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

A l b e r t o  C a m p l a n i

Università La Sapienza, Roma (Italia)

INTRODUCCIÓN

La legitimidad de un discurso sobre el concepto de «hijo/filiación» en el
hermetismo1 implica, en primer lugar, una clara toma de conciencia de
los confines culturales de este fenómeno literario y religioso, así como

89

1. Elenco de las abreviaturas, de las siglas y de las ediciones del material analizado:
— Textos herméticos en griego y latín: CH = Corpus hermeticum; SH = Stobaei Excerp-

ta Hermetica (Anth.); FH = fragmentos diversos; Ascl. = Asclepius.
— Textos en traducción copta: OgEnn = La Ogdóada y la Ennéada; Pleg. = Plegaria de

acción de gracias; DPF = fragmento del Discurso perfecto.
NF I-IV: edición de CH, SH, FH en A. D. Nock- A. J. Festugière, Corpus Hermeticum, I.

Corpus Hermeticum I- XII, II. Corpus Hermeticum XIII-XVIII, Asclepius, III. Fragments extraits de
Stobée I-XXII, IV. Fragments extraits de Stobée XXIII-XXIX, Fragments divers, Paris 1945-1954.

HHE I-II = los textos coptos (OgEnn, Pleg., DPF) han sido editados en J. P. Mahé, Her-
mès en Haute-Égypte, I. Les textes hermétiques de Nag Hammadi et leur parallèles grecs et latins
(Bibliothèque Copte de Nag Hammadi, section «Textes», 3), Québec-Louvain 1978; Hermès en
Haute-Égypte, II. Le fragment du «Discours Parfait» et les «Définitions» hermétiques arménien-
nes (NH VI, 8. 8a) (Bibliothèque Copte de Nag-Hammadi, section «Textes», 7), Québec-Louvain
1982.

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

— Festugière, RHT I-IV, cf. n. 4 del presente trabajo.
Para la traducción italiana de los textos en versión copta, cf. A. Camplani, Scritti ermetici

in copto. L’Ogdoade e l’Enneade. Preghiera di ringraziamento. Frammento dal Discorso Perfetto
(Testi del Vicino Oriente antico. 8. Letteratura egiziana gnostica e cristiana, 3), Brescia 2000;
para la traducción española de F. García Bazán, cf. A Piñero (ed.), Textos gnósticos. Biblioteca
de Nag Hammadi, I. Tratados filosóficos y cosmológicos, Madrid 1997, 399-428.

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

— Textos alquimistas de Zósimo de Panópolis: M. Mertens, Les Alchimistes Grecs IV.1.
Zosime de Panopolis, Mémoires authentiques, Paris 1995.



de la contribución más bien limitada, a mi modo de ver, que el hermetis-
mo puede aportar a la historia de las ideas filosóficas y religiosas de la An-
tigüedad tardía. Fruto de autores que poseen una formación filosófica de
bajo y medio nivel, está bien lejos de las especulaciones refinadas de las
grandes filosofías helenísticas y romanas —entre las cuales podemos con-
tar también el judaísmo helenístico de Filón y el gnosticismo/cristianismo
alejandrino de Valentín, Basílides, Clemente y Orígenes— y permanece
ajeno al círculo de clases altas que han cultivado estas corrientes. La au-
sencia de una fuerte identidad cultural, aunque la proclamen sus intelec-
tuales, y la relación problemática y mediada con la religión egipcia tradi-
cional (que sólo a modo de hipótesis puede guiar la interpretación de sus
temáticas principales) no permiten reconstruir un sistema en el que sea
posible identificar, de manera unívoca, la noción de filiación. No obstan-
te, precisamente el carácter sincrético y asistemático del hermetismo así
como su recurso a las fuentes más 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 preparación cultural de los ambientes egip-
cios y griegos de nivel medio, que, de otro modo, no nos sería fácil co-
nocer, ni tan siquiera llegar a saber al menos el quid existencial que les
impulsó a formular sus ideas, a menudo divergentes y contradictorias.
Al final de nuestro itinerario veremos cómo uno de los usos de la noción
de «hijo» interacciona con las estructuras profundas de esta mentalidad.

El hermetismo filosófico está constituido por una serie de obras es-
critas en griego por egipcios helenizados (pero quizás también por grie-
gos fascinados por la cultura egipcia) a partir del siglo I d.C. Ha sido
costumbre subdividir sus escritos en Hermetica técnicos, de contenido
mágico, alquímico, astrológico, y Hermetica filosóficos. Los textos que
han llegado hasta nosotros representan una porción restringida de los
que fueron conocidos en la Antigüedad. Actualmente conocemos la co-
lección denominada Corpus Hermeticum, el Asclepius, que es la versión
latina (transmitida a nosotros entre las Philosophica de Apuleyo) del per-
dido Discurso perfecto, los extractos de Estobeo y las citas de los Padres
de la Iglesia. A este material, el descubrimiento del fondo de Nag Ham-
madi ha añadido un texto nuevo La Ogdóada y la Ennéada y el paralelo
copto de algunos capítulos del Discurso perfecto. Otras novedades de los
últimos decenios están representadas por los horoi, conservados en arme-
nio y también parcialmente en griego, así 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 II o comienzos del III, y por algunos extractos
griegos conservados en un manuscrito de Oxford y publicados en 19912.
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2. La literatura del hermetismo filosófico consta de los siguientes corpora: CH; Ascl. (tra-
ducción latina del Discurso Perfecto transmitida entre los Philosophica de Apuleyo); SH; FH,



Algunos estudios recientes han examinado el vínculo no sólo con la
cultura del Egipto ptolemaico y romano sino también con la fase reli-
giosa pretolemaica, tratando de superar la tupida superficie lingüística
y conceptual, a menudo puramente griega, con la que los textos hermé-
ticos están entretejidos. A este propósito ha sido elaborada por parte de
G. Fowden, J.-P. Mahé y F. Samaranch Kirner la noción de «dialéctica
entre traducción e interpretación», que da cuenta del itinerario de
transformación cultural y religiosa que desde la variada religión faraó-
nica llega a los textos dirigidos a un auditorio más internacional, que
se expresan en la lengua y, en parte, con el léxico técnico y las catego-
rías de pensamiento propias de la cultura helenística: ésta es, por ejem-
plo, la historia de las aretalogías isíacas. Se hace, por tanto, necesario
reconocer una pluralidad de niveles en los cuales, en medida diversa, la
herencia egipcia interacciona con la aportación griega en la literatura
hermética3.

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 códigos de distinta tipología (personajes divinos, lugares de
culto, contextos naturales) que remiten inequívocamente a Egipto, a
pesar de tener plena conciencia de que el predominio helénico, tanto
desde el punto de vista lingüístico 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 símbolo reli-
gioso, que, en un mundo desordenadamente plural como el helenístico
y el romano, debe ser evocado, al menos, como símbolo de identidad:
los intelectuales herméticos están, sin embargo, convencidos de que ese
pasado no puede ser propuesto de nuevo en su forma más 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-
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editados todos en NF I-IV; textos coptos (OgEnn, Pleg., DPF); Definiciones, textos herméticos
en armenio y en griego, editados en Mahé, HHE I-II y en J. Paramelle-J. P. Mahé, «Nouveaux
parallèles 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 Études 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 Festugière. Antiquité païenne et chrétienne, (Cahiers d’Orientalisme 10),
Genève 1984, 51-64; en colecciones siriacas de citas de filósofos 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 problemática véanse J. P. Mahé, HHE I y HHE II; G. Fowden, The
Egyptian Hermes. A Historical Approach to the Late Pagan Mind, Princeton 21993; F. Samaranch
Kirner, Filosofía y Teúrgia. Una interpretación 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.



lógicas y los virtuosismos de escritura vueltos a proponer por las restrin-
gidísimas clases que continuaban escribiendo en jeroglífico o demótico.

Pero desde el punto de vista del contenido tampoco faltan vínculos
con algunas tradiciones literarias típicamente egipcias, que se pueden re-
construir filológicamente, como son el género político de las prediccio-
nes o el de los escritos sapienciales, aunque los contenidos se hayan en-
riquecido con elementos típicos de la cultura helenística (es el caso de la
predicción de Hermes a Asclepio en el Asclepius). Además, esa forma de
producción filosófico-religiosa toma muchos de sus esquemas del culto
y de la actividad práctica en su aspecto más técnico; a Hermes Trisme-
gisto se le atribuyen formas de magia, procedimientos alquímicos, espe-
culaciones astrológicas, que fueron objeto de enseñanza y de estudio en
las «casas de la vida» anejas a los templos.

Pero como algunos de los aspectos mencionados pueden parecer
más bien externos o, en cualquier caso, susceptibles de diversa interpre-
tación, querría resaltar algunos elementos que pueden arrojar alguna luz
sobre la más profunda dialéctica greco-egipcia que conforma también
los textos filosóficos. Si los resultados de la investigación sobre las for-
mas especulativas egipcias en los Hermetica no son cuantitativamente ri-
cos, por lo menos, en relación con el conjunto de los paralelos de ori-
gen griego que dominan la edición crítica de Nock y Festugière así como
los estudios de este último4, podemos, no obstante, afirmar, en primer
lugar, que las contradicciones filosóficas y conceptuales existentes entre
los tratados herméticos y, sobre todo, dentro de cada uno de los trata-
dos, se pueden explicar por el desinterés que sus autores tenían por la
forma de discurso filosófico helénicamente coherente. Los materiales fi-
losóficos de matriz platónica, aristotélica y estoica no están insertados
en la trama de estos escritos para reeditar una heterogénea doxografía
filosófica, sino que más bien aparecen utilizados para constituir un dis-
curso religioso específico, cuyo significado trasciende el de cada una de
las unidades conceptuales que lo componen: aparece cada vez más cla-
ro en la investigación moderna que el objetivo de los autores herméticos
no es la creación de un sistema filosófico-religioso coherente sino la re-
elaboración de una vía 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 iniciáticas y extáticas, 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 meditación, la iniciación 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-
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4. Véase en particular A. J. Festugière, La Révélation d’Hermès Trismégiste, I. L’Astrolo-
gie et les sciences ocultes, II. Le Dieu cosmique, III. Les Doctrines de l’âme, IV. Le Dieu inconnu
et la gnose, Paris 1944-1954, en adelante citado como RHT I-IV.



dad, donde lo divino no está 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 sumergirse5.

Además es interesante para nuestro objetivo la identificación del cri-
terio conforme al cual el rico material filosófico-religioso de época he-
lenística e imperial ha sido tratado: se puede proponer razonablemente
que haya sido seleccionado, en buena parte de los casos, en razón de su
afinidad con algunas concepciones cultuales y míticas típicamente 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 formulación platónica; o el motivo del caos primordial
del Nun se propone de nuevo bajo el aspecto de la imagen platónica o
gnóstica 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 divinización e iluminación del nous humano,
con términos próximos no sólo a los misterios, sino también al medio-
y neo-platonismo (CH XIII, OgEnn).

Hay un segundo elemento de reflexión ofrecido por los Philosophi-
ca herméticos. En una corriente minoritaria del hermetismo se manifies-
ta una atención privilegiada por las religiones bíblicas. La estructura pla-
tónica del universo del Poimandres (CH I, 18) acoge la cita de Gn 1, 28
(el mandato relativo a la multiplicación), sin que tenga necesidad de al-
gún imperativo lógico-metafísico inherente al sistema de pensamiento
expresado por el diálogo hermético6. Lo mismo sucede al final (CH I,
31), cuando cada uno de los versos de una oración pagana, ya conocida
en su forma más arcaica, son precedidos por hagios, de modo que inten-
cionalmente se aproxima, mediante el uso consciente de una estructura
ternaria, al trisagion de Isaías (Is 6, 3) y a sus reelaboraciones litúrgicas7.
Por otro lado, el recurso al lenguaje veterotestamentario y las posibles
alusiones al Nuevo Testamento así como a elementos bautismales cris-
tianos (aquí como en La Ogdoada y la Ennéada o en CH XIII), no ha-
cen olvidar sino que subrayan la orientación netamente pagana, nutrida
de religión faraónica, de medioplatonismo y de estoicismo, de éste y de
los demás tratados herméticos. Y es precisamente aquí donde reside el
mayor interés de tales referencias: se cita y se alude al judaísmo y al cris-
tianismo porque se quiere indicar al lector, no una adhesión fideista a
estas corrientes religiosas, sino la existencia de armonías lingüísticas y
conceptuales con un universo cultural rico y plural, con el cual se ad-
vierte la necesidad de entrar en relación, sin perder por ello las huellas
fundamentales de su propia identidad.
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La dialéctica cultural greco-egipcia está presente también en la vas-
ta literatura que solemos denominar papiros mágicos, 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 demótico
es sólo el aspecto superficial de una más profunda interpenetración cul-
tural greco-egipcia. Si la crítica ha subrayado justamente el riesgo de una
interpretación excesivamente helenizante de algunos de estos papiros,
relacionándolos, más allá de la facies lingüística en la que fueron expre-
sados, con un trasfondo especulativo correspondiente a la época tardo-
egipcia, no por ello se excluye metodológicamente la posibilidad de un
camino inverso, dirigido a captar los elementos culturales griegos perfec-
tamente aclimatados en contexto egipcio. Éste es el caso, por ejemplo, de
la ceremonia de inmortalidad de PGM IV, donde los ecos de ceremonia-
les egipcios de iniciación real se han enriquecido con aportaciones, cons-
titutiva y no sólo lingüísticamente notables, de la filosofía estoica y de
los misterios griegos8.

Tan solo en proporción diversa pero no en calidad, se presenta esta
interacción en el nivel de los textos alquímicos atribuidos a Hermes, De-
mócrito, María la judía y Zósimo: aquí, el elemento técnico y el léxico
griego que lo expresa parecen imponerse, pero jamás cesan las alusiones
a lo que aparece como un verdadero y propio referente de civilización,
la presencia de los templos y de las actividades ligados a ellos, la rica mi-
tología vinculada con Thot9.

Éste es el trasfondo, por consiguiente, sobre el cual se analizarán al-
gunas de las temáticas relativas a la filiación 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 filiación en términos propios y respecto a
objetos diversos de especulación, recurriendo a una pluralidad de fuen-
tes egipcias, griegas, judías. El mismo concepto de filiación en el Egip-
to antiguo, en particular referido al mundo divino, aparece él mismo
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8. Cf. H. D. Betz, The «Mithras» Liturgy. Text, Translation and Commentary, (Studien
und Texte zu Antike und Christentum, 18), Tübingen 2003. Tampoco la nota Kosmopoiia de
Leiden (PGM XIII) cesa de sorprender por la coexistencia de dos ámbitos culturales: el motivo
típicamente 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 típicamente griegas:
«Cuando quiso reír la tercera vez, Nous o Phrenes (= mente o comprensión) apareció teniendo
un corazón (escrito en jeroglífico como el ibis, símbolo de Thot) por la amargura del dios (jue-
go fonético sobre Thot / tho). Fue llamado Hermes». Sobre este texto es iluminadora la edición
comentada de R. Merkelbach, Abrasax. Ausgewählte Papyri religiösen und magischen Inhalts.
Band 3: Zwei griechisch-ägyptische Weihezeremonien (Die Leidener Weltschöpfung – Pschai-Aion-
Liturgie), (Papyrologica Coloniensia, 17), Opladen 1992.

9. Cf. la rica anotación a la reciente edición del Comentario sobre la letra omega: M.
Mertens, Les Alchimistes Grecs IV.1. Zosime de Panopolis; véase además A. Camplani, «Procedi-
menti magico-alchemici e discorso filosofico hermetico», en G. Lanata (ed.), Il Tardoantico alle
soglie del Duemila. Diritto Religione Società. Atti del Quinto Convegno Nazionale dell’Associa-
zione di Studi Tardoantichi, Pisa 2001, 73-98.



también de diversos modos y, por tanto, destinado a ofrecer resultados
divergentes.

El análisis que propondremos afrontará, basado en una selección de
textos fundamentales, el concepto de filiación en cuatro planos:

1) El primero es el meramente literario. Hermes Trismegisto, ade-
más de divinidad reveladora, es también dramatis persona en los diálo-
gos herméticos. Su nombre se remonta a una trama genealógica que
quiere significar la continuidad de la transmisión 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 algún caso de carácter genealógico.

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

4) El cuarto y más interesante nivel es el místico y teúrgico del hom-
bre terrestre que llega a ser hijo de Dios e incluso dios. Tal concepción
emerge en los llamados diálogos de regeneración, que tratan de ofrecer
la dramatización de una experiencia extática excepcional, posible para
el hombre terrestre ya en esta vida. Una variante importante la ofrece el
Poimandres, que pospone el retorno a la filiación originaria del hombre
post mortem.

I. LA DESCOMPOSICIÓN DE HERMES TRISMEGISTO
COMO SÍMBOLO DE LA TRANSMISIÓN DEL SABER HERMÉTICO

Si ya es una adquisición antigua que el término «Trismegisto» deriva de
un antiguo epíteto, «grande, grande, grande» atribuido a la divinidad
egipcia y, en particular, a Thot10, es necesario por otro lado subrayar que
en la tradición hermética se ha convertido en objeto de una exégesis par-
ticular, en cuanto que expresa, conforme a un esquema genealógico, las
tres etapas de la transmisión del saber iniciático. Las tradiciones a pro-
pósito de este importante símbolo de identificación son tanto internas
como externas a la literatura hermética.

En los diálogos 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 máxima im-
portancia, que ha sido asimilada al Hermes griego, dando así origen a
nuestro Hermes Trismegisto. Con otras palabras, es como si Hermes se
dirigiese a sí mismo, o mejor a una hipóstasis desplazada a lo largo del
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tiempo. Otros textos hablan explícitamente de dos Hermes, uno de los
cuales no puede ser más que el antiguo Thot. El testimonio más claro
aparece en el Asclepius, en el capítulo 3711:

Así, 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 está probablemente presente en el difícil texto de
SH XXIII, 32 (Kore Kosmou)12:

Estate atento, hijo mío Horos, para que escuches la doctrina secreta que
mi abuelo Kamephis aprendió de Hermes, el memorialista de todas las
obras, y yo de Kamephis, el progenitor de todos, cuando me honró con
el don del negro perfecto; y ahora, tú de mí.

Zósimo de Panópolis en el Comentario a la letra Omega, 8, se hace
portavoz de una tradición similar13:

Considera la mesa que ha compuesto Bitos y lo que han escrito el gran-
dísimo Platón y el infinitamente grande Hermes, y te darás cuenta de que
Thóyth en el lenguaje hierático primordial indica el Primer Hombre, el in-
térprete (hermêneus) de todas las cosas que existen y el que ha dado el
nombre a todo lo que es corpóreo.

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

También las tradiciones externas a la literatura hermética confirman
el mismo hecho14: Pseudo-Manetón15 hace remontar la gnosis a los libros
que él habría encontrado en los adyta de los templos egipcios, dejados
por Hermes, hijo de Agatodemón, hijo, a su vez, del primer Hermes, el
Thot egipcio; Varrón, citado por Agustín (De civitate dei XVIII 39), ha-
bla de dos Hermes.

Por consiguiente, tanto los diálogos herméticos como las tradiciones
anteriores de época helenística aluden a una pluralidad de Hermes, con
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relaciones de filiación: la razón de esta insistencia radica en el hecho de
que la literatura hermética trata de subrayar no sólo la propia identidad
a lo largo del tiempo sino también la existencia de una línea genealógi-
ca que ha permitido la transmisión de una gnosis secreta. Tal hecho ayu-
da al estudioso también en la interpretación de los diálogos herméticos,
en particular cuando éstos describen experiencias religiosas in fieri: en
más de una ocasión se puede sospechar que detrás del Hermes que apa-
rece en calidad de dramatis persona, como maestro que expone y ense-
ña, se encuentra también el Thot egipcio, que aparece como dios o como
su hipóstasis y que interviene en las articulaciones fundamentales de la
cosmogonía, de la antropogonía, y de la regeneración.

Hagamos ahora nuestra primera consideración lexicológica. En la
mayor parte de los casos, el hijo Tat o cualquier otro de los alumnos de
la escuela hermética representada en los diálogos, se indica con el nom-
bre tevknon, que se emplea casi exclusivamente para indicar su papel de
dramatis persona, o sea, el alumno por excelencia... Como veremos, la
literatura hermética se servirá de uiJovò y paìò para indicar estados éticos
y espirituales que el tevknon puede asumir en determinadas condiciones
psicológicas y durante ciertas iniciaciones.

Derivada probablemente de la literatura hermética, pero no atesti-
guada en ella, tenemos la otra interpretación antigua del epíteto tris-
megisto: Hermes, el que tres veces se encarnó a la búsqueda de sí mis-
mo, según una fascinante tradición que nos ha transmitido Hermias de
Alejandría16.

II. GENERACIÓN Y FILIACIÓN EN EL MUNDO DIVINO

El hecho de que algunas divinidades hayan nacido de otras más antiguas
no es algo raro en la religión egipcia de edad faraónica, así como la
muerte o inactividad de estas últimas. En realidad, el modelo de la pro-
ducción de los dioses sigue varios esquemas, desde el verbal al artesanal,
sin olvidar el sexual. Es preciso además destacar el hecho de que los es-
quemas que llevan al nacimiento de los dioses son similares a los que
conducen a la creación del mundo. También esta última puede ser pen-
sada como producto de actividad artesanal, como «hipostatización» de
las palabras del dios creador, pero también como emanación del cuerpo
del dios17.

El hermetismo hereda la multiplicidad de las modalidades de crea-
ción/generación de Egipto, pero hace referencia también a las religiones
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y filosofías griegas, así como al judaísmo helenístico, como veremos en-
seguida. Aquí afrontaremos los textos que hablan, sobre todo, de la ge-
neración verdadera y propia de los seres y de las hipóstasis del mundo
divino.

Un pasaje de CH I, 5-6 (Poimandres), caracterizado por una plurali-
dad de referencias culturales, describe en el contexto de la sección cos-
mogónica del tratado el surgir y el obrar de una hipóstasis ordenadora
perteneciente al dios supremo18:

A partir de la luz, un santo Logos vino hacia la naturaleza, y un fuego pu-
rísimo brotó de la naturaleza húmeda [...]. La tierra y el agua permane-
cían mezcladas, tanto que no se podía ver <la tierra> distinta del agua:
se habían puesto en estado de movimiento a causa del Logos pneumático
que se conducía sobre ellas (cf. Gn 1,2), según cuanto me pareció escu-
char. Entonces Poimandres me dijo: «¿Has comprendido lo que significa
esta visión?». Respondí: «Estoy dispuesto a comprenderla». Dijo: «Aque-
lla luz soy yo, el Nous, tu dios, el que existe antes de la naturaleza hú-
meda aparecida de las tinieblas. El Logos luminoso que viene desde el
Nous es el hijo (uiJovò) de Dios». «¿Y qué?», exclamé. Respondió: «Interpré-
talo de este modo: lo que en ti mira y escucha es el Logos del Señor, el
nous (tuyo) corresponde a dios padre. No están separados el uno del otro,
pues su unión es vida».

La manifestación ad extra del dios supremo, noético y luminoso,
esto es, el Logos, es definida explícitamente como uiJovò: tal generación
se ve como transmisión de luz —en efecto, el Logos es luminoso— y
como transmisión de vida, términos sobre los cuales volveremos dentro
de poco. A continuación, en el tratado se expone que el Logos contiene
en sí el mundo de las ideas, a partir del cual, según una feliz intuición
de Holzhausen (par. 8), la naturaleza se conforma dando origen a la
creación material19.

También algunos fragmentos de Cirilo de Alejandría y de otros au-
tores aluden a la fecundidad del Logos y a su estado de filiación respec-
to al dios supremo mediante el término uiJovò20. Es necesario observar que
tales pasajes herméticos se citan precisamente por la armonía que mani-
fiestan con la doctrina cristiana del Logos. Me parece probable que la
génesis de semejante relación padre/hijo se pueda remontar hasta el ju-
daísmo helenístico y, en particular, hasta Filón de Alejandría, si bien no
excluyo la interferencia del cristianismo alejandrino. El alquimista Zósi-
mo de Panópolis, profundo conocedor del hermetismo así como de la
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El término uiJovò aparece en el fr. 28.



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 próximos a la teología cristiana21:

[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 verá al Hijo de Dios transformarse en todas
las cosas por las almas consagradas, para sacarlas de la región de la Fata-
lidad y conducirlas a la región incorpórea. Míralo convertirse en todo:
dios, ángel, 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-
gión feliz en la que se encontraba antes de hacerse corpóreo, pues se
pone tras de él y resulta atraído y guíado hacia aquella luz.

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

El Nous, el dios, que es ajrrenovqhluò, consistiendo en vida y luz, engen-
dró (ajpekuvhsen) mediante la palabra otro nous demiúrgico, el cual, en ca-
lidad de dios del fuego y del pneuma, creó siete gobernadores, que abra-
zan en sus ciclos el cosmos sensible: su administración se llama destino.

Emergen, aún más claramente ahora, las características del Nous
arquetipo: la bisexualidad, que es su constitución de luz y de vida, le
permite la generación, esta vez a través de la palabra, de un dios que
complete la creación. Tal característica se subraya mucho en los textos
herméticos, que comparan la actividad de Dios a la de una matriz (Ple-
garia de acción de gracias), hasta la afirmación clara de Asclepius 20 de
que Dios está 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 creación: el autor evoca el tema de la fecundidad divina des-
cribiendo la unión sexual entre hombre y mujer en términos explícitos
(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 pareció bello, pues estaba repleto de la bondad de todas
las cosas, lo amó 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 relación con la creación del Anthropos celeste, de modo
que es fácil 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 hombre22. Una aplicación tan plural del concepto de generación

S E R  Y / O  L L E G A R  A  S E R  « H I J O S »  E N  L A  L I T E R A T U R A  D E L  H E R M E T I S M O  F I L O S Ó F I C O

99

21. Zósimo de Panópolis, Sobre la letra omega, 7, ed. M. Mertens (cf. n. 1).
22. NF II, 305. El pasaje es sorprendentemente cercano a CH I, 12 (NF I, 10) en el que

se describe la generación del hombre: nótese la expresión «se enamoró como (wJò) de su propio
hijo (tovkou)» donde tovkoò parece el correspondiente perfecto de partus.



pone de relieve una cierta ambigüedad, que puede remontarse recta via
a la variedad de las concepciones egipcias de la creación/generación.

Detengámonos más detalladamente en OgEnn, el tratado conserva-
do en el sexto códice de Nag Hammadi23. En la sección inicial, Dios
aparece dotado de una potencia generadora representada por medio de
la imagen de la fuente, la cual tiene en sí una capacidad generativa que
se puede explicar en un plano noético (pp. 54-55). Pero es, sobre todo,
la primera oración la que nos ofrece las indicaciones más exhaustivas
acerca de la capacidad generativa de dios. Dios tiene un logos que es de-
signado como «fruto de una generación luminosa» (jpo nouoein, p. 55 l.
27). Esto quiere decir que se trata de una entidad luminosa generada por
un ser luminoso, según un esquema que hemos encontrado ya en CH I.
Dios es creador y dador de vida y de forma. En efecto, su voluntad da
la vida a las imágenes en todo lugar, donde por imágenes podemos en-
tender los seres creados, hombres y cosas, pero también las estatuas. La
oración especifica además 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 ll. 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
platónicas y gnósticas que representan la génesis del ser como la difu-
sión 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 definición sintética de Dios (p. 60 ll. 19-25): él es prin-
cipio del principio; es el descubrimiento de la búsqueda humana, o sea,
es el fin de la aspiración humana a la intelección total de lo divino; es
aquel que genera la luz y la verdad, las cuales son imágenes de la esen-
cia divina; es el sembrador del Logos, que es por tanto su hijo; es, si el
texto no está corrompido o interpolado, agapê24.

Hasta ahora hemos aludido a facultades divinas, cuya «hipostatiza-
ción» 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 introducción de un intermediario y, por otra parte, de establecer una
continuidad entre tal intermediario y el Dios supremo. Dirijámonos
ahora hacia expresiones más técnicas, si bien de significado más restrin-
gido, que se difundieron mucho en los ambientes en los que creció el
hermetismo filosófico.

Dos expresiones en OgEnn dan en particular una idea de la estructu-
ra de lo divino. En p. 57 ll. 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-
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gendrado, que el engendrado ha venido a la existencia; la generación del
autogenerado se realiza por obra tuya»; más compleja resulta la afirma-
ción que encontramos en el juramento en p. 63 ll. 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 espíritu creador que está en ellos
y por el Dios <in>engendrado y por el autogenera<do> y por el gene-
rado». En el primer pasaje, tenemos una procesión divina en la que el ge-
nerado y el autogenerado dependen estrictamente del dios inengendrado,
que es el verdadero responsable de la difusión de la vida y de la anima-
ción del universo. En el segundo, como ha subrayado justamente Mahé25,
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 espíritu demiúrgico
no se consideran como pertenecientes propiamente al mundo divino. El
mismo estudioso ha encontrado semejanzas entre esta tríada no sólo en
textos gnósticos (como, por ejemplo, Eugnosto) sino también en Jámbli-
co, por lo que se puede mantener que la estructura deriva de aquella koi-
nê filosófico-religiosa de la que se han alimentado tanto determinados
textos gnósticos como el hermetismo. En consecuencia, si bien las espe-
culaciones sobre el dios inengendrado son comunes en la religión faraó-
nica, la tríada mencionada aquí parece provenir del mundo gnóstico.

III. LA GENERACIÓN DEL HOMBRE IDEAL Y NOÉTICO

Algunos capítulos del Poimandres están dedicados a la generación del
hombre celeste, ser intermedio entre cielo y tierra, entre mundo divino
y mundo de la creación. También en este caso el autor de CH I se ex-
presa en términos de generación verdadera y propia (12)26:

El Nous, el padre de todas las cosas, que es vida y luz, engendró enton-
ces al Anthropos, semejante a él, y se enamoró de él como de un propio
hijo/feto (tovkoò): era, en efecto, bellísimo, pues tenía la imagen del Pa-
dre. Realmente Dios se enamoró de su propia forma, y le dio poder so-
bre toda su creación.

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
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esta unión nacen los cuerpos de siete gigantes hermafroditas, los cuales,
después de la separación 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), originarán el género humano. El mito de los orígenes es-
tablece también las premisas de la salvación 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 divinización y como recuperación de la primitiva
filiación (el término usado es uiJovò). Concluyendo, el concepto de filia-
ción está aquí vinculado al de salvación del hombre: su filiación divina,
en sentido estricto, se hace garantía de su regreso a la sustancia divina,
como hijo y como dios.

IV. LA REGENERACIÓN: LLEGAR A SER HIJOS DE DIOS

He anticipado antes que la noción de hijo/filiación 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 filósofo que se separa del cuerpo y del mundo terreno para retornar
a sí mismo y que practica la justicia y la ley: el hombre eujsebhvò de la tra-
dición clásica. Dos textos resultan fundamentales para nosotros, CH XIII
y OgEnn: en los dos diálogos se intenta representar in fieri dos experien-
cias excepcionales y salvíficas, la de la regeneración y la de la ilumina-
ción extática. Dado que he dedicado un libro al tema de la regeneración
hermética27, aquí quisiera profundizar solamente aquellos puntos que he
dejado en mi estudio en la penumbra, en los cuales el tema de la filia-
ción adquiere un valor soteriológico.

Desde la sección inicial del diálogo obtenemos elementos suficientes
para darnos cuenta de la relación existente entre filiación divina del
hombre y su experiencia de divinización. 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 enseñanza a propósito
de la regeneración, lo único que le falta para completar su formación es-
piritual. El alumno pone la cuestión fundamental: ¿de qué cualidad será
«el generado» (gennwvmenoò)? La respuesta de Hermes a esta y a otras pre-
guntas del discípulo (CH XIII, 2-3) merece una cita extensa28:

El generado será diverso (a[lloò), dios hijo (paìò) de Dios, el todo en el
todo, compuesto sólo de potencias. —Me dices un enigma, oh padre, y
no hablas como hace un padre con su hijo (uiJovò). —¡Oh, hijo (tevknon)!,
esta descendencia (gevnoò) no puede ser objeto de enseñanza, pero, cuan-

A L B E R T O  C A M P L A N I

102

27. Camplani, Scritti ermetici in copto, 60-122.
28. NF II, 201.



do lo quiera, Dios puede provocar el recuerdo de ella. — [...] Soy tu hijo
(uiJovò) legítimo: exponme el modo (en que tiene lugar) la regeneración
(paliggenesiva). —¿Qué puedo decir, oh hijo (tevknon)? Viendo en mí algo,
una visión sin forma acaecida por obra de la misericordia de Dios, he sa-
lido de mí 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 riquísimo de contenido, no obstante su forma aparente-
mente ingenua. El objeto fundamental del discurso es la regeneración,
cuyo efecto es una nueva filiación, de origen divino, que se inserta en el
hombre viejo a modo de un cuerpo nuevo dentro del cuerpo material.
Al lado del acostumbrado tevknon, código dialógico familiar para noso-
tros, adquieren relieve dos sustantivos, paìò y uiJovò, que expresan la nue-
va vida que Hermes vive ya y que Tat podrá experimentar cuando tenga
lugar la regeneración. El (re)generado en primer lugar es un «diverso»,
pues se diferencia no sólo del hombre viejo sino también de toda la raza
humana que no haya perseguido la regeneración. En segundo lugar, lle-
ga a ser qeovò, en cuanto paì̀ò qeoù, es decir, sufre un proceso de diviniza-
ción que es también adquisición de la filiación divina. En tercer lugar, él
queda conformado por dos características nuevas: su participación 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 propósito que también en CH I, 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 orígenes, o sea, a aquel Anthropos que tenía la misma esen-
cia de Dios, luz y vida, según el mito narrado en el Poimandres en CH
I, que el autor de CH XIII ciertamente conoce. Finalmente ha de seña-
larse que, en el pasaje analizado, Hermes describe su propia regenera-
ción. Es una visión sin límites provocada por algo externo, en este caso,
la misericordia (e[leoò) de Dios, y no sólo por un ejercicio de las facul-
tades morales y racionales del hombre. Estamos ante una forma de he-
terosalvación, en la cual un fluido divino, la misericordia, permite la gé-
nesis de un hombre interior que antes no existía.

Cerrada esta sección, a partir del § 7 el autor persigue el desarrollo
de los actos que conducen al acontecimiento fundamental. Un pasaje de
esta sección asume un relieve particular, aquel en el que Hermes reco-
mienda una serie de operaciones favorables al renacimiento: «atrae ha-
cia ti (o: contráete en ti mismo) y vendrá; desea y sucede. Suspende las
sensaciones del cuerpo y sucederá la génesis de la divinidad; purifícate
de las penas irracionales de la materia»; y, poco después: «finalmente
haz silencio y por ello no cesará (de descender) la misericordia de Dios
hacia nosotros»29. Hemos llegado entonces al momento de la máxima
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concentración física, moral e intelectual: en él, después del tirocinio
para extrañarse del mundo, Hermes pide al discípulo una serie de ac-
tos particulares, de carácter psicosomático, a fin de que pueda recoger-
se y no interrumpir el flujo de potencia que se está instaurando entre
Dios y el que se inicia. No sabemos la duración de este proceso, por-
que la inadecuación del género literario dialógico impone al autor la
obligación de hacer proclamar a Hermes, en la escena inmediatamente
posterior, que la regeneración ha tenido lugar: «¡Alégrate!» (§ 8)30. Las
motivaciones de esta alegría, según lo que afirma Hermes, consisten en
la purificación provocada por el ingreso de las potencias divinas, ingre-
so que tiene el objetivo de la composición o articulación (sunavrqrwsiò,
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 según el cuadro formal del diálogo
con Hermes, el discípulo debe tomar conciencia de los efectos de la re-
generación. Las expresiones, tanto del uno como del otro, son significa-
tivas (§ 10): 

Has aprendido, oh hijo, el modo de la regeneración. Llegada la década,
oh hijo, se ha constituido una generación intelectual (noeraV gevnesiò); y ésta
expulsa la dodécada y hemos sido divinizados en la generación (ejqewvqh-
men th/` genevsei): aquel que ha obtenido, según la misericordia, la génesis
divina, abandonada la sensación corporal, sabe que ha sido constituido
por estas (potencias) y se alegra31. 

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

También el núcleo esencial de OgEnn está constituido por el relato
de una experiencia humana excepcional: la regeneración interior que
acompaña a la visión extática del mundo divino. En realidad, la expre-
sión técnica que expresa la regeneración aparece una única vez al final
del tratado, donde se menciona la condición de aquel que ha sido «ge-
nerado en Dios» (NH VI, p. 63 ll. 1-2). El fenómeno, sin embargo, está
presente desde el inicio, como podemos deducir fácilmente de la cita si-
guiente (NH VI, p. 52 l. 1 - p. 53 l. 21):
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[...] (título lagunoso)
D(iscípulo): [Padre mío], ayer me has prometido [transportar] mi pensa-
miento [a la] Ogdóada y, después, hacerme llegar a la Ennéada. Has di-
cho: «Tal es la secuencia (prescrita) por la tradición».
H(ermes): Sí, hijo mío, exactamente ésta es la secuencia: la promesa ha
sido formulada en relación 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 ascensión).
Después de haber recibido el espíritu por obra de la potencia, he puesto
(su) actualización en ti, de modo que en ti está presente la facultad inte-
lectiva, mientras que, en lo que a mí toca, es como si en mi interior la
potencia estuviese grávida32, puesto que, después de haberme quedado
encinta por obra de la fuente que mana en mí, he generado.
D: Padre mío, me has expuesto bien toda realidad. Sin embargo, siento
estupor ante una expresión que acabas de pronunciar: ‘En mi interior la
potencia está grávida’.
Dijo H: La he generado como han sido generados estos hijos.
D: Padre mío, ¿tengo yo tal vez muchos hermanos, si me considero en-
tre (tus) generados?
H: ¡Sí, hijo mío! Este bien está considerado entre [...] (p. 53, ll. 1-6 la-
gunas) Por eso, hijo mío, es necesario que conozcas a tus hermanos y que
les honres bien y en modo adecuado: el motivo es que ellos provienen del
único 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 mío, <...>?
H: Hijo mío, son espirituales, pues son las energías que hacen crecer
también las almas. Por este motivo afirmo que son inmortales.

Señalemos algunos paralelismos que nos ayuden a comprender un
texto copto, ciertamente no fácil. 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 espíritu» = «después de haberme
quedado encinta». Recibir el espíritu equivale por tanto a la fecundación;

— «por obra de la potencia» = «por obra de la fuente que mana en
mí». La potencia equivale a la fuente que mana interiormente, y es una
potencialidad interior a Hermes, que tiene sus raíces últimas en la fuen-
te divina originaria, a la cual se aludirá más adelante en el tratado;

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

— «en ti está presente la facultad intelectiva» = «es como si en mi
interior la potencia estuviese grávida». El resultado de la actualización
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de la potencia correspondiente a la noêsis es aquella comprensión que
nace y se desarrolla hasta alcanzar la contemplación extática del dios-
luz.

Si en CH XIII los efectos del descenso de la misericordia divina se
identificaban con la iluminación intelectual, con una potenciación de las
facultades suprarracionales, por medio de la cual la regeneración coin-
cidía con el conjunto de las novedades espirituales producidas por la in-
tervención divina, aquí en OgEnn la generación se desarrolla en un arco
temporal más amplio, cuyos inicios preceden a la manifestación plena de
lo divino. La visión constituye el momento más alto de un proceso ge-
nerativo que tiene ya una historia, que es la única que nos interesa en
este trabajo. Que se trata de una modalidad generativa calcada sobre los
esquemas de la generación sexual es evidente por la terminología (estar
grávido, generar) y quizás no esté desencaminado intuir ahí el influjo
de alguna teoría al respecto. En relación con esto es importante el uso del
término pneuma en cuanto que en las teorías generativas difundidas en
los primeros siglos del imperio el pneuma acompaña a la dynamis ge-
neradora33.

En conclusión, 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 útero en Pleg.

La continuación del texto permite afrontar otras temáticas ligadas
íntimamente con el tema de la filiación (p. 53 ll. 22 - p. 54 l. 30):

D: Tu discurso es verdadero y no contradictorio. Desde este momento,
padre mío, comienza el discurso de la Ogdóada y de la Ennéada y consi-
dérame entre mis hermanos.
H: Recemos, hijo mío, al Padre del universo junto a tus hermanos, que
son hijos míos, a fin de que conceda el espíritu y yo pueda hablar.
D: ¿De qué manera se reza, padre mío, en unión con los seres genera-
dos? Deseo obedecer, padre mío, a [...]
H: (p. 54, ll. 1-3 parcialmente lagunoso) [...] y (ésta) es la verdad (?), que
tú reflexiones sobre el progreso que se ha realizado en ti mediante la sa-
biduría conquistada en los libros. Hijo mío, compárate con tu edad pre-
cedente; como los niños, habías planteado preguntas insensatas y necias.
D: Padre mío, el progreso que se ha realizado en mí en este momento y
la sabiduría que ha crecido en mí gracias a los libros han colmado mi es-
tado de deficiencia, <que había> en mí antes.
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H: Hijo mío, cuando hayas comprendido totalmente la verdad de tu dis-
curso, encontrarás a tus hermanos, o sea, a mis hijos, en oración contigo.
D: Padre mío, yo no comprendo nada más que la belleza que se ha rea-
lizado en mí gracias a los libros, lo que tú llamas «la belleza del alma».
H: La edificación (espiritual) se ha producido en ti por grados. Ojalá que
te suceda la comprensión intelectual y serás sabio34.

Podemos insertar este pasaje dentro de nuestro discurso, pues pare-
ce claro que la adquisición del estado de filiación está ligada a un pro-
ceso educativo, sucedido antes de la generación que viene de parte de
Hermes. Por otro lado, la generación misma no es más que el inicio de
un nuevo itinerario intelectual que conducirá al discípulo a ver la luz.

Un último dato merece en este momento ser puesto de relieve tanto
en este pasaje como en el precedente: la dimensión comunitaria de la
iniciación. Hermes habla en varias ocasiones de una pluralidad de hijos
y de generaciones, llamados también «hermanos». Parece que el discípu-
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 único Padre. Además Hermes afirma que, aferrada la
verdad, el discípulo descubrirá a sus hermanos que rezan con él, lo cual
ofrece un dato importante: la visibilidad de los hermanos será posible
sólo después del progreso noético del discípulo. ¿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, recibirá la salvación, en OgEnn, el término recibe una especifica-
ción ulterior: los hijos de Hermes, los hermanos del iniciando, son los
miembros de una comunidad que acompaña al ritual de regeneración y
que aceptará al iniciado en su número cuando éste lo sea efectivamente.

Consonancias con estos pasajes se pueden encontrar no sólo en el
mundo de la magia grecoegipcia sino también en la práctica cristiana del
bautismo. En el ritual de la inmortalidad de PGM IV, se pide, a través
de los medios proporcionados por la oración y por las voces mysticae,
una regeneración 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 oráculo35. El reconocimiento de los hermanos y
el intercambio del beso que tienen lugar en OgEnn podrían deberse a la
influencia cristiana, que el autor retoma intencionalmente para vaciarla
de sus contenidos más específicos: se ha de tener presente que el bautis-
mo descrito por Justino, I Apologia 65, presupone una iluminación, el
intercambio del beso y el reconocimiento de los hermanos36.
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V. CONCLUSIONES

Realmente no sé definir la aportación conceptual que los textos hermé-
ticos pueden ofrecer al tema de estas Jornadas. Los resultados de nues-
tra indagación no presentan una originalidad particular. Los términos
tevknon, tovkoò, uiJovò, paìò, gevnnhma aparecen en los escritos de otras co-
rrientes filosófico-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 vía religiosa que cuenta con actos de culto, con un
curriculum studiorum, con ejercicios de meditación, con operaciones teúr-
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 construcción de una interioridad libera-
da del sentido de angustia por la decadencia de la religión egipcia o de
una religión concebida sólo como tarea cívica, 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
genesiourgiva, o sea, de una operación de generación, puede nacer y cre-
cer mediante la adquisición de una cultura propedéutica, compuesta
también por astrología, magia y alquimia, para después desarrollarse y
conocer los niveles más altos del ser. No estamos entonces ante una fi-
losofía de elite, o ante un culto religioso bien caracterizado: el hermetis-
mo filosófico 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 faraónica y en las actividades desarrolladas en los templos, no
exentas del pluralismo cultural que había penetrado en Egipto en época
helenística, aunque orgullosa de su propia identidad.
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