
MISTICISMO Y ESCATOLOGÍA EN EL CORPUS
HERMETICUM

- Los ESTUDIOS SOBRE EL MISTICISMO HERMÉTICO
Y SUS LIMITACIONES

Sin ser excesiva>la bibliografía sobreel Hermetismo es ya con-

siderable. Hija, sin embargo>de sus circunstanciashistóricas,pre-
sentauna laguna importante: los estudios científicos sobre el tema
se puededecir que comenzaroncon Reitzensteinen 19011 y> por lo
mismo, carecemosen este terrenode los inestimablestrabajos que
en otros campos produjo la escuelacrítica, que trabajó todo a lo
largo del siglo xix.

Más aún, quizá por haber sido Reitzensteinestrellade primera

magnitud, de un brillo incomparablementesuperiora cuantos, tras
él, han consagradosu atencióna estosestudios>los trabajossubsi-
guientesno han sabido liberarse del todo del influjo de aquél en
planteamientossuperablesy tampocohan seguido intuiciones que
pudieronser fecundas.

Reitzensteinperteneceal grupo de estudiososque suelenagru-
parse en la llamada <escuelade la historia de las religiones». Su
método de exposición es comparativo.En su magna obra Poitnan-
¿tres, al tratar de precisar la antigUedaddel Corpus, nos trae una
serie de documentos,sacadosdel culto, plegariaspor lo general,que
nos permitencomprenderlo que son las visiones en el mundorelí-

1 R. Reitzensten,Zwei religionsgeschichtiicheFragen nachungedrucktenTexten
¿ter StrassburgerBibliothek, Strasburgo,1901.
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gioso del helenismo.El Corpus Hermeticum es,pues,parte de toda
una literatura antigua,que refleja la convicción de una comunicación
directa con lo divino. Es una literatura que nos cuentafenómenos
de tipo extático-intuitivo. ¿En qué medida se trata de éxtasis en
sentidopropio? Esto no nos lo estudia el autor2•

Para la comprensióndel misticismo es importantela imagen del

mundo y a ella dedica el autor un capítulo de su obra. Dada la
cosmología que subyace al Pobnandres y la doctrina de la encar-
nación de los hombres y de su ascensoa Dios, el alma alcanzala
salvaciónmediantela liberación de las atadurasque la aprisionan

en estavida hastaque, libre, puederemontarsehastala ogdóaday
allí contemplara Dios. Pero antesde llegar a esasituación de con-
templación escatológica,Dios se comunica al profeta. No se espe-
cifica el matiz de esta comunicación~.

La relación de la místicacon la cosmologíaobliga a plantearel
problema de la «religión astrológica».Para Reitzenstein,«el Fata-
lismo tiene su contraimagenen el misticismo, la doctrina de una
‘religión natural’ ha provocado un incremento del esfuerzopara
superar la naturaleza; por la fuerza de una podemos medir la
operatividadde la otra»t La liberaciónde la heiniarmenese realiza

por mediación del Antl-zropos o por medio de la gnosis~. Se con-
cluye afirmando queel Hermetismoes el sistemagnósticomás anti-
guo que conocemos6

El capítulo VII se lleva la parte del león en la consideracióndel
misticismo. Es el capítulo dedicado sobre todo al estudio del tra-
tado XIII. Ya antesnos había anunciado: «En la séptima sección
de este libro me ocuparéde demostrarque esta sagacorresponde
a una antiguaconcepciónde la unión carnal de Dios con el hombre.

Según ella, en el éxtasis más elevado,el hombre recibe la más alta
consagracióny la oculta sabiduría o, mejor, la dynamis divina;
el alma recibeel spernmtheou».Y, efectivamente,en el capitulo VII
nos va exponiendola doctrina del renacimiento contenidaen el
tratado XIII. Frenteal tratado 1, el misticismo ha avanzadomucho.

2 R. Reitzenstein.Poiniandres, Leipzig, 1904, 12-34.
3 op. cit. 50-59.
4 Op. cit. 79.
5 Op. cit. 81.
6 Op. cit. 114.
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Aquí el profeta es hijo de Dios o Dios mismo; su vocaciónprofética

es el acto de renacer’.
Diversasconsideracionessobre la mística de las letras y la doc-

trina de los eonescompletanel libro y la visión del misticismo her-
mético. En su conjunto la obra es espléndiday ha sido punto de
referencia obligado para todos los estudiosossubsiguientes,si bien

cada uno ha inflexionado la investigaciónsegún su propio parecer.
En 1914 aparecióla obra de 3. Kroll ~ Trabajo interesantepara

quien pretendaunavisión de conjunto de los conceptosquese bara-
jan en el Corpus, no lo es tanto si lo que se buscaes captar el
espíritu que anima las páginasde los escritosherméticos.

Por lo que al misticismo se refiere, podemosdestacarsu capitulo
dedicadoa la escatología.Tras de explicar las doctrinas referentes
a la situación que sigue a la muerte,el autor nos recuerdaque,en
lo que al viaje celestedel alma se refiere, hay autoresque conciben
una anticipación del mismo ya en esta vida mediante el éxtasis,
como Posidonio o los Orácula Chaldaica.Así también el Corpus de
modo especialen el tratadoXIII %

En el capitulo V el autor constata: «Es digno de notarsequeen

una época en la que la representaciónde Dios es cada vez más
trascendente,se va diluyendo en igual medida la diferencia entre
lo divino y lo humano>~

Del misticismo en sentido propio se nos habla al tratar de la
gnosis. En tres apartadosestudia el autor el éxtasis,el misticismo
astral y la gnosis como conocimiento de sí mismo> conocimiento

que también lleva a un contactocon la divinidad. En el apartado
dedicadoa la gnosis se recogenlos datos referentesa la visión de
Dios en éxtasis y su relación con la palingenesiay la escatología.

En el apartado dedicadoal misticismo astral se nos hace ver
otro caminohacia el éxtasisque tambiénapareceen los documentos
herméticos: es el que va a travésde la contemplacióndel mundo
y se eleva de la belleza sensiblea la contemplaciónde la divinidad.
El quevuela a travésde la infinidad del ámbito celestial llega a des-
preciaresta tierra, los bienes del mundoy los placeresde la muí-

~Op. ciÉ. 142. 217.
U J. Kroll, Dic Lehren des HermesTrismegistos,Míinster, 1914.
9 Op. ciÉ. 312.
lo Op. ciÉ. 321.
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titud. Se exige la liberaciónde todas las apetenciasde la carne, de
todo lo terreno y la posesiónde unas costumbresbuenas.Las estre-
lías no sirven para la multitud> sino que tienen un sacerdocioexclu-
sivo, como dice el Asclepius9: Aliqui ergo ipsiquepaucissimipura
mente praediti sortiti sunt caeli suspiciendi venerabilem curam

Como se puedever, no se ha avanzadoapenasen la presentación
de nuestro tema. Se ha variado la posturaen lo que a la inspira-
ción del hermetismose refiere, ya que Kroll busca las fuentes en
el pensamientogriego trasmitido por Posidonio,mientras que Reit-
zenstein miraba más hacia el influjo iraní, pero la exposición del
misticismo se reducea la constataciónde los elementosmás desta-
cadosdel Corpus sin ulterior profundización.

Omitiendo otros estudios, de los que más tarde diremos algo,
llegamosal año 1943> cuandoK. Priimm saca la primera edición de
su manual 12, No es una obra estrictamentededicadaal Hermetismo,
pero tiene un amplio capítuloconsagradoal tema.El interésde este
trabajo estribaen estarescrita por un religioso católico y que por

su línea de investigaciónnos ofrece en esteHandbuchel resumen
de las investigacionesqueotros autorescatólicoshanrealizadoantes
que él, sobretodo en el campode la comparaciónentre Hermetismo
y Cristianismo.Podría,por ello> valer como referencia a otros tra-
bajos que aquí no recogemos.

Son dos, fundamentalmente,las peculiaridadesde este trabajo.
La primera es la atenciónque el autor presta al caráctervivencial
de los escritosherméticos.Los autoresde tales escritossonfilósofos,
no en sentido técnico> sino en el sentido que esta palabratuvo en
la baja antiguedad: hombresamantesde la reflexión y del pensa-
miento. Son pensadoresque no buscancrearun sistema>sino ocu-
parseen algo que satisfagasus facultadesafectivas~.

Explicitando más esta línea, se nos dice que a la gnosis y en
particular al Hermetismole falta verdaderahumildad. Estosgnósti-
cos hablancontinuamentedel conocimientode sí mismosy del cono-
cimiento de Dios, pero callan de la relación de si mismos a Dios
como creaturas.Cuando se planteanel tema de su camino hacia lo

II Op. cft. 350-375.
l~ K. Priim, ReUgionsgeschichtlichesHandbuch¡Ur den Raumder attchrisli-

che,, Umwelt
2, Roma, 1954.

13 Op. cit. 573-574.
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alto y lo hacenen forma de una revelaciónrecibida>hablancon la
concienciade que ellos mismos puedenseguirlo con sus solas fuer-
zas. Si piden algo, se trata de algo aristocrático,algo que aparece
noble visto por fuera, aun si se trata de la gnosis e incluso de la
visión de Dios aquí en la tierra ~

El otro punto importantees la comparaciónentreel Hermetismo
y el Cristianismo.Comparandola gnosis de Dios y de Cristo que
presentaPablocon 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. Más aún, en éste, lo que interesa

destacares el esfuerzopersonal.La conservaciónde la gnosis para
el Hermetismono es valoradamoralmente>si bien es cierto que en
un grupo de escritos la eusebeiaconduce a la gnosis. Finalmente,
la piedad del hermetistaes una piedad racionalizada,frente a la
piedadmás vital de Pablo‘~.

El éxtasisen Pabloaparececomo algo excepcionaly se diferen-

cia del éxtasis del Hermetismo en que, en éste> el que alcanzael
éxtasis,en esemomentosiente una especiede desleirsesu ser en un
sentimiento cósmico, mientras que> para Pablo, el sentido de la
propia personalidadno se desvanecede ningunamanera,antesbien
se acentúa16

La divinización en el cristianismoes el lado positivo de una situa-
ción cuya otra cara es la remisión de los pecados.Frente a esta
concepción, el hermetistave su divinización como una plenitud de
su propia naturaleza,que pierde así su corporeidady su pecamino-
sidad y quedaliberadade la heimarmene.Hay una expansiónde la
naturalezaindependientede una acción histórica de Dios ~

Omitimos el hacerun juicio crítico de esta serie de pensamien-
tos. Es claro su carácterapologético,que obnubila no poco la obje-
tividad de la exposición y más todavía la valoración de los datos.

Tras de los autores considerados,nos encontramoscon el que

en la postguerraha dedicadomás páginasal estudio del Hermetis-
mo: A. J. Festugiére.Su obra cumbre,en la que ha recogido prác-

14 Op. oit. 604.
15 Op. oit. 587.
16 Op. oit. 588.
‘7 Op. oit. 599-6W.
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ticamentela totalidad de sus otros trabajos sobreel tema, ha sido
La révétation d>HennésTrismégistos18.

La obra de Festugiéreno nos aportagran cosasobrela de Kroll.
Prácticamente>la misma división (Dios, el hombre, el mundo, las
vías de unión entre todos estoselementos).La misma opinión sobre
la inspiración de las doctrinasherméticas,que concedela total pre-
ponderanciaal pensamientogriego, que Festugiérepone en relación
directa con Platón, mientras que Kroll hacía resaltar más el papel
decisivo de Posidonio. La diferencia fundamental está en la con-
cepción de la obra> que para Kroll era una exposición sistemática
de las doctrinas herméticas,mientras que para Festugiérees una
exposición histórica del pensamientogriego sobre cadauno de los
temas y, en esa historia, un intento de encuadrarel Hermetismo.
Por esta misma diferencia de enfoque la obra de Festugiérees
incomparablementemás rica en documentación.

La obra de Festugiéreencierra todos los datos que entranen el
tema del misticismo, pero su lectura no nos hace comprenderel

misticismo hermético.Yo diría que nos es más bien un obstáculo,
ya que desvíanuestraatenciónpor caminos que habríaque demos-
trar que estánemparentadoscon las concepcionesherméticas.

Festugiéreha puesto de relieve que, ademásde la filosofía, hay
una psicología y este aspectovivencial, que se da la mano con las
reflexiones de Priimm, sirve> sin duda,paracaracterizarlos trabajos
de estosaños de postguerra.

Hay que confesar, empero, que los trabajos de Festugiéreno
ahondanmucho en esta línea de la investigación.Dada su forma de
trabajar, se limita a poner de relieve el tema en diversos momentos
de sus escritos. Así, por ejemplo, cuando dice: «Ya que o bien
nuestrosdospasajesdel C. H. (XI, 20; XIII, 11) son un puro juego
de palabras o bien designanuna experiencia, que quizá ha sido
realizada>o hacia la cual, por lo menos,se tiende»,y acto seguido
dedicaun par de páginasa estudiarlas condicionespsicológicasdel
problema19

Lo mismo en el capítulo final de la obra nosdice: «Es difícil, en
pura lógica, conciliar estosdatos.Hemos visto, por lo demás>otras

18 A. 3. Festugiére,La révélationd’Hen,t~sTrismégistos 1-TV, París,1944, 1949,
1953. 1954.

‘9 Op. ciÉ. IV, 149.
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contradiccionesen el Hermetismo: no hay que buscar en él un sis-
tema coherente.Pero>en el punto que nos ocupapuedeque la con-
tradicción se explique por razones psicológicas.La iluminación de
C. FI. XIII es una experienciamaravillosade la que no debió gozar
más que una élite restringida. Estospocospodían considerarseradi-
calmentesalvados»

Y en la conclusión de toda la obra, tras exponer las tres vías
para ascendera Dios que aparecenen el Hermetismo,se pregunta
en qué medidase puedehablarde misticismo en cadauna de estas
vías. Rechazael misticismo en la primera vía> que no es otra que
la del argumentobasadoen el principio de causalidad>deduciendo
que lo que puedeparecermisticismo no es otra cosaque ejercicio
literario.

La segundavía es aquella en la que Dios es consideradocomo
principio del verdadero ser, que es el ser suprasensibleo, si se
quiere, la Idea supremade Platón, el Bien> lo Verdadero,lo Uno.
NuestroNous por su misma esenciaestáemparentadocon las ideas.
En la medida en que la Idea supremaes Dios y en la medidaen
que Dios es un Dios oculto, inaparentea los sentidos>inaccesible
incluso al Logos, ya que desbordalos conceptos>el Nous es una

facultad de conocimiento supraintelectual,de conocimiento místico.
Esta segundavía, en algunos casos,ha dado experienciasmísticas
y en el C. II. tenemosun casoen el que se nos describeuna de esas
experiencias(e. FI. X, 5).

En la tercera vía, para ver a Dios es precisorenacer.Y, en este
renacimiento,el Nous divino habita sustancialy personalmenteen
el hombre.Esta vía se nos describeen C. FI. XIII y se nos describe
en el lenguajeque cuenta una experienciavivida 2k

En conjunto, la obra de Festugiéreencierra demasiadaspáginas
y, para el tema del misticismo hermético,no demasiadointerés.

Algo muy diferente ocurre con Nilsson. En su Historia de la
religión griega~, escrita por los años cincuenta,es decir, contem-
poráneamentecon Festugiére,aunque independientede él, dedica
treinta páginasal estudiodel Hermetismoy en esaspáginas,escritas
con mano maestra,no ha pretendido hacer tanto una exposición

20 Op. ciÉ. IV, 241 ss.
it Op. oit. IV, 267.
22 M. P. Nilsson, Geschichteder Griechische ReUgionII, Miinchen, 1950.
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o descripcióndel Hermetismocuantouna interpretacióndel mismo.
En esainterpretación,el éxtasisestá en el centroy es la pieza que
la caracteriza.

Tras habercomenzadodescribiendola doctrinade Dios, que ofre-
cen los textos>nuestroautor continúa: «Seriaun error querer tra-
tar estaidea de Dios sólo desde el aspectofilosófico; tal idea está
fundadaen la experienciareligiosa> la cual se reviste de una cober-
tura filosófica o bien de una mítica> segúnla disposicióno el grado
de formación de cada uno»

Haciendo alusión a la obra de William JamesThe Varieties of
tite Religious Experiencey lamentandoque este autor no tuviera
en cuenta al Hermetismo,que le hubiera podido suministrar unos
ejemplos espléndidospara una construcciónmás firme y detallada
que lo que hizo con ejemplosmás modernos>da la impresión de que
Nilsson se dedica a hacer por su cuenta tal consideración.

Comienza haciendo una enumeraciónde pasajesdel Corpus en
)os que se describeel éxtasis.Tras notar que la palabra gnosis se
encuentrasobretodo en los tratadosde carácterdualístico, estudia
la relación del éxtasis con la divinización aquí en esta vida.

El hechode que en el éxtasislos sentidoscesenen su actividad,
Nilsson lo pone en relación con la experiencia,que es esencialal
éxtasis. Y la caracterizaciónde «malo» de todo lo corpóreo, que
apareceen el Hermetismo,lo pone en relación con el hecho de
que lo corpóreoimpide el éxtasis.Como se ve, el éxtasises el punto
de referencia de todo el contenido del Hermetismo.

Esta relación con Dios> que se consigueen el éxtasis,hace que
el hermetistase llene de celo y se considerecomo propiedad de
Dios, como odiado por el mundomalvado.

Concluyeestaparte central con estaspalabras: «El Hermetismo
fue un profetismoy, como todo profetismo,la doctrinade salvación
herméticarespondea un sentimientoreligioso, que lo domina todo,
y a una experienciapropia religiosa. Es en este aspectodondehay
que buscarlo primario; las peculiaridadesde la doctrina son cosa
secundariay se forman a partir de ahí; brotan cuandoel hermético
trata de revestirsu experienciareligíosaen las formascorrientesde
la religión y de la filosofía de su tiempo»~

23 Op. oit. 562.
24 Op. cii. 567.
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La consideraciónde los pasajespanteístasle obliga a plantear
la preguntade por qué el hermetistalos asumió en su doctrina y

en qué relación se encuentrancon el mundode ideas herméticasy
ve la soluciónen que el panteísmoqueentraen el mundohermético

es mucho más místico y mucho más personalque lo que fue el pan-
teísmo del mundo estoico en Posidonio o en Epicteto. Este perso-
nalismo que todo lo domina no es una valoracióndel entendimiento
humano, sino un completo misticismo. Así el misticismo panteísta
se une con el extáticoy trascendente.

Desdeel campo de la filosofía existencialistase ha enfrentado
con el problemade la gnosis el discipulo de Heidegger>Hans lonas.
Y, al tratar de la gnosis, ha tratado también del Hermetismo.Sus
análisis son dignos de todo encomio~.

Jonasafirma que para que un determinadoéxtasispuedaservir
para caracterizar la existencia que le subyace es necesarioque,
sobrepasandocualquier expresiónde tipo orgiástico, se expreseen
una metafísica,la cual servirá paracaracterizarlas formasdel exis-

tir subyacentes~. Esto sucederáen el platonismo.En el Hermetis-
mo todavía no está totalmente desligado de la expresiónmítica ~.

Para lonas son tres las formas como el hermetistarealiza su
desmundanización:ética (para liberarse de la heimarniene)astroló-
gico-mágica(para liberarse de la potencia opresorade los astros)
y mística (que libera de la heimarmeney del propio «yo»)~.

Es interesanteel análisis que hace este autor del contenido de
la psychey de la salvacióncomo algo dinámico,compuestode fuer-
zas. La psycl-ze es un compuestode tendencias(que el alma ha ido
adquiriendoal descendera través de las esferasplanetarias)y la
salvaciónviene por medio de un conjunto de potenciasdivinas, que
se introducen en el propio «yo» dominándolo. Pero ese «yo» no
llega a seruna unidadmás queen la otra vida o en éxtasis.El «yo»
es privilegio de la visión; la vida de la fe se desenvuelveen el

terreno de la multiplicidad del alma~.

25 II. lonas. Gnosis und SpdtantíkeGeisÉ 1’, Géttingen,1964, II, 1966.
26 Op. ciÉ. II, 164.
27 Op. ciÉ. 51.
28 Op. ciÉ. 49.
29 Op. ciÉ. 1, 203.

y.—21
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Finalmente,señalaJonas la relación que hay entre la expresión
de la ascensióndel alma despuésde la muerte y el ascensoen el
éxtasis.El ascensode despuésde la muerte> tal como es descrito,
es más bien un proceso cualitativo o al menos se convierteen él
con muy pequeñatransmutación.Y esto mismo va implícito en el
éxtasis‘~.

Y terminamosestaespeciede recuerdode opinionescon la obra
de E. H. Dodd Paganosy cristianos en una épocade ansiedad.No
es un estudio del Hermetismo,pero atiende a este conjunto de
documentos.Del libro nos interesasobre todo el capítulo III, que
estádedicadoal estudiodel «hombrey el mundodivino».

Analizando el conceptode éxtasis en el sentido estricto y en el
sentido amplio, preparalos presupuestospara su estudio y sobre
ellos va construyendosu valoración del misticismo y del éxtasis en
los hombresque hanvivido en esteperiodo que vade Marco Aurelio
a Constantino.

Para Dodd, el misticismo por introversión, que Festugiéreveía
en C. FI. XIII, 7, quedareducido a una asimilación a la divinidad,
pero no es éxtasis en sentido estricto~‘.

El misticismo por extraversión(C. H. XI, 20; XIII, 11) puedeser
que encierrealgo de auténticomisticismo, si no es un puro ejercicio
literario.

Estas manifestacionespodrían parecerun poco chocantes,pero
se entiendenperfectamentebajo dos presupuestos: a) la introver-
sión, como la extraversión,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 personalesy ambientales32; b) el
misticismo estricto,el que lleva al éxtasis,suponeuna identificación
con la divinidad, no una mera invasión de la divinidad en el «yo».

Partiendode estos principios y análisis, ya podemoscomprender
las conclusionesde Dodd: «En nuestro periodo solamentePlotino
y Porfirio sabemosque hayanpracticadoun misticismo en sentido
estricto. Pero la experienciamística admite gradosy el misticismo
plotiniano no es un fenómenoaislado.La tendencia hacia una teoría
mística de la introversión apareceya fuertementemarcadaen la

30 Op. ciÉ. 208.
3’ R. H. Dodd, Pagan and Cliristian iii an Ageof AnxieÉy, Cambridge,1968. 76.
32 Op. ciÉ. SO.
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filosofía del siglo u, y en Numenio,por lo menosparecesugeriruna
experienciapersonal. Encontramostambién algo parecidoal misti-
cismo de extraversión en un texto gnóstico y en uno hermético.
Y si tomamoscomo ‘místico’ en sentido amplio cualquier intento
de construir un puentepsicológico entre el hombrey la divinidad,
entoncesse puededecir que el misticismo fue endémicoen casi todo
el pensamientoreligioso de este período, creciendodesdeMarco
Aurelio a Plotino y desdeJustino a Origenes»~.

2. EL PROBLEMA

En el apartadoanterior creemoshaberdejadobien probadauna

cosa: que los estudiossobreel misticismo herméticono estánasen-
tados sobre un estudio pormenorizado del contenido del Corpus
Her,neticum. La iluminación del tema> más que buscarla en el

interior de los documentosherméticos,se ha pretendidoa basede
traer textos que se pretendenparalelos.

Pero si atendemosal sucedersede los estudiosvemosque,mien-
tras para Reitzenstein había una gran dosis de misticismo, para
Jonas y Dodd los textos que contienenalgo referentea éxtasis se
puedenreducir a poquisimos.Advertimos,pues,una restricción del
conceptode éxtasis,que,por lo mismo,vemosque no se puedecon-

fundir con el conceptode gnosis.
Es> pues,necesariorevisarel conceptode gnosisy la única forma

de hacerloes empleandoel estudioestructural del contenido de los
distintos tratados,para luego, en consideracióndiacrónica, intentar
comprenderla evolución en la comprensióndel vocablo.

Los presupuestos,que tal revisión requiere,son los que,en otros
terrenos,realizó la crítica del siglo xix M En nuestro terreno hay
algunos trabajos, que vamos a enumerar,y en estalínea queremos
orientar nuestroestudio.

Un primer esfuerzoen este sentido lo hizo Zielinski en 1905 y
1906~ publicando dos artículos cuyo interés sigue siendo actual>

33 Op. ciÉ. 100.
34 Scott, Walter> Hermetica ¡-IV. Oxford. 1924-1936.
35 Th. Zielinski, Hermesun die Hermetik,ARW8, 1905, 321-372; 9, 1906> 25-60.
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y así se puedever con sólo constatarque la edición del Corpus de
Nock-Festugiéreha incluido en las páginas 171-172 del volumen 1
un resumende los mismos. Estos trabajos, a través de un estudio
literario de los diversos tratados, han pretendido estableceruna
interdependenciade los mismos.

W. Bousset,en 1914 ‘~, en su recensióna la obra de J. Kroll, a la
que antes nos hemos referido, hizo resaltar la existencia de dos
seriesde tratadosdentro del Corpus, de carácterdualista-pesimista
unosy de índole más monista-optimistalos otros.

En 1926, F. Bráuninger publicó sus Untersuchungenzu den
Schriften des Hermes Trismegistos, obra breve en la que fijó su

atenciónen los conceptosde gnosisy de heimarmene.
Contemporáneamente,se ha llevado a cabo la tarea de precisión

y estudio minucioso del texto por lo que a crítica textual se refiere,
pero esto aquí no nos interesa.

En 1955 se vuelve a trabajar en el sentido de iluminar puntos
especialesdel contenido del Corpus. Ahora se elige el proceso de
espiritualización dentro de este conjunto de documentos,fijándose

especialmenteen el tema de los misterios~.
En 1962, F. N. Klein publica un estudio detallado sobre el len-

guaje relacionadocon el tema de la «luz» en Filón y en el Corpus
Hernzeticum3~. Tanto este estudiocomo el anterior son interesantes,
pero padecenla carga de los estudiosanterioresy se podríanpre-
cisar acentuandoel estudio estructuralistade cada tratado.

El problema con que nos enfrentamos,pues, es un estudio del
misticismo hermético, que pretendeprecisarel contenido de cada
uno de los tratados. Nuestro centro de atención es el tema de la
visión de Dios> que estudiamosen susdos vertientes: vísión de Dios
en la vida de ultratumba y visión de Dios en estavida, en el fenó-
meno del éxtasis.Y pretendemosuna visión también diacrónicadel
problema.

La mayor dificultad es la datación de los tratados.Reseñarlas
diversas opiniones seria poco práctico. Queremos,sí, advertir que

36 W. flousset,GdttingischeGelehrte Anzeigen,1914, 12 (vol. 176), 697-755.
37 0. van Moorsel, Dic Symbolsprachein der hermetischenGnosis, Symbolon

1,1960, 128-137; TIte Mysteriesof HermesTrismegistus,tltrecht, 1955.
38 F-N. Klein, fíe Lichtterminologie beL Phllon von Mexandrienund in den

her,netischenSchriften,Leiden, 1962.
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no pretendemosestableceruna cronologíaabsoluta.Nos bastacon
distinguir la secuenciarelativa de los componentesdel Corpus.

3. NUESTRA TESIS

Dada la dificultad que tiene cualquier tipo de estudio sobre el
Hermetismo> por razón de los muchos datos a tener en cuenta
simultáneamente,nos permitimosadelantaraquí las conclusionesde
nuestro trabajo para que puedanservir de piedra de toque a lo

largo de su lectura.
a) La secuenciade 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 sucesión temporal de

estos tratados> presenta sucesivamenteel aspectode una religión
apocalíptica- religión mística- religión escatológica.

c) En razón de esta evolución, podemosampliar la visión que
Reitzensteinpresentadel Hermetismoen su libro Poirnandres, con
el último capítulo relativo al Asclepius y fragmentosde Estobeo.

d) La síntesisy sistematizaciónde Kroll másbien falsea la inte-
ligencia del Hermetismo,pues, al estructurar en sistema estadios
de evolución diversos,impide captarel espíritu de cadauno de ellos.

e) El enfoque que hace Nilsson del Hermetismosólo se podría

aplicar a la fase mística. Puestoque esteautor lo aplica a todo el
Hermetismo, llegando a afirmar que, en el origen de este movi-
miento religioso, hay que ver unas experienciasmísticas>creemos
que su estudio sacalas cosasde quicio y da una visión falsa.

f) Coincidimos con Jonasy Dodd en valorar la relación vivencia
religiosa-situación sociológica, pero nuestro trabajo apenas tiene
contacto con los de estos autores,ya que ellos, prácticamente,no
se han ocupadodel Hermetismo más que como un elemento más
dentm de un trabajo de más amplios horizontes.

Para nuestra investigación damos por buenos los trabajos de
Zielinski, que precisanla interrelación de los tratados1, X, XI, XII,
XIII. Aceptamoslos análisis, en ocasionesmagníficos,de las iptro-
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duccionesde la edición de Nock-Festugt&ea cadauno de los docu.
mentosdel Hermetismo.

Nuestrasaportacionesmás personalessonlas siguientes:la inter-
pretación del Poiniandrescomo un escrito apocalíptico; la atención
prestadaa la titulación de Dios, como Padre,en la comprensiónde
la teología de los diversos tratadosy, por consiguiente,en su evo-
lución; la atención prestadaa las listas de vicios como posibles
indicios de situacioneshistóricas diversas; el considerar«místico»
a aquellosfenómenosúnicamentequepresentanciertas característi-
cas que juzgamosesenciales>como son el que hayauna experiencia

real producidapor una invasión de lo divino, o que al menos ésa
sea la concienciaque aparezcaen el escrito hermético; finalmente,
el considerarcada tratado a la luz de sus propios datos, y así el
Asciepius latino lo consideramostal como apareceen su traducción
latina, sin pretenderestablecerla identidad del texto actual con la
del texto griego que le subyace,pero que no conocemosmás que
por escasísimasreliquias y conjeturas más o menos fantásticas.
Nosotros vamos a estudiar en el Aselepius la teología del Herme-
tismo tal y como se manifiestaen esa traducción> convencidosde
que una traducción no es necesariamenteidéntica> en la compren-
sión de los conceptosqueemplea>con el original del que estáhecha.

4. Los TRATADOS MÁS ANTIGUOS DEL «CORPUS»

Es cosa comúnmenteadmitida que hay un <Hermetismo popu-
lar» ya en los dos primeros siglos antesde nuestraera. Los rastros
que de él nos quedan son de caráctermágico~‘. No tienen mucho
que ver con los documentoscontenidosen el Corpus,pero una cosa
es clara: que> cuandosurgenlos primeros tratadosdel «Hermetismo
sabio>, ya había un movimiento hermético o al menos una sede
de creyentesque no sólo daban culto al dios Hermes, sino que

teníanuna serie de prácticasy de ritos y hastade doctrinas,incluso
escritas,específicamenteherméticasy contradistintasde otras prác-
ticas y doctrinas religiosas o mágicascontemporáneas.

39 A. 1. Festugitre,L>Herm¿tisme,Buil. Sae. des Leltres de Lund, 1947-1948,
3-10.
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Los primeros tratados «sabios»que se escribieron tenían,pues,
un público con categoríaspara prestarlesaudiencia.

Entre estos primeros tratados situamosel 1 y III> y con mucha
probabilidad el II y el VII. De ellos vamos a comenzarhablando.

Tratado 1: «Poiniandres»

Si se tiene cierta familiaridad con la literatura bíblica apocalíp-
tica, que estábien estudiadacomo género literario ~, y cuyos libros
más conocidosson el de Daniel en el A. T. y el Apocalipsisde San
Juan en el N. T., el lector de este tratado cree hallarse en terreno
familiar. Si ademásse conoce la relación del IV Evangelio con el
género apocalíptico~‘, las cosasaún resultanmás claras42

El comienzodel tratado es del tipo de las visiones referidasen
los libros típicamenteapocalípticos,y es en el curso de la visión,
que se nos cuenta en Poimandres, donde tiene lugar la gran reve-

lación que constituye el cuerpo del tratado.
El final de la narración es, asimismo, típicamenteapocalíptico:

nos describeel efecto de la revelacióny la exaltación de espíritu,
que domina al profeta que la recibió y bajo cuya impresión eleva
a Dios suhimno de alabanza~3.

40 Stanely Brice Prost, Oid TestamentApocalyptic, Londres,1952; D. S. Rus-
sel, Tite Melbod and Messageof Jewish Apocalyptic, Londres,1964.

41 H. Preisker, Das EvangeliumdesJohannesals erster Teil emesapocalypti-
schen Doppelwerkes,TheologiseheBifltter, 15, 1936, 185-192.

42 Una visión superficial de las cosas solía bastar en épocasanteriorespara
conceptuaral tratado 1 del Corpus Hermeticum como una «cosmogonlasabia
de caráctermitológico» y para datario tardíamenteen razón de ese carácter
de intento de sintetizar doctrinasmitológicas y religiosas basándoseen que
un judío podría, quizá, haber intentado tales síntesis en épocas tempranas,
pero no un discípulo de Hermes (así J. M. Lagrange, L’Hermétisme, RB, 33.
1924, 481-497). Modernamente una consideración más desapasionada de las cosas
ha hecho ver el carácter instrumental del mito, empleadoúnicamentecomo
introducción a la exhortación subsiguiente(cfr. F. N. Klein, op. ciÉ., pp. 106
y 107).

43 En realidad, en unanarracióntípica tendríamosque el himno de alabanza
iría mejor tras de la visión y, acto seguido,tras de recuperarel dominio de
los sentidos,el profeta iría a realizar su cometido y se nos contadael resul-
tado de la misión. Aquí el orden estáinvertido, pero no de forma que no se
puedaver la intención del autor del tratado. En el número 30, en efecto, se
habla del sueño, y aunqueen la secuenciade los acontecimientosrelatados
tal sueñoparece que debiera ser aquel del que se nos ha hablado en el
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Es cierto que hay una diferenciano pequeñaentreel documento
que estamoscomentandoy el libro de Daniel o al Apocalipsis de
San Juan,pero tambiénentre las distintas obras apocalípticashay
diferencias no pequeñasy el Evangelio de San Juan nos amplia
mucho el concepto de género apocalíptico.Hay apocalipsis cosmo-
lógicos en cuanto a su imagineríay los hay de cariz más filosófico.
Lo esencialno es que se prediqueen un lenguajedeterminado,sino
que se predique la manifestaciónde Dios, exhortandoa la partici-
pación en una nueva economíasalvífica que se está implantando
en el mundo. Puedeésta ser el fin de una era o el comienzode un
nuevo eón o puedeser más sencillamentela preparacióna la parti-
cipaciónen el reino de Dios. El Apocalipsis,que es el Poimanáres,
nos revela la naturalezade Dios y su operatividad, la doctrina de
la creación del mundoy la importanciade la creaciónpara entender
el camino de la ascensiónde las almas. Finalmente>exhorta a la
conversiónpara poder obtenerese ascensohacia la ogddada en su
momentooportuno>que será despuésde morir.

Nuestro tratado no se presentacomo la revelación de una reli-
gión nueva.Más bien parecesuponerseque los términos empleados
y el contenido del mensajeno despertaránradical admiración en
los creyentes.Hay, sí, una revelación, pero estáordenadaa la exi-
gencia de una conversión, tal como apareceen el párrafo 27: ‘Q

XaoL, &vbpcc ynycvdc, ol ExÉ0n xat <jÁrvq, tau-roóq tK&EBGMCÓTEC

nat -rfj &yvúota -roO OeoO, vkpa-rs, itaúoaa0e St npantaX¿5vtcq,
OsXyóv¿voi (Thv~ &Xóycp: «Oh pueblos,hombresnacidos de la tie-
rra, que vivís dados a la embriaguez>al sueñoy a la ignoranciade
Dios, sed abstemios,cesad en vuestrasorgías y en vuestra vida

encadenadapor el encantode un sueño irracional»”.
Hay en este primer tratado del Corpus Hermeticuni una serie

de peculiaridadesque vale la penaconstatar.No se da estricto mo-
noteismo, sino que con una preponderanciadel Nous Padre hay

número 29. sin embargo,por lo que se nos dice> más bien parece que se
refiere al sueñodel que se hablaen el número 1. ya que en eseestadoes como
el profeta recibió todos los bienesde que habla el párrafo 30.

44 confirma nuestra interpretación apocalíptica el paralelismo de esta pre-
dicación con la que apareceen el evangelio, al comienzo de la vida pública
de Jesucristo: 5TL ~raitX~poxra 6 ~caipóc xczt flyyLKEV ~ pac.Xe(~ xoG 6cotY

~ ,<zl ¶tOtaúE¶c Av t~ ¿>5ayyaXt9 (Mc. 1 15). Y es bien conocido
el carácter apocalíptico de las narracionessinópticas.
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otras hipóstasis que actúan también en la creación. A Dios se le
nombra «Padre»por lo menos una docena de veces~. Hay alusión
a seresdemoniacos,se habla de los éLOLKflTcXt

46 y de las buvá~xsic~>

pero son más bien datos que estánen la cultura ambiental que
elementosque jueganun papel importanteen la religión hermética.
Apenas se habla de la influencia que tales seresejercen sobre los
hombres.Es un tratado religioso> pero con una religiosidadmarca-

damenteintelectual: colit qui nouit. El himno del núm. 31 es una
confesiónde fe con susdistintos «artículos».

Sabemosque todos estos elementosconstituíanla preocupación
intelectual de los teólogos de fines del siglo i de nuestraera. El
tema del papel del «Verbo» en la creación apareceen documentos
cristianos como son la carta a los Colosensesy el IV Evangelio~.

«Padre»es un título de Dios en estemismo Evangelio,en el que Dios
es llamado «Padre»muchasmás veces de las que Jesúso los hom-
bresson llamados «hijos». De igual modo la demonologíaretrocede
fuertementeen el IV Evangelio,en el que,sin embargo,permanece
como elemento constituyente de su cuadro cultural y teológico-
Dígaselo mismo respectoal contenido de la piedad, que también

es profundamenteintelectual en el Evangelio de Juan.
La visión en el tratado hermético se refiere a Poimandres>que

es el Nous de la soberaníaabsoluta, que, por una parte, parece
identificarse con Dios> pero que, por otra, se distingue de él> ya
que, al final de la visión, se mezclacon las Potencias,mientras que
Dios Padre es algo inefable. Las Potenciasestánen Dios algo así

como en el IV Evangelio «el Verbo estabaen Dios»~. Y respectoa
la inaccesibilidad de Dios recordemosla frase de ese mismo IV
Evangelio: «A Dios nadie le ha visto nunca,el Verbo Unigénito del
Padrees quien nos lo ha dadoa conocer»

Aparte del carácterapocalípticodel Poimandres y de estosparen-
tescostemáticos con los documentoscristianos de fines del siglo ¡

de nuestraera, hay otros datos complementariosa considerar. En

45 C. II. 1. 6, 12 (2>, 13, 21 (2>, 22. 26> 27, 30, 31> 32.
46 C. II. 1,9.
47 C. H. 1, 7, 26.
4~ Col. 1, 16-17. Juan 1, 3.
49 Juan 1, 1.
~ Juan 1, 18.
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el número 23 tenemosuna lista de siete grupos de pecadores:
insensatos,malvados,malignos, envidiosos, ambiciosos,asesinose
impíos~ Y en el nárn. 25 tenemos la descripciónde los defectos
que el alma debeir superandoo, mejor dicho> abandonando,o des-
pojándosede ellos en su ascensoa la ogdóada; y son los siguientes:
en la primerazonaabandonael podercrecery decrecer,en la segun-
da las industrias de la malicia, en la tercera la ilusión del deseo>
en la cuarta la ostentacióndel mandato,en la quinta la audacia
impía y la temeridad presuntuosa,en la sexta los apetitos ilícitos
que da la riqueza y en la séptima la mentira que tiende sus ase-
chanzas52 Tenemos otros pasajesdel Corpus en los que aparecen
listas de siete vicios (VI, 1; VI, 3; IX, 3) y es curioso constatar
que en ninguno de estospasajescoinciden las listas de vicios. Este
hechonos permite suponerque tales listas puedenservir para aso-
marnos a la valoración moral de las cosas en el momentoen que
se escribe el tratado. Sobre todo podemos,creo, constatar si el
trabajo refleja una situación de quiebra y trastorno social o, más
bien> los vicios de una sociedad estable, en la que el individualismo
tiñe las manifestacionesde la moral. La lista de malesque aparece
en IX, 3 es claramente denuncia de una situación social desastrosa
que sólo en tiempo de guerra parecereal o en una épocaen la que

el recuerdode la guerra es algo muy vivo. En la lista de nuestro
tratado 1, la enumeraciónproduce la impresión de los defectos de
una sociedad estable, cual fue el Imperio Romano a partir de la

época Flavia o, quizá mejor, a partir de los Antoninos. Esta razón
no es decisiva>pero vale como congruenciacon los datos anteriores
y nos sirve para la datacióndel Poimandres en el cambio del siglo i

al u de nuestraera

5’ C. II. 1. 23: ¶o!q &~ &vo~j’otg Ka1 KdKoi< KaI irov~potq KaI 90ovtpoiq
zal ITXEOVLKTÚIg KM t~oVE0oL KQI doaS¿at1t¿p~C.~0~V «~1”

52 C. H. 1, 25: KM ,fl irp¿~fl 3vfl 5(Bcoci T?lv a?Cntuctv háp-yatav xai
ttv ~IELG>tIKflv, xal rfl bwrtp9 ri~v pT)yavi

1v C~v ~ax¿3v, 8óXov dvsvtpy~tov.
Ka

1 tfl rptrp TflV t,tieonyrtd~v ditát~v &vavtpyiytov. nal t~ raTdptfl tI~V

dpyovix~v ¶po>~av[av dÚeovta~rov, ,cai tfi ité4t~txp tó epdooq ró dvóo,ov
1cM TIN tóX~ng ttv ~tpoittreiav, xal ‘fl ~KTfl T&S dq’opgáq r&q KdK&S

‘00 ,XOUtOO dvtvapy~toug, Ka1 ti9 t.6Bójip «~v~ ró tvs8p~flov ‘Pa~8os.
53 En general los autores coinciden, para el Polinandres, en una datación

temprana. Los que como Lagrange la retrasan es por razones sin peso, como
vimos. Las razones que hemos expuesto no suelen ser muy ponderadaspor
los tratadistas,quizá porque la polémica sobrela precedenciaentreel IV Evan
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Si nos fijamos ya en el objeto de nuestrainvestigacióny consi-
deramoslos temas escatológicos,encontramosen los números 17-26
una particular atención al tema de la muerte. La palabra resuena
muchas veces y hay una exposición detallada del viaje del alma
hasta llegar a la visión de Dios, una vez que se haya convertido en
«potencia»,despuésde la muerte. Todo el tratado es una exhorta-
ción a la conversión para llegar a aquel estado. Hay> pues, visión
de Dios despuésde Ja muerte.

Algo muy distinto ocurre al querer precisar si se da visión de
Dios en esta vida. Se nos habla de experienciastenidas por el autor,

pero todo el marcoen que se presentanda la impresión de ser un
cuché literario: pretendida asimilación a un sueño que es medio
de revelación; signos en los números4-8 de excesivapreocupación
por detalles de filosofía de la naturaleza,que dan la impresión de
ser algo rebuscadopara resaltar al Nous. En el núm. 30, de nuevo
se habla de un sueño visionario, pero lo más probable es que se
refiere a la misma visión ya tratada antes. De éxtasis, en sentido
estricto, nada~.

Tratado II

Es un tratado que no nos ofrece material referente a la escato-
logia ni al misticismo. Por eso nos ahorramosel hablar de él. Por
su visión de lo divino, no monoteísta(cfr. núm. 16), su optimismo
precisamenteen el punto de la exaltación de procreatividady por
su uso de los conceptosfilosóficos, nos inclinamos a datario en la
primera mitad del siglo u de nuestra era, dentro de la corriente

gelio y el Poí,nandresobnubila el horizontey quita serenidada la discusión.
Nosotros creemosque son razonesválidas y que la congruenciade sistema
dentro de la variedad y peculiaridad de las concepcionesgarantizan la con-
temporaneidada la vez que la independencia.De todasformas, esta datación
se potencia al ver que coincide con la de Reitzenstein.si bien éste se apoya
en razonestotalmentedistintas (cfr. Poimandres,pp. 8 ss. Studien zum antíken
synkretis,nusaus Iran und Griechenland, Darmstadt,1965, Pp. 10. 27. 30, 36>.

54 Probablemente,para hablar de éxtasis en sentido estricto faltaban en
esta época todavía los presupuestosfilosóficos. Pero no se trata de que no se
puedahablar: es que la experiencianarrada, ni aun traducida a otros presu-
puestos filosóficos, admite ser catalogadacomo éxtasis.Estamosen un mero
género literario de revelación> no en un tratado que nos narre experiencias
personales.
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de filosofía> que domina> en esa época> el pensamientoreligioso y
teológico-

Su diferencia del mundo mental respecto al Poinzandres nos
hace pensaren la complejidad del movimiento hermético> como en
esa época eran complejosla mayoríade los movimientos religiosos.

Tratado 111

Otro tratado sin escatologíani misticismo.

Por su contenido,muy emparentadocon el judaísmode los LXX,
se suele datarcomo antiguo‘~.

El hechode que en él ni siquieraaparezcael nombrede Hermes
Trismegistos y que quizá ha sido aceptadopor los hermetistasen
razónde las afinidadesque presentabacon el pensamientodel círculo
que compusolos tratadosherméticos,nos estáhablandodel carácter
fuertementesincrético del movimiento que historiamos.

Tratado VII

Su autores quizá el mismo que el del Poimanáres ~. Hay muchos
puntos comunesentre ambos tratados: pesimistas,formularios> el
enemigo es el cuerpo, la exhortación a la conversiónpareceestar
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 consideradacomo mística. Es un conocimiento reli-

gioso que tiende a la visión escatológica:CnrñcareX P~YG>Y6V -róv

óbnytioova Ó~x&~ tTrt -r&q xflq yvcSosco~Oúpccq, &rou ¿art -ró Xa~i-
wpóv p¿Sq, ró KaOapóV cxóoug, &tou o65& slg ¡tsOóa, &XX& 71áv-
rsq vtjpouotv, &qop~vreg r~ xap8(~ dc ,óv ópa0ijvat etXov-ra:
«buscadun guía que os muestre el camino hasta las puertas del
conocimiento, donde resplandecela luz brillante, pura de toda
oscuridad, donde no hay ningún ebrio, sino que todos permanecen

sobrios, elevandola mirada del corazónhacia aquel que quiere ser
visto» (2).

~S Nock-Festugkre,Herniés Trismégiste1, Paris, 1960, 43.
~ Nock-Festugiére,Hermas Trismégiste1. París, 1960, 78.
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En resumen: en esta primera etapa del Hermetismo no hay ni
huella de éxtasis Hay, en cambio> una esperanzay una tendencia
a la visión de Dios que tendrá lugar más allá de la muerte.

5. TRATADOS DE TRANSIciÓN HACIA EL MISTICISMO

Vamos a consideraraquí los tratadosIV, VIII y XIV. Son tra-
tados cuya fecha de composición creemos posterior a la de los

consideradosen el apartado anterior y más antigua que los que
estudiaremosluego. Pudimos haberlos estudiadosen el apanado
precedente>pero hemos preferido distinguirlos porque presentanun
estadio más evolucionadoen la doctrina.

Tratado IV

Su tema es la vida religiosa. Se parte del hechode la creación
y se centrael interésen el hombre.

En el Poiznandres se hacía notar, como pura constatación,que
no todos tienen <intelecto»~. Ese mismo temaaquí es ya objeto de
elucubración teológica. Y se elabora en categoríassacramentales,
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 sacramentalismoque correspondaa una religión espiri-
tual. La crítica quehacede las procesiones~> comparándolascon los

hombres que avanzanpor el mundo molestandoa los demás, es
altamentesignificativa en estesentido.

Estamos,pues> ante un tratado escrito para una religión que
vive y busca definirse dentro de un ambiente. ¿Quéambiente es

éste?
El tratado es estrictamentemonoteísta,a diferenciadel Poiman-

dres, siendoDios denominadoel Uno y el Todo. Falta por completo
la denominaciónde «Padre».

SI C. H. 1. 22.
5’ C. il. IV, 7.
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Hay alusión a nuestrosmales>pero no da la impresión de que
seanmalesde caos social; más bien parecenpuestosen relación con

el hecho de estarel hombreconstituido de cuerpo.
Como en el tratado 1, tambiénaquíse habla de divinización del

creyente,pero en un sentido distinto> como veremosen seguida.
En el número 8 encontramosuna alusión al ascensodel alma

despuésde la muerte>al modo como veíamosen el primer tratado;
pero tal alusión a un tema, que se da como conocido, no lleva al
autor a detenerseen descripcionesde tipo escatológico>sino que
únicamentele sirve como punto de partida para activar la concien-
cia del creyenteen la vía del conocimiento.

Es precisamenteeste «conocimiento»,esta yv&tq, lo que llena
el tratado. En el núm. 4 se nos habla de 800L ¡stv o~v cuv9icav voD

KflpóypaTot nai ¿«~Q¶Tí0QvTO -roO voóq, O~TOt vsT¿aXov T9q ‘yvcS-
oac>q nat TÉXELOL ty¿vovro &v6ponrot, óv voOv 8c¿,á~isvot,es decir,
de «los que han prestadoatención a la proclamación y han sido
bautizadoscon el bautismodel intelecto> los cualeshan tenido parte
en el conocimientoy han llegado a ser hombresperfectos».

Esta situación se describe con caracteresmaravillosos en el
número siguiente: &OOL U Tf¶g diró toO OcoO bopacxq ÉIEáOXOV,

o&roL, ~ T&r, KQT& CÓYKpLOLV ¿Zv ~pycov &O&vaot dvii ev~r&v
alat. -n&v¶a &~155EpLXat$óVTEq -r~ &QUT¿3V vot, ‘vá ¿<itt y9q, r& Av
oópavcp, <d cl it ¿Cuy bitp oópavóv: «Todos los que han tenido
parteen el don venido de Dios, en virtud de la constituciónde 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 puedanexistir más allá del cielo>.
Finalmente, esta situación no sólo diviniza al hombre, sino que

manifiesta la piedad para con Dios: —--- roO icpatnovoq atpcoiq
có vóvov ~> &Xop¿vcp KUXXLOTfl uyj<&v¿t <rQ> ,óv &v0pcoirov diro-

Ga¿3oat,&XX& xal ni~y i¡póg eaóv ¿óo¿óatav tizibs(xvvotv (núm. 70%

5~ Vale la pena detenerseun momento para aclarar conceptosen relación
con la palabra g,losis puestoque estamosdefendiendoque este tratado IV es
un tratado «gnóstico» y lo estamosdistinguiendo en este sentido tanto del
Poimandrescomo de los tratadosmísticos de los que luego hablaremos.Dice
R. M. Grant en su libro La Gnose et les origines chrétiennes,París, 1964, 17:
«Definir el gnosticismo es extremadamentedifícil ya que> en los autores mo-
demos, esta palabra recubre un amplio abanico de formas de pensamiento
y de experienciasreligiosas que van desde la Galia en el Oeste hasta el Irán
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La relación entreesta situación «gnóstica»y el camino que con-

duce a lo alto se vuelve a poner de relieve en los números 10-11.
Hay, pues,en el tratado una doctrinaescatológicay una espiritua-

lidad «gnóstica»,pero de éxtasis>ni palabra.

en el Este y desdeel primer siglo de nuestraera hastael siglo xxi o xiii por
lo menos».

Los autoresque hablande «gnosishermética»hablanpermoduniunius como
si todos los documentospertenecierana un mismo autor, a un mismo tiempo
y a una misma mentalidad, si bien ya desde antiguo se viene notandoque
los tratadosmás marcadamentegnósticosson los dualistas(cfr. F. Bránninger,
Untersuchungenzu den ,Schriften des Hermes Trismegistos, 1926). Así, por
poner un solo ejemplo vamos a citar del artículo de G. van Moorsel: fíe
Symbolsprachein dar hermetisehenGnosis, ya aludido antes,un párrafo sig-
nificativo: «La gnosis hermética: En esta expresiónhay más complejidad de
lo que se puedesuponer.En ella el predicado ‘hermética’ modifica el sentido
del sustantivognosis. Se puede decir que lo debilita. No ‘gnosis’ hermética,
sino gnosis ‘hermética’. Si nos preguntamosen qué consisteel elementoespe-
cíficamenteherméticohay que responderque lo específicoherméticotiene que
ver con la dirección. La dirección principal en el gnosticismo más conocido
(tanto en sus mitos objetivos como en sus acontecimientossalvificos) se pro-
yecta de arriba haciaabajo,es, por tanto, un descenso.El supramundodes-
ciende al ‘mero mundo’; la gnosis es una invasión desde fuera del mundo.
Esta gnosis no es del todo desconocidaen el Hermetismo. En el famoso tra-
tado XIII del Corpus Hermeticum (núm. 8) se dice: ‘ha venido hastanosotros,
la gnosis de Dios’. La dirección principal es, pues, de arriba hacia abajo;
pero hay que pensarque esto,que es la estructuranormal en el gnosticismo
ordinario, en la gnosis hermética sólo se da en el casomejor, en el optimumn,
es decir en el casomás favorable, cuando,por obra de bautismo o del renacer,
el supramundodesciendea estemundo. La dirección principal no es concebida
exclusivamentey a la maneratípicamentegnósticade arriba hacia abajo, sino
a su vez —se puede decir: más al modo griego— de abajo hacia arriba. En
la gnosis hermética(que sigue siendognosis a causadel predominiocualitativo
del mencionadooptimum) hay avances conceptuales,‘contemplación y pros-
pección’, visión cósmica y (según A. J. Festugiére)‘misticismo cósmico’ y es
precisamenteestaexistenciasimultáneadel ascensoy del descensoel contenido
típico de la gnosis hermética. Por estos motivos se podría pensaren dejar de
utilizar el sustantivognosis dado que hay tan prevalenciade la terminología
griega y de la veneracióngriega del cosmos. Pero ¿porqué apartamosde la
norma establecida?Lo que arriba he llamado el optimum (aunque sólo sea
visible en tres de los dieciocho tratadosy en la plegariade la conclusión de
Asclepius [C. II. 1, IV (VII), XIII, ,4scZ. 41]> decide en la cuestión de la per-
tenenciadel Hermetismoa la gnosis. Pero siempreuna gnosis ‘científica’, inte-
resadapor el cosmos; una gnosis dulcificada, mesurada;una gnosis casi sin
un dualismocrudo».

El párrafo es significativo porque si bien es un esfuerzo titánico por pre-
sentarde maneraunitaria la gnosis herméticadejaver las grietasdel problema.
¿Quéocurre, en efecto, si negamosque en C. U. E se dé esa invasión de lo
divino en el mundo humanoy reducimosel contenido de este tratado a una
ascéticabasadaen una revelación apocalíptica?Y si hacemos lo mismo con
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Que el tratado es más tardío que el Poimandreses claro por lo
dicho. Es difícil precisar la posible relación entre ambos tratados,
pero no imposible: ambos son dualistas. En ambos se valora el
conocimientode Dios> si bien hay diferencia de comprensióndel
concepto.En ambos está operanteel sentido de grupo religioso.
Ambos pertenecenal Hermetismo.Parececlaro que el tratado IV
es una ulterior precisiónde las docrtinasexistentesen los cenáculos
herméticosque teníanen mucho el Poimandres.

Tratado VIII

Nada fácil de datar. Es de inspiraciónestoica‘~. Dios es llamado
«Padre»61 Aún no se ha planteadosiquiera la cuestión del mono-
teísmo, ya que se habla del segundo viviente <2), de los cuerpos
inmortales(4>, de vivientes celestes(4), viviente inmortal (5). Todos
estosdatos apuntanhacia una datación temprana.Pudimos haberlo
incluido en el conjunto de tratadosestudiadosen el apartadoante-
rior, pero para nuestropropósitoes lo mismo.

De misticismo nadahay que notar.
Y su doctrina escatológicaes de un optimismo sin precedentes.

Parael autor de estetratadola muertees una ilusión, ya que incluso
la palabra se ha forjado a partir de la palabra <inmortal’.

Es una muestrade cómo estabanlos espíritusen las primeras
épocasdel Hermetismosabio. Habíatratadosque expresabanviven-

la plegaria de la conclusión del Asclepius? ¿Y si distinguimos entre el tra-
trado IV y el tratado XIII en razón de la diversa experiencia que subyace
a cada uno dc ellos? Sucedeque las cosasse hacen mucho más claras. Lo
específicamentehermético de la gnosis no difiere en nada de los gnóstico a
secas. El gnosticismo fue una postura espiritual que invadió los espíritus
en un determinadomomento de la historia de la Humanidad, momento que
habría quecentrarmás o menosen el siglo II de nuestraera. Es una especie
de mezcla de religiosidade iluminismo, típico productode un mundo dominado
por las religiones mistéricas y que vive a la vez una etapa de optimismo
cultural que infunde ánimo y estima de los valores intelectuales. En este
momentoel don de la religión se llama «conocimiento.,los que lo reciben se
sienten«agraciados»y cuandomás adelantese rompa el equilibrio entreestos
valoresinterioresy la situación social exterior estaráncreadaslas condiciones
requeridaspara que se den fenómenosde misticismo en sentido estricto.

60 Nock-Festugiére,Hertnés Trismégiste1, ParIs, 1960, 83.
61 C. H. V, 2, 7 (?), 8 (3), 10 (2), 11.
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cias religiosas y babia meros tratados de «filosofía’ más o menos
religiosa.

Tratado XIV

Tiene muchos puntos de conexión con el tratadoII. Como éste,

es de difícil datación. Dios aparececomo único, ya que el tratado
nada dice de otras dioses.Es estudiadoen su faceta de «Padre’
y se discute si se le puededar ese nombre. Se dice que sí, pero,

fuera de ese pasaje(4), no se le vuelve a llamar así. Quizá pudié-
ramos situarlos a comienzosdel siglo nr, o, relativamente,al final
de estos tratadosque estamoscomentandoen el presenteapartado.

De misticismo no hay nada y nada de escatología.
En resumen: el Hermetismo,en este grupo de tratados,y sobre

todo en el tratado IV, se nos presentacomo una religión de mino-
nas con caráctergnóstico.Sigue la escatologíatradicional post mor-
tem, si bien hay ya líneas a las que no interesa prestar atención
a esareferenciay la alegríade vivir lleva a los fieles a estimar en
mucho el don de Dios que es el conocimiento.Esta evolución se da
en un clima de polémica antirritualista que, sin duda,lleva al Her-
metismo a una autodefiniciónmás firme en una línea de espiritua-
lismo gnóstico.

6. TRATADOS DE LA ÉPOCA DEL MISTICISMO

Es el momentode mayor esplendoren la producción literaria
de los teólogosbermetistas.En estegrupo y emparentadospor alu-
sionesliterariasestablecemoslos tratadosV, VI, X, XI, XII y XIII.
Lo mismo que en los dos apartadosanteriores,constatamosla
existencia de diversas corrientesdentro del Hermetismo,pero en

éste hay una mayor uniformidad respectoal misticismo.

Tratado V

He aquíun escrito que pudimoshaber incluido en el grupo ante-
nor> ya que entre suscaracterísticashay algunasque parecenmvi-

y.—22
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tamos a una dataciónrelativamente temprana.A Dios se le llama
«Padre»con frecuencia6!, apelativo que, sin embargo, no parece
estar empleadoespontáneamente,sino de manerarefleja, como si
el autor quisierajustificarlo. Se distingueentreDios y el Uno, pero
hay tendenciaal monoteísmo.

La razón decisiva para datar este tratado al comienzo del pre-
sentegrupo de documentoses su teologíasolar, que es propia del
siglo nI 62, Por otra parte,el tratadoquiereconseguirque el lector
quede iniciado «en los misterios del gran nombre de Dios> o «del

que es demasiadogrande para ser llamado Dios», y esteclima mis-
térico, en el Hermetismo,tambiénnos invita a una dataciónen este
período.

De escatología,expresamente,no hay nada.
Por lo que al misticismo se refiere> en el párrafo segundo,el

autor nos ha expuestoque Dios no es sensible,pero, puesto que
es Él quien da a todas las cosassu imagen sensible,se manifiesta
a travésde ellas. Sólo el pensamientove lo no aparente.pues tam-
poco él es aparente: «Si tú lo puedes,Él apareceráa los ojos de
tu intelecto,oh Tat, puesel Señorse manifiestaen plena liberalidad
a través del mundo entero». En los párrafos tercero y cuarto se
contieneuna exaltaciónde la bellezadel mundoy en este contexto
llega el párrafo quinto: atOe buvaróv col fjv ¶tTflV~ YEVo[dV9 diTa-

in~vat aLc róv &tpa. KQI ptoov dp0svra Tflq yrjq KQI. oópaVou tba¡v
yflq ~s&vró orapcóv. 8aX&co~q 8k ró KEXL>I.ltvov... c~ etastKELVTjg,
T¿KVOV, aótu~cOt&t~~, ñiró ¡tiav ¡SOITTjV 1C&VTa rauta Oa&caoOaí,
tóv dKLvflTOv 8LaKívcó~xevov, Ka?. ~t¿V d4av9 4~cttv4¡svov 8V

« ¡Ojalá te fuera posible, dotado de alas, volar hacia el aire
y allí, colocado entre la tierra y el cielo, ver la masa sólida de la
tierra, la extensasuperficie del mar..- Qué visión tan beatificante,
oh hijo, el contemplaren un solo momentotodas estasmaravillas,
lo inmóvil puesto en movimiento,lo inaparentehecho visible a tra-
vés de las obrasque ha creado!».

Suelecitarse estepárrafo como pruebade un misticismo astral;
pero más bien pareceque la contemplaciónde que aquí se trata
es algo metafísico, de tipo intelectual, por lo menos en su punto
de partida. Lo que ocurrees que estamosen un momentoen el que

62 CH. y, 3~
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la contemplaciónmetafísica se valora menos en estado de estricta
reflexión y se reviste de categoríasreligiosas.

Además, por el tenor del contexto, esta contemplaciónde lo
divino se presentacomo un desideratumen esta vida ~. No parece
que en el texto hayareflejadaningunaexperiencia.Es un pasajeque

más bien pareceque serviría para caracterizarel estado espiritual
del momentohistérico aquél”.

Tratado VI

Otro escritoquenadanos enseñade escatologíani de misticismo,
por lo que no le dedicamosatención.

Su dataciónes difícil. Por su monoteísmoy su clima de piedad
nos inclinaríamos a datarIo en el siglo ni. El ambiente de tipo
estoicoque reflejan sus listas de vicios podría abogarpor una data-
ción ligeramenteanterior. Lo situamos,lo mismo que el tratado V,
entreel períododescritoen nuestroapartadoanteriory el que ahora
estamoscomenzandoa describir.

Tratado X

El caráctercomplejo y probablementecompuestode estetratado
es reconocidounánimementepor los autores~.

Si atendemosa la forma como se nombra a Dios, encontramos
que se le llama «Padre>en los párrafos 1, 2 <2), 3, 9, 14. En este
último párrafo hay toda una serie de epítetos de Dios, pero hay
que resaltarel hechode queaquí se introduce una designaciónque
será la que únicamentese empleeen el resto de tratado: «El Uno
y el Solo».

63 La probablerelaciónliteraria con el sueñode Escipión, de Cicerón, podría
parecer que nos invita a situar la realidad de esta visión más allá de la
muerte. Pero no podemosdejamosllevar de semejanzasmás o menos lejanas
con otros textos, que son claros. En nuestro tratado no se especificanada
y el texto suenaa anhelodel alma. Pretenderver metafísicaes sacarlas cosas
de quicio. Y lo mismo ver reflejadasexperienciaspersonales.

64 La situación que nos refleja el tratado V tiene ciertas semejanzascon la
que veremos en C. FI. XI, 20. Pero hay tambiéi diferencias notables, como
veremosal comentareste último pasaje.

65 Nock-Festugi&e,Hermés Tris,négiste1, París, 1960, 112, 107-111 y 138-140.
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La segundaparte de este escrito nos interesa menos para el
tema que estudiamos.Tanto por la teología monoteístacomo por
la antropologíaorientalizante que encierra,nos sitúa en una época
avanzaday nos convendrárecordar sus puntosde vista al estudiar
el apartadopróximo. Es interesante constatar que, al estudiar el
ascensode las almas, se olvidan los términos de la piedad y se
emplean términos filosóficos, como si el ascensofuera algo físico,
ontológico y lo que interesarafuera detallar bien el camino. Inte-
resa tambiénnotar que, junto a estos caracteres>que veremosdes-
tacarseen el período siguiente, se da también otro rasgo tardío:
se acentúanlos influjos de los daimonesy del Nous.

La primera parte trata de temasya tradicionales en el Herme-
tismo, pero hay que comentaruna serie de cosasque tienen reía-
chin estrechacon el misticismo. El tratado X es el primero de los
hastaahora consideradosen el que se nos habla de una visión de
Dios lisa y llanamente.Es un problemacontrovertido si tal visión
se sitúa en estavida o del lado de allá de la muerte~, pero creemos
que la forma de hablar del tema está presuponiendoexperiencias
extáticasya en estavida.

La idea de la visión de Dios, que en el tratadoVII era una afir-
macióncasi tópica, aquíha pasadoa ser algo másvivo: ‘EirX~po~oa~

tILL&q, ¿L i~á-rap, ñjq &yaO9q Ka?. KaXX(oTflq 0¿aq Ka?. ¿XLyou bsiv
ftospácO1t ~soo 6 roO vofl &p0aX~6q óitó dj4 roiaúr~~ Otaq...
roóvavrlov txx¿qritsi Kat ¿iii rooourov, ttp’ ¿ioov Bóvara¡ 6 bov&-
~asvog 8t¿,aceai r~v tnaiopo~v x9~ vonri~c Xa~nrfl86vog~ ót,urépa

vkv yáp Aoriv ctg ró xa8ixváa0at,&~Xa~?jq 8k xal ir&ai~ dOava-
cias &v&nXccog, 5 i~q ol BVVÓjIEVOL itXtov ti &púoao0aí T94 Otaq
KaTaKoLLItcovtai ¶OXXÓKi; [8k] &itó roO oélfflToc LIS t1’¡V KaXX[-
or~v 8IpLV 4ntcp Oópav¿c Ka?. Kpóvog, ot fjjitr¿poí ‘npóyovot, ¿Vta-
TVXñKCZOLV... voy St g’rt &TOVOL4IEV ~tp<SqUy

6&~LV... róra y&p aótó

66 Las razonesde los que opinan que el texto se refiere, en primer lugar,
a la situación de más allá de la muertees doble. Por una partela afirmación
de estemismo tratadoX segúnla cual «somosdemasiadodébilesparaalcanzar
estavisión» y «es imposible que el alma sea divinizada en tanto que perma-
nece en el cuerpo humano» (párrafos5 y 6).

La otra razón es la coincidencia de este número 5 del tratado X con
Asclepius 11, línea 21 de la página 310 (N.-F. II, París, 1960), en atribuir la
experienciaa los antepasados.Y en Asciepius se alude a despuésde la muerte
con toda seguridad.
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8ipa¡. 8rav Ftnbkv irapt a&roO ~xnsatitatv. fj y&p yVCSOLq a¿roO Kat
Gata GtQ1I1~ tott Ka?. xarapyta aaa~v r~v ato0~oscov. 6 obra y&p
&XXo ti búvaraí voi~aaí 6 -roGro votlcaq o&ta dXXo tt ea&oaoeat
6 roGro Oaaa&

1xavoqobra itspl &XXov rtVóq &Kouoat obra ró cúyo-
Xov tá 0ú41« KtvflaaU iraccov y&p r¿3V Gcl3IiaTLK y a[a0i~ca&v ra xat
KLVi’jO¿COV tiTiXa~ó1xEvo5 &tpapat iTapLX&114JaV 8k 1r&vra róv voGv
Ka?. TT~V ~X~v qu~v &vaXáLntsi KQ?. &vtXKaL && roO ocSÉÁarog icczt
¿SXov aóróv a[q oóoíav varaP&XXaí. &Búvarov y&p. ¿~ ráKvov,
(pu)Q~v &lrOOaa!Oflvaí Av ocS~áarí &v0pcS’nou 0aaGa~4tvflq <tó> rOO
&ya0oO K&XXo5 «Tú nos has llenado> oh Padre,de la visión buena
y bellísima y poco ha faltado para que el ojo de mi intelecto no

hayaquedadodominadopor un temor reverencial,bajo la influencia
de tal visión.., esta visión ilumina y esto> tanto más, cuanto más
capazes el que puede recibir el influjo del esplendorinteligible.
Más aguda que el rayo solar para penetrar en nosotros es, sin
embargo, inofensiva y llena de toda innortalidad, (5) y los que
pueden alimentarseun poco más en esta visión, con frecuencia,
cayendo en estadode sueño y liberándosedel cuerpo,llegan a la
visión más bella, como sucedióa Urano y Cronos>nuestrosantepa-
sados.‘1 pero ahorasomos todavía demasiadodébiles para alcanzar
estavisión.., cuandotú no puedasdecir nadade ella> es sólo enton-
ces cuando la verás. Puesel conocimientoque se saca de ella es
silencio divino, inhibición de todos nuestrossentidos.(6) Y el que
la ha percibidouna vez ya no puedepercibir otra cosay no puede
oír hablar de ninguna otra cosa y. para decirlo todo, no puedeni
siquiera mover su cuerpo: pues perdiendo la concienciade toda
sensación,de todo movimiento corporal, permaneceen reposo; y,
habiendobañadoesta 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 así transforma al hombre entero en la Esencia. Pueses
imposible,hijo mío, que el alma que ha contempladola belleza del
bien sea divinizada mientras permaneceen un cuerpo de hombre».

Como se ve, la doctrina de nuestrotratado respectodel éxtasis
no es menos contradictoria que en relación con la antropología.
Pareceque la única forma de hacerla inteligible es suponerque
estetratado ha sido escrito por alguien que ha tenido experiencias
místicas, pero que,no teniendopotenciamental teológica suficiente
como paramodificar el cuadro intelectualdel Hermetismo,ha tenido



342 ANTONINO GONZÁLEZ BLANcO

que escribir amontonandodatosy, así, tomandoel tema de la divi-

nización en la otra vida, que era lo tradicional, le ha sumado la
descripciónde la experienciavivida> que,por otra parte,estabamuy
en consonanciacon las exigenciasintelectualesde la piedad hermé-
tica de dar culto por medio del entendimientoy del conocimiento
de la divinidad.

Pero si el éxtasis,que aquí por primera vez aparece,quedaalgo
desdibujadoal encuadrarloen las categoríasde la escatologíatra-

dicional, ésta no le interesa demasiadoal autor del tratado X. La
ha presentadopor completodesvaída.No pareceque intereselo que
hayamás allá de la vida presente.Nada hay notable, referentea la
escatología,en la parte primera del tratado.

En la parte segundalos párrafos 17 y 18 nos hablan de la divi-
nización del entendimiento humano desnudo. Este entendimiento
se separadel alma y va a identificarse con el Entendimientodel
Todo. Se convierteen Entendimiento.El almamalvadase reencarna,
pero siempreen otro cuerpo humano.La descripciónde las penas
de las almasmalvadasson las de las almasimplas en estavida.

Entre la vida santay la felicidad en el más allá de la muerte
hay una continuidad sin ruptura. El «yo’ profundo del hombre es
algo sobrehumano.Como se nos dice al final del párrafo 25: «El
hombre terrestrees un dios mortal, el dios celeste es un hombre
inmortal». En esta perspectiva la escatologíaes algo puramente
accidental.El hombrevive ya aquí anclado en la eternidad.

Todo esto estáindicando el momentoespiritual del tratado. Si lo
situamosen un estadiode la evolución del Hermetismo,quepudiera
ser la mitad del siglo ni, e imaginamosque, en ese momento, se
procedea una revisión existencialde la tradición o tradicionesreci-
bidas, bajo el influjo de las nuevasexperienciasy de la cultura
dualista y «demonológica.,que el humanismodel siglo u habría
tenido a raya y en cierto modo habría sofocado duranteun siglo,
estaremosen disposición de comprenderno pocos problemas del
Hermetismo.

El influjo oriental, que, al menos como género literario, habría
entradocon el Poimandres,se acentúaaquí y la antropologíaorien-
talizante se encuentrafortalecidacon los nuevos impulsos existen-
ciales, como se ve por las listas de vicios o pecados,que comete
el alma impía: «asesinatos,ultrajes,calumnias,violencias de toda
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clase, instrumentosde las injusticias humanas».En estalista vemos
una confirmaciónde la hipótesisapuntadade que el tratado perte-
necea una época de quiebra que, repetimos,muy bien pudieraser
la mitad del siglo nI 67

Tratado XI

Un tratado que valdría la pena analizar estilísticamente.Desde
luego, es el de estilo máspersonalde todo el Corpus. Entrecortado,
vibrante, dinámico, recuerdaen algún modo el estilo de nuestros
autoresconceptistasdel siglo xvíí o de Azorín, por ejemplo.

El autor tenía capacidadfilosófica, pero a vecesda la impresión
de dejarsellevar por su fantasíay pensarmás con imágenesque con
ideas abstractas; sin embargo, las imágenesno le dominan hasta
el punto de desviarle de su ruta filosófica y, por ello, desde las
imágenesvuelve siempre a su camino.

No es aquí> empero,el tema del estilo el quenos preocupa.Nos

fijamos preferentementeen el contenido,y en su contenido encon-
tramos,en primer lugar, un monoteísmototal que se ve, por ejem-
Pío> en la serie de argumentoscon los que demuestraque hay un
solo creador(9).

Tal monoteísmoestá concebidoen las categoríasdel siglo nr, y
el dios, que es el generadorde todo bien, jefe y conductordel buen
ordenenterode los sietecielos, es el Sol (7 con la nota 24).

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

El Dios lejano de la filosofía o de la teologíaabstractano es el
de nuestro tratado. Aquí el Dios está cerca, casi diríamos que se

sientey que se puedetocar. Todo está lleno de Dios (5, línea 13).
<Esto es la vida, querido, esto es lo bello, esto es el bien, esto es
Dios. (13 final)

67 El concepto de gnosis, en este tratado, quedamarcado por su relación
con el éxtasis. La gnosis acentúaaquí su carácterde «visión’ intelectual, su
carácter de camino que conduceal éxtasis. Es una gnosis mística y no ya
apocalíptica,como era la del tratado Y, es decir un conocimientorevelado
del cielo que enseñael camino del ascensoescatológico.
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Dios, pues, está en toda clase de operación que se ve o que
existe, pero hay un sentido de mediación(6, 7 ss.).

El pensamientodel autor, a pesar de su altura intelectual, se
mueve en un mundoque vuelve a ser primitivo de nuevo, al menos
en cierta medida.Por ejemplo,en el párrafo 8, dice que todo está
lleno de alma, ya que, para el autor, el ser movido o el moverse
simplementeindica que hay un alma por debajo. En el párrafo 4 se
nos dice: «Y todo estegran cuerpo, en el que se encuentranconte-
nidos todos los cuerpos,un alma llena de intelecto y de Dios lo
coima 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 sí misma> mientras que abajo en la tierra produce las
variacionesdel devenir». Si la idea es platónica, el desarrollo es
tardío y la visión del mundoque nos ofrece, repetimos,estállena
de primitivismo

Si atendemosa los trabajosde Zielinski, que nos dan resumidos
Nock-Festugiére”,el tratado XI sería posterior al XII, que a su

vez seríaposterioral X. Habiendoconcluidopara el X una datación
tardía, ésta se impone a fortiori para el XI, dataciónque va muy
de acuedocon todas las característicasque vamos señalandoen las
líneas que preceden.

La escatologíadel tratadoXI es semejantea la del X. La muerte
no es más que la ruptura de la unión de los elementos.El mundo
es imagende la eternidad.Nada perece.La ley de la entropiaestá
aquí perfectamenteformulada, con el matiz de que, en nuestro
texto, la energía subyacentees la divinidad y es en ella donde se
disuelve lo que cambia: la vida se disipa en lo invisible. También
aquí constatamosque la escatologíapalidece en confrontacióncon
un clima extático que domina el horizonte.

Referente al misticismo extático el tratado XI nos ofrece un
pasaje importante: XI, 20. Tan importante que es el único que
Festugiérecita como ejemplo de místicapor extraversión~. El texto
dice así: oovaú~~oovoaaoróv n~ &~arp~5rq iay¿0at. iravróg ocbua-
ro~ ¿K1tfl8~cag, Ka?. x&vra ~<p6vov fnrapápa~ AtcSv yavoO, xa?.

68 It-It, Hernias Trísniégiste Y, ParIs, 1960, 171-173.
69 A. .1. Festugiére,La révétation d’Herm&s Trismégiste1V, Paris, 2934, 142 ss.
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Votjcatt róv 8a6v: «crece con magnitud sin medida, liberándotede
todo cuerpo, elévate por encima de todo tiempo y conviértete en
Ajon y comprenderása Dios».

El autor está estudiandola naturalezade la relación entre Dios

y las cosasy, para explicar cómo todo estáen Dios, no como en un
lugar, emplea el ejemplo del entendimiento que puede llegar a
todas las cosas, aunque esténpor encima de la bóveda del cielo.
A partir de estaanalogíase estableceel argumentode nuestrocono-
cimiento de Dios: para comprendera Dios hay que hacemosiguales
a Dios, hay que crecer,hay que llegar a ser Aion.

En el párrafo 21 tenemos la afirmación de que Dios vendrá a
nuestro encuentro,se ofreceráa nuestravista, incluso en el tiempo
y hora en el que no se lo espera,puesnadaexiste que no seaDios.

Para medir la dimensiónmística del presentetratado, quizá el
mejor medio sea comparar el texto transcrito con el pasaje del
tratado V que comentamosoportunamente.Allí la visión cósmica
de tipo místico se presentabacomo un desideratuni en esta vida,
aquí es una orden: se presuponela posibilidad.Más aún: la facili-
dad, ya que Dios saldrá a nuestro encuentro.No creemos que el
tratadoXI nos refiera ningunaexperiencia,pero ciertamentenos da
una teologíade una místicaextática que,de hecho, se está viviendo
en esaépoca~.

Tratado XII

Un tratado de laboriosaexégesis.Su misma estructuraes difícil
de precisary da la impresión de ser una pieza compuesta7•

70 En este tratado el clima «gnóstico» se puede decir que ha desaparecido.
Estamosante algo completamentedistinto, La palabra gnosis no apareceni
una sola vez. En cambio adquiereimportanciael verbo OsáoaoOarver. Tam-
bién se habla mucho del comprender, pero es una comprensiónque va más
cerca de la fe teológica que de cualquier tipo de conocimiento gnóstico o
místico. No en vano situamos este tratado como el último del período que
tratamos de estudiar ahora. Relacionadocon el tema de la mística como
hemosvisto, su mundo ya estáen otras bases.

71 Ambos tratadosversansobre el ascensohacia Dios pero en XIII tenemos
un planteamientonuevo: la regeneraciónocupael lugar que en el Poimandres
ocupabala visión de despuésde la muerte. Además, en XIII, 15 se cita a
Pobnandres,lo que suponeposterioridad.Y hay una serie de cambiossignifi-
cativose indicadoresde distinto mundo: Dios es llamado«Padre»,pero muchas
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Tiene rasgosde tardío. Aparte de la relación entre los tratados
X, XI, XII, ya señaladaantes> los crímenesa que se hace alusión
en los párrafos4 y 5 nos descubrenuna épocade quiebra.La doc-
trina de las «energías»,que también se vuelve predominanteen los
tratadostardíos. El desarrollo de la doctrina sobre la fatalidad.

Respectoa la escatología,hay que notar que «el alma es guiada
hacia el coro de los diosesy de los bienaventurados>.Da la impre-
sión de dominar una escatologíade visión de Dios futurista al modo
como la veíamosen el Poimaudres.

Es difícil hablarde misticismo en el tratado XII, ya que preci-
samentepor la poca personalidaddel compilador hay un predomi-
nio del popularismo. Es importante el párrafo 19: «Todo viviente
es inmortal por el entendimiento; pero el más inmortal de todos
es el hombre,porque es capazde recibir a Dios y entrar en unión
con Dios». Es cierto que al explicar estaunión con Dios el autor
concreta su pensamientoenumerandosueños,oráculos, etc., pero
estasexplicacionespuedensersecundarias,ya que acto seguidosube
de nuevoa la tesis: «Dios todo lo rodeay todo lo penetra,ya que
es energíay poder. Y no es difícil concebira Dios, hijo mío».

menos veces, y aquí en relación con un contexto cultual o pseudocultual
(párrafos 18, 21 [21, 22>. En los contextospuramentefilosóficos o meramente
enunciativos se emplea el nombre de Dios o el de Uno y Todo. También ha
cambiadola sensibilidad respectoa vicios y virtudes. Hay en C. FI. XIII una
enumeraciónde los doceverdugosque castigan al alma. Si los comparamos
con los siete vicios que aparecíanen C. II. 1, nos encontramoscon que aquí
aparecenla incontinencia,la injusticia, el engaño, el fraude, la cólera además
de los que aparecíanallí. Y estos vicios añadidossuponen, sin duda, una
moral más atentaa un mundo social duro. El acentoha sido trasladadode la
subjetividad a tensionesobjetivas.

Una cosa tienen en común ambos tratados: la concepcióndel <yo’ como
dominado por potenciaso por vicios que lo manejancomo desde fuera. Pero,
aun en esto,hay un avancede C. II. 1 a C. FI. XIII. Allí eran siete los vicios,
aqul son doce. Allí eran siete las potencias, aquí son diez. Es claro que el
hombre se sienteagarradopor el destino y sus fuerzasen mayor medidaque
lo estabaen el Pobnandres.

La evolución que va de uno a otro de los tratadosha seguidoun camino
influenciadopor las religiones mistéricas.El tema del silencio y la disciplina
del «arcano’ estáen C. FI. XIII de una manera msistente (párrafos2, 8, 14.
16, 22).
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Tratado XIII

Hace referenciaal Poimandres(párrafo 15), pero la doctrina de
este tratado ha sido aquí cambiadaradicalmente.Son tratadosque
no pueden ser contemporáneos.En el tratado 1 se trataba del
ascensodel alma a Dios despuésde la muerte,en el XIII se trata
de la regeneración.Qué sea la regeneracióny cuál su relación con
el éxtasisy con la escatología,es un punto que nos interesamucho

aclarar.
No vamos a repetir aquí una descripcióny un análisis del capi-

tulo o tratadoXIII, que ya estáhecho72• Pero sí que queremospun-
tualizar las conclusiones que de tal análisis saca Festugiére~ y
aclararasí una cuestión que los autoresno suelenni siquiera plan-
tearse con mucha frecuencia.

No hay duda de que el tratadoXIII es un tratado místico, pero
¿dequé tipo es esta mística? A Jo largo de la historia de] misticis-
mo7~ se han dado múltiples realizacionesexistencialesde lo que se
llama con un mismo término «místico».Hay una místicadionisíaca,
una mística pitagórica, una mística cristiana> una mística paulina,
una mística neoplatónica>etc., por citar sólo algunos ejemplos.En
todas las místicashay un común denominadorque podríamossituar

en el sentimientoque el agraciadotiene de ser sujetoreceptordel
don de Dios, pero usarel término «místico» como si fuera univoco
es un graveerror.

~ A. J. Festugkre,La révélationd’Herm¿sTrismégisteIV, Paris,1960 200-257.
~ Dice Festugiéreen la pág. 206 del pasaje citado: «Al comienzo del tra-

tado XIII, 1, el discípulo se apoyabaen la declaraciónde Hermesde conceder
la regeneraciónbajo ciertas condiciones.Lo mismo ocurre en XIII, ¡5. Según
el oráculo de Poimandressobre la ogédada.es decir según 1, 26. el hombre
espiritual, una vez llegado al cielo, debe oír cantar a las Potencias:Hermes
ha prometido, pues, a Tat que oiría este himno una vez que hubierallegado
a la ogdóadau octavo cielo. El deseode Tat implica un deseo de salir del
cuerpo, por la muerte o por un éxtasis semejantea la muerte. De donde la
respuestade Hermes: el cielo de Tat es razonable.Ahora ya puede salir del
cuerpo puesto que ha sido purificado y renovadopor las Potencias..El sub-
rayado es nuestro y es a esa interpretaciónque hace Festugiére,a lo que
queremosponer sordina o precisarcon un poco más de matización.

74 Para la historia del misticismo dr., entreotros, H. Leisegang,¿lcr FleU(ge
Geist, Darmstadt,1967, 237 ss.; R. Arnou, 1. Lemaitre, 3. Danielou, It Roques,
«Contemplation’,Liictionnaire de SpirítuaUté II, ParIs, 1953, 1716-1911; E. Des
Places, ‘Extase’, ibid., IV, Parls 1960, 2059-2067.
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El misticismo de nuestro tratado se ha calificado de misticismo
gnóstico, pero en el gnosticismoestricto hay una mayor exaltación
del hombre, que la que tenemos aquí. El gnóstico recibe, sí, la
gnosis, pero tal recepciónle exalta como hombre y no le confiere
la regeneraciónprecisamente.Algo de eso veíamosal estudiar el
tratadoIV. Es cierto que aparecela palabra gnosisen el párrafo 18,
pero esto no bastapara encuadraral tratado entre el gnosticismo
estricto por la razón indicada.

De éxtasis en sentido estricto no hay ni palabra en nuestro tra-
tado. Por eso difícilmente se puedehablar de misticismo extático-
intuitivo. No hay ni alusiones expresasni descripcionesde fenó-
menos que tenganque ver con el éxtasis.

Que la regeneraciónse da en esta vida, parececlaro. Pero se
da en estavida no como un punto final, sino como un punto de par-
tida. Una vez conseguidala regeneración,surge el deseode ofrecer
una alabanzaa Dios. Sin duda con la esperanzade alcanzara ese
Dios en la situación de despuésde la muerte,aunqueen estepunto
no se hace hincapié.

En esta situación y por el tenor del capítulo no creo que se
puedahablarde un misticismo «litúrgico», porqueno hay unalitur-
gia en sentido propio, pero hay que reconocer que la liturgia no
está muy lejos de este planteamiento.Bastarácon que la religión
pierda fuerza espiritual o intelectual y predomineun poco más el
sentidomágico de las cosasy de los ritos para que puedasurgir una
liturgia. Los presupuestosteóricos no necesitaráncambiar mucho.

Podríamoscalificar el misticismo del tratado XIII como misti-
cismo «pietista». Y con este término estamoshaciendoalusión a
todo un movimiento que dominó la teología protestanteen el si-
glo XVIII y que en el campo católico tuvo y tiene amplios sectores
de representantesen el aspectode la piedadpos-tridentina. El fiel
reza y, en la oración, Dios se le comunica no precisamentepor
visionesextáticas,sino de otro modo. Y estacomunicación,en deter-
minadas circunstanciasy condiciones, regeneraal creyenteconvír-
tiéndole en un hombrenuevo.

Es curioso constatarque una religión que se nos presentaen el
Poi,nandrescomo algo que el hombre tiene que realizar y que en
el tratado IV se nos presentacomo una glorificación del hombre,
al pareceren su existir natural, si bien ayudadopor los dones de
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Dios, ahora en el tratadoXIII la veamosformulada con categorías
de receptividadtransformante.Y estaevolución humanísticade más
a menos en el campo de la piedad quizá no fuera desacertadoel
verla formulada como una transición gradual del colit qui nouit
del tratado 1 a un nouit qui colit del tratado XIII y posteriores.

No hay duda de que, lo mismo que apuntábamosa propósito
del tratado XI, también el tratado XIII suponeuna historia en la
que hay que encuadrarlopara poderlo comprender.Suponeunas
experienciasmísticas y todo un cambio social, al que ya hemos
aludido arriban.

Hay un último punto que queremosdestacar.Si profundizamos
más en nuestro intento de descubrirrelacionesdel tratado con la
situación histórica,ya vimos en los estudiosde Zielinski la posible
relación entre C. II. XIII y XII y cómo, para el autor de XIII, el
otro tratado es apócrifo. Esta referencia nos puede descubrir ten-
sión dentro del Hermetismo.En efecto, los tratadosX-XII tienen
caracterescomunesy se puede decir que son filosóficos, con ifio-
sofía más abstracta.En ellos el mundoquedalejos, los problemas
no parecen ser vitales a ningún nivel. El misticismo es más bien
un desideratum que una realidad y. cuando se da, como en tra-

tado X, no encaja fácilmenteen la ideología recibida.No así en el
tratado XIII, en el que, aun sin haber éxtasis ni cosasparecidas,
el clima es pietista y místico en toda la enseñanza.¿Se podría
concluir que existieron dentro del Hermetismo tensiones,dándose
ramasmás intelectuales,que pudieronhaberdadoorigen a tratados
como X-XII y otras más piadosaso culturalesa las que habríaque
atribuir los tratados1,1V, XIII?

A propósito de XIII, 2: «Me dices, oh Padre,un enigma y no
hablascomo un padre habla a su hijo», nota Cumont que en todo
este pasajeaparecela persistenciade la antigua concepciónsacer-
dotal hereditaria: el hijo puedesucederal padrey aprenderde él
verdadessecretas.De admitir esta sugerencia,se podría hablar de
una rama <sacerdotal»dentro del Hermetismo,si bien se trataría
de un sacerdociopeculiar,ya que, como vimos al comentarel tra-
tado IV, el culto es traducido a unos conceptosespiritualistas que
nada tienen que ver con la noción ordinaria de sacerdocioy de

75 Cfr. nota 71.
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culto helenísticos.Quizá se pudieraaclararel aspectoéstepor com-
paración con los círculos cristianos primitivos, cuyo culto era pre-

ferentemente espiritual, en el que había jefes, pero rehusaban
llamarse sacerdotesy, sin embargo,eran comunidadesverdadera-
mente cultuales.

En resumen:hemos visto estaserie de tratados«gnóstico-místi-
cos». No hay demasiadonúmero de pasajesen los que podamos
constatar fenómenos extáticos, pero sí que estamos frente a un
período místico de la religión hermética,un período que se nos
presenta como un estadio posterior en el tiempo a los períodos
analizados en apartadosanteriores y supone una situación social
distinta. Sólo a esteperíodo se podría aplicar el análisis que hace
Nilsson en su historia de la religión griega. Sólo en la teología de
los tratadosconsideradosaquí hay experienciasmísticas de base.
Y aun dentro de estos tratados constatamostendenciasa sistema-
tizar la vida espiritual por maneramás estableque la dependencia
de fenómenoseventuales,como seríanlos fenómenosextáticos.

7. LA ULTERIOR EVOLUCIóN DEL HERMETISMO

Para estudiarla evolución ulterior del Hermetismoencontramos

dificultades insuperables:hay muchos menos documentosque para
los períodosanteriores.Fundamentalmente,contamoscon los trata-
dos IX, XVI-XVIII, con la traducción latina del Asciepius y con
los fragmentos.De todos estos documentos,el más importante es
el Asciepius latino, ya que es el único que contienetoda una doc-
trina sobre los puntosque estamosconsiderando.Pero encierra un
problema,y es quees una traducción.Del original no tenemosmás
que leves fragmentos.Es probableque estecarácterde traducción
hayaque explicarlo no como muestrade la fuerza expansivade la
religión hermética,sino como muestra de la cultura filosófico-reli-
giosa de una época de cierto renacimientocultural, y en tal caso
el Asclepiusen su versión latina tendría mucho en común con los
fragmentosreunidospor Estobeo: todosseríanexponentesdel modo
como utilizaron los hombres del Bajo Imperio los despojos del
Hermetismo; del modo como lo utilizaron y de la comprensiónque
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dc él tuvieron. Naturalmenteque esto ya no seriael Hermetismo,
pero nuestro estudio no tiene más remedio que limitarse a sus
fuentes de información. Por ello este apartado podría tituiarse:
NuEsTRosÚLTIMOS PUNTOS DE CONTACTO CON EL HERMETISMO SABIO DE LA

ANTIGVEDAD.

Asclepiustatino

Vamos a ahorramostodos los datosreferentesa descripcióndel
documento,relación con el resto de la literatura herméticay carác-
ter optimista del mismo~

Podemosañadir a los datos que dan Nock-Festugiérealgunos
otros que confinnanel caráctertardío del escrito, aun en su edición
original: apareceel tema del .silencio’ (párrafos 1, 32, 41), que
veíamosen C. H. XIII. El amor, que en C. H. 1, 18 se nos presen-
tabacomo causade la muerte,aquí aparecedivinizado. El clima ha
cambiado: nos hallamos ante una antropologíadistinta en la que
hay más fuerzasdivinizadas.El cielo desempeñaen Ascl. 3 el mismo
papel que el sol desempeñaen C. il. XVI, con lo que notamosel
caráctertrascendentede la teología. Hay tendenciaa perderseen
exilcaciones pseudo-cientificas,que salen de la línea concreta del
Hermetismoque hastaahoraconocíamos,por ej.. en el párrafo 33,
dondesetocaun asuntoque volveremosaencontraren los extractos
de Estobeo.Hay otros temas que aparecenen tratadostardíos,como
es el C. H. XVI, por ej., el tema de las estatuas.Se profesa una
manifiestaaversióna las ciencias<párrafo 13). El hombrese glorifica
por la piedadqueda el conocimiento: nouit qul cotit (párrafos13-14).

Lo que nos interesa,sobre todo, es estudiar cómo aparece la

escatologíay cómo apareceel misticismo. Es el elemento clave de
nuestro estudio, y junto con la interpretacióndel Poimandresson
los dos elementosque han ofuscado la investigación. Dependede
la interpretaciónde los dos documentosel que nuestravisión del
problemase acepteo se rechace.Ya dijimos queel Poimandresera,
a nuestrojuicio, un documentoapocalípticoen el que no hay éxtasis
y la visión de Dios se sitúa en la vida de despuésde la muerte.Del
Asclepius afirmamos también que no contiene narración de expe-

76 Cfr. la magnífica introducción, que A. 1>. Nock ha puesto al tratado en
la edición Nock-FestugiéreII, ParIs, 1960, pp. 259-295, sobretodo lasPp. 284-290.
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riencias extáticasy que la visión de Dios se sitúa despuésde la
muerte, si bien aquí ya no estamosanteun documentodel tipo del
Poimandres> apocalíptico en su conjunto, sino de un compendium
de teología hermética,aunque en él se contenga un apocalipsis
(párrafos 24-27). No hace falta insistir en el hechode que, a pesar
de esta coincidenciade estructuraideológica, ambos tratadosper-
tenecena épocasdistintas.Esto creemosque va quedandosuficien-
tementeclaro a lo largo de todo nuestro estudio.

Los dos únicos pasajesque podríanentrar en cuestióna la hora
de hablarde éxtasis sonlos párrafos32 y 41, y es a ellos a los que
los autoresacudenen estetema.

El párrafo 32 no puedetratar de una visión beatífica aquí en la
vida presente,porque precisamentela visión de la divinidad> en el
texto latino, estápuestaen futuro’~ y el carácterde la luz que Dios
concedeno es claro ni por el texto ni por el contexto78

77 La traducciónde la edición Nock-Festugiéreinterpretael texto en el sen-
tido de éxtasisy un texto quedice: sed tibí, deussu.nme,gratias ego, gui me
uldendeediuinitatis luminastí luinine (N.-F. II, 341, líneas20-21).. haec autem
intentio peruidentis tantis angustissimaest nobis, latissima ucro, cum uiderit,
¡clicitate conscientiae(N.-F. II, 342, 8-10) lo traduce: .Mais c’est á toi, Dieu
Trés-Jzlaut,queje rends gráces, toi qui m’as illuininé de la lumiére qul consiste
dans la vue de la divinté... Sans doute, lorsqu’il s’agit de contempler des
ohjets si hauts,notre puissancede vision est-elle resserréeen des limites trés
¿troites:mais immense,quandelle a vtA, est la félicité de láme connaissante’.

Es fácil comprobarla dosis de arbitrariedadde estatraducción. En efecto:
uidendaees una forma verbal en -ndus y a partir de los siglos u-rl después
de Cristo esasformas tienen el valor de participio de futuro pasivo (Emout-
Thomas, Sintase latine, París, 1953, 287). Ahora bien, si el sentido es futuro,
es que la visión de la divinidad aún no ha llegado. La luz en cuestión será
la fe, la graciao cualquierotra prenda,pero no la visión.

cum ulderil: En principio la forma puede ser de futuro perfecto o de
pretérito perfecto de subjuntivo, pero en el bajo latín ambos tiempos se
confunden.Si suponemosque es futuro perfecto,éste puedeexpresarla simul-
taneidad con la oración principal, si es que va formandoparte de la subor-
dinada,pero en tal casola oración principal va en futuro. No se ha respetado
estacondición en la traducción citada, donde se ha dado al futuro perfecto
valor de simultaneidad,poniendoen presentela oración principal, que es una
oraciónnominal.

Si suponemosque es pretérito perfecto de subjuntivo, una de dos: o la
partícula cuni tiene valor temporal causaly en taJ caso el sentido de la frase
seríaque las almasde los creyentesson todasplenamentefelices porque han
visto, cosa que nadie admitida con el texto latino a la vista, o la partícula
cm,, tiene sentido únicamentetemporal. En este último caso, la oraciónprin-
cipal tiene que tener sentido futuro.

78 F. 1-1. ¡(bm, Die Lichtterminologie bel PhUon von .41e.xandrienund ¡ti den
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De la plegaria final conservamosel texto griego original, al me-
nos en parte, pero ni el texto original ni su traducción latina nos
permitendeducirningún tipo de visión extática.A lo más que llega-
mos es a una visión de Dios al modo de la que constatábamosen
(2. H. XIII, de tipo de misticismo pietista. Se habla de gnosisy de
«luz’ y se dice gaudemus,quod te nobis ostenderistotum, pero la
comprensiónde estos conceptosno quedaespecificaday si que se
nota la tensiónescatológicaque se da aun en las frasesmás apa-
rentementemísticas, ya que> por ej.. a continuación de la frase
arriba transcrita se añade: gaudemus,quod nos in corporibus sitos
aeternitati fueris consecrare dignatus. En una palabra,el misticis-

mo de la plegariafinal del Asclepiustodo lo máses del tipo de (2. H.

XIII, pero de éxtasisni palabra.
Por el contrario, si atendemosa la escatología,las cosasen el

Aseleplus presentanya marcadasdiferencias respectoal grupo de
tratadosque consideramosen el apartadoanterior, en el que veía-
mos que la escatologíaprácticamenteno era operante.En el Ascle-
plus el premio o el castigopor nuestrasobrasse sitúa despuésde
la muerte.

Segúnel párrafo 11, los que hayancultivado el ordendel mundo
por un trabajo bien ordenadoseránliberadosde la naturalezamor-
tal y Dios los conducirá, puros y santos,a la condición normal de
la parte superior del hombre, que es divina. En cambio, los que
han llevado vida indigna tendránque padecerel que sus almas
pasen al cuerpo de seresinferiores~ Y el tema continúa en el

párrafo 12.
Segúnel párrafo 28, hay un castigoeterno que va a consistir en

tormentos. Y se establecenunos criterios jurídicos de proporción
entre acción malvada y castigo. La escatología,pues, tiene una
dimensiónpor sí misma y para si misma, que hastase sensibiiza
con descripcionesde cómo será el terrible castigo.

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

79 La doctrina de la metempsicosises aludida también en tratados ante-
flores, p. e. el tratadoX, donde, en los párrafos 19-20, parece que se negaba
y, en cambio, en el párrafo 8 parece que se afirmaba; pero lo peculiar del
Asclepius es el peso que alcanzatodo el conjunto de la doctrina escatológica.

‘¿—23
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El párrafo 29 continúael tema,tratandode los buenos.Es menos
espectacularel tratamiento, pero una cosa queda clara, y es que
toda la espiritualidad contenidaen el Asclepius, a pesar de dar
muchaimportanciaa una vida de fe y de gnosis aquí en la tierra,
está volcada hacia la vida de despuésde la muerte. Lo mismo
vimos comentandolos párrafos32 y 41.

Con todos estos datos, el tratar de asimilar la doctrina del pre-
senteescrito con la de los tratadosdel apartadoanterior es, cree-
mos, hacer violencia a los textos. El Aseleplus aparececomo un
estadio ulterior en la evolución de la doctrina.

Tratado IX

Tratado tardío, continuadordel Asclepiushastael punto de que
aún la unidad de autor no está excluida, aunque tampocose un-

ponga~.

Contiene todos los rasgosde épocatardía y en la lista de vicios
que apareceen los párrafos 3-5 se puede ver toda una alusión a
una situación social catastrófica: adulterios, asesinatos,crueldad
para con los parientes,sacrilegios,actosde impiedad,suicidios por
ahorcamientoo por arrojarsea los precipicios,etc.

De escatologíano hay nadaque notar y de misticismo tampoco,
al menospor lo que a éxtasisse refiere. Se dice que: «la piedades
el conocimiento de Dios, y el que ha aprendidoa conocera Dios,
lleno de toda clase de bienes, recibe de Dios sus mismas intelec-

ciones». Pero esta frase no es más que la constataciónde que hay
hombrescon fe y otros sin ella y una afirmación del influjo de Dios,
doctrina en la que los tratadostardíos abundan,así como también
en el tema del influjo de los demonios.

Tratados XVI-XVIII

Son tratados tardíos, como la crítica reconoce unánimemente,

entreotras razonesdel tipo de las apuntadassobre otros tratados
tardíos,por el tema de los reyes que se toca en los tres tratados,

~ONock.Festugiére,Herme~s Trismégiste II, París, 19W, 285 ss.
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de forma que el único modo de comprenderel Sitz ini Leben es
situarlos en la épocade la tetrarquía.

Son tratadosque tienen gran valor para estudiar la populariza-
ción del Hermetismo,al dar cabida a temas que, en otras épocas,
no habían entrado y que tienen aspecto más propiamente local,
pero, como ni de escatologíani de misticismo hay apenasnada,
omitimos el dedicarlesmás atención.

Los fragmentosde Estobeo

Tampocovamos a detenernosen una consideracióndetalladade
este grupo de escritos. En general presentantambién éstos los ras-
gos de documentostardíos: teología solar; demonología; novelas
metafísicas; alusionesa situaciones sociales difíciles; monoteísmo
contagiadopor demonismo; falta de rigor metafísicocon un pen-
samientomás bien físico o descriptivo; una especiede humanismo
nuevo con distintas coordenadasque las del griego clásico: amor,
inserción en el mundo, optimismo...; un particular realce de la
acción de Dios continua,que representauna vuelta al primitivismo
de las concepciones;el tema del silencio para los iniciados en rela-
ción con sus doctrinas y creencias,etc.

No es que en cada uno de los fragmentosaparezcatodo esto,
pero las característicasseñaladasvienen a ser como la descripción
del clima en el que han crecido los escritosen cuestión.

Notamos también un predominio de cuestionesque, a primera
vista, puedenparecer científicas o filosóficas, sobre todo de antro-
pología, pero esto, sin duda, se debe a la afición intelectual del
recopilador. Cuando Estobeo,hacia el año 500, en sus lecturasojeó
los libros del Hermetismo,fue recogiendoaquellos pasajesque a él
más le gustaron,seguramenteen razón de afinidad intelectual con
las ideas propias. Esto podría explicar el que, si Estobeono tenfa
mucha estima a los fenómenosextáticos, no los hubiese recogido;
pero, si nos damos cuenta de que los documentosde los que él
copia son másbien tardíosy en los documentostardíos queconser-
vamos independientementeno hay tampocoun planteamiento de
la visión de Dios en esta vida en medio del éxtasis, sino que se
encuentradesplazadaa la situación de despuésde la muerte, pode-
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mos concluir que en la evolución del Hermetismosabio, a partir
de un cierto momento, el éxtasis no es un fenómenoque se dé> de
maneradigna de hacersenotar, ni estáen el centrode la atención
teológica. El pensamientoreligioso seva orientandohacia una espe-
cie de pseudocienciay alejándosecada vez más de la experiencia
de cada día y, en el punto que estudiamos,ocupándosecon mayor
interés cadavez de cuestionesde ultratumba,que es dondese verá
a Dios cara a cara, o de cuestionesde tipo más o menos mágico

o imaginativo.
La visión de Dios despuésde la muertepareceestar contenida

en fragmento VI, 18-19. La línea de desarrollo, que pudiéramos
llamar «animista»a base de doctrina de reencamación,la encon-

tramosen el XXIII, 24-28 y 3342, pero la reencarnaciánsólo se da
para las almas malvadas,la de los hombresbuenosse suponeque
no sucederá,sino que irán a participar de la divinidad.

El resto de los fragmentos

Cada uno refleja las preocupacionesintelectualesdel autor que
nos lo ha conservado.Como no son extractoslargos, no podemos
juzgar de su carácter.En conjunto quizápodamosdecir que tienen
relación con el Hermetismosabio en su épocade mayor esplendor.
Quizá se debaesto a la épocarelativamentetempranaen que vivie-
ron los autoresque nos los han conservado,en la cual eran ésas
las característicasde los documentosen circulación. Entre Tertu-
liano y Estobeomediantrescientosañosy entreLactandoy Estobeo

casi doscientos.
Únicamente el fragmento de Jámblico habla de la facultad de

ver a Dios, pero, en la opinión de Scott,pareceque hay queatribuir
al mismo Jámblico la partemás interesantedel extracto y el pasaje
estrictamenteherméticono diría más que «el alma dotada de la
facultad de ver a Dios». Nada más puede iluminar nuestropro-
blema y por eso no nos detenemosen ellos.
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8. Vísídw DE CONJUNTO DEL HEn&EnsMo

Comencemospor trazar un cuadro en el que, de una manera
gráfica, sinteticemosa la vez la época de composiciónde los dis-
tintos tratadosy el carácterde los mismos,poniendoen unacolumna
los de carácter más marcadamentecultural-dualista y en otra los
de aspectomás filosófico:

Tratados
Siglos cultuales-dualistas Tratadosfiosd ficas

1 1, VII III II

VIII
II IV, XIV

VI y
III X XII

XIII XI

IV Asclepius

IX
XVI-XVIII

Con el cuadro precedentea la vista, que viene a ser el resumen
de todo nuestrotrabajo, ya podemosplegarvelasy tratar de recons-

truir con la imaginaciónuna historia del Hermetismo.Decimos con
la imaginación porque, evidentemente,tenemosque suplir muchos
datos que no poseemos;pero no es una reconstrucciónfantástica
la que pretendemos:los elementosqueposeemosno son meteoritos
caídosdel cielo, sino que debenencajaren algún esquemareligioso

y social y es este esquemael que queremostrazar en función de
los datos que poseemos.
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Sabemosque el Hermetismo popular existía ya por lo menos
en el siglo íí antesde nuestraera. Es dadopensarque tal religión
popular tuvo un momentoen el que vio surgir en su seno hombres
con preocupaciónintelectual,que trataron de dar un cuerpo intelec-
tual a su fe.

Sin duda, esos hombresconocíanla teología de los grupos reli-
giosos que por entoncespululaban en Egipto, muy en particular de
los judíos, y sabíanque,en situacionessemejantesa la que estaban
viviendo ellos, los judíos empleabanpara sus libros teológicos el
género apocalíptico. Tal género se acomodabaperfectamentea lo
que ellos pretendían,y lo emplearonsin vacilar. Así surgió el Poi-
inandres, en el que el Hermetismo se dignificaba y pregonabasu
fuerzamisionera llamando a todos los hombresa la conversión.

Es probable que no fuera éste el único camino, ni su autor el
único hombre que intentó la empresa.El momentoera de cultura
crecientey simultáneamentesurgieronotros tratadosque intentaban
lo mismo, pero a nivel más científico y filosófico. Éstos, más en
contactocon la filosofía griega,nos dieron una visión de su mundo
espiritual más eptimista; aquéllos, más llenos de piedad y, por
tanto, más radica~es y bajo el influjo de sus fuentes, en las que
se inspiraron para elaborar su apocalíptica, escribieron con ul.
matiz más dualista y másespiritual-religioso.De ahí esa doble linea
que se puededistinguir en los tratadosdel Corpus.

En este primer momento de esplendor,los autores parten casi
de cero culturalmentey si enriquecensus aportacionescon su con-
sideración de otros mundos, como pueden ser el judío-oriental y
el griego, tambiéndejan entrar en sus libros elementosde su propio
mundo. Así se explica un cierto primitivismo de concepciones,que
constatamosen los tratados que hemos atribuido a este primer

periodo y que veremosrenacercuando,un par de siglos más tarde,
la sociedady con ella los autoresherméticospierdansu vigor inte-
lectual.

En esteprimer períodode florecimiento, el Hermetismoes una
religión volcada hacia la vida de despuésde la muerte y no sq
puede hablar, en él, de éxtasis.

Con la épocaantoninianala sociedadvive la épocade oro de la
cultura urbana. El orgullo intelectual y social de unos hombres
satisfechos de vivir y contentos de sus realizacionesespirituales
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marcala espiritualidady el hermetistase siente «conocedor»y pone
su gloria en el «conocimiento»distinguiéndosebien y exaltándose
por encima de aquellos que «no conocen».Es la época «gnóstica»
del Hermetismo,cuyo espécimenmás excelsolo tenemosen el tra-
tado IV. La escatologíadeja de ser un centro de atención,pero el
éxtasis aún no ha entradoen la vida del Hermetismocomo la forma
ideal de vida religiosa.

Con el final del siglo u la situaciónsocial comienzaa trastornarse

gravementey es en estaépoca,que dura hastacomienzosdel último
cuarto del siglo ííi, cuando vemos surgir los tratados que, o bien
nos hablan de éxtasis,o bien presentanuna 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
podría decir «visionariamente»y, en tomo a este Dios que se comu-
nica, es dondeel hermetistacentraahora su interésy su atención.
Hay una grantensión de piedad que influye poderosamenteen todas
las produccionesdel Hermetismodel momento.

Esa tensión se constataal comprobar incluso ciertas polémicas
en el interior de la secta. Veíamos que el autor del tratado XIII
consideraba,al parecer,apócrifo al tratado XII. Es probable que,
como suele sucederen momentosde crisis, los autoresmás atados
a la tradición, que, como aquí parece, suelen pertenecera castas
sacerdotales,ataquena autoresque admiten más innovacionesdoc-
trinales o pastorales.

La cultura del Imperio padecelas consecuenciasde esta época
de dureza. No hay hombresformadosy el pensamientose doblega,
humilde, a las presiones sociológicas.Los documentosque surgen
a partir de ahora son o «compendios»o tratadosde adulaciónpolí-
tica que mantienen más o menos el espíritu antiguo del Herme-
tismo, pero que de nuevo establecenla línea sapiencialy de nuevo
centran la visión de Dios en el más allá de la muerte. En estaépoca
la gnosis es un nombreque prácticamenteviene a equivalera la fe-
Indice de la disolución intelectual del Hermetismoen estaépoca es
que los elementosque suelen calificarse de más «populares»perte-
necena los documentosde estaépoca~

SI Ph. Derchain, L’authentícíté de ¡‘inspiration ¿giptienne dans le Corpus
Hermeticumn, RHR 161, 1962, 175 ss. Al tratar de enumeraruna serie de ele-
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La ulterior pervivenciadel Hermetismo ya no está en relación
con los documentosdel Corpus Hermeticum,sino con los temasde
astrología,alquimia y magia, que aquí no hemos considerado.

El proceso evolutivo del Hermetismo quizá se pueda iluminar
considerandoalgunasfracciones de la historia del Catolicismo. Por
ejemplo> si pensamosen el comienzode la Baja Edad Media, cons-
tatamosun momento de renacimiento al que sigue una etapa de
carácterracionalistaque da origen a toda la teologíamedievalesco-
lástica. El fin de la Edad Media nos pone ante una floración de
misticismo con cierta variación temporal para las distintas latitu-
des,pero que se da, máso menos,en situacionessocialessimilares,
para acabar,tras el nacimiento de los nacionalismosy estadostota-
litarios, creandoun tipo de teologíaque permitiera vivir en paz con
el poder establecido,teología que dura hasta que el comienzo de
una nuevaépocala va eliminando de la circulación.

Toda religión que admite un Dios personal y trascendentees

místicaen potencia.Para que lo sea de hecho,se requierealgo más.
Los creyentesafirmarán que lo que se requierees la comunicación
con Dios. El historiador-sociólogoconstataque, desde el punto de
vista de lo que se puedecaptarpor los sentidos,tal comunicación
de Dios sólo suele darse en determinadascircunstanciassociales.
Dodd dice citando a Festugiéreque el misticismo y la miseria son
fenómenosconexos.Quizá pudiéramoscorregir la frase, que parece
excesivamentesimplista, y decir que el misticismo suele darse en
épocasde tensión histórica, seacual fuere la causaque la motiva,
naturalmente supuestoel contexto mental religioso apropiado. Si
falta este contexto al fenómenose le llama de otras maneras,o
qurzá «místico»,pero teniendoen cuenta que este concepto no es
unívoco.

ANTONINO GONZÁLEZ BLANCO

mentos «egipcios» del Corpus acude invariablementea los documentosque
nosotroshemos calificado de tardíos.


