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Resumo: Este artigo procura ressaltar determinadas caracteristicas misticas na hermética
alexandrina, da maneira como estdo resumidas no texto de Corpus Hermeticum XIII. Apds
uma breve apresentagfio dos textos herméticos em seu conjunto, um comentario acerca da
experiéncia extatica de CH XIII destaca o renascimento ou palingenesia resultante do encon-
tro da alma do discipulo com a semente divina. Na conclusdo, alguns aspectos gnosticos da
hermética sdo comentados.
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Abstract: This article strives to underline some mystical traits of Alexandrian Hermeticism
as they were summarized in the text of Corpus Hermeticum XIII. After a brief presentation
of the significance of hermetic texts as a whole, there follows some comments on the ecstatic
experience described in CH X111, wherein a spiritual rebirth or palingenesis springs from the
meeting of the disciple’s soul with a divine seed. In the conclusion, some Hermetic-Gnostic
traits are also discussed.
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ermes Trismegisto, ou Hermes Trés Vezes Grande, foi a deno-

minagio que os gregos atribuiram, a partir do século III a.C.,

ao antigo deus egipcio Toth. O Hermes helénico conservou e
ampliou um grande numero das atribuigdes do antigo deus nilota: arauto dos
deuses, intérprete da Palavra Divina e, sobretudo, tornou-se o equivalente per-
sonalizado do Logos ou razo divina démitrgica para o estoicismo. Foi o estoi-
cismo que, de certa forma, preparou o caminho para que, na época helenistica,
surgisse a doutrina de um Hermes-Toth Palavra de Deus (Nebot, 1999, p. 10),
arauto e intérprete do proprio Deus, razdo pela qual a divindade Hermes Trisme-
gisto acabou dando origem ao termo “hermenéutica” que hoje utilizamos.

Muito cedo na regifio da antiga Alexandria, ja no século I a.C., uma série
de antigos e tradicionais textos egipcios a respeito de alquimia, astrologia e magia
comegaram a ser traduzidos para o grego e foram colocados sob a suposta auto-
ria da figura mitologica de Hermes Trismegisto; estes textos mais recuados sao
considerados os inaugurais da hermética e costumeiramente sao denominados
“hermetismo popular” ou “hermetismo ocultista” ou, ainda, “hermetismo pratico”,
apresentando menor interesse para o estudo da mistica. Contudo, j4 bem no inicio
da Era Cristd, uma outra categoria de textos comega a ser escrita ou compilada a
partir de fontes mais antigas. Este outro grupo de escritos herméticos, que possui
carater mais teorico, erudito e mistico, € constituido por um conglomerado hetero-
géneo das misticas platnica, estoica e pitagorizante associadas a antigos elementos
da teologia egipcia.! A este segundo grupo de textos ditos herméticos se costuma
chamar de “hermetismo erudito” ou “hermetismo filosofico”.

De todo este agrupamento de textos, de origens, autoria e épocas diver-
sas, a0 qual também se da a denominagdo genérica de Hermetica® e que exer-
ceram consideravel influéncia no mundo mediterrdneo e na literatura patris-
tica do inicio de nossa Era, sdo os textos ditos “eruditos” ou “filosoficos™ que
mais interessam ao estudo da mistica. A Hermetica filosofica é formada por

1 Tais elementos egipcios sdo chamados tecnicamente de “ensinamentos gndmicos”, ou seja, litera-
tura sapiencial da antiga teologia egipcia que, a partir da conquista por Alexandre, comegou a ser
vertida para o grego.

2 A denominagdo pode ser escrita em portugués “hermética”, ou entdo transliterada do grego,
quando ¢ grafada “Hermetica”.

3 Justino Martir, Atenagoras, Clemente de Alexandria, Tertuliano, Cipriano, Arnobius (o mestre
de Lactancio), Lactancio, Agostinho e Cirilo de Alexandria comentam a hermética alexandrina
em suas obras. (cf. Mead, 1906, v. III, passim.)
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varios subgrupos de textos: a Anfologia de Stobeu, o Asclepius, as Definicbes
Arménias, pelo menos trés textos herméticos da Biblioteca de Nag Hammadi
e, finalmente, o Corpus Hermeticum, este o mais conhecido, onde se encontra
o discurso de que trataremos aqui.

O Corpus Hermeticum (ou CH, como se costuma abreviar) é uma colegéo
de dezessete tratados ou /ogoi numerados de I a XVIII (pois inexiste o tratado
de nimero XV) que representa a compilagdo feita por estudiosos bizantinos de
textos bem mais antigos e hoje perdidos. Apos ter sido condenado por Agostinho,
o Corpus Hermeticum, da maneira pela qual o conhecemos hoje, desapareceu para
o Ocidente durante toda a Idade Média e — embora tenha sido mantido e estudado
pelos arabes* — acabou por voltar a Europa, através da corte florentina dos Médici,
somente em 1462, nos alvores do Renascimento. Naquele ano, Marsilio Ficino
realizava a portentosa tarefa de traduzir para o latim toda a obra de Platio sob o
patrocinio de Cosimo de Médici, quando entéo teve que interrompé-la para dar
atengdo a algo que, na época, foi considerado mais importante: acabava de chegar
da Macedonia, trazido por um monge, um manuscrito grego considerado mais
valioso, o Corpus Hermeticum de Hermes Trismegisto. Plato foi deixado de lado
por Hermes, a tradugéo do CH atribuido ao Trismegisto foi concluida por Ficino
em 1463, impressa em 1471, imediatamente vertida para diversas outras linguas, e
“permaneceu sendo extremamente influente em toda a cultura européia até o século
XIX (Copenhaver, 1992, pp. xlviii-xlix) ou talvez até hoje, embora de forma mais
fluida.

Corpus Hermeticum XIIT

Ocorre que o décimo terceiro tratado da coletanea Corpus Hermeticum,
ou CH XIII, tem o titulo Discurso Secreto da Montanha ou Sobre a Regene-
ragdo e Sobre o Voto de Siléncio, e é dele que tratarei aqui. O texto descreve
uma instrugdo espiritual dada por um mestre a um discipulo, seguida de uma

* Quando a civilizagdo islamica chegou ao Egito em 640, seus estudiosos também foram vivamente
impressionados pela tradigéo atribuida a Hermes. Deste contato nasceu uma vasta literatura arabe,
por entre a qual encontramos obras famosas até hoje, como a Tdbua de Esmeralda. Durante a Idade
Meédia ocidental, quando a hermética esteve praticamente perdida para o Ocidente, Hermes Trisme-
gisto gozou de vasto prestigio entre os estudiosos islimicos. A palavra arabe que designa “pirdmide”,
haram, tem a sua origem no nome arabe de Hermes, que é Hirmis (Faivre, 1995, pp. 18-20).
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experiéncia de éxtase mistico por parte de ambos, e se encerra por um hino
de louvor pela graga recebida. O mestre em questdo ¢ Hermes Trismegisto, o
discipulo é chamado de Tat e o texto reproduz um didlogo entre os dois.

Aqui, Tat é j4 um discipulo adiantado na paidea que conduz a ilumi-
nacio hermética, pois ja progrediu bastante no aprendizado e treinamento da
Hermetica. Logo no inicio do dialogo, Tat lembra que ha muito tempo atras,
quando ainda era um discipulo iniciante, Hermes havia lhe prometido que,
quando tivesse alcangado um estagio adiantado na sua preparagao, transmitir-
lhe-ia a “doutrina da regeneragdo” (logos palingenesias), ou seja, concederia
a Tat a experiéncia mistica final que proporciona um renascimento espiritual.
Esta experiéncia — Hermes havia ento lhe dito — seria o coroamento de seu
noviciado. Agora Tat ja se considera um discipulo adiantado e cobra de seu
mestre a apoteose de seu longo processo de instrug@o e preparag@o prévias.

Hermes entdo reconhece que, de fato, no passado, quando Tat ainda era
iniciante, havia feito tal promessa: a de que, quando apos a ascese e reflexdo
necessarias sua preparagio tivesse se encerrado e Tat tivesse “se tornado um
estranho no mundo” (CH XIII, 1), a doutrina da regeneragao espiritual — um
novo nascimento mistico — ser-lhe-ia transmitida e proporcionada de maneira
pratica, e que agora este momento afinal havia chegado. Tat entdo pergunta a
Hermes como pode se dar tal “novo nascimento”.

Nesta altura Hermes explica a seu ja nem tdo jovem discipulo que,
assim como na vida fisica, também o novo renascimento espiritual se da com
o concurso de uma matriz (um Utero, mefra) e uma semente (spora). A matriz
é constituida pela “sabedoria espiritual no siléncio”, que € a alma do mistico,
e a semente é o “verdadeiro Bem”, a propria esséncia de Deus. Quem langa a
semente ¢ Deus, ou a vontade de Deus’, numa operagido que nasce da miseri-
cordia de Deus. Contudo, explica Hermes a Tat, esta semente nédo ¢ recebida
de maneira automatica ou inopinada: antes é preciso que a alma do discipulo
tenha sido adequadamente cultivada e preparada — através da ascese e espe-
cialmente do siléncio — para se tornar um utero receptivo e fértil. Mas, uma
vez lancada a semente divina na alma silente, desta concepgdo nascera um
novo individuo, um novo Tat diferente do antigo discipulo, um “deus filho de
Deus, o Todo no todo, composto exclusivamente de Poténcias”.

5Uma alusfio a um processo bastante parecido ao da Graga crista.
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Em nosso texto, Tat fica bastante confuso com esta explicagdo de Hermes e
pede mais esclarecimentos, Hermes declara-se incapaz de expressar-se melhor em
palavras, ja que a experiéncia de palingenesia é algo que deve ser experimentado
e algo que as palavras sdo incapazes de expressar adequadamente. Relembrando o
dia em que ele proprio experimentou a regeneragdo, Hermes lhe diz:

Que mais posso dizer-te, filho? [...] Quando percebia em mim mesmo
uma visdo indefinida produzida pela compaixdo divina, sai de mim mesmo
em diregdo a um corpo imortal ¢ j4 ndo era mais aquele que antes fui, pois fui
gerado no pensamento. Esta condi¢do ndo pode ser ensinada e nem ser vista
[com os olhos materiais]. Ainda que agora me vejas com os olhos, filho, o
que [de fato] me tornei [apos a palingenesia] ndo podes compreender com os
olhos do corpo € nem por meio de [palavras]. (CH XIII, 3).

Hermes acrescenta que, apos ele proprio ter renascido espiritualmente,
“nascido em espirito” ou “renascido em Deus”, seu novo ser ja nio tem mais
dimens@o espacial, ¢ informe e incorporeo, embora o aspecto do corpo fisico
tenha se mantido, e que esta ¢ a regeneracéo a que Tat quer se submeter.

Tat confessa-se mais confuso ainda e Hermes lhe diz que para compreen-
der o que se passa, ha quatro condi¢des: (1) atrair o preuma ou sopro divino para
si% (2) fazer firme ato de vontade de obter o conhecimento e a regeneragao; (3)
interromper a atividade dos sentidos corporais (0 que se chama de “siléncio”); e @)
purificar-se dos transtornos advindos da matéria (CH X1, 7).

Hermes, em seguida, apresenta uma breve exposi¢do da doutrina teoldgica
€ operagdo mistica regeneradora em que os vicios que comprometem o homem
mortal, ou homem antigo, sio de uma s vez substituidos pelas virtudes que do
origem ao renascimento espiritual ou homo novus. Tat interrompe seu mestre com
inumeras questdes, e é sempre contestado com respostas um tanto obscuras por
parte de Hermes, que lhe explica que a regeneragdao ndo € objeto de discurso racio-

¢ Aqui, “atrair o poder”ou pneuma se assemelha muito a uma operagdo de magia tetirgica corrente
na época. Uma passagem paralela de Nag Hammadi V1, 6, 52, 14-15 afirma explicitamente “uma
vez recebido o preuma gragas a Poténcia, depositei em ti a forga” (energeia). Nos Papiros Mdgicos
Gregos 1V-538 e XI1-268, por exemplo, aparece esta mesma imagem de uma operagéo destinada a
atrair e fixar o pneuma divino. (cf. Betz, 1992, passim.)
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nal. Chega entdo um ponto em que Hermes incita Tat energicamente a calar-se
“para que ndo haja obstaculo a misericordia de Deus que ora desce sobre nods” (CH
X111, 8), e, finalmente, Tat consegue refrear suas duvidas e especulagdes racionais;
segue-se um periodo indefinido onde mestre e discipulo permanecem em prece
silente.

Subitamente, o siléncio é rompido por uma exclamagdo de jubilo de Hermes:

Rejubila-te agora, filho, porque estas sendo purificado e renovado
pelas Poténcias divinas, pela propria articulagio da Palavra! Chegou a nos
o conhecimento de Deus, ¢ por ele a ignorancia foi expulsa, dando lugar a
alegria. A partir de agora a afli¢do [do desconhecimento] fugira para aqueles
que ainda a abrigam (CH XIII, 8).

Esta exclamag@o de Hermes sinaliza o momento em que as Poténcias
divinas, langadas como semente na alma silente de Tat tornada utero fértil,
substituem os vicios do homem antigo e, ao fazé-lo, ddo origem ao homem
novo ou regenerado, construindo o proprio Verbo no nascituro: “Assim, pois,
quem obteve, pela misericordia, a geragao segundo Deus, apos abandonar os
sentidos corporais, reconhece a si mesmo como constituido pelas Poténcias, €
se regozija” (CH XIII, 8), diz Hermes, encerrando seu hino de louvor.

A seguir, um hino de jubilo é entoado por Tat que, finalmente, logrou
obter a regenerag?o espiritual apofatica que lhe havia sido prometida tempos
atras, e para a qual vinha ciosamente se preparando pelo intelecto e ascese.
Desde o inicio, Tat desejava transcender seu corpo € consciéncia materiais,
fosse pela morte, fosse por um éxtase mistico em vida, semelhante a morte.
Agora, ainda em vida, o velho Tat morreu:

Agora tudo se me tornou visivel, pai, nio com o olhar dos olhos,
sendio com a energia das Poténcias: estou no céu, na terra, na agua € no mar
¢ em toda a duragdo; [...] estou no seio materno, antes dele e depois dele;
estou em todas as partes [...] Pai, agora vejo o Todo, € vejo a mim mesmo no
intelecto (CH XIII, 11-3).

Hermes responde que “isto ¢ precisamente a regeneragao: ja ndo mais
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fazer representagdes em trés dimensdes corporais”, e imediatamente incita Tat
a fazer um voto de siléncio a respeito da experiéncia pela qual acaba de passar,
“para que ndo sejamos responsaveis por denegrir o Todo entre a multiddo de
homens [despreparados], mas para que somente [divulguemo-lo] aqueles que
sdo eleitos pelo proprio Deus” (CH XIII, 13).

E entdo que o texto de CH XIII se encerra com o belo hino de Acéo de
Gragas, chamado Ordculo Secreto ou Formula IV, que é entoado por Hermes.
O mestre volta a frisar que também este hino, que esta a ponto de ser cantado,
ndo ¢ objeto de ensinamento intelectual, j& que sdo as proprias Poténcias divi-
nas que o cantam. Hermes e Tat transcenderam a Héptada — que séo as sete
esferas do destino ou heimarmene —, Hermes e Tat renasceram em Deus e
agora contemplam a Ogdoada — a oitava esfera superior, ou exterior, aos sete
planetas da Antigiiidade. E, como agora ¢ capaz de tudo “compreender, ouvir
e ver”, Hermes canta um hino, ou melhor, permite que.as Poténcias divinas
presentes em si cantem um hino a grandeza de Deus:

Que toda a natureza do Cosmos acolha este hino. Terra, abre-te! [...]
Arvores, nio mais vos agiteis, pois estou a ponto de cantar ao Senhor da
Criagdo, ao Todo ¢ ao Uno! Céus, abri-vos! Ventos, detende-vos! E que o
circulo imortal de Deus acolha minhas palavras, pois estou a ponto de cantar
ao Criador do universo, aquele que fixou a terra e suspendeu o céu [..]. Ele ¢
o olho de meu pensamento.

Poténcias que estais em mim, cantai ao Uno e ao Todo! [...] Pai, ilu-
minado por Ti, através de Ti, canto a luz inteligivel e me regozijo na alegria
do pensamento. Poténcias todas, cantai comigo! [...] Verdade, canta a Ver-
dade! Bem, canta ao Bem! Vida e Luz, de vos procede este louvor e a vos ele
regressa. Gragas a Ti, Deus, pois é tua Palavra que te canta através de mim:
recebe o Todo através de mim por meio de minha palavra, sob a forma de
sacrificio verbal [...].

Pai, foi de tua Eternidade que obtive este louvor, ¢ por tua vontade
estou agora em repouso. O que acabo de ver, o vi por tua vontade. (CH XIII,
17-20)

7O titulo “férmula” traduz a palavra grega logos. Dodd (1935, p. 241) viu neste trecho inequivocos
ecos da poesia biblica grega, em especial a de J6. Contudo, trabalhos mais recentes, como o de
Mah¢ (1982, p. 288), apontam para uma possivel influéncia de antigos hinos sapienciais egipcios
tanto no texto biblico de Jo 38 quanto nos hinos herméticos de CH I e XIIL.
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Segue-se entdo o encerramento, no qual Tat também da gragas por ter
recebido o éxtase pelo qual tanto tempo ansiou e pelo qual tantos esforgos
realizou. Hermes o aconselha a “oferecer sacrificios por meio da palavra”
(CH X111, 20), ou seja, por meio de preces®. E Hermes conclui o texto de CH
XIII dizendo a Tat: “Ja ¢ suficiente. Cada um de n6s cumpriu a sua fungdo: eu
ao falar e tu ao escutar. Agora, Tat, conheces a ti mesmo por pensamento, €
também conheces a nosso Pai” (CH XIII, 22).

O Pai: as poténcias divinas

A idéia de que a Divindade se manifesta aos homens por meio de
Virtudes ou Poténcias é bastante freqiiente no pensamento pagio e cristdo
dos séculos iniciais de nossa Era (cf. Festugiére, 1953, p. 158). Contudo, no
que se refere aos escritos pagdos, a doutrina das Poténcias (dynameis) pode
assumir uma dupla forma. Por um lado, e menos freqiientemente, as Poténcias
equivalem a deuses personificados. Esta personificagio politeista ndo se da na
Hermética, que s6 admite um Deus Unico, embora ocorra nas demais religides
pagis. Mas, por outro lado, e mais amiude, as Poténcias sdo como hipostases
da divindade Ginica que, quando reunidas, formam a substincia e o ser do
Deus Unico. Festugiére cita, por exemplo, um mosaico de Antioquia onde sdo
representados quatro homens sentados em torno de uma mesa. O personagem
da esquerda, ja bem maduro, é a antiga divindade greco-romana denominada
Aion, enquanto os trés outros representam os trés Tempos: o futuro, o presente
e 0 passado. O sentido da figura ali representada é o de que a divindade Aion
resume em si as quatro estagdes do ano ou os trés Tempos. O mesmo pode se
dizer da célebre expressio grega en kai to pan, repetida a exaustdo na litera-
tura da época, que significa que Deus ¢ simultaneamente um e todas as coisas,
ou, dito de outra maneira, “Unico, Deus se revela infinitamente multiplo atra-
vés de todas as manifestacdes de sua atividade no universo” (Festugiere, 1953,
p. 160). Embora ecos distantes desta doutrina possam ser encontrados nas
concepgdes posteriores da mistica judaica dos Sephirots, Festugiére afirma
que a origem desta idéia ¢ puramente pagd e, mais especificamente, estoica,
ao citar Cornutus, uma fonte comum a Didgenes Laércio, Sextus Empiricus

$ Uma referéncia negativa e apotropaica aos sacrificios materiais realizados pelas religides do
Império.
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e Juliano que afirma: “Deus possui tantos nomes, ou tantas formas e aspectos
— 0 que da no mesmo — quantos sio os efeitos das Poténcias que manifesta
no mundo”. Todas as dynameis de Deus, reunidas em conjunto, perfazem
assim a soma do ser de Deus (ibid). Aproximadamente a mesma origem teria
a concepgdo das Poténcias enquanto “ministros” da manifesta¢do divina, e
esta idéia também pode ser encontrada em Philo e Origenes (cf. Festugiére,
1953, p. 162), embora tenha sempre origem helénica, ja que para um judeu a
idéia da habitagdo do Sagrado em um ser mortal pareceria uma blasfémia, e
ja que para um cristdo a idéia do Deus encarnado é essencialmente histdrica,
Unica e irreprodutivel.

Seja como for, na experiéncia mistica de CH XII1, as Poténcias divinas
aparecem como forgas masculinas ativas, pois que “penetram” (no sentido
organico e corporal) o iniciado, langam suas sementes €, a seguir, cantam, elas
mesmas, um hino de louvor ao Uno. A analogia néo poderia ser mais obsté-
trica: di-se uma concepgéo e logo uma parturi¢do de um novo homem. Existe
uma matriz (mefra), que é “a sabedoria inteligente no siléncio”; existe um pai,
que ¢ a “vontade de Deus”; e existe uma semente langada (spora), que é “o
verdadeiro Bem”. O concepto ou nascituro sera o #ono novus, o homem rege-
nerado. N&o por acaso, em diversas passagens da literatura do Império, este
homem novo ¢ representado ou descrito metaforicamente como sendo calvo,
qual um bebé recém-nascido. Alias, é possivel que esteja aqui a origem remota
do habito cristdo mais tardio de aplicar a tonsura aos monges e sacerdotes apds
haverem eles proferido os votos e adotado um novo nome: morreram para a
vida profana e renasceram em Cristo.

A Mie: o siléncio

Contudo, para que as sementes paternas sejam langadas, € preciso uma
condi¢do passiva ou receptiva que as acolha. Este “Utero” é a alma do mistico
que conquistou o siléncio 4 custa de prece e capacitagdo (askesis). O tema
do siléncio ¢ bastante caro & Hermetica, pois aparece em inumeros de seus
escritos. Em CH 1, 30, por exemplo, lemos: “meu siléncio se converteu em
gestagdo de bem”; em CH I, 31: “Aceita os puros sacrificios verbais, 6 Inefa-
vel, 6 Indizivel, tu a quem as palavras néio podem declarar, a quem somente
o siléncio pode nomear”; e em CH X, 5: “contemplaras a grandeza divina
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somente quando ja nada puderes dizer acerca dela”. Também no Discurso da
Oitava e da Nona, um texto hermético da Biblioteca de Nag Hammadi (que
parece ser a fonte original de CH XIII ndo glosada pelos bizantinos), surgem
numerosas exortagdes ao siléncio aos que pretendem contemplar o Sagrado,
além da belissima imagem metaforica, aparentemente paradoxal, de um “hino
[a Deus] entoado em siléncio” (Nag Hammadi V1 6, 58, 17-20 e 59, 28-33).
Por suposto, ndo sera discutida aqui a origem remota da teologia negativa, mas
cabe mencionar que o siléncio néo é exclusivo a Hermetica alexandrina, mas
patrimonio de toda a Antigiiidade. Em diversos mitos gnosticos judaico-cris-
tdos, o siléncio aparece associado & Sophia; ¢ possivel que a origem comum
desta idéia greco-judaica esteja associada a arcaica teologia egipcia, na qual
Amon, o Deus Supremo, ja era chamado de O Grande Silencioso desde dinas-
tias recuadas. Uma antiga formula de oferenda a Amon, gravada numa estela,
que hoje se encontra no Museu de Berlim, diz:

Seja feliz aquele que repousa perfeitamente nos bragos de Amon,
O protetor dos silenciosos que salva o humilde,
Que concede seu sopro aqueles a quem ama. (Barucq, 1980, p. 202)

A similitude deste arcaico escrito egipcio com o nosso mais recente
texto alexandrino é bastante clara: o filhinho recém-nascido repousa nos
bragos do pai amoroso que lhe concedeu seu sopro vital num ato de amor.

Todavia, tanto para antigos egipcios quanto para hermetistas alexandrinos,
o qualificativo “silencioso” tem uma dupla acepgao. “Silencioso” € ndo somente
aquele que, apds ter conhecido e vivenciado a regeneragdo, vé-se incapaz de
expressar sua experiéncia com palavras correntes (“Tu a quem as palavras néo
podem declarar”), mas também ¢é “silencioso” aquele que, em oposigao aos inquie-
tos, questionadores e tagarelas, cultivam sua busca mistica mantendo uma prudente
distancia das agitagdes mundanas e das querelas puramente racionais. Num outro
antigo hino religioso egipcio, o devoto escreve:

0, Thot, coloca-me em Hermopolis,

A cidade onde ¢ doce viver [...]

E que guardes minha boca quando falo [...].

O, tu, que levas a agua da vida a locais afastados,
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Vem e salva-me, pois sou um silencioso.

0, tu, fonte doce para o homem alterado no deserto!
A fonte encontra-se selada para os tagarelas,

Mas aberta para o silencioso. (Barucq, 1980, p. 360)

Além do fato de aqui a expressdo “homem alterado no deserto” se aproxi-
mar muito do conceito gnostico mais tardio de “tornar-se um estranho no mundo”
ou “um estrangeiro no mundo”, € possivel que tenha sido exatamente destas idéias
arcaicas que 0 monaquismo cristdo viria a se apropriar do século IV em diante.

Entretanto, chama a atengio o paradoxo do “hino cantado em siléncio”:
como poderia se dar isto? Sucede que o “sacrificio em palavras” hermético
representa uma novidade e um avango em relagdo as praticas religiosas corren-
tes nas religides pagds da época, que exigiam sacrificios de vitimas ou entio de
primicias: o hermetista recusa-se a realizar tais sacrificios. O carater abstrato e
austero que deve ter o sacrificio hermético € tdo marcado que, em outro texto
hermético, Hermes se repugna diante da simples sugestdo de sacrificar incenso
em ato de adorag@o:

Queimar incenso, quando se suplica a Deus, beira o sacrilégio, pois
aquele que criou todas as coisas de nada mais necessita. Em vez disso, tratemos
de lhe dar gragas, pois Deus considera a gratiddo dos mortais o melhor incenso.
(Asclepius 41).

E desta forma, parece-me, que se resolve o paradoxo dos “hinos canta-
dos em siléncio” e em unissono’ pelas Poténcias divinas presentes no regene-
rado: se nas fases ainda preambulares da ascese hermética o sacrificio se faz
sob a forma de palavras, por meio de preces e hinos, j4 apos a regeneragio sio

? Curiosamente, esta imagem das Poténcias que cantam pode ser comparada ao Gratias da
antiga liturgia cristd. Quispel (1998), em um recente artigo, traga um instigante paralelo entre
a liturgia da missa e a estrutura das experiéncias relatadas nos textos herméticos de CH I, CH
X1l e NH VI, 6. Em todos aparecem o dominus vobiscum, sursum corda (clevai vossos cora-
goes) e o gratias, este iltimo representado pelo sanctus cantado cum angelis a una voce. Os
autores parecem concordar em que ndo se trata de uma liturgia ter influenciado a outra, mas
sim de ambas advirem da mesma origem.
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as proprias palavras que sdo sacrificadas: “Tu, a quem somente o siléncio pode
nomear” (CH 1, 31).

A regeneracio e o Homo Novus

A idéia de que um homem pode ser temporariamente tomado ou pos-
suido por um deus ou demonio também ja era bastante antiga na época em que
foram compostos os textos da Hermetica, e seria desnecessario citar exemplos
tais como as revelagdes extaticas dos oraculos de Delfos, Claros e Dodona e
as obras médicas de Hipdcrates.'® Todavia, o resultado essencial da regene-
racdo acontecida em CH XIII esta bastante longe de um dom temporario de
profecia, como é o caso dos antigos oraculos, mas trata-se, ao contrario, do
estabelecimento de um novo estado em que o homem conhece a Deus como
seu Pai e se reconhece a si mesmo como filho de Deus. Mesmo que a rege-
neracdo hermética possa eventualmente conduzir a profecia ou a predicagéo,
algo que raramente € sugerido, o resultado € que o renascido se encontra num
estado definitivamente diferente daquele que de inicio possuia: encontra-se
renovado espiritualmente, supostamente até o fim de seus dias. Festugiére cita
uma passagem de um texto classico que ndo ¢ hermético, a Carta a Marcela,
de Porfirio, que acredita esclarecer bem esta antiga idéia da habitagdo humana
de Deus. Nela Porfirio afirma a sua esposa: “Quando o esquecimento de Deus
se introduz em uma alma, necessariamente 0 mau demonio ali passa a habitar:
como sabes, nossa alma é a morada de deuses ou de demonios” (apud Festu-
giére, 1954, p. 213). Esta afirmag@o se coaduna com a idéia congénere de a
alma sendo “o templo de Deus”, pois Porfirio, mais adiante, aconselha a sua
consorte: “Que teu intelecto seja, pois, o templo de Deus” (ibid., p. 214).

Ora, a idéia de uma alma sendo “templo de Deus” ¢ comum as misticas
helénica, judaica, cristd e pagd, e dela trataram muitos autores, entre eles Philo
e Paulo, e sua origem parece estar em Platdo, Zimeu 90. Entretanto, tanto no

10 “Nossas maiores béngéos nos chegam por meio da loucura”, afirma Platdo em Fedro, 244A.
Dodds (1951, cap. IIT), num estudo sobre o significado da loucura para a cultura grega, afirma que
Platio considera a loucura bem-vinda “desde que proporcionada por um dom divino”, e a divide
em quatro categorias: a loucura profética, patrocinada por Apolo; a loucura ritual, patrocinada por
Dioniso; a loucura poética, patrocinada pelas Musas; ¢ a loucura erdtica, patrocinada por Afrodite
e Eros. (cf. também Fedro 265B)
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caso de Porfirio quanto no de Platdo, a presenca divina é tratada como uma
condigdo ja presente na alma desde o nascimento. Platdo afirma que o Nous,
centelha divina presente na alma humana, ¢ concedida necessariamente a
todos os homens, e isto desde seu nascimento. Este, porém, nfo é caso da
experiéncia descrita em CH XIII. Aqui, no nosso texto hermético, as Poténcias
divinas, até entdo ausentes, irrompem subitamente na alma do mistico. Aqui,
sdo necessarias uma série de condigdes prévias para que a palingenesia se dé.
Aqui, finalmente, sdo s6 uns poucos eleitos que recebem os dons divinos, e
que depois se obrigam a calar diante da turba, “para niio denegrir o Todo diante
da multiddo de homens”. Ha, portanto, um elemento bastante original na rege-
neragdo hermética: trata-se de um renascimento que vem de fora, que irrompe
subitamente naqueles que o desejaram ardentemente e que longamente se
prepararam para isso." Festugi¢re afirma que a mistica platénica tradicional
(da qual participa Porfirio) é uma mistica ontolégica, uma mistica de resgate
da fagulha de Deus que sempre habitou no interior do homem, enquanto que a
mistica de CH XIII é uma mistica de renovagdo, ja que aqui a salvagio supde
uma determinada operagdo que se faz a partir de fora e por meio de um novo
nascimento (cf. Festugiére, 1954, p. 216).

A iluminaciio e a nova parentela

Entretanto, qual € o lugar que a iluminagao ocupa em CH XIII? O sim-
bolismo da luz e a doutrina da iluminagdo (fofismos) sdo bastante comuns no
Império em todas as religides misticas: trata-se do fos dos Mistérios pagaos,
do Nous do hermetismo, da luz da inteligéncia da escola platdnica e cristi,
do batismo (fotismos) dos ortodoxos e também dos gnésticos (CH XIII 2 e 3;
Festugiere, 1954, p. 241). Na teurgia de Jdmblico, nos Ordculos Caldaicos,
nos Papiros Mdgicos Gregos, luz e fogo sempre desempenham papel prepon-
derante: deuses, anjos e demdnios luminosos com freqiiéncia aparecem nas

"' Alguns autores entendem a palingenesia hermética como sendo o equivalente pessoal da nogéo
estoica de ekpirosis cosmica seguida de apokatastasis, estabelecendo uma ligagdo desta idéia com
Timeu 22B-3B e Politico 268D-74D. Ja outros autores, embora admitam uma influéncia platonica
genérica, consideram-na secundéria em relagdo a antigas tradigdes egipcias. De qualquer forma,
o renascimento aqui configura nogdes gnosticas correntes de negagéio do nascimento fisico e de
libertagéio do destino e da condigdo mundana.
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evocacdes do teurgo. Contudo, em todos estes casos também estamos longe da
iluminacgdo descrita em CH XIII. Na hermética ha um pai, uma matriz e uma
semente, e o novo ser gerado € totalmente interior, j& que nada da forma exte-
rior denuncia o renascimento (cf. Festugiére, 1954, p. 225). Os sentidos exte-
riores de Hermes e Tat devem antes ser inativados para que os olhos interiores
possam ver, e da-se entdo a iluminagdo de Tat: “Gragas a teu hino, pai, meu
intelecto foi plenamente iluminado” (CH XIII, 21). No entanto, o texto deixa
bem claro que a iluminagdo obtida ndo se resume a um fendmeno puramente
psicolégico ou interior, mas também — o que € importante — representa um
fendmeno fisico. Em nosso texto, Deus ndo se manifesta exclusivamente sob
a forma de um objeto noético ou imagem no intelecto, mas também habita
concretamente o corpo do mistico enquanto sopro vivificante (cf. Festugiére,
1954, p. 249). Portanto, a luz que iluminou o discipulo € Deus: Deus agora
habita o homem e se tornou os olhos espirituais do homem, de maneira que,
quando o iniciado louva a Deus, ¢ o proprio Deus que se louva a si mesmo.
Agora, o homem abandonou sua antiga condig&o estreita e passou a ser ins-
trumento das Poténcias divinas: “Teu Verbo te louva através de mim” (CH
X111, 18). Aqui encontramos uma crenga bastante antiga, que tem até ecos
biblicos (Lucas, 8, 46), de que a virtude divina pode ser transmitida através
de instrumentos inertes ou animados desde que determinadas condigdes nédo a
dissipem. E este cuidado em néo dissipar a energia divina que pode explicar o
voto de siléncio exigido de Tat apos a experiéncia. Assim, Hermes, ao cantar o
hino, obtém uma forga que como que “contamina” seu discipulo Tat, levando-
0 a receber, por seu turno, a iluminagdo. Este poder, ou dadiva, para que nao
seja dissipado, s6 pode ser comunicado aqueles que fizeram por merecé-lo, e
dai o juramento de calar.

Seja como for, o que importa ¢ que a superagdo proporcionada pela
regeneragdo hermética ultrapassa a simples renovagdo moral ou ética. A reno-
vagdo supostamente obtida néo se trata do “imitar a Deus” do fiel cristdo, e
sequer do “deixar-se guiar pelo Logos” do filosofo estoico. Trata-se, isto sim,
da concepgio de um novo ser que nasce, vive e se desenvolve, de um ser
tednomo e totalmente distinto do anterior, provavelmente o mesmo ser que
expressava Paulo quando dizia: “N&o sou eu que vivo, mas € Cristo que vive
em mim” (Galatas 2, 20).

Alis, ha aqui também outra pequena sutileza que torna o texto hermé-
tico original: trata-se do carater subito do surgimento de uma nova moral. Isto
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porque, para o racionalismo grego classico, a virtude ¢ sempre algo adquirido.
Desde Aristoteles, a virtude ¢ fungdo a ser lentamente cultivada, desenvolvida
e lapidada, e sempre ocorre de maneira lenta, resultando de longos exerci-
cios. Contudo, em CH XIII, o ocorrido ¢ bastante diverso: mesmo que seja
necessaria uma cuidadosa paidea prévia, as virtudes decorrentes da irrupgao
das Poténcias divinas por assim dizer cassam, de um s6 golpe, todos os vicios
do homem antigo, transformando-o ex abrupto. E assim, entdo, que de certa
forma a moral classica se diferencia da moral mistica hermética: a virtude é
um dom exclusivamente divino, que vem de fora e de stibito; é uma moral que
ndo ¢ adquirida, mas sim concedida por Deus.

Para encerrar este artigo, restaria somente acenar sobre o carater
interior e intimo da experiéncia mistica descrita em CH XIII. Um novo ou
“segundo nascimento” pode corresponder, ontologicamente, a uma mudanca
dréstica do regime parental. Em outras palavras, o regenerado — mesmo que
a regeneragdo seja somente interior — desfaz-se, ainda que sutilmente, de
uma parentela historica e carnal em proveito de uma nova parentela atemporal
e difusa. Assim € que, se apos o renascimento do mistico, seu pai e sua mée
deixam de ser os antigos pais bioldgicos para se tornar a Poténcia Divina e
uma alma tornada silente, da mesma maneira seus confrades deixam de ser
seus antigos irmaos carnais e sdo substituidos por aqueles novos irméos espi-
rituais que foram gerados sob as mesmas condi¢des e filhos do mesmo Pai.
Desta maneira, pode-se supor que a experiéncia de regeneragdo daria origem a
comunidade parental — que permanece sendo significativa apesar de esparsa
no tempo e no espago — de homens e mulheres que se reconheceriam mutu-
amente como irmdos num registro que transcende a pura origem bioldgica
comum e a pura gera¢do natural e imprevisivel. Ora, esta idéia de certa forma
nos remete aos conhecidos temas que os antigos gnosticos judaico-cristios tio
insistentemente atribuiam 4 elite desperta ou comunidade de “psiquicos”; “ser
um estrangeiro no mundo”, “estar no mundo sem a ele pertencer”, “escapar
do cativeiro”, “atender ao chamado que vem de longe”, “escapar da masmorra
do mundo”, “voltar ao lar celeste” e tantos outros ja tdo bem estudados por
Jonas (1963, pp. 48-97). Pois bem, foi justamente esta caracteristica da mis-
tica hermética que levou alguns autores a classifica-la, justificadamente, de
uma gnose paga.

Em suma, a experiéncia descrita em CH XIII enfatiza bastante as cores
gnosticas da mistica hermética: ndo somente o homem aspira por conhecer
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Deus, mas também Deus deseja ser conhecido pelo homem, a mais elevada de
suas criagdes (CH 131; CH VI 2; CH X 4 e 15). Tanto ¢ que Hermes, logo de
inicio em nosso texto, adverte Tat que “os mistérios do espirito ndo podem ser
ensinados, mas nos sdo concedidos por Deus quando ele assim o deseja” (CH
XIII 2). Desta forma, a experiéncia descrita no Discurso Secreto da Montanha
pode ser entendida como sendo formada por duas fases distintas e articuladas:
uma primeira fase em que € realizado o auto-conhecimento — o conhecimento
da natureza divina presente in potentia no homem —, e uma segunda fase em
que se da o conhecimento do proprio Deus. A realizagdo de ambas determina
uma subita invasdo do iniciado por parte do Nous divino, cujo resultado direto
é o “estabelecimento do Logos no interior do homem” (CH XIII 8), ou seja,
seu resgate da condigio de homem decaido e sua restauragdo a condi¢do de
Homem Essencial, e isto ainda em vida. E esta interacdo intima e reciproca
entre Deus e sua criatura, aqui descrita em forma de copula, que concede a
Hermetica seu profundo carater gnostico.

Assim, se o antigo Thot egipcio, e o Hermes grego que lhe sucedeu e
substituiu, foram divindades tidas por serem “portadoras da Palavra Divina”,
CH XIII disso pode ser considerado um notavel exemplo, pois resume bem o
entendimento gnostico da espiritualidade mistica: novit qui colit."
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