. Cf. Camplani, Scritti ermetici in copto, 149-150, en particular la n. 79.
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gendrado, que el engendrado ha venido a la existencia; la generacién del
autogenerado se realiza por obra tuya»; mas compleja resulta la afirma-
cién que encontramos en el juramento en p. 63 Il. 16-24: «Conjuro a
quien lea este libro santo por el cielo y por la tierra y por el fuego y por
el agua y por los siete Ousiarcas y por el espiritu creador que esta en ellos
y por el Dios <in>engendrado y por el autogenera<do> y por el gene-
rado». En el primer pasaje, tenemos una procesién divina en la que el ge-
nerado y el autogenerado dependen estrictamente del dios inengendrado,
que es el verdadero responsable de la difusién de la vida y de la anima-
cién del universo. En el segundo, como ha subrayado justamente Mahé®,
se pueden reconocer dos partes: en la primera se habla del mundo infra-
divino, progresando desde lo bajo hacia lo alto, mientras que en la segun-
da la secuencia procede de lo alto (el inengendrado) hacia abajo (el gene-
rado). Esto quiere decir que los siete Ousiarcas y el espiritu demitirgico
no se consideran como pertenecientes propiamente al mundo divino. El
mismo estudioso ha encontrado semejanzas entre esta triada no sélo en
textos gnosticos (como, por ejemplo, Eugnosto) sino también en Jambli-
co, por lo que se puede mantener que la estructura deriva de aquella koi-
né filoséfico-religiosa de la que se han alimentado tanto determinados
textos gnodsticos como el hermetismo. En consecuencia, si bien las espe-
culaciones sobre el dios inengendrado son comunes en la religion fara6-
nica, la triada mencionada aqui parece provenir del mundo gnéstico.

III. LA GENERACION DEL HOMBRE IDEAL Y NOETICO

Algunos capitulos del Poimandres estin dedicados a la generacién del
hombre celeste, ser intermedio entre cielo y tierra, entre mundo divino
y mundo de la creacién. También en este caso el autor de CH I se ex-
presa en términos de generacién verdadera y propia (12)%¢:

El Nous, el padre de todas las cosas, que es vida y luz, engendr6 enton-
ces al Anthropos, semejante a €, y se enamor6 de él como de un propio
hijo/feto (tokog): era, en efecto, bellisimo, pues tenia la imagen del Pa-
dre. Realmente Dios se enamoré de su propia forma, y le dio poder so-
bre toda su creacion.

A esto sigue la peripecia del descenso del Anthropos a través de las
esferas hasta la Naturaleza, que se une a él, una vez que éste ha decidi-
do permanecer junto a su imagen reflejada en el agua. El mito trata de
explicar el motivo por el que el hombre es doble, mortal e inmortal. De

25. ]J. P. Mahé, «PALIGGENESIA et structure du monde supérieur dans les Hermetica et le
traité d’Eugnoste de Nag Hammadi», en Deuxiéme journée d’études coptes. Strasbourg 25 mai
1984, (Cahiers de la Bibiotheque Copte, 3), Louvain 1987, 137-149.

26. NFI, 10.
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esta unién nacen los cuerpos de siete gigantes hermafroditas, los cuales,
después de la separacion de los sexos y de la decadencia de los dos com-
ponentes del hombre primordial, luz y vida, en nous y psyché, respecti-
vamente (17), originarin el género humano. El mito de los origenes es-
tablece también las premisas de la salvacién del hombre: ésta, en efecto,
consiste en el retorno de los dos componentes del hombre a la pareja
primordial de luz y de vida, que es la esencia misma de Dios, retorno
que se percibe como divinizacién y como recuperacién de la primitiva
filiacién (el término usado es vidg). Concluyendo, el concepto de filia-
cién estd aqui vinculado al de salvacion del hombre: su filiacién divina,
en sentido estricto, se hace garantia de su regreso a la sustancia divina,
como hijo y como dios.

IV. LA REGENERACION: LLEGAR A SER HIJOS DE DIOS

He anticipado antes que la nocién de hijo/filiacién alcanza todo su inte-
rés cuando se utiliza en la literatura hermética como meta de una expe-
riencia existencial, posible para aquellos que han afrontado el cursus
studiorum hermético y que han adecuado su comportamiento al del sa-
bio fil6sofo que se separa del cuerpo y del mundo terreno para retornar
a sf mismo y que practica la justicia y la ley: el hombre gvoepric de la tra-
dicién clésica. Dos textos resultan fundamentales para nosotros, CH XIII
y OgEnn: en los dos didlogos se intenta representar iz fieri dos experien-
cias excepcionales y salvificas, la de la regeneracién y la de la ilumina-
cién extitica. Dado que he dedicado un libro al tema de la regeneracién
hermética?’, aqui quisiera profundizar solamente aquellos puntos que he
dejado en mi estudio en la penumbra, en los cuales el tema de la filia-
cién adquiere un valor soteriolégico.

Desde la seccién inicial del didlogo obtenemos elementos suficientes
para darnos cuenta de la relacién existente entre filiacién divina del
hombre y su experiencia de divinizacion. Tat, figura del alumno, decla-
ra haberse alienado del mundo y, por consiguiente, se siente con dere-
cho para pedir a Hermes, figura del maestro, la ensefianza a propdsito
de la regeneracién, lo tnico que le falta para completar su formacién es-
piritual. El alumno pone la cuestion fundamental: ¢de qué cualidad serd
«el generado» (yevvdpevog)? La respuesta de Hermes a esta y a otras pre-
guntas del discipulo (CH XIII, 2-3) merece una cita extensa®®:

El generado serd diverso (Aroc), dios hijo (ndig) de Dios, el todo en el
todo, compuesto s6lo de potencias. —Me dices un enigma, oh padre, y
no hablas como hace un padre con su hijo (vidg). —iOh, hijo (tékvov)!,
esta descendencia (yévoc) no puede ser objeto de ensefianza, pero, cuan-

27. Camplani, Scritti ermetici in copto, 60-122.
28. NFII, 201.
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do lo quiera, Dios puede provocar el recuerdo de ella. — [...] Soy tu hijo
(vidc) legitimo: exponme el modo (en que tiene lugar) la regeneracion
(modyyeveoia). —Qué puedo decir, oh hijo (téxvov)? Viendo en mi algo,
una vision sin forma acaecida por obra de la misericordia de Dios, he sa-
lido de mi mismo para entrar en un cuerpo inmortal, y ya no soy aquel
que era antes, sino que he sido engendrado en el nous.

El pasaje es riquisimo de contenido, no obstante su forma aparente-
mente ingenua. El objeto fundamental del discurso es la regeneracion,
cuyo efecto es una nueva filiacién, de origen divino, que se inserta en el
hombre viejo a modo de un cuerpo nuevo dentro del cuerpo material.
Al lado del acostumbrado tékvov, cédigo dialégico familiar para noso-
tros, adquieren relieve dos sustantivos, mdic y vidg, que expresan la nue-
va vida que Hermes vive ya y que Tat podrd experimentar cuando tenga
lugar la regeneracién. El (re)generado en primer lugar es un «diverso»,
pues se diferencia no s6lo del hombre viejo sino también de toda la raza
humana que no haya perseguido la regeneracién. En segundo lugar, lle-
ga a ser 9edg, en cuanto mdig Seod, es decir, sufre un proceso de diviniza-
cién que es también adquisicion de la filiacién divina. En tercer lugar, él
queda conformado por dos caracteristicas nuevas: su participacion total
en la vida del universo, en particular, del universo noético («el todo en
el todo») y su estar constituido por potencias, o sea, por emanaciones de
lo divino: se debe recordar a este propésito que también en CH 1, 7 lo
divino es un conjunto de dynameis. Me parece significativo el hecho de
que el autor aluda a la obra de anamnesis que Dios puede realizar con
el iniciado: su llegar a ser dios e hijo de Dios no es otra cosa que un re-
torno a los origenes, o sea, a aquel Anthropos que tenia la misma esen-
cia de Dios, luz y vida, segin el mito narrado en el Poimandres en CH
I, que el autor de CH XIII ciertamente conoce. Finalmente ha de sefia-
larse que, en el pasaje analizado, Hermes describe su propia regenera-
cién. Es una visién sin limites provocada por algo externo, en este caso,
la misericordia (heoc) de Dios, y no sélo por un ejercicio de las facul-
tades morales y racionales del hombre. Estamos ante una forma de he-
terosalvacién, en la cual un fluido divino, la misericordia, permite la gé-
nesis de un hombre interior que antes no existia.

Cerrada esta seccidn, a partir del § 7 el autor persigue el desarrollo
de los actos que conducen al acontecimiento fundamental. Un pasaje de
esta seccién asume un relieve particular, aquel en el que Hermes reco-
mienda una serie de operaciones favorables al renacimiento: «atrae ha-
cia ti (o: contriete en ti mismo) y vendrd; desea y sucede. Suspende las
sensaciones del cuerpo y sucedera la génesis de la divinidad; purificate
de las penas irracionales de la materia»; y, poco después: «finalmente
haz silencio y por ello no cesard (de descender) la misericordia de Dios
hacia nosotros»?’. Hemos llegado entonces al momento de la maxima

29. NFII, 203-204.
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concentracién fisica, moral e intelectual: en él, después del tirocinio
para extrafiarse del mundo, Hermes pide al discipulo una serie de ac-
tos particulares, de caracter psicosomético, a fin de que pueda recoger-
se y no interrumpir el flujo de potencia que se estd instaurando entre
Dios y el que se inicia. No sabemos la duracién de este proceso, por-
que la inadecuacién del género literario dialégico impone al autor la
obligacién de hacer proclamar a Hermes, en la escena inmediatamente
posterior, que la regeneracién ha tenido lugar: «iAlégrate!» (§ 8)3°. Las
motivaciones de esta alegria, segtin lo que afirma Hermes, consisten en
la purificacién provocada por el ingreso de las potencias divinas, ingre-
so que tiene el objetivo de la composicién o articulacién (cvvdpdpworc,
término de la medicina) del logos, que es otro modo para indicar el
hombre interior o esencial, llamado en otro lugar cuerpo inmortal e hijo
de Dios.

Llegado a este punto, siempre segin el cuadro formal del didlogo
con Hermes, el discipulo debe tomar conciencia de los efectos de la re-
generacién. Las expresiones, tanto del uno como del otro, son significa-
tivas (§ 10):

Has aprendido, oh hijo, el modo de la regeneracion. Llegada la década,
oh hijo, se ha constituido una generacion intelectual (voepd. yéveoic); y ésta
expulsa la dodécada y hemos sido divinizados en la generacion (£9ewdn-
pev tf yvevéoet): aquel que ha obtenido, segin la misericordia, la génesis
divina, abandonada la sensacién corporal, sabe que ha sido constituido
por estas (potencias) y se alegra’!.

Como se ve bien, para este autor hermético la nueva generacién y la
divinizacién son idénticas. Tat se siente salvado. Ve, ya no con los ojos,
sino con la energia intelectual. Con otras palabras, ha adquirido otro
modo de conocer. Expresa sus sensaciones de adhesion a la vida del ser:
estd en el cielo, sobre la tierra, en el mar, por todas partes (§ 11).

También el nicleo esencial de OgEnn estd constituido por el relato
de una experiencia humana excepcional: la regeneracién interior que
acompana a la visién extitica del mundo divino. En realidad, la expre-
sién técnica que expresa la regeneracion aparece una Unica vez al final
del tratado, donde se menciona la condicién de aquel que ha sido «ge-
nerado en Dios» (NH VI, p. 63 1l. 1-2). El fenémeno, sin embargo, esta
presente desde el inicio, como podemos deducir ficilmente de la cita si-
guiente (NH VL, p. 52 1. 1 - p. 53 L. 21):

30. Esel imperativo tipico que sigue a la intervencién divina tanto en OgEnn como en mu-
chos textos mistéricos y gnosticos (cf., por ejemplo, Las tres estelas de Sem, NHC VII, p. 124,
1. 17-18).

31. NFII, 204-205.
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[...] (titulo lagunoso)

D(iscipulo): [Padre mio], ayer me has prometido [transportar] mi pensa-
miento [a la] Ogdéada y, después, hacerme llegar a la Ennéada. Has di-
cho: «Tal es la secuencia (prescrita) por la tradicién».

H{(ermes): Si, hijo mio, exactamente ésta es la secuencia: la promesa ha
sido formulada en relacién con las posibilidades humanas. Te he dicho
(esto) después de haber dado rienda suelta a la promesa, y te lo he repe-
tido, si recuerdas bien, en cada uno de los grados (de la ascensidon).
Después de haber recibido el espiritu por obra de la potencia, he puesto
(su) actualizacion en ti, de modo que en ti estd presente la facultad inte-
lectiva, mientras que, en lo que a mi toca, es como si en mi interior la
potencia estuviese gravida’?, puesto que, después de haberme quedado
encinta por obra de la fuente que mana en mi, he generado.

D: Padre mio, me has expuesto bien toda realidad. Sin embargo, siento
estupor ante una expresion que acabas de pronunciar: ‘En mi interior la
potencia estd gravida’.

Dijo H: La he generado como han sido generados estos hijos.

D: Padre mio, ¢tengo yo tal vez muchos hermanos, si me considero en-
tre (tus) generados?

H: iSi, hijo mio! Este bien est4 considerado entre [...] (p. 53, Il. 1-6 la-
gunas) Por eso, hijo mio, es necesario que conozcas a tus hermanos y que
les honres bien y en modo adecuado: el motivo es que ellos provienen del
unico Padre. He llamado a los generados uno a uno, les he dado un nom-
bre, en cuanto son el resultado de un acto generativo, como estos hijos.
D: ¢Acaso tienen, padre mio, <...>?

H: Hijo mio, son espirituales, pues son las energias que hacen crecer
también las almas. Por este motivo afirmo que son inmortales.

Sefalemos algunos paralelismos que nos ayuden a comprender un
texto copto, ciertamente no ficil. Subrayo por encima de todo las seme-
janzas entre las siguientes expresiones, semejantes también desde el pun-
to de vista gramatical:

— «Después de haber recibido el espiritu» = «después de haberme
quedado encinta». Recibir el espiritu equivale por tanto a la fecundacién;

— «por obra de la potencia» = «por obra de la fuente que mana en
mi». La potencia equivale a la fuente que mana interiormente, y es una
potencialidad interior a Hermes, que tiene sus raices tltimas en la fuen-
te divina originaria, a la cual se aludird m4s adelante en el tratado;

— «he puesto (su) actualizacion (energeia) en ti» = «he generado».
La actualizacién aristotélica de la potencia interna a Hermes en la inte-
rioridad del discipulo se ve como un acto generativo;

— «en ti esta presente la facultad intelectiva» = «es como si en mi
interior la potencia estuviese gravida». El resultado de la actualizacién

32. En mi vieja traduccién propongo que el texto copto deriva de un error de traduccién
del griego al copto, por el que el posible valor pasivo de kueomai ha sido sustituido por su va-
lor medio, mucho més frecuente. Dada la incertidumbre del sentido del pasaje, he preferido pro-
poner aqui la simple traduccién del texto copto, sin intentar reconstruir el original griego.

105



ALBERTO CAMPLANI

de la potencia correspondiente a la n0ésis es aquella comprensién que
nace y se desarrolla hasta alcanzar la contemplacién extética del dios-
luz.

Si en CH XIII los efectos del descenso de la misericordia divina se
identificaban con la iluminacién intelectual, con una potenciacién de las
facultades suprarracionales, por medio de la cual la regeneracién coin-
cidia con el conjunto de las novedades espirituales producidas por la in-
tervencion divina, aqui en OgEnn la generacion se desarrolla en un arco
temporal més ampho cuyos inicios preceden a la manifestacién plena de
lo divino. La visién constituye el momento mds alto de un proceso ge-
nerativo que tiene ya una historia, que es la tinica que nos interesa en
este trabajo. Que se trata de una modalidad generativa calcada sobre los
esquemas de la generacién sexual es evidente por la terminologia (estar
gravido, generar) y quizds no esté desencaminado intuir ahi el influjo
de alguna teorfa al respecto. En relacion con esto es importante el uso del
término preuma en cuanto que en las teorias generativas difundidas en
los primeros siglos del imperio el prneuma acompafia a la dynamis ge-
neradora’’.

En conclusién, el nacimiento tiene lugar gracias a un elemento mas-
culino, fecundante, formante, dador de vida, y a uno femenino, substra-
to amorfo fecundado y formado (Hermes mismo o, de cuando en cuan-
do, los niveles descendentes del mundo divino y del cosmos): elemento
masculino y elemento femenino que también, en otros tratados, son los
aspectos que constituyen la divinidad hermética, luz y vida en CH I, Pa-
dre y ttero en Pleg.

La continuacién del texto permite afrontar otras temadticas ligadas
intimamente con el tema de la filiacién (p. 53 1l. 22 - p. 54 1. 30):

D: Tu discurso es verdadero y no contradictorio. Desde este momento,
padre mio, comienza el discurso de la Ogd6ada y de la Ennéada y consi-
dérame entre mis hermanos.

H: Recemos, hijo mio, al Padre del universo junto a tus hermanos, que
son hijos mios, a fin de que conceda el espiritu y yo pueda hablar.

D: {De qué manera se reza, padre mio, en unién con los seres genera-
dos? Deseo obedecer, padre mio, a [...]

H: (p. 54, 1l. 1-3 parcialmente lagunoso) [...] y (ésta) es la verdad (?), que
ta reflexiones sobre el progreso que se ha realizado en ti mediante la sa-
biduria conquistada en los libros. Hijo m{o, compérate con tu edad pre-
cedente; como los nifios, habias planteado preguntas insensatas y necias.
D: Padre mio, el progreso que se ha realizado en mi en este momento y
la sabiduria que ha crecido en mi gracias a los libros han colmado mi es-
tado de deficiencia, <que habfa> en mi antes.

33. El uso de los esquemas y de las terminologias de la fisiologia natural para representar
la espiritual no constituye una novedad para el estudioso del hermetismo filoséfico: en CH XIII,
8 la regeneracion produce un cuerpo espiritual (Jogos u hombre interior) a cuya compleja articu-
lacién se refiere con un término muy difundido en la literatura médica, cuvdpdpwotc.
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H: Hijo mio, cuando hayas comprendido totalmente la verdad de tu dis-
curso, encontrards a tus hermanos, o sea, a mis hijos, en oracién contigo.
D: Padre mio, yo no comprendo nada més que la belleza que se ha rea-
lizado en mi gracias a los libros, lo que ta llamas «la belleza del alma».
H: La edificacién (espiritual) se ha producido en ti por grados. Ojal4 que
te suceda la comprensién intelectual y seras sabio*

Podemos insertar este pasaje dentro de nuestro discurso, pues pare-
ce claro que la adquisicion del estado de filiacién estd ligada a un pro-
ceso educativo, sucedido antes de la generacion que viene de parte de
Hermes. Por otro lado, la generacién misma no es mas que el inicio de
un nuevo itinerario intelectual que conducird al discipulo a ver la luz.

Un tltimo dato merece en este momento ser puesto de relieve tanto
en este pasaje como en el precedente: la dimensién comunitaria de la
iniciacién. Hermes habla en varias ocasiones de una pluralidad de hijos
y de generaciones, llamados también «hermanos». Parece que el discipu-
lo sepa de su existencia, pero que no los percibe directamente, motivo
por el cual es invitado por Hermes a conocerlos y a honrarlos porque
proceden de un tnico Padre. Ademds Hermes afirma que, aferrada la
verdad, el discipulo descubrird a sus hermanos que rezan con él, lo cual
ofrece un dato importante: la visibilidad de los hermanos serd posible
s6lo después del progreso noético del discipulo. ¢Quiénes son estos her-
manos? Si en CH I, 32 el término parece aludir al género humano en su
conjunto, que vive en la ignorancia, pero que, gracias al anuncio profé-
tico, recibird la salvacion, en OgEnn, el término recibe una especifica-
cién ulterior: los hijos de Hermes, los hermanos del iniciando, son los
miembros de una comunidad que acompana al ritual de regeneracién y
que aceptaré al iniciado en su ndmero cuando éste lo sea efectivamente.

Consonancias con estos pasajes se pueden encontrar no sélo en el
mundo de la magia grecoegipcia sino también en la prictica cristiana del
bautismo. En el ritual de la inmortalidad de PGM 1V, se pide, a través
de los medios proporcionados por la oracién y por las voces mysticae,
una regeneracién que pueda crear un hombre diverso del que es hijo «de
tal padre y de tal madre», de modo que pueda llegar a estar en contac-
to con Dios y recibir el oraculo®. El reconocimiento de los hermanos y
el intercambio del beso que tienen lugar en OgEnn podrian deberse a la
influencia cristiana, que el autor retoma intencionalmente para vaciarla
de sus contenidos mds especificos: se ha de tener presente que el bautis-
mo descrito por Justino, I Apologia 65, presupone una iluminacion, el
intercambio del beso y el reconocimiento de los hermanos3®.

34. Hay un primer progreso mediante los libros, y después el completamiento de la edifi-

cacién (probablemente en griego oixodopr) mediante la experiencia de la visién/iluminacién.
35. Sobre esta plegaria véase el amplio comentario de Betz, The «Mithras» Liturgy, 100-130.
36. DPara otros paralelos, cf. Camplani, Scritti ermetici in copto, 104-110.
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V. CONCLUSIONES

Realmente no sé definir la aportacién conceptual que los textos hermé-
ticos pueden ofrecer al tema de estas Jornadas. Los resultados de nues-
tra indagacién no presentan una originalidad particular. Los términos
T€KVOV, TOKOG, LIdg, mdig, yévvnua aparecen en los escritos de otras co-
rrientes filoséfico-religiosas, a menudo con significados semejantes a los
apuntados en el curso de nuestro estudio. Sin embargo, si situamos de
nuevo estos significados no dentro de un sistema conceptual coherente
sino dentro de una via religiosa que cuenta con actos de culto, con un
curriculum studiorum, con ejercicios de meditaciéon, con operaciones tetir-
gicas, con momentos de éxtasis, en el marco de las culturas del Egipto
grecorromano, tendremos la posibilidad de entender las aspiraciones
con las que se corresponden: la construccién de una interioridad libera-
da del sentido de angustia por la decadencia de la religién egipcia o de
una religion concebida s6lo como tarea civica, una interioridad sobre la
que los maestros pueden intervenir para favorecer el retorno a las fuen-
tes del ser, a la unidad con lo divino. El hombre nuevo, resultado de una
yeveolovpyla, o sea, de una operacién de generacién, puede nacer y cre-
cer mediante la adquisicion de una cultura propedéutica, compuesta
también por astrologia, magia y alquimia, para después desarrollarse y
conocer los niveles mds altos del ser. No estamos entonces ante una fi-
losofia de elite, o ante un culto religioso bien caracterizado: el hermetis-
mo filoséfico propone, en los primeros siglos del Imperio, a quien po-
see una cultura amplia pero no profesional una serie de experiencias,
incluso distintas, para alcanzar lo divino, experiencias que se presentan
como el resultado final de una historia larga, enraizada en los ritos de
época faradnica y en las actividades desarrolladas en los templos, no
exentas del pluralismo cultural que habia penetrado en Egipto en época
helenistica, aunque orgullosa de su propia identidad.
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