MISTICISMO Y ESCATOLOGIA EN EL CORPUS
HERMETICUM

1. Los ESTUDIOS SOBRE EL MISTICISMO HERMETICO
Y SUS LIMITACIONES

Sin ser excesiva, la bibliografia sobre el Hermetismo es ya con-
siderable. Hija, sin embargo, de sus circunstancias histéricas, pre-
senta una laguna importante: los estudios cientificos sobre el tema
se puede decir que comenzaron con Reitzenstein en 1901! y, por lo
mismo, carecemos en este terreno de los inestimables trabajos que
en otros campos produjo la escuela critica, que trabajé todo a lo
largo del siglo x1x.

Mi4s aiin, quizgé por haber sido Reitzenstein estrella de primera
magnitud, de un brillo incomparablemente superior a cuantos, tras
él, han consagrado su atencién a estos estudios, los trabajos subsi-
guientes no han sabido liberarse del todo del influjo de aquél en
planteamientos superables y tampoco han seguido intuiciones que
pudieron ser fecundas.

Reitzenstein pertenece al grupo de estudiosos que suelen agru-
parse en la llamada «escuela de la historia de las religioness. Su
método de exposicién es comparativo. En su magna obra Poiman-
dres, al tratar de precisar la antigiiedad del Corpus, nos trae una
serie de documentos, sacados del culto, plegarias por lo general, que
nos permiten comprender lo que son las visiones en el mundo reli-

1 R. Reitzensten, Zwei religionsgeschichtliche Fragen nach ungedruckten Texten
der Strassburger Bibliothek, Strasburgo, 1901.
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gioso del helenismo. El Corpus Hermeticum es, pues, parte de toda
una literatura antigua, que refleja la conviccién de una comunicacién
directa con lo divino. Es una literatura que nos cuenta fendmenos
de tipo extdtico-intuitivo. ¢En qué medida se trata de éxtasis en
sentido propic? Esto no nos lo estudia el autor 2.

Para la comprensién del misticismo es importante la imagen del
mundo y a ella dedica el autor un capitulo de su obra. Dada la
cosmologia que subyace al Poimandres vy la doctrina de la encar-
nacion de los hombres y de su ascenso a Dios, el alma alcanza la
salvaciéon mediante la liberacién de las ataduras que la aprisionan
en esta vida hasta que, libre, puede remontarse hasta la ogddada y
alli contemplar a Dios. Pero antes de Ilegar a esa situacién de con-
templacién escatoldgica, Dios se comunica al profeta. No se espe-
cifica el matiz de esta comunicacién .

La relacién de la mistica con la cosmologia obliga a plantear el
problema de la «religién astrolégica». Para Reitzenstein, «el Fata-
lismo tiene su contraimagen en el misticismo, Ia doctrina de una
‘religién natural’ ha provocado un incremento del esfuerzo para
superar la naturaleza; por la fuerza de una podemos medir la
operatividad de la otra»* La liberacién de la hefmarmene se realiza
pror mediacién del Anthropos o por medio de la gnosisS. Se con-
cluye afirmando que el Hermetismo es el sistema gnéstico mas anti-
gUo que conocemos S,

El capitulo VII se lleva la parte del leén en la consideracién del
misticismo. Es el capitulo dedicado sobre todo al estudio del tra-
tado XIII. Ya antes nos habfa anunciado: «En la séptima seccién
de este libro me ocuparé de demostrar que esta saga corresponde
a una antigua concepcién de la unién carnal de Dios con el hombre.
Segiin ella, en el éxtasis mds elevado, el hombre recibe Ia més alta
consagracién y la oculta sabiduria o, mejor, la dyramis divina;
el alma recibe ¢l sperma theous. Y, efectivamente, en el capitulo VII
nos va exponiendo la doctrina del renacimiento contenida en el
tratado XIII. Frente al tratado I, el misticismo ha avanzado mucho.

2 R. Reitzenstein, Poimandres, Leipzig, 1904, 12-34.
3 Op. cit. 50-59.

4 Op. cit. T9.

5 Op. cit. 81,

6 Op. cit. 114,
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Aqui el profeta es hijo de Dios o Dios mismo; su vocacién profética
es el acto de renacer’.

Diversas consideraciones sobre la mistica de las letras y la doc-
trina de los eones completan el libro y la visién del misticismo her-
mético. En su conjunto la obra es espléndida y ha sido punto de
referencia obligado para todos los estudiosos subsiguientes, si bien
cada uno ha inflexionado la investigacién seglin su propio parecer.

En 1914 aparecié la obra de J. Kroll % Trabajo interesante para
quien pretenda una visién de conjunto de los conceptos que se bara-
jan en el Corpus, no lo es tanto si lo que se busca es captar el
espiritu que anima las paginas de los escritos herméticos.

Por lo que al misticismo se refiere, podemos destacar su capitulo
dedicado a la escatologia. Tras de explicar las doctrinas referentes
a la situacién que sigue a la muerte, el autor nos recuerda que, en
lo que al viaje celeste del alma se refiere, hay autores que conciben
una anticipacién del mismo ya en esta vida mediante el éxtasis,
como Posidonio o los Oracula Chaldaica. Asi también el Corpus de
modo especial en el tratado XIII?,

En el capitulo V el autor constata: «Es digno de notarse que en
una época en la que la representacién de Dios es cada vez mads
trascendente, se va diluyendo en igual medida la diferencia entre
lo divino y lo humano»s 1,

Del misticismo en sentido propio se nos habla al tratar de la
gnosis. En tres apartados estudia el autor el éxtasis, el misticismo
astral y la gnosis como conocimiento de si mismo, conocimiento
que también lleva a un contacto con la divinidad. En el apartado
dedicado a la gnosis se recogen los datos referentes a la visién de
Dios en éxtasis y su relacién con la palingenesia y la escatologia.

En el apartado dedicado al misticismo astral se nos hace ver
otro camino hacia el éxtasis que también aparece en los documentos
herméticos: es el que va a través de la contemplacién del mundo
y se eleva de la belleza sensible a la contemplacién de la divinidad.
El que vuela a través de la infinidad del 4mbito celestial llega a des-
preciar esta tierra, los bienes del mundo y los placeres de la mul-

7 Op. cit. 142, 217,

8 J. Kroll, Die Lehren des Hermes Trismegistos, Minster, 1914.
9 Op. cit. 312

10 Op. cit. 321.
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titud. Se exige la liberacidn de todas las apetencias de la carne, de
todo lo terrenc y la posesidon de unas costumbres buenas. Las estre-
llas no sirven para la multitud, sino que tienen un sacerdocio exclu-
sivo, como dice el Asclepius 9: Aligui ergo ipsique paucissimi purq
mente praediti sortiti sunt caeli suspiciendi venerabilem curam?!.

Como se puede ver, no se ha avanzado apenas en la presentacion
de nuestro tema, Se ha variado la postura en lo que a la inspira-
cion del hermetismo se refiere, ya que Kroll busca las fuentes en
el pensamiento griego trasmitido por Posidonio, mientras que Reit-
zenstein miraba mas hacia el influjo irani, pero la exposicién del
misticismo se reduce a la constatacién de los elementos mas desta-
cados del Corpus sin ulterior profundizacién.

Omitiendo otros estudios, de los que mas tarde diremos algo,
legamos al afio 1943, cuando K. Priimm saca la primera edicidén de
su manual 12, No es una obra estrictamente dedicada al Hermetismo,
pero tiene un amplio capitulo consagrado al tema. El interés de este
trabajo estriba en estar escrita por un religioso catélico y que por
su linea de investigacion nos ofrece en este Handbuch el resumen
de las investigaciones que otros autores catdlicos han realizado antes
que €|, sobre todo en el campo de la comparacién entre Hermetismo
y Cristianisme. Podria, por ello, valer como referencia a otros tra-
bajos que aqui no recogemos.

Son dos, fundamentalmente, las peculiaridades de este trabajo.
La primera es la atencién que el autor presta al caricter vivencial
de los escritos herméticos. Los autores de tales escritos son filésofos,
no en sentido técnico, sino en el sentido que esta palabra tuvo en
la baja antigiiedad: hombres amantes de la reflexién y del pensa-
miento. Son pensadores que no buscan crear un sistema, sino ocu-
parse en algo que satisfaga sus facultades afectivas 13,

Explicitando mds esta linea, se nos dice que a la gnosis y en
particular al Hermetismo le falta verdadera humildad. Estos gndsti-
cos hablan continuamente del conocimiento de sf mismos y del cono-
cimiento de Dios, pero callan de la relacién de sf mismos a Dios
como creaturas. Cuando se plantean el tema de su camino hacia lo

11 Op. cit. 350-375.

12 K, Priim, Religionsgeschichtliches Handbuch fiir den Raum der alichrisli-
chen Umwelt?, Roma, 1954,

13 Op. cit. 573.574.
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alto y lo hacen en forma de una revelacién recibida, hablan con Ia
conciencia de que ellos mismos pueden seguirlo con sus solas fuer-
zas. Si piden algo, se trata de algo aristocratico, alge que aparece
noble visto por fuera, aun si se trata de la gnosis e incluso de 1a
vision de Dios aqui en la tierra 4.

El otro punto importante es la comparacion entre el Hermetismo
y el Cristianismo. Comparando la gnosis de Dios y de Cristo que
presenta Pablo con la del Hermetismo, el autor opina que mientras
en Pablo tal gnosis es una gracia de Dios, en el Hermetismo tal
calidad de don no es esencial. Mas aun, en éste, lo que interesa
destacar es el esfuerzo personal. La conservacidén de la gnosis para
el Hermetismo no es valorada moralmente, si bien es cierto gque en
un grupo de escritos la eusebeia conduce a la gnosis. Finalmente,
la piedad del hermetista es una piedad racionalizada, frente a la
piedad mds vital de Pablo 15,

El éxtasis en Pablo aparece como algo excepcional y se diferen-
cia del éxtasis del Hermetismo en que, en éste, el que alcanza el
éxtasis, en ese momento siente una especie de desleirse su ser en un
sentimiento cdsmico, mientras que, para Pablo, el sentido de la
propia personalidad no se desvanece de ninguna manera, antes bien
se acentiia 6,

La divinizacién en el cristianismo es el lado positivo de una situa-
cién cuya otra cara es la remisiéon de los pecados. Frente a esta
concepcién, el hermetista ve su divinizacién como una plenitud de
su propia naturaleza, que pierde asi su corporeidad y su pecamino-
sidad y queda liberada de la heimarmene. Hay una expansién de la
naturaleza independiente de una accién histérica de Dios 17,

Omitimos el hacer un juicio critico de esta serie de pensamien-
tos. Es claro su caricter apologético, que obnubila no poco la obje-
tividad de la exposicién y mdas todavia la valoracién de los datos.

Tras de los autores considerados, nos encontramos con el que
en la postguerra ha dedicado méas péginas al estudio del Hermetis-
mo: A. J. Festugi¢re. Su obra cumbre, en la que ha recogido prac-

¥ Op. cit. 604.
15 Op. cit. 587,
16 Op. cit. 588.
17 Op. cit. 599-600.
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ticamente la totalidad de sus otros trabajos sobre el tema, ha sido
La révélation d'Hermés Trismégistos 18,

La obra de Festugi¢re no nos aporta gran cosa sobre la de Kroll,
Practicamente, la misma divisién (Dios, el hombre, el mundo, las
vias de unién entre todos estos elementos). La misma opinién scbre
la inspiracién de las doctrinas herméticas, que concede la total pre-
ponderancia al pensamiento griego, que Festugiére pone en relacién
directa con Platén, mientras que Kroll hacia resaltar mas el papel
decisivo de Posidonio. La diferencia fundamental estd en la con-
cepcién de la obra, que para Kroll era una exposicién sistematica
de las doctrinas herméticas, mientras que para Festugiére es una
exposicién histérica del pensamiento griego sobre cada uno de los
temas y, en esa historia, un intento de encuadrar el Hermetismo.
Por esta misma diferencia de enfoque la obra de Festugiére es
incomparablemente mdés rica en documentacién.

La obra de Festugitre encierra todos los datos que entran en el
tema del misticismo, pero su lectura no nos hace comprender el
misticismo hermético. Yo dirfa gue nos es mis bien un obsticulo,
ya que desvia nuestra atencién por caminos que habria que demos-
trar que estan emparentados con las concepciones herméticas.

Festugiére ha puesto de relieve que, ademéas de la filosofia, hay
una psicologia vy este aspecto vivencial, que se da la mano con las
reflexiones de Priimm, sirve, sin duda, para caracterizar los trabajos
de estos afios de postguerra,

Hay que confesar, empero, que los trabajos de Festugiére no
ahondan mucho en esta linea de la investigacién. Dada su forma de
trabajar, se limita a poner de relieve el tema en diversos momentos
de sus escritos. Asf, por ejemplo, cuando dice: «Ya que o bien
nuestros dos pasajes del C. H. (XI, 20; XIII, 11) son un puro juego
de palabras o bien designan una experiencia, que quizd ha sido
realizada, o hacia la cual, por lo menos, se tiende», y acto seguido
dedica un par de paginas a estudiar las condiciones psicolégicas del
problema 1%,

Lo mismo en el capitulo final de la obra nos dice: «Es dificil, en
pura légica, conciliar estos datos. Hemos visto, por lo demaés, otras

18 A J, Festugitre, La révélation d’Hermés Trismégistos LIV, Paris, 1944, 1949,
1953, 1954,
19 Op. cit. 1V, 149.
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contradicciones en el Hermetismo: no hay que buscar en él un sis-
tema coherente. Pero, en el punto que nos ocupa puede que la con-
tradiccion se explique por razones psicolégicas. La iluminacién de
C. H. XIII es una experiencia maraviliosa de la que no debié gozar
mas que una €lite restringida. Estos pocos podian considerarse radi-
calmente salvados» 2.

Y en la conclusién de toda la obra, tras exponer las tres vias
para ascender a Dios que aparecen en el Hermetismo, se pregunta
en qué medida se puede hablar de misticismo en cada una de estas
vias. Rechaza el misticismo en la primera via, que no es oira que
la del argumento basado en el principio de causalidad, deduciendo
que lo que puede parecer misticismo no es otra cosa que ejercicio
literario.

La segunda via es aquella en la que Dios es considerado como
principio del verdadero ser, que es el ser suprasensible o, si se
quiere, la Idea suprema de Platén, el Bien, lo Verdadero, lo Uno.
Nuestro Nous por su misma esencia estd emparentado con las ideas.
En la medida en que la Idea suprema es Dios ¥ en la medida en
que Dios es un Dios oculto, inaparente a los sentidos, inaccesible
incluso al Logos, ya que desborda los conceptos, el Nous es una
facultad de conocimiento supraintelectual, de conocimiento mistico.
Esta segunda via, en algunos casos, ha dado experiencias misticas
y en el C. H. tenemos un caso en el que se nos describe una de esas
experiencias (C. H. X, 5).

En la tercera via, para ver a Dios es preciso renacer. Y, en este
renacimiento, el Nous divino habita sustancial y personalmente en
el hombre. Esta via se nos describe en €. H. XIII y se nos describe
en ¢l lenguaje que cuenta una experiencia vivida 2.

En conjunto, la obra de Festugiere encierra demasiadas pdginas
y, para ¢l tema del misticismo hermético, no demasiado interés.

Algo muy diferente ocurre cont Nilsson. En su Historia de la
religiéon griega 2, escrita por los afios cincuenta, es decir, contem-
porineamente con Festugitre, aunque independiente de €l, dedica
treinta piginas al estudio del Hermetismo y en esas paginas, escritas
con mano maestra, no ha pretendido hacer tanto una exposicién

20 Op. cit. IV, 241 ss.
2 Op. cit. TV, 261.
22 M. P. Nilsson, Geschichte der Griechische Religion 1I, Miinchen, 1930,
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o descripcién del Hermetismo cuanto una interpretacién del mismo.
En esa interpretacidn, €l éxtasis estd en el centro y es la pieza que
la caracteriza.

Tras haber comenzado describiendo la doctrina de Dios, que ofre-
cen los textos, nuestro autor contintia: «Seria un error querer tra-
tar esta idea de Dios s6lo desde el aspecto filoséfico; tal idea esta
fundada en la experiencia religiosa, la cual se reviste de una cober-
tura filoséfica o bien de una mitica, segtin la disposicién o el grado
de formacién de cada uno» 2,

Haciendo alusién a la obra de William James The Varieties of
the Religious Experience y lamentando que este autor no tuviera
en cuenta al Hermetismo, que le hubiera podide suministrar unos
ejemplos espléndidos para una construccién mas firme y detallada
que lo que hizo con ejemplos mas modernos, da la impresién de que
Nilsson se dedica a hacer por su cuenta tal consideracién.

Comienza haciendo una enumeracién de pasajes del Corpus en
Jos que se describe el éxtasis. Tras notar que la palabra gnosis se
“encuentra sobre todo en los tratados de caricter dualistico, estudia
la relacién del éxtasis con la divinizacién aqui en esta vida.

El hecho de que en el éxtasis los sentidos cesen en su actividad,
Nilsson lo pone e¢en relacién con la experiencia, que es esencial al
éxtasis. Y la caracterizacién de «malo» de todo lo corpéreo, que
aparece en el Hermetismo, lo pone en relacién con el hecho de
que lo corpdreo impide el éxtasis. Como se ve, el éxtasis es el punto
de referencia de todo el contenido del Hermetismo.

Esta relacidn con Dios, que se consigue en el éxtasis, hace que
el hermetista se llene de celo y se considere como propiedad de
Dios, como odiado por el mundo malvado.

Concluye esta parte central con estas palabras: «El Hermetismo
fue un profetismo y, como todo profetismo, la doctrina de salvacién
hermética responde a un sentimiento religioso, que lo domina todo,
y a una experiencia propia religiosa. Es en este aspecto donde hay
que buscar lo primario; las peculiaridades de la doctrina son cosa
secundaria y se forman a partir de ahf; brotan cuando el hermético
trata de revestir su experiencia religiosa en las formas corrientes de
la religién y de la filosofia de su tiempo» 2,

B Op. cit. 562.
2 Op. cit. 567.
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La consideracién de los pasajes panteistas le obliga a plantear
la pregunta de por qué el hermetista los asumié en su doctrina y
en qué relacién se encuentran con el mundo de ideas herméticas y
ve la solucién en que el panteismo que entra en el mundo hermético
es mucho més mistico y mucho mas personal que lo que fue el pan-
teismo del mundo estoico en Posidonio o en Epicteto. Este perso-
nalismo que todo lo domina no es una valoracién del entendimiento
humano, sino un completo misticismo. Asi el misticismo panteista
se une con el extdtico y trascendente.

Desde el campe de la filosofia existencialista se ha enfrentado
con el problema de la gnosis el discipulo de Heidegger, Hans Jonas.
Y, al tratar de la gnosis, ha tratado también del Hermetismo. Sus
andlisis son dignos de todo encomio %,

Jonas afirma que para que un determinado éxtasis pueda servir
para caracterizar la existencia que le subyace es necesario que,
sobrepasando cualquier expresion de tipo orgidstico, se exprese en
una metafisica, la cual servird para caracterizar las formas del exis-
tir subyacentes %, Esto sucederi en el platonismo. En el Hermetis-
mo todavia no estd totalmente desligado de la expresion mitica 7,

Para Jonas son tres las formas como el hermetista realiza su
desmundanizacién: ética (para liberarse de la heimarmene) astrold-
gico-magica (para liberarse de la potencia opresora de los astros)
vy mistica (que libera de la heimarmene y del propio «yo»}2,

Es interesante el anélisis que hace este autor del contenido de
la psyche y de la salvacién como algo dindmico, compuesto de fuer-
zas. La psyche es un compuestc de tendencias (que el alma ha ido
adquiriendo al descender a través de las esferas planetarias) y Ia
salvacidén viene por medio de un conjunto de potencias divinas, que
se introducen en el propio «yo» domindndolo, Pero ese «yo» no
llega a ser una unidad mas que en la otra vida o en éxtasis. El «yo»
es privilegio de la visién; la vida de la fe se desenvuelve en el
terreno de la multiplicidad del alma .

25 H. Jonas, Gnosis und Spitantike Geist I, Gottingen, 1964, II, 1966.
% 0Op. cit. 11, 164.

7 Op. cit. 51.

2 Op. cit. 49.

2 Op. cit. 1, 203.

vV.—-21
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Finalmente, sefiala Jonas la relacién que hay entre la expresién
de la ascension del alma después de la muerte y el ascenso en el
éxtasis. El ascenso de después de la muerte, tal como es descrito,
es mds bien un proceso cualitativo o al menos se convierte en él
con muy pequefia transmutacién., Y esto mismeo va implicito en el
éxtasis ®.

Y terminamos esta especie de recuerdo de opiniones con la obra
de E. H. Dodd Paganos y cristianos en una época de ansiedad. No
es un estudio del Hermetismo, pero atiende a este conjunto de
documentos. Del libro nos interesa sobre todo el capitulo III, que
estid dedicado al estudio del <hombre y el mundo divino».

Analizando el concepto de éxtasis en el sentido estricto y en el
sentido amplio, prepara los presupuestos para su estudio y sobre
ellos va construyendo su valoracién del misticismo y del éxtasis en
los hombres que han vivido en este periodo que va de Marco Aurelio
a Constanting.

Para Dodd, el misticismo por introversién, que Festugiére veia
en C. H. XIII, 7, queda reducido a una asimilacién a la divinidad,
pero no es éxtasis en sentido estricto?.

El misticismo por extraversion (C. H. XI, 20; XIII, 11) puede ser
que encierre algo de auténtico misticismo, si no es un puro ejercicio
literario.

Estas manifestaciones podrian parecer un poco chocantes, pero
se entienden perfectamente bajo dos presupuestos: a) la introver-
sion, como la extraversién, no son sino dos medios de llegar a la
unidad del propio yo, que se consigue en el éxtasis, y cuyo uso
depende de las circunstancias personales y ambientales; b) el
misticismo estricto, el que lleva al éxtasis, supone una identificacidon
con la divinidad, no una mera invasién de la divinidad en el «yo».

Partiendo de estos principios y analisis, ya podemos comprender
las conclusiones de Dodd; «En nuestro periodo solamente Plotino
y Porfirio sabemos que hayan practicado un misticismo en sentido
estricto. Pero la experiencia mistica admite grados y el misticismo
plotiniano no es un fendmeno aislado. La tendencia hacia una teoria
mistica de la introversién aparece ya fuertemente marcada en la

30 Op. cit. 208,
31 R. H. Dodd, Pagan and Christian in an Age of Anxiety, Cambridge, 1968, 76.
32 Op. cit. 80.
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filosofia del siglo 11, y en Numenio, por lo menos parece sugerir una
experiencia personal. Encontramos también algo parecido al misti-
cismo de extraversién en un texto gnéstico y en uno hermético.
Y si tomamos como ‘mistico’ en sentido amplio cualquier intento
de construir un puente psicolégico entre el hombre y la divinidad,
entonces se puede decir que el misticismo fue endémico en casi todo
el pensamiento religioso de este periodo, creciendo desde Marco
Aurelio a Plotino y desde Justino a Origenes» 3.

2. EL PROBLEMA

En el apartado anterior creemos haber dejado bien probada una
cosa: que los estudios sobre el misticismo hermético no estdn asen-
tados sobre un estudio pormenorizado del contenido del Corpus
Hermeticum. La iluminacién del tema, mas que buscarla en el
interior de los documentos herméticos, se ha pretendido a base de
traer textos que se pretenden paralelos.

Pero si atendemos al sucederse de los estudios vemos que, mien-
tras para Reitzenstein habia una gran dosis de misticismo, para
Jonas y Dodd los textos que contienen algo referente a éxtasis se
pueden reducir a poquisimos. Advertimos, pues, una restriccién del
concepto de éxtasis, que, por lo mismo, vemos que no se puede con-
fundir con el concepto de grosis,

Es, pues, necesario revisar el concepto de grosis y la tinica forma
de hacerlo es empleando el estudio estructural del contenido de los
distintos tratados, para luego, en consideracién diacrénica, intentar
comprender la evolucién en la comprensién del vocablo.

Los presupuestos, que tal! revisidn requiere, son los que, en otros
terrenos, realizé la critica del siglo xix ¥ En nuestro terreno hay
algunos trabajos, que vamos a enumerar, y en esta linea queremos
orientar nuestro estudio. ‘

Un primer esfuerzo en este sentido lo hizo Zielinski en 1905 y
1906 %, publicando dos articulos cuyo interés sigue siendo actual,

33 Op. cit. 100.
3 Scott, Walter, Hermetica I-IV, Oxford, 1924-1936.
% Th. Zielinski, Hermes un die Hermetik, ARW 8, 1905, 321-372: 9, 1906, 25-60.
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y asi se puede ver con sélo constatar que la edicién del Corpus de
Nock-Festugiére ha incluido en las pédginas 171-172 del volumen I
un resumen de los mismos. Estos trabajos, a través de un estudio
literario de los diversos tratados, han pretendido establecer una
interdependencia de los mismos.

W. Bousset, en 1914 ¥, en su recensién a la obra de J. Kroll, a Ia
que antes nos hemos referido, hizo resaltar la existencia de dos
series de tratados dentro del Corpus, de caradcter dualista-pesimista
unos y de indole més monista-optimista los otros.

En 1926, F. Briuninger publicé sus Untersuchungen zu den
Schriften des Hermes Trismegistos, obra breve en la que fijé su
atencidn en los conceptos de gnosis y de heimarmene.

Contemporaneamente, se ha llevado a cabo la tarea de precisién
y estudio minucioso del texto por lo que a critica textual se refiere,
pero esto aqui no nos interesa.

En 1955 se vuelve a trabajar en el sentido de iluminar puntos
especiales del contenido del Corpus. Ahora se elige el proceso de
espiritualizacién dentro de este conjunto de documentos, fijAndose
especialmente en el tema de los misterios ¥.

En 1962, F. N. Klein publica un estudio detallado sobre el len-
guaje relacionado con el tema de la «luz» en Filén y en el Corpus
Hermeticum ¥, Tanto este estudio como el anterior son interesantes,
pero padecen la carga de los estudios anteriores y se podrian pre-
cisar acentuando el estudio estructuralista de cada tratado.

El problema con que nos enfremtamos, pues, es un estudio del
misticismo hermético, que pretende precisar el contenido de cada
uno de los tratados. Nuestro centro de atencién es el tema de la
visidn de Dios, que estudiamos en sus dos vertientes: visién de Dios
en la vida de ultratumba y visién de Dios en esta vida, en el fené-
meneo del éxtasis, Y pretendemos una visién también diacrénica del
problema.

La mayor dificultad es la datacién de los tratados. Resefiar las
diversas opiniones seria poco practico. Queremos, si, advertir que

3 W. Bousset, Gttingische Gelehrte Anzeigen, 1914, 12 (vol. 176), 697-755.

3 G. van Moorsel, Die Symbolsprache in der hermetischen Gnosis, Symbolon
I, 1960, 128-137; The Mysteries of Hermes Trismegistus, Utrecht, 1955.

38 F.-N. Klein, Die Lichtterminologie bei Philon von Alexandrien und in den
hermetischen Schriften, Leiden, 1962.
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no pretendemos establecer una cronologia abscluta. Nos basta con
distinguir la secuencia relativa de los componentes del Corpus.

3. NUESTRA TESIS

Dada la dificultad que tiene cualquier tipo de estudio sobre el
Hermetismo, por razén de los muchos datos a tener en cuenta
simultineamente, nos permitimos adelantar aqui las conclusiones de
nuestro trabajo para que puedan servir de piedra de toque a lo
largo de su lectura,

a) La secuencia de los tratados tiene unos jalones de referen-
cia que son Poimandres-Tratado XIII- Asclepius-Fragmentos de
Estobeo.

b) El Hermetismo, visto a la luz de la sucesién temporal de
estos tratados, presenta sucesivamente el aspecto de una religion
apocaliptica - religién mistica - religién escatolégica.

c¢) En razén de esta evolucidn, podemos ampliar la visién que
Reitzenstein presenta del Hermetismo en su libro Poimandres, con
el dltimo capitulo relativo al Asclepius y fragmentos de Estobeo.

d) Ila sintesis y sistematizacién de Kroll mas bien falsea la inte-
ligencia del Hermetismo, pues, a! estructurar en sistema estadios
de evolucién diversos, impide captar el espiritu de cada uno de ellos.

e) El enfoque que hace Nilsson del Hermetismo sélo se podria
aplicar a la fase mistica. Puesto que este autor lo aplica a todo el
Hermetismo, llegando a afirmar que, en el origen de este movi-
miento religioso, hay que ver unas experiencias misticas, creemos
que su cstudio saca las cosas de quicio y da una visién falsa.

f) Coincidimos con Jonas y Dodd en valorar la relacién vivencia
religiosa-situacién sociolégica, pero nuestro trabajo apenas tiene
contacto con los de estos autores, ya que ellos, pricticamente, no
se han ocupado del Hermetismo mas que como un c¢lemento mas
dentro de un trabajo de mas amplios horizontes.

Para nuestra investigacién damos por buenos los trabajos de
Zielinski, que precisan la interrelacién de los tratados I, X, XI, XII,
XIII. Aceptamos los andlisis, en ocasiones magnificos, de las iptro-
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ducciones de la edicién de Nock-Festuglére a cada uno de los docu-
mentos del Hermetismo.

Nuestras aportaciones mds personales son las siguientes: la inter-
pretacién del Poimandres como un escrito apocaliptico; la atencién
prestada a la titulacién de Dios, como Padre, en 14 comprensién de
la teologia de los diversos tratados y, por consiguiente, en su evo-
lucién; la atencién prestada a las listas de vicios como posibles
indicios de situaciones histéricas diversas; el considerar «mistico»
a aquellos fenémenos tinicamente que presentan ciertas caracterfsti-
cas que juzgamos esenciales, como son el que haya una experiencia
real producida por una invasién de lo divino, 0 que al menos ésa
sea la conciencia que aparezca en el escrito hermético; finalmente,
el considerar cada tratado a la luz de sus propios datos, y asf el
Asclepius latino lo consideramos tal como aparece en su traduccién
latina, sin pretender establecer la identidad del texto actual con la
del texto griego que le subyace, pero que ho conocemos mas que
por escasisimas reliquias y conjeturas mis o menos fantésticas.
Nosotros vamos a estudiar en el Asclepius la teologia del Herme-
tismo tal y como se manifiesta en esa traduccién, convencidos de
que una traduccién no es necesariamente idéntica, en la compren-
si6n de los conceptos que emplea, con el original del que estd hecha.

4. Los TRATADOS MAS ANTIGUOS DEL «CORPUS»

Es cosa cominmente admitida que hay un «Hermetismo popu-
lar» ya en los dos primeros siglos antes de nuestra era. Los rastros
que de ¢l nos quedan son de caracter mdagico ¥. No tienen mucho
que ver con los documentos contenidos en el Corpus, pero una cosa
es clara: que, cuando surgen los primeros tratados del «Hermetismo
sabio», ya habia un movimiento hermético o al menos una serie
de creyentes que no sélo daban culto al dios Hermes, sino que
tenian una serie de practicas y de ritos y hasta de doctrinas, incluso
escritas, especificamente herméticas y contradistintas de otras préac-
ticas y doctrinas religiosas o mégicas contemporéneas.

39 A. J. Pestugitre, L'Hermétisme, Bull. Soc. des Letires de Lund, 1947-1948,
3-10.
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Los primeros tratados «sabios» que se escribieron tenian, pues,
un publico con categorias para prestarles audiencia.

Entre estos primeros tratados situamos el I y III, ¥y con mucha
probabilidad el II y el VII. De ellos vamos a comenzar hablando.

Tratado I: «Poimandres»

Si se tiene cierta familiaridad con la literatura biblica apocalip-
tica, que estd bien estudiada como género literario®, y cuyos libros
mas conocidos son el de Daniel en el A. T. v el Apocalipsis de San
Juan en el N. T, el lector de este tratado cree hallarse en terreno
familiar. Si ademas se conoce la relacion del IV Evangelio con el
género apocaliptico ¥, las cosas adn resultan mas claras 4,

El comienzo del tratado es del tipo de las visiones referidas en
los libros tfpicamente apocalipticos, v es en el curso de la visién,
que se nos cuenta en Poimandres, donde tiene lugar la gran reve-
lacién que constituye el cuerpo del tratado.

El final de la narracidn es, asimismo, tipicamente apocaliptico:
nos describe el efecto de la revelacidn y la exaltacién de espiritu,
que domina al profeta que la recibié y bajo cuya impresién eleva
a Dios su himno de alabanza 4.

4 Stanely Brice Frost, Old Testament Apocalyptic, Londres, 1952; D. S. Rus-
sel, The Method and Message of Jewish Apocalyptic, Londres, 1964.

4 H. Preisker, Das Evangelium des Johannes als erster Teil eines apocalypti-
schen Doppelwerkes, Theologische Blitter, 15, 1936, 185-192.

42 Una visién superficial de las cosas solia bastar en épocas anteriores para
conceptuar al tratado I del Corpus Hermeticum como una «cosmogonfa sabia
de caricter mitoldgico» y para datarle tardiamente en razén de ese caricter
de intento de sintetizar doctrinas mitolégicas y religiosas basindose en que
un judio podria, quiz4, haber intentado tales sintesis en épocas tempranas,
pero no un discipulo de Hermes (asi J. M. Lagrange, L'Hermétisme, RB, 33,
1924, 481-497). Modernamente una consideracién mas desapasionada de las cosas
ha hecho ver el cardcter instrumental del mito, empleado tnicamente como
introduccién a la exhortacién subsiguiente (cfr. F. N. Klein, op. cit., pp. 106
v 107).

43 En realidad, en una narracién tipica tendriamos que el himno de alabanza
iria mejor tras de la visién y, acto seguido, tras de recuperar el dominio de
los sentidos, el profeta irfa a realizar su cometide y se nos contarfa el resul-
tado de la misién. Aqui el orden estd invertido, pero no de forma que no se
pueda ver la intencién del autor del tratado. En el niimero 30, en efecto, se
habla de! suefio, ¥ aunque en la secuencia de los acontecimientos relatados
tal suefioc parece que debiera ser aquel del que se nos ha hablado en el
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Es cierto que hay una diferencia no pequefia entre el documento
que estamos comentando y el libro de Daniel o al Apocalipsis de
San Juan, pero también entre las distintas obras apocalipticas hay
diferencias no pequeflas y el Evangelio de San Juan nos amplia
mucho el concepto de género apocaliptico. Hay apocalipsis cosmo-
légicos en cuanto a su imagineria ¥y los hay de cariz mas filoséfico.
Lo esencial no es que se predique en un lenguaje determinado, sino
que se predique la manifestacién de Dios, exhortando a la partici-
pacién en una nueva economia salvifica que se estd implantando
en el mundo. Puede ésta ser el fin de una era o el comienzo de un
nuevo edn o puede ser mas sencillamente la preparacién a la parti-
cipacién en el reino de Dios. El Apocalipsis, que es el Poimandres,
nos revela la naturaleza de Dios y su operatividad, la doctrina de
la creacién del mundo y la importancia de la creacion para entender
¢l camino de la ascension de las almas. Finalmente, exhorta a la
conversidn para poder obtener ese ascenso hacia la ogddada en su
momento oportuno, que serd después de morir.

Nuestro tratado no se presenta como la revelacién de una reli-
gidén nueva. Mds bien parece suponerse que los términos empleados
y el contenido del mensaje no despertaran radical admiracién en
los creyentes. Hay, si, una revelacién, pero estd ordenada a la exi-
gencia de una conversidén, tal como aparece en el parrafo 27: Q
Acol, &vbpeg ynyevelg, ol péfp xal Onvep foutodg £xbedwxkdreg
kal tfi dyvoole tol Oegol, viporte, madooobe &2 xkpomaAddvreg,
8ehybuevol Bnve &Adyw: «Oh pueblos, hombres nacidos de la tie-
rra, que vivis dados a la embriaguez, al suefioc y a la ignorancia de
Dios, sed abstemios, cesad en vuestras orgfas y en vuestra vida
encadenada por el encanto de un suefio irracional» 4.

Hay en este primer tratado del Corpus Hermeticum una serie
de peculiaridades que vale la pena constatar. No se da estricto mo-
noteismo, sino que con una preponderancia del Nows Padre hay

ntamero 29, sin embargo, por lo que se nos dice, mas bien parece que se
refiere al suefio del gue se habla en el nimero 1, va que en ese estado es como
el profeta recibié todos los bienes de que habla el parrafo 30.

# Confirma nuestra interpretacién apocaliptica el paralelismo de esta pre-
dicacién con la que aparece en el evangelio, al comienzo de la vida publica
de Jesucristo: 811 memMjpotol & kalpdg kel fiyyikev §| Baorela 1ol Beol
getavoelte kal miotetete &v 18 edayysile (Me. 1, 13). Y es bien conocido
el caricter apocaliptico de las narraciones sindpticas.
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otras hipéstasis que actilan también en la creacién. A Dios se le
nombra «Padre» por lo menos una docena de veces*. Hay alusién
a seres demoniacos, se habla de los &loikntai ® y de las Buvdpeg ¥,
pero son mds bien datos que estan en la cultura ambiental que
elementos que juegan un papel importante en la religién hermética.
Apenas se habla de la influencia que tales seres ejercen sobre los
hombies. Es un tratado religioso, pero con una religiosidad marca-
damente intelectual: colit gui nouit. El himno del nam. 31 es una
confesion de fe con sus distintos «articuloss.

Sabemos que todos estos elementos constitufan la preocupacién
intelectual de los tedlogos de fines del siglo 1 de nuestra era. El
tema del papel del «Verbo» en la creacidén aparece en documentos
cristianos como son la carta a los Colosenses y el IV Evangelio 8.
«Padre» es un titulo de Dios en este mismo Evangelio, en el que Dios
es llamado «Padre» muchas mas veces de las que Jesis o los hom-
bres son llamados «hijos». De igual modo la demonologia retrocede
fuertemente en el IV Evangelio, en el que, sin embargo, permanece
como elemento constituyente de su cuadro cultural y teoldgico.
Digase lo mismo respecto al contenido de la piedad, que también
es profundamente intelectual en el Evangelio de Juan.

La visién en el tratado hermético se refiere a Poimandres, que
es el Nous de la soberania absoluta, que, por una parte, parece
identificarse con Dios, pero que, por otra, se distingue de él, ya
que, al final de la visién, se mezcla con las Potencias, mientras que
Dios Padre es algo inefable. Las Potencias estdn en Dios algo asi
como en el IV Evangelio «¢l Verbo estaba en Dios»*. Y respecto a
Ia inaccesibilidad de Dios recordemos la frase de ese mismo IV
Evangelio: «A Dios nadie le ha visto nunca, €l Verbo Unigénito del
Padre es quien nos lo ha dado a conocer»®.

Aparte del caricter apocaliptico del Poimandres y de estos paren-
tescos temdticos con los documentos cristianos de fines del siglo 1
de nuestra era, hay otros datos complementarios a considerar. En

SC H.I 6, 12 (2), 13, 21 (2), 22, 26, 27, 30, 3t, 32
4 C. HILH9
s1C H.I,7, 26.
8 Col. 1, 1617, Juan 1, 3.
49 Juan 1, 1.
50 Juan 1, 18.
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el nimero 23 tenemos una lista de siete grupos de pecadores:
insensatos, malvados, malignos, envidiosos, ambiciosos, asesinos e
impios®. Y en el nim. 25 tenemos la descripcidn de los defectos
que el alma debe ir superando o, mejor dicho, abandonando, o des-
pojandose de ellos en su ascenso a la ogddada; y son los siguientes:
en la primera zona abandona el poder crecer y decrecer, en la segun-
da las industrias de Ia malicia, en la tercera la ilusién del deseo,
en la cuarta la ostentacién del mandato, en la quinta la audacia
impia y la temeridad presuntuosa, en la sexta los apetitos ilicitos
que da la riqueza y en la séptima la mentira que tiende sus ase-
chanzas . Tenemos otros pasajes del Corpus en los que aparecen
listas de siete vicios (VI, 1; VI, 3; IX, 3) y es curioso constatar
que en ninguno de estos pasajes coinciden las listas de vicios. Este
hecho nos permite suponer que tales listas pueden servir para aso-
marnos a la valoracién moral de las cosas en el momento en que
se escribe el tratado. Sobre todo podemos, creo, constatar si el
trabajo refleja una situacidn de quiebra y trastorno social o, mas
bien, los vicios de una sociedad estable, en la que el individualismo
tifie las manifestaciones de la moral. La lista de males que aparece
en IX, 3 es claramente denuncia de una situacién social desastrosa
que sélo en tiempo de guerra parece real o en una época en la que
€l recuerdo de la guerra es algo muy vivo. En la lista de nuestro
tratado I, la enumeracién produce la impresién de los defectos de
una sociedad estable, cual fue el Imperic Romano a partir de la
época Flavia o, quizd mejor, a partir de los Antoninos. Esta razén
no es decisiva, pero vale como congruencia con los datos anteriores
¥y nos sirve para la datacién del Poimandres en el cambio del siglo 1
al 11 de nuestra era®.

tC H, I, 23: 10lg 52 dvofitotg kal xakolg xal movnpolg kal ¢lovepols
rkal mheovékralg Kol dovelor kol doe@ig, moppwBév elut.

2C. H. L 25: kal 1§ mpdty Ldvy 8idwor Thv adfnuikfy Evépyeiav kal
v petotikiv, kal tff Sevtépy THv unyaviv tév xaxdv, &bhov dvevipyntov,
kel T tplty thy #mBountikhy &ncny dvevépyntov, k&l 1f Tetdpry Thv
&pyovtikfy mpodaviav &mieovéxmnrtov, xail Tff méumtn T8¢ Bpdoog 10 &vdoiov
kal 1fig TéANg thv mpométeimv, xel TR Extp &g &oppdc TEC KaAKES
Tob mhobtov dvevepyftoug, wal tff #88oup Lodvy 1o Eévebpedov YPebdog.

53 En general los autores coinciden, para el Poimandres, en una datacién
temprana. Los que como Lagrange la retrasan es por razones sin peso, como
vimos. Las razones gue hemos expuesio no suelen ser muy ponderadas por
los tratadistas, quizd porque la polémica scbre la precedencia entre el IV Evan
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Si nos fijamos ya en el objeto de nuestra investigacién y consi-
deramos los temas escatolégicos, encontramos en los nimeros 17-26
una particular atencién al tema de !a muerte. La palabra resuena
muchas veces y hay una exposicién detallada del viaje del alma
hasta llegar a la visién de Dios, una vez que se haya convertido en
«potencia», después de la muerte. Todo el tratado es una exhorta-
cién a la conversién para llegar a aquel estado. Hay, pues, visién
de Dios después de la muerte.

Algo muy distinto ocurre al querer precisar si se da visién de
Dios en esta vida. Se nos habla de experiencias tenidas por e! autor,
pero todo el marco en que se presentan da la impresién de ser un
cliché literario: pretendida asimilacién a un suefio que es medio
de revelacién; signos en los nimeros 48 de excesiva preocupacién
por detalles de filosofia de la naturaleza, que dan la impresién de
ser algo rebuscado para resaltar al Nous. En el ntiim. 30, de nuevo
se habla de un suefio visionario, pero lo més probable es que se
refiere a la misma visién ya tratada antes. De éxtasis, en sentido
estricto, nada .

Tratado II

Es un tratade que no nos ofrece material referente a la escato-
logiz ni al misticismo. Por eso nos ahorramos el hablar de €. Por
su visién de lo divino, no monoteista (cfr. nim. 16), su optimismo
precisamente en el punto de la exaltacién de procreatividad y por
su uso de los conceptos filosdéficos, nos inclinamos a datarlo en Ia
primera mitad del siglo 11 de nuestra era, dentro de la corriente

gelio vy el Poimandres obnubila el horizonte y quita serenidad a la discusién.
Nosotros creemos que son razones vilidas y que la congruencia de sistema
dentro de la variedad y peculiaridad de las concepciones garantizan la con-
temporaneidad a la vez que la independencia, De todas formas, esta datacién
se potencia al ver gue coincide con la de Reitzenstein, si bien éste se apoya
en razones totalmente distintas (cfr, Poimandres, pp. 8 ss. Studien zum antiken
synkretismus aus Iran und Griechenland, Darmstadt, 1965, pp. 10. 27. 30, 36).

# Probablemente, para hablar de éxtasis en sentido estricto faltaban en
esta época todavia los presupuestos filoséficos. Pero no se trata de que no se
pueda hablar: es que la experiencia narrada, ni aun traducida a otros presu-
puestos filoséficos, admite ser catalogada como éxtasis. Estamos en un mero
género literario de revelacidn, no en un tratado que nos narre experiencias
personales.
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de filosofia, que domina, en esa época, el pensamiento religioso y
teolégico.

Su diferencia del mundo mental respecto al Poimandres nos
hace pensar en la complejidad del movimiento hermético, como en
esa época eran complejos la mayoria de los movimientos religiosos.

Tratado III

Otro tratado sin escatologia ni misticismo.

Por su contenido, muy emparentado con el judaismo de los LXX,
se suele datar como antiguo %.

El hecho de que en él ni siquiera aparezca el nombre de Hermes
Trismegistos y que quizid ha sido aceptado por los hermetistas en
razén de las afinidades que presentaba con el pensamiento del circulo
que compuso los tratados herméticos, nos estd hablando del caracter
fuertemente sincrético del movimiento que historiamos.

Tratado VII

Su autor es quiza el mismo que el del Poimandres *. Hay muchos
puntos comunes entre ambos tratados: pesimistas, formularios, el
enemigo es el cuerpo, la exhortacion a la conversién parece estar
formulada en los mismos moldes literarios y con los mismos mo-
tivos.

No se puede decir que su doctrina sobre el conocimiento de
Dios deba ser considerada como mistica. Es un conocimiento reli-
gioso que tiende a la visién escatolégica: fnricate XELpOywYdV TOV
obnyvoovra Opdg éml Tde TG yvdoeng B8bpag, Bmou Zorl O Aop-
Tpdv ¢AG, T kobapdv okdroug, Bmov obdd el peddzi, dAAa mhv-
TG vigovowy, dopopdvreg T kopdle elg Tov Spobfven 6£Aovra:
«buscad un gufa que os muestre €l camino hasta las puertas del
conocimiento, donde resplandece la luz brillante. pura de toda
oscuridad, donde no hay ningtin ebrio, sino que todos permanecen
sobrios, elevando la mirada del corazén hacia aquel que quiere ser
visto» (2).

55 Nock-Festugiere, Hermés Trismégiste 1, Parls, 1960, 43.
% Nock-Festugitre, Hermés Trismégiste I, Paris, 1960, 78.
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En resumen: en esta primera etapa del Hermetismo no hay ni
huella de éxtasis. Hay, en cambio, una esperanza y una tendencia
a la visién de Dios que tendrad lugar mds alld de la muerte.

5. TRATADOS DE TRANSICION HACIA EL MISTICISMO

Vamos a considerar aqui los tratados IV, VIII y XIV. Son tra-
tados cuya fecha de composicién creemos posterior a la de los
considerados en el apartado anterior y mds antigua que los que
estudiaremos luego. Pudimos haberlos estudiados en el apartado
precedente, pero hemos preferido distinguirlos porque presentan un
estadio mas evolucionado en la doctrina.

Tratado IV

Su tema es la vida religiosa. Se parte del hecho de la creacién
y se centra el interés en ¢l hombre.

En el Poimandres se hacia notar, como pura constatacién, que
no todos tienen «intelecto» 7. Ese mismo tema aqui ¢s ya objeto de
elucubracién teolégica. Y se elabora en categorias sacramentales,
claro que dando un sentido nuevo a lo sacramental. Se vislumbra
en ello una polémica contra el ritualismo, a la vez que se busca
un tipo de sacramentalismo que corresponda a una religién espiri-
tual. La critica que hace de las procesiones *, compardndolas con los
hombres que avanzan por el mundo molestando a los demds, es
altamente significativa en este sentido,

Estamos, pues, ante un tratado escrito para una religién que
vive y busca definirse dentro de un ambiente. ;Qué ambiente es
éste?

El tratado es estrictamente monoteista, a difersncia del Poiman-
dres, siendo Dios denominado el Uno y el Todo. Falta por completo
la denominacién de «Padres.

1C.H I 2
BC H IV, T
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Hay alusién a nuestros males, pero no da la impresién de que
sean males de caos social; mds bien parecen puestos en relacién con
el hecho de estar el hombre censtituido de cuerpo.

Como en el tratado I, también-aqui se habla de divinizacién del
creyente, pero en un sentido distinto, como veremos en seguida.

En ¢l nimero 8 encontramos una alusién al ascenso del alma
después de la muerte, al modo como veiamos en el primer tratado;
pero tal alusidén a un tema, que se da como conocido, no lleva al
autor a detenerse en descripciones de tipo escatolégico, sino que
unicamente le sirve como punto de partida para activar la concien-
cia del creyente en la via del conocimiento.

Es precisamente este «conocimientos, esta yvoig, lo que llena
el tratado. En el nim. 4 se nos habla de SooL pév odv cuviixav 1ol
knpdyuorog kol £6antioavto 1ol vodg, odtor petéoyov Thg yve-
oswg kal Téhelol éyévovio &vBpwrol, tov vobv defépevor, es decir,
de «los que han prestado atencién a la proclamacién y han sido
bautizados con el bautismo del intelecto, los cuales han tenido parte
en el conocimiento y han llegado a ser hombres perfectos».

Esta situacién se describe con caracteres maravillosos en el
nimero siguiente: &oo. b2 tfic &md 100 Oe0l bwpedg petéoyov,
obtol, & T&r, xatd oOykpiowv 1&v Epywv &bdvator dvil Ovnrdv
elot, mévrx EpmeprhaBévreg 10 Eautdv voi, ta &nl yiig, t& &v
obpavd, xat el Tl Zotv Onip odpavév: «Todos los que han tenido
parte en el don venido de Dios, en virtud de la constitucién de sus
obras, son inmortales en lugar de mortales, habiendo llegado a
abarcar con su intelecto todas las cosas, las de la tierra, las del
cielo y aun las que puedan existir mas alla del cielos.

Finalmente, esta situacién no sélo diviniza al hombre, sinc que
manifiesta la piedad para con Dios: f... 100 kpeltrovog alpeoig
o pévov 1H Ehopéve kohhlotn tvyxdver {1d) 1év &vBpwmov &mo-
fsdoat, &AA& xal TV mpog Bedv edoébaiav Embdelkvuoly (mim. 7) %,

59 Vale la pena detenerse un momento para aclarar conceptos en relacidn
con la palabra gnosis puesto que estamos defendiendo que este tratado IV es
un tratado egnéstico» y lo estamos distinguiendo en este sentido tanto del
Poitmandres como de los tratados misticos de los que luego hablaremos. Dice
R. M. Grant en su libro La Gnose et les origines chrétiennes, Paris, 1964, 17:
«Definir el gnosticismo es extremadamente dificil ya que, en los autores mo-
dernos, esta palabra recubre un amplio abanico de formas de pensamiento
y de experiencias religiosas que van desde la Galia en el Oeste hasta el Iran
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La relacién entre esta situacién «gndstica» y el camino que con-
duce a lo alto se vuelve a poner de relieve en los mimeros 10-11.
Hay, pues, en el tratado una doctrina escatoldégica y una espiritua-
lidad «gndstica», pero de éxtasis, ni palabra.

en ¢l Este v desde el primer siglo de nuestra era hasta el siglo XII o XIII por
lo menoss».

Los autores que hablan de «gnosis herméticas hablan permodum unius como
si todos los documenios pertenecieran a un mismo autor, a un mismo tiempo
¥y a una misma mentalidad, si bien ya desde antiguo se viene notando que
los tratados mdas marcadamente gnésticos son los dualistas (cfr. F. Briauninger,
Untersuchungen zu den Schriften des Hermes Trismegistos, 1926). Asi, por
poner un solo ejemplo vamos a citar del articulo de G. van Moorsel: Die
Symbolsprache in der hermetischen Gnosis, ya aludido antes, un parrafo sig-
nificative: «La gnosis hermética: En esta expresién hay mas complejidad de
lo que se puede suponer. En ella el predicado ‘hermética’ modifica el sentido
del sustantivo gnosis. Se puede decir que lo debilita. No ‘gnosis’ hermética,
sino gnosis ‘hermélica’, Si nos preguntamos en qué consiste el elemento espe-
cificamente hermético hay gue responder que lo especifico hermético tiene gue
ver con la direccién. La direccidon principal en el gnosticismo mds conocido
(tanto en sus mitos objetivos como en sus acontecimientos salvificos) se pro-
yecta de arriba hacia abajo, es, por tante, un descenso. El supramunde des-
ciende al ‘mero mundo’; la grnosis es una invasion desde fuera del mundo.
Esta grosis no es del tode desconocida en el Hermetismo. En el famoso tra-
tado XIII del Corpus Hermeticum (num. 8) se dice: ‘ha venido hasta nosotros,
la gnosis de Dios’. La direccion principal es, pues, de arriba hacia abajo;
pero hay que pensar que esto, que es la estructura normal en el gnosticismo
ordinario, en la gnosis hermética solo se da en el caso mejor, en el optimum,
es decir en el caso mas favorable, cuando, por obra de bautismo o del renacer,
el supramundo desciende a este mundo. La direccién principal no es concebida
exclusivamente y a la manera tipicamente gndstica de arriba hacia abajo, sino
a su vez —se puede decir: mads al modo griego— de abajo hacia arriba, En
la gnosis hermética (que sigue siendo gnosis a causa del predominio cualitativo
del mencionado optimum) hay avances conceptuales, 'contemplacion y pros-
peccion’, visién césmica y (segan A. J. Festugiére) ‘misticismo césmico’ y es
precisamente esta existencia simultdnez del ascenso y del descenso el contenido
tipico de la gnosis hermética. Por estos motivos se podria pensar en dejar de
utilizar el sustantive grnosis dado que hay tan prevalencia de la terminologia
griega ¥ de la veneracién griega del cosmos. Pero ¢(por qué apartarnos de la
norma establecida? Lo que arriba he llamado el opfimum (aunque sélo sea
visible en tres de los dieciocho tratados y en la plegaria de la conclusion de
Asclepius [C. H. I, IV (VII), XIII, Ascl. 411} decide en la cuestién de la per-
tenencia del Hermetismo a la gnosis. Pero siempre una grosis ‘cientifica’, inte-
resada por el cosmos; una gnrosis dulcificada, mesurada; una gnosis casi sin
un dualisme crudos.

El parrafo es significativo porque si bien es un esfuerzo titinico por pre-
sentar de manera unitaria la gnosis hermética deja ver las grietas del problema.
¢Qué ocurre, en efecto, si negamos que en C. H. I se dé esa invasién de lo
divino en el mundo humano y reducimos el contenido de este tratado a una
ascética basada en una revelacion apocaliptica? Y si hacemos lo mismo con
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Que el tratado es mas tardio que el Poimandres es claro por lo
dicho. Es dificil precisar la posible relacién entre ambos tratados,
pero no imposible: ambos son dualistas., En ambos se valora el
conocimiento de Dios, si bien hay diferencia de comprensién del
concepto. En ambos estd operante el sentido de grupo religioso.
Ambos pertenecen al Hermetismo. Parece claro que el tratado IV
es una ulterior precision de las docrtinas existentes en los ceniculos
herméticos que tenian en mucho el Poimandres.

Tratade VIII

Nada facil de datar. Es de inspiracién estoica®. Dios es Ilamado
«Padre» %, Ain no se ha planteado siquiera la cuestién del mono-
teismo, va que se habla del segundo viviente (2), de los cuerpos
inmortales (4), de vivientes celestes (4), viviente inmortal (5). Todos
estos datos apuntan hacia una datacién temprana. Pudimos haberlo
incluido en el conjunto de tratados estudiados en el apartado ante-
rior, pero para nuestro propésito €s lo mismo.

De misticismo nada hay que notar.

Y su doctrina escatoldgica es de un optimismo sin precedentes.
Para ¢l autor de este tratado la muerte es una ilusién, ya que incluso
la palabra se ha forjado a partir de la palabra «inmortals.

Es una muestra de cémo estaban los espiritus en las primeras
épocas del Hermetismo sabio. Habia tratados que expresaban viven-

la plegaria de Ia conclusién del Asclepius? (Y si distinguimos entre el tra-
trado IV v el tratado XIII en razén de la diversa experiencia que subyace
a cada uno de ellos? Sucede que las cosas se hacen mucho mas claras. Lo
especificamente hermético de la gnosis no difiere en nada de los gnéstico a
secas. El gnosticismo fue una postura espiritual que invadié los espiritus
en un determinado momento de la historia de la Humanidad, momento que
habria que centrar mas o menos en el siglo 11 de nuestra era. Es una especie
de mezcla de religiosidad e iluminismo, tipico producto de un mundo dominado
por las religiones mistéricas vy que vive a la vez una etapa de optimismo
cultural que infunde 4nimo y estima de los valores intelectuales. En este
momento €l don de la religién se llama «conocimientos, los que lo reciben se
sienten sagraciados» y cuando mds adelante se rompa el equilibrio entre estos
valores interiores y la situacién social exterior estardn creadas las condiciones
requeridas para que se den fendmenos de misticismo en sentido estricto.

& Nock-Festugidre, Hermeas Trismégiste 1, Parfs, 1960, 85.

& C.H.V,2 7(?),8(3), 10 (), 11.
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cias religiosas y habia meros tratados de «filosofias mds o menos
religiosa.

Tratado XIV

Tiene muchos puntos de conexidn con el tratado II. Como éste,
es de dificil datacién. Dios aparece como tnico, ya que el tratado
nada dice de otros dioses. Es estudiado en su faceta de «Padres
y se discute si se le puede dar ese nombre. Se dice que si, pero,
fuera de ese pasaje (4), no se le vuelve a llamar as{. Quizd pudié-
ramos situarlos a comienzos del siglo 111, o, relativamente, al final
de estos tratados que estamos comentando en el presente apartado.

De misticismo no hay nada y nada de escatologia,

En resumen: el Hermetismo, en este grupo de tratados, y sobre
todo en el tratado IV, se nos presenta como una religién de mino-
rias con caracter gnodstico. Sigue la escatologia tradicional post mor-
tem, si bien hay ya lineas a las que no interesa prestar atencién
a esa referencia y la alegria de vivir lleva a los fieles a estimar en
mucho ¢l don de Dios que es ¢l conocimiento. Esta evolucién se da
en un clima de polémica antirritualista que, sin duda, lleva al Her-
metisme a una autodefinicién mas firme en una linea de espiritua-
lismo gndstico.

6. TRATADOS DE 1A EPOCA DEL MISTICISMO

Es el momento de mayor esplendor en la produccién literaria
de los tedlogos hermetistas. En este grupo y emparentados por alu-
siones literarias establecemos los tratados V, VI, X, XI, XII y XIII.
Lo mismo que en los dos apartados anteriores, constatamos la
existencia de diversas corrientes dentro del Hermetismo, pero en
éste hay una mayor uniformidad respecto al misticismo.

Tratado V

He aquf un escrito que pudimos haber incluido en el grupo ante-
rior, ya que entre sus caracteristicas hay algunas que parecen invi-

V.—22
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tarnos a una datacién relativamente temprana. A Dios se le llama
«Padre» con frecuencia®, apelativo que, sin embargo, no parece
estar empleado espontidneamente, sino de manera refleja, como si
el autor quisiera justificarlo. Se distingue entre Dios y el Uno, pero
hay tendencia al mocnoteismo.

La razén decisiva para datar este tratado al comienzo del pre-
sente grupo de documentos es su teologia solar, que es propia del
siglo 111 %, Por otra parte, €l tratado quiere conseguir que el lector
quede iniciado «en los misterios del gran nombre de Dioss o «del
que es demasiado grande para ser llamado Dios», y este clima mis-
térico, en el Hermetismo, también nos invita a uvha datacién en este
periodo.

De escatologia, expresamente, no hay nada.

Por lo que al misticismo se refiere, en el parrafo segundo, el
autor nos ha expuesto que Dios no es sensible, pero, puesto que
es El quien da a todas las cosas su imagen sensible, se manifiesta
a través de ellas. Solo el pensamiento ve lo no aparente, pues tam-
poco €l es aparente: «Si td lo puedes, El aparecerd a los ojos de
tu intelecto, oh Tat, pues el Sefior se manifiesta en plena liberalidad
a través del mundo entero», En los parrafos tercero y cuarto se
contiene una exaltacién de la belleza del mundo y en este contexto
llega el parrafo quinto: e18g duvatdv ool fiv mNvd yevopéve dmo-
nriivon elg 1oV dépa, kal péoov &p@éivra 17g ¥iig kal odpoavol lbelv
Yig uév 1o otepedv, Bahdoong b& 1O xeyvpévov... & Béag éxelvng,
téxkvov, edtuyeoTdTng, OmMS plav pomnv mbvia tabta Bedooobal,
Tdv dkivitov dioncivobpevov, Kal Tov ddavi govdpsvov & &Hv
mowel: «(0jald te fuera posible, dotado de alas, volar hacia el aire
y alli, colocado entre la tierra v el cielo, ver la masa sdlida de la
tierra, la extensa superficie del mar... Qué vision tan beatificante,
oh hijo, el contemplar en un soloc momentc todas estas maravillas,
lo inmévil puesto en movimiento, lo inaparente hecho visible a tra-
vés de las obras que ha creado!».

Suele citarse este parrafo como prueba de un misticismo astral;
pero més bien parece que la contemplacién de que aqui se trata
es algo metafisico, de tipo intelectual, por lo menos en su punto
de partida. Lo que ocurre es que estamos en un momento en el que

2 C HV,3
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la contemplacién metafisica se valora menos en estado de estricta
reflexién y se reviste de categorias religiosas.

Ademads, por el tenor del contexto, esta contemplacién de lo
divino se presenta como un desideratum en esta vida %, No parece
que en el texto haya reflejada ninguna experiencia. Es un pasaje que
més bien parece que serviria para caracterizar el estado espiritual
del momento histérico aquél .

Tratado VI

Otro escrito que nada nos ensefia de escatologia ni de misticismo,
por lo que no le dedicamos atencién.

Su datacién es dificil. Por su monoteismo y su clima de piedad
nos inclinariamos a datarlo en el siglo 1. El ambiente de tipo
estoico que reflejan sus listas de vicios podria abogar por una data-
cién ligeramente anterior. Lo situamos, lo mismo que el tratado V,
entre el periodo descrito en nuestro apartado anterior y el que ahora
estamos comenzando a describir.

Tratado X

El caracter complejo y probablemente compuesto de este tratado
es reconocido undnimemente por los autores®.

Si atendemos a la forma como se nombra a Dios, encontramos
que se le llama «Padre» en los parrafos 1, 2 (2), 3, 9, 14. En este
dultimo parrafo hay toda una serie de epitetos de Dios, pero hay
que resaltar el hecho de que agui se introduce una designacién que
serd la que unicamente se emplee en el resto de tratado: «El Uno
v el Solo».

8 La probable relacién literaria con el suefio de Escipién, de Cicerén, podria
parecer que nos invita a situar la realidad de esta visibn més alld de la
muerte. Pero no podemos dejarnos llevar de semejanzas méas o menos lejanas
con otros textos, que son claros. En nuestro tratado no se especifica nada
y el texto suena a anhelo del alma. Pretender ver metafisica es sacar las cosas
de quicio. Y lo mismo ver reflejadas experiencias personales.

¢ La situacién que nos refleja el tratado V tiene ciertas semejanzas con la
que veremos en €. H. XI, 20. Pero hay también diferencias notables, como
veremos al comentar este ultimo pasaje,

85 Nock-Festugitre, Hermés Trismégiste I, Paris, 1960, 112, 107-111 y 138-140.
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La segunda parte de este escrito nos interesa menos para el
tema que estudiamos. Tanto por la teologia monoteista como por
la antropologia orientalizante que encierra, nos sitia en una época
avanzada y nos convendra recordar sus puntos de vista al estudiar
el apartado préximo. Es interesante constatar que, al estudiar el
ascenso de las almas, se olvidan los términos de la piedad y se
emplean términos filoséficos, como si el ascenso fuera algo fisico,
ontolégico y lo que interesara fuera detallar bien el camino. Inte-
resa también notar que, junto a estos caracteres, que veremos des-
tacarse en el periodo siguiente, se da también otro rasgo tardio:
se acentian los influjos de los daimones y del Nous.

La primera parte trata de temas ya tradicionales en el Herme-
tismo, pero hay que comentar una serie de cosas que tienen rela-
cién estrecha con el misticismo. El tratado X es el primero de los
hasta ahora considerados en el que se nos habla de una visién de
Dios lisa y llanamente. Es un problema controvertido si tal visién
se sitila en esta vida o del lado de alla de la muerte %, pero creemos
que la forma de hablar del tema estd presuponiendo experiencias
extdticas ya en esta vida.

La idea de la visién de Dios, que en el tratado VII era una afir-
macién casi topica, aqui ha pasado a ser algo més vivo: *Enhfpooag
fudg, & matep, tfig dyabiic xai xoAllotng Béag kal SAiyou beiv
téoeBdodnt pov & 1ol vob 6¢Baipdg Omd tTfic TowadTng Ofag...
todvavtiov EZxAdumel xod £nl tocoltov, £¢° Soov Blvaron & Buvé-
uevog béfaoBou Ty &mewpony Tiig vontfic Aapmnddvog SEutépa
piv yap fotwv elg 10 xabikvelobor, dfrafie 62 kal ndong &bava-
olag dvémiewg, 5 fig ol duv&uevor mAdov TL &pboaobu Thg Béag
KaTokowpifovrar TohAd&KLg [62] &nd tob ohparog elc v KoAAl-
oty 8y dmep Odpavedg kal Kpdvog, ol fpérepol mpdyovor, Evre-
Toxhkaowv... viv 8¢ En &rovolpev mpdg v BYw... TéTE Ydp adTd

6 Las razones de los que opinan que el texto se refiere, en primer lugar,
a la situacion de mdas alld de la muerte es doble. Por una parte la afirmacién
de este mismo tratado X segin la cual «somos demasiado débiles para alcanzar
esta visidon» y «es imposible que el alma sea divinizada en tanto que perma-
nece en el cuerpo humano» (pérrafos 5 y 6).

L.a otra razdén es la coincidencia de este ntmero 5 del tratado X con
Asclepius 11, linea 21 de la péagina 310 (N-F. II, Paris, 1960), en atribuir la
experiencia a los antepasados, Y en Asclepius se alude a después de la muerte
con toda seguridad.
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Eyer, Stav undiv mepl abrod Exng elneiv. §| yép yvdog adtol xat
Beix o) fomt xal xatapyla naodv 1dv alobfoswv. 6 obte ydp
&iio T Bbvaron vofioon & Tobto vofoag obte &Aho Tt Bedoaobo
é Tolto Beaodpevog obte mepl &Ahou Tvdg droboar olite 16 chvo-
hov 16 odpa Kviioal Taody yap 1@V cwpatikdv olobioedv e xal
Kivijoewv EémAafbpevog drpepel’ meplh&upav dE mévia Tov vodv
xal v SAnv Quyiv dvarbumns. kol dvélker 8.4 ol odpatog xal
hov oldtov elg odolav petafb&AArer. &bdvatov yd&p, & Téxvov,
Yoxiv dmoBswbijvar &v odpatt &vBpamou Bexoapévng {(1d) 10b
&yabol r&iiog: «Td nos has llenado, oh Padre, de la visién buena
y bellisima y poco ha faltado para que el ojo de mi intelecto no
haya quedado dominado por un temor reverencial, bajo la influencia
de tal visién... esta visién ilumina y esto, tanto mds, cuanto mas
capaz es el que puede recibir el influjo del esplendor inteligible.
Mas aguda que el rayo solar para penetrar en nosotros es, sin
embargo, inofensiva y llena de toda inmortalidad, (5) y los que
pueden alimentarse un poco mas en esta visién, con frecuencia,
cayendo en estado de suefio y liberandose del cuerpo, llegan a la
visién mas bella, como sucedié a Urano y Cronos, nuestros antepa-
sados..., pero ahora somos todavia demasiado débiles para alcanzar
esta vision... cuando ti no puedas decir nada de ella, es sélo enton-
ces cuando la veras. Pues el conocimiento que se saca de ella es
silencio divino, inhibicién de todos nuestros sentidos. (6) Y el que
la ha percibido una vez ya no puede percibir otra cosa y no puede
oir hablar de ninguna otra cosa y, para decirlo todo, no puede ni
siquiera mover su cuerpo: pues perdiendo la conciencia de toda
sensacién, de todo movimiento corporal, permanece en reposo; y,
habiendo bafado esta belleza con su luz a todo el entendimiento,
es al alma entera a la que ilumina y a la que atrae a través del
cuerpo y asi transforma al hombre entero en la Esencia. Pues es
imposible, hijo mio, que el alma que ha contemplado la belleza del
bien sea divinizada mientras permanece en un cuerpo de hombres,

Como se ve, la doctrina de nuestro tratado respecto del éxtasis
no es menos contradictoria que en relacién con la antropologia.
Parece que la tunica forma de hacerla inteligible es suponer que
este tratado ha sido escrito por alguien que ha tenido experiencias
misticas, pero que, no teniendo potencia mental teoldgica suficiente
como para modificar el cuadro intelectual del Hermetismo, ha tenido
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que escribir amontonando datos y, asi, tomando el tema de la divi-
nizacién en la otra vida, que era lo tradicional, le ha sumado la
descripcién de la experiencia vivida, que, por otra parte, estaba muy
en consonancia con las exigencias intelectuales de la piedad hermé-
tica de dar culto por medio del entendimiento y del conocimiento
de la divinidad.

Pero si el éxtasis, que aqui por primera vez aparece, queda algo
desdibujado al encuadrarlo en las categorias de la escatologia tra-
dicional, ésta no le interesa demasiado al autor del tratado X. La
ha presentado por completo desvaida. No parece que interese lo que
baya mas alld de la vida presente. Nada hay notable, referente a la
escatologia, en la parte primera del tratado.

En la parte segunda los pérrafos 17 y 18 nos hablan de la divi-
nizacién del entendimiento humano desnudo. Este entendimiento
se separa del alma y va a identificarse con el Entendimiento del
Todo. Se convierte en Entendimiento. ElI alma malvada se reencarna,
pero siempre en otro cuerpo humano. La descripcion de las penas
de las almas malvadas son las de las almas impfas en esta vida.

Entre la vida santa y la felicidad en el mas alld de la muerte
hay una continuidad sin ruptura. El «yo» profundo del hombre es
algo sobrehumano. Como se nos dice al final del péarrafo 25: «El
hombre terrestre es un dios mortal, el dios celeste es un hombre
inmortal>. En esta perspectiva la escatologia es algo puramente
accidental. El hombre vive ya aqui anclado en la eternidad.

Todo esto estd indicando el momento espiritual del tratado. Si lo
situamos en un estadio de la evolucién del Hermetismo, que pudiera
ser la mitad del siglo 111, e imaginamos que, en ese momento, se
procede a una revision existencial de la tradicién o tradiciones reci-
bidas, bajo el influjo de las nuevas experiencias y de la cultura
dualista y «demonolégica», que el humanismo del siglo 11 habria
tenido a raya y en cierto modo habria sofocado durante un siglo,
estaremos en disposicién de comprender no pocos problemas del
Hermetismo.

El influjo oriental, que, al menos como género literario, habria
entrado con el Poimandres, se acentiia aquf y la antropologia orien-
talizante se encuentra fortalecida con los nuevos impulsos existen-
ciales, como se ve por las listas de vicios o pecados, que comete
el alma impfa: «asesinatos, ultrajes, calumnias, violencias de toda
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clase, instrumentos de las injusticias humanas». En esta lista vemos
una confirmacién de la hipétesis apuntada de que el tratado perte-
nece a una época de quiebra que, repetimos, muy bien pudiera ser
la mitad del siglo 9.

Tratado XI

Un tratado que valdria la pena analizar estilisticamente. Desde
luego, es el de estilo mas personal de todo el Corpus. Entrecortado,
vibrante, dindmico, recuerda en algiin modo el estilo de nuestros
autores conceptistas del siglo xvII o de Azorin, por ejemplo.

El autor tenfa capacidad filoséfica, pero a veces da la impresién
de dejarse llevar por su fantasia y pensar mdas con imdgenes que con
ideas abstractas; sin embargo, las imagenes no le dominan hasta
el punto de desviarle de su ruta filoséfica v, por ello, desde las
iméagenes vuelve siempre a su camino.

No es aqui, empero, el tema del estilo el que nos preocupa. Nos
fijamos preferentemente en el contenido, y en su contenido encon-
tramos, en primer lugar, un monotefsmo total que se ve, por ejem-
plo, en la serie de argumentos con los que demuestra que hay un
solo creador (9).

Tal monoteismo estd concebido en las categorias del siglo 111, ¥
el dios, que es ¢l generador de todo bien, jefe y conductor del buen
orden entero de los siete cielos, es el Sol (7 con la nota 24).

Por otra parte, hay una interaccién de los seres de la tierra y
de los cielos: el Sol todo lo mueve, la Luna transforma la materia
de aqui abajo, la Tierra alimenta las criaturas terrestres (7).

El Dios lejano de la filosofia o de la teologia abstracta no es el
de nuestro tratado. Aqui el Dios estd cerca, casi dirfamos que se
siente y que se puede tocar. Todo esta lleno de Dios (5, linea 13).
«Esto es la vida, querido, esto es lo bello, esto es el bien, esto es
Dios» (13 final).

¢7 El concepto de grosis, en este tratado, queda marcado por su relacién
con el éxtasis. La gnosis acentiia aquf su caricter de «visién» intelectual, su
caracter de camino que conduce al éxtasis. Es una gnosis mistica vy no ya
apocaliptica, como era la del tratado I, es decir un conocimiento revelado
del cielo que ensefia el camino del ascenso escatoldgico.
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Dios, pues, estd en toda clase de operacién que se ve o que
existe, pero hay un sentido de mediacién (6, 7 ss.).

El pensamiento del autor, a pesar de su altura intelectual, se
mueve en un mundo que vuelve a ser primitivo de nuevo, al menos
en cierta medida. Por ejemplo, en el pérrafo 8, dice que todo est4
[leno de alma, ya que, para el autor, el ser movido o el moverse
simplemente indica que hay un alma por debajo. En el parrafo 4 se
nos dice: «Y todo este gran cuerpo, en el que se encuentran conte-
nidos todos los cuerpos, un alma llena de intelecto y de Dios lo
colma en su interior y lo envuelve en su exterior, vivificando el
Todo; por fuera este vasto y perfecto viviente que es el mundo,
por dentro todos los vivientes, y arriba en el cielo dura sin cambiar,
idéntica a si misma, mientras que abajo en la tierra produce las
variaciones del devenir», Si la idea es platdnica, el desarrolio es
tardio y la visién del mundo que nos ofrece, repetimos, estd llena
de primitivismo.

Si atendemos a los trabajos de Zielinski, que nos dan resumidos
Nock-Festugiére %, el tratado XI seria posterior al XII, que a su
vez seria posterior al X. Habiendo concluido para el X una datacién
tardia, €sta se impone a fortiori para el XI, datacién que va muy
de acuedo con todas las caracteristicas que vamos sefialando en las
lineas que preceden.

La escatologia del tratado XI es semejante a la del X. La muerte
no es mas que la ruptura de la unién de los elementos. El mundo
es imagen de la eternidad. Nada perece. La ley de la entropia esta
aqui{ perfectamente formulada, con el matiz de que, en nuestro
texto, la energia subyacente es la divinidad y es en ella donde se
disuelve lo que cambia: la vida se disipa en lo invisible. También
aqui constatamos que la escatologia palidece en confrontacién con
un clima extitico que domina el horizonte.

Referente al misticismo extatico el tratado XI nos ofrece un
pasaje importante: XI, 20. Tan importante que es el tnico que
Festugi¢re cita como ejemplo de mistica por extraversién®. El texto
dice asi: ouvadfnoov ovsavtdv 1§ &uetphite peytbel, mavtde aduo-
to¢ éxmndhocg, kol mévta Xpdvov Omepdpac Aldv yevol, kal

& N.F., Hermés Trismégiste 1, Paris, 1960, 171-173.
# A, 1. Festugiére, La révélation d'Hermés Trismdgiste IV, Parls, 1954, 141 ss.
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vofjoetg Tdv Qgbv: «crece con magnitud sin medida, liberdndote de
todo cuerpo, elévate por encima de todo tiempo y conviértete en
Aion y comprenderds a Dios».

El autor estd estudiando la naturaleza de la relacién entre Dios
y las cosas y, para explicar cémo todo estd en Dios, no como en un
lugar, emplea el ejemplo del entendimiento que puede llegar a
todas las cosas, aunque estén por encima de la bdveda del cielo.
A partir de esta analogia se establece el argumento de nuestro cono-
cimiento de Dios: para comprender a Dios hay que hacernos iguales
a Dios, hay que crecer, hay que llegar a ser Aion.

En el parrafo 21 tenemos la afirmacién de que Dios vendrd a
nuestro encuentro, se ofrecerd a nuestra vista, incluso en el tiempo
¥ hora en el que no se lo espera, pues nada existe que no sea Dios.

Para medir la dimensién mistica del presente tratado, quizd el
mejor medio sea comparar el texto transcrito con el pasaje del
tratado V que comentamos oportunamente. AlN la visidn cédsmica
de tipo mistico se presentaba como un desideratum en esta vida,
aqui es una orden: se presupone la posibilidad. Mas atn: la facili-
dad, ya que Dios saldrd a nuestro encuentro. No creemos que el
tratado XI nos refiera ninguna experiencia, pero ciertamente nos da
una teologia de una mistica extdtica que, de hecho, se esti viviendo
en esa época ™.

Tratado XII

Un tratado de laboriosa exégesis. Su misma estructura es dificil
de precisar y da la impresién de ser una pieza compuesta?.

7 En este tratado el clima «gnéstico» se puede decir que ha desaparecido.
Estamos ante algo completamente distinto. La palabra grosis no aparece ni
una sola vez. En cambio adquiere importancia el verbo BzdoaoBai: ver. Tam-
bién se habla mucho del comprender, pero es una comprensiéon que va mdas
cerca de la fe teoldégica que de cualguier tipo de conocimiento gndstico o
mfstico. No en vano situamos este tratado como el ultimo del periocdo que
tratamos de estudiar ahora. Relacionado con el tema de la mistica como
hemos visto, su mundo va estid en otras bases.

71l Ambos tratados versan sobre el ascenso hacia Dios, pero en XIII tenemos
un planteamiento nuevo: la regeneracién ocupa el lugar que en el Poimandres
ocupaba la visién de después de la muerte. Ademdas, en XIIT, 15 se cita a
Poimandres, lo que supone posterioridad. Y hay una serie de cambios signifi-
cativos e indicadores de distinto mundo: Dios es llamado «Padre», pero muchas



346 ANTONINO GONZALEZ BLANCO

Tiene rasgos de tardfo. Aparte de la relacién entre los tratados
X, XI, XII, ya sefialada antes, los crimenes a que se hace alusién
en los parrafos 4 y 5 nos descubren una época de quiebra. La doc-
trina de las <energfas», que también se vuelve predominante en los
tratados tardios. El desarrollo de la doctrina sobre la fatalidad.

Respecto a la escatologia, hay que notar gue «¢l alma es guiada
hacia el coro de los dioses y de los bienaventurados», Da la impre-
sién de dominar una escatologia de visién de Dios futurista al modo
como la veiamos en el Poimandres.

Es dificil hablar de misticismo en el tratado XII, ya que preci-
samente por la poca personalidad del compilador hay un predomi-
nio del popularismo. Es importante el parrafe 19: «Todo viviente
es inmortal por el entendimiento; pero el mds inmortal de todos
es el hombre, porque es capaz de recibir a Dios y entrar en unién
con Dios». Es cierto que al explicar esta unién con Dios el autor
concreta su pensamiento enumerando suefios, oraculos, etc., pero
estas explicaciones pueden ser secundarias, ya que acto seguido sube
de nuevo a la tesis: «Dios todo lo rodea y todo lo penetra, ya que
es energfa y poder. Y no es dificil concebir a Dios, hijo mios.

menos veces, ¥y aqui en relacién con un contexto cultual o pseudocultual
(parrafos 18, 21 [2], 22). En los contextos puramente filoséficos 0 meramente
enunciativos se emplea el nombre de Dios o el de Uno y Todo. También ha
cambiado Ja sensibilidad respecto a vicios y virtudes. Hay en C. H. XII] una
enumeracién de los doce verdugos que castigan al alma. Si los comparamos
con los siete vicios que aparecfan en C. H. I, nos encontramos con que aqui
aparecen la incontinencia, la injusticia, el engafio, el fraude, la célera ademds
de los gque aparecian alli. Y estos vicios afiadidos suponen, sin duda, una
moral mds atenta a un mundo social durc. El acento ha sido trasladado de la
subjetividad a tensiones objetivas.

Una cosa tienen en comiin ambos tratados: la concepcién del «yo» como
dominado por potencias o por vicios que lo manejan como desde fuera. Pero,
aun en esto, hay un avance de C, H. I a C. H. XIII. All eran siete los vicios,
aqui son doce. Alli eran siete las potencias, aqui son diez. Es claro que el
hombre se siente agarrado por el destino y sus fuerzas en mayor medida que
lo estaba en el Poimandres.

La evolucién que va de uno a otro de los tratados ha seguide un camino
influenciado por las religiones mistéricas. El tema del silencio y la disciplina
del «arcanoe estd en C. H. XIIT de una manera insistente (pirrafos 2, 8, 14,
16, 22).
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Tratado XIII

Hace referencia al Peimandres (parrafo 15), pero la doctrina de
este tratado ha sido aqui cambiada radicalmente. Son tratados que
no pueden ser contemporanecs. En el tratado I se trataba del
ascenso del alma a Dios después de la muerte, en el XIII se trata
de la regeneracién. Qué sea la regeneracién y cudl su relacién con
el éxtasis y con la escatologia, es un punto que nos interesa muche
aclarar.

No vamos a repetir aqui una descripcién y un andlisis del capi-
tulo o tratado XIII, que ya estd hecho 2. Pero si que queremos pun-
tualizar las conclusiones que de tal andlisis saca Festugitre?™ vy
aclarar asi una cuestién que los autores no suelen ni siquiera plan-
tearse con mucha frecuencia. R

No hay duda de que el tratado XIII es un tratado mistico, pero
Jde qué tipo es esta mistica? A lo largo de Ja historia del misticis-
mo ™ se han dado muiltiples realizaciones existenciales de lo que se
llama con un mismo término «mistico». Hay una mistica dionisfaca,
una mistica pitagérica, una mistica cristiana, una mistica paulina,
una mistica neoplaténica, etc., por citar sélo algunos ejemplos. En
todas las misticas hay un comiin denominador que podriamos situar
en el sentimiento que el agraciado tiene de ser sujeto receptor del
don de Dios, pero usar el término «mistico» como si fuera univoco
€S un grave error.

72 A. J. Festugitre, La révélation d’Hermeés Trismégiste IV, Paris, 1960, 200-257.

3 Dice Festugiére en la pdg. 206 del pasaje citado: «Al comienzo del tra-
tado XIII, 1, el discipulo se apoyaba en la declaracién de Hermes de conceder
Ia regeneracién bajo ciertas condiciones. Lo mismo ocurre en XIII, 15. Segin
el oridculo de Poimandres sobre la ogddada, es decir segin I, 26, el hombre
espiritual, una vez llegado al cielo, debe oir cantar a las Potencias: Hermes
ha prometido, pues, a Tat que ocirfa este himne una vez que hubiera llegado
a la ogddada u octavo cielo. El deseo de Tat implica un desec de salir del
cuerpo, por la muerte o por un éxtasis semejante a la rmuerte. De donde la
respuesta de Hermes: el cielo de Tat es razonable. Ahora ya puede salir del
cuerpo puesto que ha sido purificado y renovado por las Potenciass. El sub-
rayado es nuestro y es a esa interpretacién que hace Festugiére, a lo que
queremos poner sordina o precisar con un poco més de matizacién.

74 Para la historia del misticisme cfr., entre otros, H. Leisegang, Der Heilige
Geist, Darmstadt, 1967, 237 ss.; R. Arnou, J. Lemaitre, J. Daniclou, R. Roques,
«Contemplations, Dictionnaire de Spiritualité 11, Parfs, 1953, 1716-1911: E. Des
Places, «Extases, ibid., IV, Paris, 1960, 2039-2067.
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El misticismo de nuestro tratado se ha calificado de misticismo
gnéstico, pero en el gnosticismo estricto hay una mayor exaltacién
del hombre, que la que tenemos aqui. El gnéstico recibe, si, la
gnosis, pero tal recepcién le exalta como hombre y no le confiere
la regeneracién precisamente. Algo de eso veiamos al estudiar el
tratado IV, Es cierto que aparece la palabra gnosis en el parrafo 18,
pero esto no basta para encuadrar al tratado entre el gnosticismo
estricto por la razémn indicada.

De éxtasis en sentido estricto no hay ni palabra en nuestro tra-
tado. Por eso dificilmente se puede hablar de misticismo extatico-
intuitivo. No hay ni alusiones expresas ni descripciones de fené-
menos que tengan gque ver con el éxiasis.

Que la regeneracién se da en esta vida, parece claro. Pero se
da en esta vida no como un punto final, sino como un punto de par-
tida. Una vez conseguida la regeneracion, surge el deseo de ofrecer
una alabanza a Dios. Sin duda con la esperanza de alcanzar a ese
Dios en la situacién de después de la muerte, aunque en este punto
no se hace hincapié.

En esta situacién y por el tenor del capitulo no creo que se
pueda hablar de un misticismo «litiirgico», porque no hay una litur-
gia en sentido propio, pero hay que reconocer que la liturgia no
estd muy lejos de este planteamiento. Bastard con que la religién
pierda fuerza espiritual o intelectual y predomine un poco mis el
sentido magico de las cosas y de los ritos para que pueda surgir una
liturpia. Los presupuestos tedricos no necesitardn cambiar mucho,

Podriamos calificar el misticismo del tratade XIIT como misti-
cismo «pietista». Y con este término estamos haciendo alusién a
todo un movimiento que dominé la teologia protestante en el si-
glo xvIII v que en el campo catélico tuvo y tiene amplios sectores
de representantes en el aspecto de la piedad pos-tridentina. El fiel
reza y, en la oracién, Dios se le comunica no precisamente por
visiones extaticas, sino de otro modo. Y esta comunicacién, en deter-
minadas circunstancias y condiciones, regenera al creyente convir-
tiéndole en un hombre nuevo.

Es curioso constatar que una religién que se nos presenta en el
Poimandres como algo que el hombre tiene que realizar vy que en
el tratado IV se nos presenta como una glorificacién del hombre,
al parecer en su existir natural, si bien ayudado por los dones de
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Dios, ahora en el tratade XIII la veamos formulada con categorias
de receptividad transformante. Y esta evolucién humanistica de mas
a menos en el campo de la piedad quizd no fuera desacertado el
verla formulada como una transicidén gradual del colit qui nouit
del tratado I a un nouit qui colit del tratado XIII y posteriores.

No hay duda de que, lo mismo que apuntibamos a propdsito
del tratado XI, también el tratado XIII supone una historia en la
que hay que encuadrarlo para poderlo comprender. Supone unas
experiencias misticas y todo un cambio social, al que ya hemos
aludido arriba .

Hay un 1ultimo punto que queremos destacar. Si profundizamos
mas en nuestro intento de descubrir relaciones del tratado con la
situacion histérica, ya vimos en los estudios de Zielinski la posible
relacién entre €. H. XIII y XII y ¢6mo, para €l autor de XIII, el
otro tratado es apocrifo. Esta referencia nos puede descubrir ten-
sion dentro del Hermetismo. En efecto, los tratados X-XII tienen
caracteres comunes y se puede decir que son fiiosoficos, con filo-
sofia mas abstracta. En ellos ¢l mundo queda lejos, los problemas
no parecen ser vitales a ningin nivel. El misticismmo es mdas bien
un desideratum que una realidad y, cuando se da, como en tra-
tado X, no encaja ficilmente en la ideologia recibida. No asi en el
tratado XIII, en el que, aun sin haber éxtasis ni cosas parecidas,
el clima es pietista v mistico en toda la ensefianza. ¢Se podria
concluir que existieron dentro del Hermetismo tensiones, ddndose
ramas mas intelectuales, que pudieron haber dado origen a tratados
como X-XII y otras mas piadosas o culturales a las que habria que
atribuir los tratados I, IV, XIII?

A propésito de XIII, 2: «Me dices, oh Padre, un enigma y no
hablas como un padre habla a su hijo», nota Cumont que en todo
este pasaje aparece la persistencia de la antigua concepcién sacer-
dotal hereditaria: el hijo puede suceder al padre y aprender de él
verdades secretas. De admitir esta sugerencia, se podria hablar de
una rama «sacerdotal» dentro del Hermetismo, si bien se trataria
de un sacerdocio peculiar, ya que, como vimos al comentar el tra-
tado IV, el culto es traducido a unos conceptos espiritualistas que
nada tienen que ver con la nocién ordinaria de sacerdocio y de

% Cfr. nota 71.
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culto helenisticos. Quizd se pudiera aclarar el aspecto éste por com-
paracion con los circulos cristianos primitivos, cuyo culto era pre-
ferentemente espiritual!, en el que habia jefes, pero rehusaban
llamarse sacerdotes y, sin embargo, eran comunidades verdadera-
mente cultuales.

En resumen: hemos visto esta serie de tratados «gndstico-misti-
cos». No hay demasiado mimerc de pasajes en los que podamaos
constatar fenémenos extaticos, pero si que estamos frente a un
periodo mistico de la religién hermética, un periodo que se nos
presenta como un estadio posterior en el tiempo a los periodos
analizados en apartados anteriores y supone una situacién social
distinta. Sélo a este periodo se podria aplicar el anAlisis que hace
Nilsson en su historia de la religién griega. Sélo en la teologia de
los tratados considerados aqui hay experiencias misticas de base.
Y aun dentro de estos tratados constatamos tendencias a sistema-
tizar la vida espiritual por manera mas estable que la dependencia
de fendmenos eventuales, como serian los fenédmenos extiticos.

7. LA ULTERIOR EVOLUCION DEL HERMETISMO

Para estudiar la evolucién ulterior del Hermetismo encontramos
dificultades insuperables: hay muchos menos documentos que para
los periodos anteriores. Fundamentalmente, contamos con los trata-
dos IX, XVI-XVIII, con la traduccién latina del Asclepius v con
los fragmentos. De todos estos documentos, €l mds importante es
el Asclepius latino, ya que es el tnico que contiene toda una doc-
trina sobre los puntos que estamos considerando. Pero encierra un
problema, v es que es una traduccién. Del original no tenemos madas
que leves fragmentos. Es probable que este caricter de traduccion
haya que explicarlo no como muestra de la fuerza expansiva de la
religion hermética, sino como muestra de la cultura filoséfico-reli-
giosa de una época de cierto renacimiento cultural, vy en tal caso
¢l Asclepius en su versién latina tendria mucho en comin con los
fragmentos reunidos por Estobeo: todos serfan exponentes del modo
como utilizaron los hombres del Bajo Imperio los despojos del
Hermetismo; del modo como lo utilizaron y de la comprensién que
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de él tuvieron. Naturalmente que esto ya no seria el Hermetismo,
pero nuestro estudio no tiene mas remedio que limitarse a sus
fuentes de informacién. Por ello este apartade podria titularse:
NUESTROS ULTIMOS PUNTOS DE CONTACTO CON EL HERMETISMO SABIO DE LA
ANTIGUEDAD.

Asclepius latino

Vamos a ahorrarnos todos los datos referentes a descripcién del
documento, relacién con el resto de la literatura hermética y carac-
ter optimista del mismo .

Podemos afiadir a los datos que dan Nock-Festugiére algunos
otros que confirman el caricter tardio del escrito, aun en su edicién
original: aparece el tema del «silencio» (parrafos 1, 32, 41), que
veiamos en C. H. XIII. El amor, que en C. H. 1, 18 se nos presen-
taba como causa de la muerte, aqui aparece divinizado. El clima ha
cambiado: nos hallamos ante una antropelogia distinta en la que
hay mas fuerzas divinizadas. El cielo desempefia en Ascl. 3 el mismo
papel gue el sol desempefia en C. H. XVI, con lo que notamos el
caricter trascendente de la teologia. Hay tendencia a perderse en
exlicaciones pseudo-cientificas, que salen de la linea concreta del
Hermetisme que hasta ahora conociamos, por ej., en el parrafo 33,
donde se toca un asunto que volveremos a enconirar en los extractos
de Estobeo. Hay otros temas que aparecen en tratados tardios, como
es el C. H. XVI, por ej., el tema de las estatuas. Se profesa una
manifiesta aversién a las ciencias (parrafo 13). El hombre se glorifica
por la piedad que da el conocimiento: nouit qui colit (parrafos 13-14).

Lo que nos interesa, sobre todo, es estudiar cédmo aparece la
escatologia y cémo aparece el misticismo. Es el elemento clave de
nuestro estudio, y junto con la interpretacién del Poimandres son
los dos elementos que han ofuscado la investigacién. Depende de
la interpretaciéon de los dos documentos el que nuestra visiéon del
problema se acepte o se rechace. Ya dijimos que el Poimandres era,
a nuestro juicio, un documento apocaliptico en el que no hay éxtasis
y la visién de Dios se sittia en la vida de después de la muerte. Del
Asclepius afirmamos también que no contiene narraciéon de expe-

% Cfr. la magnifica introduccién, que A. D, Nock bha puesto al tratado en
la edicién Nock-Festugiere II, Paris, 1960, pp. 259-295, sobre todo las pp. 284-290.
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riencias extaticas y que la visién de Dios se sitia después de la
muerte, si bien aqui ya no estamos ante un documento del tipo del
Poimandres, apocaliptico en su conjunto, sino de un compendium
de teclogia hermética, aunque en él se contenga un apocalipsis
(parrafos 24-27). No hace falta insistir en el hecho de que, a pesar
de esta coincidencia de estructura ideolégica, ambos tratados per-
tenecen a ¢épecas distintas. Esto creemos que va quedando suficien-
temente claro a lo large de tode nuestro estudio.

Los dos 1inicos pasajes que podrian entrar en cuestién a la hora
de hablar de éxtasis son los parrafos 32 y 41, y es a cllos a los que
los autores acuden en este tema.

El parrafo 32 no puede tratar de una visién beatifica aqui en la
vida presente, porque precisamente la visién de la divinidad, en el
texto latino, estd puesta en futuro? y el cardcter de la luz que Dios
concede no es claro ni por el texto nj por el contexto ™.

7! La traduccién de la edicién Nock-Festugiére interpreta el texto en €l sen-
tido de éxtasis y un texto que dice: sed tibi, deus summe, gratias ago, gui me
uidendae diuinitatis luminasti lumine (N.-F. II, 341, lineas 20-21)... haec autem
intentio peruidentis tantis angustissima est nobis, latissima uero, cum uiderit,
felicitate conscientiae (N.-F. 1I, 342, 810} io traduce: «Mais c'est & toi, Dieu
Tres-Haut, que je rends graces, toi qui m’'as illuminé de la lumiére qui consiste
dans la vue de la divinté... Sans doute, jorsqu’il s’agit de contempler des
objets si hauts, notre puissance de vision est-elle resserrée en des limites trés
étroites: mais immense, quand elle a vu, est la félicité de I'ame connaissantes.

Es facil comprobar la dosis de arbitrariedad de esta traduccién. En efecto:
uvidendae es una forma verbal en -ndus y a partir de los siglos 11-Iv después
de Cristo esas formas tienen el valor de participio de futuro pasivo (Ernout-
Thomas, Sintaxe latine, Paris, 1953, 287). Ahora bien, si €l sentido es futuro,
es que la vision de la divinidad ain no ha llegado. La luz en cuestion serd
la fe, la gracia o cualquier otra prenda, pero no la vision.

cum widerit: En principio la forma puede ser de futuro perfecto ¢ de
pretérito perfecto de subjuntivo, pero en el bajo latin ambos tiempos se
confunden. Si suponemos que es futurc perfecto, éste puede expresar la simul-
taneidad con la oracién principal, si es que va formando parte de la subor-
dinada, pero en tal caso la coracidn principal va en futuro. No se ha respetado
esta condicién en la traduccidn citada, donde se ha dado al futuro perfecto
valor de simultaneidad, poniendo en presente la oracién principal, que es una
oracién nominal.

Si suponemos que es pretérito perfecto de subjuntivo, una de dos: o la
particula cum tiene valor temporal causal y en tal caso el sentide de la frase
seria que las almas de los creyentes son todas plenamente felices porque han
visto, cosa que nadie admitiria con el texto latine a la vista, o la particula
cum tiene sentido tnicamente temporal. En este 1ltimo caso, la oracién prin-
cipal tiene que tener sentido futuro.

T F. N. Klein, Die Lichtterminologie bei Phifon von Alexandrien und in den
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De la plegaria final conservamos el texto griego original, al me-
nos en parte, pero ni el texto original ni su traduccién latina nos
permiten deducir ninglin tipo de visidn extatica. A lo mas que llega-
mos es a una visidn de Dios al modo de la que constatdbamos en
C. H, XIII, de tipo de misticismo pietista. Se habla de gnosis y de
«luzs y se dice gaudemus, quod te nobis ostenderis totum, pero la
comprensién de estos conceptos no queda especificada y si que se
nota la tensién escatolégica que se da aun en las frases més apa-
rentemente misticas, ya que, por ej, a continuacién de la frase
arriba transcrita se afiade: gaudemus, quod nos in corporibus sitos
aeternitati fueris consecrare dignatus. En una palabra, el misticis-
mo de la plegaria final del Asclepius todo lo mas es del tipo de C. H.
XIII, pero de éxtasis ni palabra.

Por el contrario, si atendemos a la escatologia, las cosas en el
Asclepius presentan ya marcadas diferencias respecto al grupo de
tratados que consideramos en el apartado anterior, en el que veia-
mos que la escatologfa pricticamente no era operante. En el Ascle-
pius el premio o el castigo por nuestras obras se sitta después de
la muerte.

Segin el parrafo 11, los que hayan cultivado el orden del mundo
por un trabajo bien ordenado serdn liberados de la naturaleza mor-
tal y Dios los conduciri, puros y santos, a la condicién normal de
la parte superior del hombre, que es divina. En cambio, los que
han llevado vida indigna tendrdn que padecer el que sus almas
pasen al cuerpo de seres inferiores™. Y el tema continia en el
parrafo 12.

Segtin el parrafo 28, hay un castigo eterno que va a consistir en
tormentos. Y se establecen unos criterios juridicos de proporcién
entre accién malvada y castigo. La escatologia, pues, tiene una
dimensién por si misma y para s{ misma, que hasta se sensibiliza
con descripciones de cémo sera el terrible castigo.

hermetischen Schriften, Leiden, 1962, 176, citando a Reitzenstein, ARW 7, 1904,
405.

™ La doctrina de la metempsicosis es aludida también en tratados ante-
riores, p. e. el tratado X, donde, en los pérrafos 19-20, parece que se negaba
y, en cambio, en el parrafo 8 parece que se afirmaba; pero lo peculiar del
Asclepius es el peso que alcanza todo el conjunto de la doctrina escatolégica.

vV.—-23
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El parrafo 29 continta el tema, tratando de los buenos. Es menos
espectacular el tratamiento, pero una cosa queda clara, y es que
toda la espiritualidad contenida en el Asclepius, a pesar de dar
mucha importancia a una vida de fe y de gnosis aqui en la tierra,
estd volcada hacia la vida de después de la muerte. Lo mismo
vimos comentando los parrafos 32 y 41.

Con todos estos datos, el tratar de asimilar la doctrina del pre-
sente escrito con la de los tratados del apartado anterior es, cree-
mos, hacer violencia a los textos. El Asclepius aparece como un
estadio ulterior en la evolucién de la doctrina,

Tratado IX

Tratade tardio, continuador del Asclepius hasta el punto de que
atin la unidad de autor no estd excluida, aunque tampoco se im-
ponga %,

Contiene todos los rasgos de época tardia y en la lista de vicios
que aparece en los parrafos 3-5 se puede ver toda una alusién a
una situacidn social catastrdfica: adulterios, asesinatos, crueldad
para con los parientes, sacrilegios, actos de impiedad, suicidios por
ahorcamiento o por arrojarse a los precipicios, etc.

De escatologia no hay nada que notar y de misticismo tampoco,
al menos por lo que a éxtasis se refiere. Se dice que: «la piedad es
el conocimiento de Dios, ¥ el que ha aprendido a conocer a Dios,
lleno de toda clase de bienes, recibe de Dios sus mismas intelec-
ciones». Pero esta frase no es mas que la constatacién de que hay
hombres con fe y otros sin ella v una afirmacién del influjo de Dios,
doctrina en la que los tratados tardios abundan, asi como también
en el tema del influjo de los demonios.

Tratados XVI-XVIII

Son tratados tardios, como la critica reconoce uninimemente,
entre otras razones del tipo de las apuntadas sobre oiros tratados
tardios, por el tema de los reyes que se toca en los tres tratados,

8 Nock-Festugiere, Hermeés Trismégisie II, Paris, 1960, 285 ss.
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de forma que el tinico modo de comprender el Sifz im Leben es
situarlos en la época de la tetrarquia.

Son tratados que tienen gran valor para estudiar la populariza-
cién del Hermetismo, al dar cabida a temas que, en otras épocas,
no habian entrado y que tienen aspecto mas propiamente local,
pero, como ni de escatologia ni de misticismo hay apenas nada,
omitimos el dedicarles més atencidn.

Los fragmentos de Estobeo

Tampoco vamos a detenernos en una consideracién detallada de
este grupo de escritos. En general presentan también éstos los ras-
gos de documentos tardios: teologia solar; demonologia; novelas
metafisicas; alusiones a situaciones sociales dificiles; monoteismo
contagiado por demonismeo; falta de rigor metafisico con un pen-
samiento mdés bien fisico ¢ descriptivo; una especie de humanismo
nuevo con distintas coordenadas que las del griego clasico: amor,
insercion en el mundo, optimismo...; un particular realce de la
accion de Dios continua, que representa una vuelta al primitivismo
de las concepciones; el tema del silencio para los iniciados en rela-
cion con sus doctrinas y creencias, etc.

No es que en cada uno de los fragmentos aparezca todo esto,
pero las caracteristicas sefialadas vienen a ser como la descripcién
del clima en el que han crecido los escritos en cuestién,

Notamos también un predominio de cuestiones que, a primera
vista, pueden parecer cientificas o filoséficas, sobre todo de aniro-
pologia, pero esto, sin duda, se debe a la aficién intelectual del
recopilador. Cuando Estobeo, hacia el aiio 500, en sus lecturas ojed
los libros del Hermetismo, fue recogiendo aquellos pasajes que a él
mas le gustaron, seguramente en razén de afinidad intelectual con
las ideas propias. Esto podria explicar el que, si Estobeo no tenia
mucha estima a los fenémenos extaticos, no los hubiese recogido;
pero, si nos damos cuenta de que los documentos de los que él
copia son mas bien tardios y en los documentos tardios que conser-
vamos independientemente no hay tampoco un planteamiento de
la visién de Dios en esta vida en medio del éxtasis, sino que se
encuentra desplazada a la situacién de después de la muerte, pode-
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mos concluir que en la evolucién del Hermetismo sabio, a partir
de un cierto momento, el éxtasis no es un fenémeno que se d¢, de
manera digna de hacerse notar, ni estd en el centro de la atencién
teoldgica. El pensamiento religioso se va orientando hacia una espe-
cie de pseudociencia y alejdndose cada vez mas de la experiencia
de cada dia y, en el punto que estudiamos, ocupandose con mayor
interés cada vez de cuestiones de ultratumba, que es donde se verd
a Dios cara a cara, o de cuestiones de tipo méas o menos mégico
o imaginativo.

La visién de Dios después de la muerte parece estar contenida
en fragmento VI, 18-19. La linea de desarrollo, que pudiéramos
llamar «animista» a base de doctrina de reencarnacién, la encon-
tramos en el XXI1I, 24-28 y 33-42, pero la reencarnacién soélo se da
para las almas malvadas, la de los hombres buenos se supone que
no sucederd, sino que irdn a participar de la divinidad.

El resto de los fragmentos

Cada uno refleja las preocupaciones intelectuales del autor que
nos lo ha conservado. Como no son extractos largos, no podemos
juzgar de su caracter. En conjunto quizd podamos decir que tienen
relacién con el Hermetismo sabio en su época de mayor esplendor.
Quiza se deba esto a la época relativamente temprana en que vivie-
ron los autores que nos los han conservado, en la cual eran ésas
las caracteristicas de los documentos en circulacién. Entre Tertu-
liano y Estobeo median trescientos afios y entre Lactancio y Estobeo
casi doscientos.

Unicamente el fragmento de Jamblico habla de la facultad de
ver a Dios, pero, en la opinién de Scott, parece que hay que atribuir
al mismo Jamblico la parte més interesante del extracto y el pasaje
estrictamente hermético no diria mas que «el alma dotada de la
facultad de ver a Dios». Nada mdés puede iluminar nuestrc pro-
blema y por eso no nos detenemos en ellos.
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8. VISION DE CONJUNTO bEL HERMETISMO

Comencemos por trazar un cuadro en el que, de una manera
gréafica, sinteticemos a la vez la época de composiciéon de los dis-
tintos tratados y el caracter de los mismos, poniendo en una columna
los de caridcter mis marcadamente cultural-dualista y en otra los
de aspecto mas filoséfico:

Tratados
Siglos cultuales-dualistas Tratados filosdficos
1 1, VII 11 1I
e e e e e e e e V.H.I. C e
1I 1v, XIV
VI v
I X XI1
X111 X1
Iv Asclepius
IX
XVI-XVIII

Con el cuadro precedente a la vista, que viene a ser el resumen
de todo nuestro trabajo, ya podemos plegar velas y tratar de recons-
truir con la imaginacién una historia del Hermetismo. Decimos con
Ja imaginacién porque, evidentemente, tenemos que suplir muchos
datos que no poseemos; perc no es una reconstruccion fantistica
la que pretendemos: los elementos que poseemos no son meteoritos
cafidos del cielo, sino que deben encajar en alglin esquema religioso
y social y es este esquema el que queremos trazar en funcién de
los datos que poseemos.
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Sabemos que el Hermetismo popular existia ya por lo menos
en el siglo 11 antes de nuestra era. Es dado pensar que tal religién
popular tuvo un momento en el que vio surgir en su seno hombres
con preocupacion intelectual, que trataron de dar un cuerpo intelec-
tual a su fe.

Sin duda, esos hombres conocian la teologia de los grupos reli-
giosos que por entonces pululaban en Egipto, muy en particular de
los judios, y sabian que, en situaciones semejantes a la que estaban
viviendo ellos, los judios empleaban para sus libros teolégicos el
género apocaliptico. Tal género se acomodaba perfectamente a lo
que ellos pretendian, ¥ lo emplearon sin vacilar. Asi surgié el Poi-
mandres, en el que el Hermetismo se dignificaba y pregonaba su
fuerza misionera llamando a todos los hombres a la conversién,

Es probable que no fuera éste el tinico camino, ni su autor el
tnico hombre que intenté la empresa. E1 momento era de cultura
creciente y simultaneamente surgieron otros tratados que intentaban
lo mismo, pero a nivel mds cientifico y filoséfico. Estos, mas en
contacto con la filosofia griega, nos dieron una visién de su mundo
espiritual mas cptimista; aquéllos, mds llenos de piedad y, por
lanto, mds radica'es y bajo el influjo de sus fuentes, en las que
s¢ inspiraron para elaborar su apocaliptica, escribieron con uL
matiz mds dualista y mds espiritual-religioso. De ahif esa doble linea
que se puede distinguir en los tratados del Corpus.

En este primer momento de esplendor, los autores parten casi
de cero culturalmente y si enriguecen sus aportaciones con su con-
sideracién de otros mundos, como pueden ser el judio-oriental y
el griego, también dejan entrar en sus libros elementos de su propio
mundeo. Asi se explica un cierto primitivismo de concepciones, que
constatamos en los tratados que hemos atribuido a este primer
periodo ¥ que veremos renacer cuando, un par de siglos més tarde,
la sociedad y con ella los autores herméticos pierdan su vigor inte-
lectual.

En este primer pericdo de florecimiento, el Hermetismo es una
religién volcada hacia la vida de después de la muerte y no s¢
puede hablar, en él, de éxtasis.

Con la época antoniniana la sociedad vive la época de oro de la
cultura urbana. El orgullo intelectual y social de unos hombres
satisfechos de vivir y contentos de sus realizaciones espirituales
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marca la espiritualidad y el hermetista se siente «conocedor» y pone
su gloria en el «conccimiento» distinguiéndose bien y exaltandose
por encima de aquellos que «no conocen». Es la época «gnésticas
del Hermetismo, cuyo espécimen mas excelso lo tenemos en el tra-
tado IV. La escatologia deja de ser un centro de atencién, pero el
éxtasis atin no ha entrado en la vida del Hermetismo como la forma
ideal de vida religiosa.

Con el final del siglo 11 la situacién social comienza a trastornarse
gravemente y es en esta época, que dura hasta comienzos del dltimo
cuarto del siglo 111, cuando vemos surgir los tratados que, o bien
nos hablan de éxtasis, o bien presentan una doctrina en la que la
gnosis ha cambiado. El hombre ha perdido su orgullo y su vigor
intelectual: el conocimiento de Dios el hombre lo recibe casi se
podria decir «visionariamente» y, en torno a este Dios que se comu-
nica, es donde el hermetista centra ahora su interés y su atencidn.
Hay una gran tensién de piedad que influye poderosamente en todas
las producciones del Hermetismo del momento.

Esa tensién se constata al comprobar incluso ciertas polémicas
en el interior de la secta. Vefamos que el autor del tratado XIII
consideraba, al parecer, apécrifo al tratado XII. Es probable que,
como suele suceder en momentos de crisis, los autores mds atados
a la tradicién, que, como aqui parece, suelen pertenecer a castas
sacerdotales, ataquen a autores que admiten mas innovaciones doc-
trinales o pastorales.

La cultura del Imperio padece las consecuencias de esta época
de dureza. No hay hombres formados y el pensamiento se doblega,
humilde, a las presiones socioldgicas. Los documentos que surgen
a partir de ahora son o «compendios» o tratados de adulacién poli-
tica que mantiecnen mds o menos el espiritu antiguo del Herme-
tismo, pero que de nuevo establecen la linea sapiencial y de nuevo
centran la visién de Dios en el méas alla de la muerte. En esta época
la gnosis es un nombre que practicamente viene a equivaler a la fe.
Indice de la disolucién intelectual del Hermetismo en esta época es
que los elementos que suelen calificarse de més «populares» perte-
necen a los documentos de esta época ¥,

81 Ph. Derchain, L'authenticité de Uinspiration égiptienne dans le Corpus
Hermeticum, RHR 161, 1962, 175 ss. Al tratar de enumerar una serie de ele-
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La ulterior pervivencia del Hermetismo ya no estd en relacién
con los documentos del Corpus Hermeticum, sino con los temas de
astrologia, alquimia y magia, que aqui no hemos considerado.

El proceso evolutivo del Hermetismo quizd se pueda iluminar
considerando algunas fracciones de la historia del Catolicismo. Por
ejemplo, si pensamos en el comienzo de la Baja Edad Media, cons-
tatamos un momento de renacimiento al que sigue una etapa de
caracter racionalista que da origen a toda la teologia medieval esco-
lastica. El fin de la Edad Media nos pone ante una floracién de
misticismo con cierta variacion temporal para las distintas latitu-
des, pero que se da, maAs o menos, en situaciones sociales similares,
para acabar, tras el nacimiento de los nacionalismos y estados tota-
litarios, creando un tipo de teologia que permitiera vivir en paz con
el poder establecido, teologia que dura hasta que el comienzo de
una nueva época la va eliminando de la circulacién.

Toda religién que admite un Dios personal y trascendente es
mistica en potencia. Para que lo sea de hecho, se requiere algo més.
Los creyentes afirmarin que lo que se requiere es la comunicacién
con Dios. El historiador-socidlogo constata que, desde el punto de
vista de lo que se puede captar por los sentidos, tal comunicacién
de Dios soélo suele darse en determinadas circunstancias sociales.
Dodd dice citando a Festugiére que el misticismo y la miseria son
fenémenos conexos. Quizd pudiéramos corregir la frase, que parece
excesivamente simplista, y decir que el misticismo suele darse en
épocas de tensién histdrica, sea cual fuere la causa que la motiva,
naturalmente supuesto el contexto mental religioso apropiado. Si
falta este contexto al fenémeno se le llama de otras maneras, o
quizé «mistico», pero teniendo en cuenta que este concepto no es
unfvoco.

ANTONINO GONZALEZ BLANCO

mentos «egipcioss del Corpus acude invariablemente a los documentos que
nosotros hemos calificado de tardios.



