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RESUMO

O Corpus Hermético (CH) é um conjunto de breves tratados esotéricos, de
cunho filoséfico e religioso, redigidos provavelmente entre os séculos I-111
d.C no Egito helenizado. Alguns textos versam ndo apenas sobre matérias
cosmoldgicas, mas também soterioldgicas: o estado deficitario do ser humano
e um modo de vida distinto que ele poderia experimentar. Assim, pretendo
apresentar de que modo o CH entende a estrutura interna de cada individuo
(noGs, alma, corpo), a qual estaria afinada a estrutura macroscopica do
universo; a condicdo precaria da alma; e o itinerario de conversdo sugerido

na obra como uma forma de correc¢éo aos iniciados.
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1. Introduc&o?

O Corpus Hermético (CH) é uma pequena coletdnea de dezessete tratados
elaborados e eventualmente coligidos entre os séculos | e Il d.C., todos vinculados a
figura de Hermes Trismegisto, seja como autor seja como personagem dos textos. Essa
obra é a maior representante supérstite da chamada doutrina hermética e deve ter tido
alguma circulacdo entre pequenas comunidades de carater esotérico nos arredores do
Egito helenizado. Os textos, em geral breves, sdo compostos na forma de dialogos entre
um mestre e um discipulo, havendo espaco também para hinos, exortacdes, hierofanias,
profecias, revelacdes, com especulagdes de cunho tanto filoso6fico quanto mistico. O
contetdo dos tratados pode ser resumido em dois temas principais: i) a estrutura do
universo (cosmogonia e cosmologia) e ii) a estrutura do ser humano (sua origem, situacédo
atual e possivel salvacdo). De modo resumido e provisorio, estamos diante de uma
corrente que fala sobre o cosmo e o individuo sob uma perspectiva, para empregar um
termo em desuso, teosofica.

O hermetismo preconizava um projeto soteriolégico, 0 que subentende a
necessidade de salvacdo do ser humano. Isso, porém, nos leva a um questionamento
basico: talvez precisemos ser salvos, mas do qué? Para se manter imperativa, a ideia de
salvacdo, propria de inumeras vertentes religiosas, pressup8e duas caracteristicas
centrais: i) a identificacdo de um estado deficitario atual e ii) um projeto de perfectividade
potencial. A premissa basica de qualquer proposta de salvacdo é o reconhecimento de
uma condicdo insatisfatoria, seja la qual ela for. E somente com base nesse diagnostico
que um projeto de transformacdo pode se fundar. Caso o atual fosse suficiente, ndo
teriamos de ser salvos ou corrigidos. Mas, se é insuficiente, temos de conhecer essa
situacdo e lidar com ela. E nesse ponto que o hermetismo busca se justificar, enquanto
uma filosofia soterioldgica®, o que envolve a0 mesmo tempo ideias e pratica — isso

porgue se trata de uma empreitada contemplativa que, no entanto, tem como matéria-

2 Uma versdo inicial do texto foi apresentada em novembro de 2019 no 1X Seminario de P6s-Graduagédo
em Letras Classicas na Universidade de Séo Paulo, de modo que agradego aos organizadores pelo evento e
pela oportunidade de apresentar o meu trabalho. Agradeco também aos pareceristas pelos comentérios.
Quaisquer deslizes remanescentes sdo de minha autoria.

3 A expressdo é de Adluri (2013), que ainda traz a seguinte defini¢do: “Essa tradicdo combina rituais
iniciaticos e experiéncias de quase morte, mitos e revelagbes manticas com questionamentos racionais e
filosoficos — a dizer, com investigacGes a respeito de cosmologia, epistemologia e ética. Em contraste com
a filosofia ocidental contemporénea, ela ndo separa a teoria da prética (...), ela busca promover uma
transformagdo filosofica, conduzindo o iniciado de sua existéncia mortal ao Ser imortal” (p. 6, tradugdo
minha).
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prima a experiéncia da instabilidade humana, buscando modifica-la ou restaura-la a uma
condicéo original.

A salvacéo proposta era destinada a pessoas reais, ndo tedricas. Do mesmo modo,
0 diagnostico que era feito se reportava a pessoas também reais. Assim, hd uma
materialidade incontornavel que sustenta as ideias e as aplicacGes dessas mesmas ideias.
No hermetismo, a vida da alma encarnada no mundo fisico era tida como precaria*. Com
frequéncia, esse tipo de perspectiva é encarada como sendo a face pessimista do CH®.
Mas busco aqui indicar que tal avaliacdo dos comentadores perde de vista a continuidade
que deve haver entre condicdo e salvacdo. Ainda, recorrendo a um argumento mais banal,
a reflexdo de que algo é pessimista envolve uma espécie de apreciacdo moral ou
psicoldgica subliminar por parte do observador — ha um contrapeso ja implicito no
estudioso. Trata-se de uma perspectiva que, a0 meu ver, se antecipa a descri¢cdo de mundo
que é feita sem entendé-la em seus proprios termos: reconhecer que algo é deficitario ndo
seria no caso pessimismo, mas uma proposta de observagdo acerca da vida e de sua
possibilidade. A soteriologia versa sobre o possivel®. Dito de outra forma, ela versa sobre
a abertura para uma forma de ser que é ainda desconhecida dentro do sujeito e também
na relacdo do sujeito com o mundo. Diante disso, 0s textos herméticos assimilam esse
estado de possibilidade a uma forma de essencialismo de caréter religioso e experiencial.
Ou seja, 0 possivel do ser humano seria o resgaste ao que ele €, a uma substancia dentro
dele que é hierarquicamente superior as demais que, em geral, ditam a sua vivéncia
cotidiana. Assim, 0 que parece estar em jogo nos tratados é antes a descri¢éo do que esses
grupos entendiam como uma situagdo factual e ndo um pessimismo a priori que
determinaria os caminhos da doutrina.

Tendo em vista comunidades religiosas antigas, nas quais 0 ensinamento e a
prética constituiam um tnico modo de vida’, é de se pensar que determinado preceito néo

seria somente aceito entre leitores, mas testado entre adeptos. Cada individuo deveria

4 O exemplo mais panfletario disso estd em CH 6.3-4.

S Para um apanhado geral, cf. Nebot (1999, p. 16, 22-3); Bull (2018, p. 6-11, 188-9). As origens da divisdo
entre a face “pessimista” (judaico-gnodstica) e a “otimista” (helenistica-egipcia) do CH remonta
principalmente a Festugiére e Nock (1945, 1960), sendo que tal parecer foi eventualmente retomado por
Mahé (1978, 1982) e Fowden (1993) de forma um tanto mecanica.

& Marcel (1950, p. 18-56); Gebser (1985 [1949], p 1-22, 36-43); Bernabé (2007); Manoussakis (2009);
Bloechl (2009).

" Remeto aqui a uma abordagem que podemos encontrar em Hadot (2016 [2001], 2019 [1997]). Isso ja é
antecipado na ideia de “religido vivida” delineada por Bell (1992). Outros estudiosos que buscam fazer a
ponte entre o discurso antigo e suas praticas sdo Kingsley (1999) e Cottingham (2008). Para o caso do CH,
cf. van den Kerchove (2012, p. 128-53), que, apoiando-se na leitura de Hadot, interpreta os tratados
herméticos como “exercicios espirituais”.
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observar e experimentar em si 0 que de outro modo seria apenas convengdo ou
formalidade tedrica. N&o era a palavra que era cultuada, mas a experiéncia. Logo, a vida
em grupos poderia potencializar ou auxiliar cada iniciado em sua empreitada. E, de fato,
temos noticias de lojas herméticas, ligadas talvez a um sacedorcio greco-egipcio
marginal, como sugere van den Broek (2000), que toma emprestado um termo frequente
para locais de encontros magonicos de forma meramente ilustrativa — o que ele entende
que haveria ¢ a existéncia de “pequenas comunidades, grupos, conventiculos ou lojas,
onde instrucdes herméticas eram dadas e experiéncias individuais eram celebradas de
forma coletiva com rituais, preces e hinos” (p. 81)%. Sabemos de reunides de circulos nas
quais eram realizados rituais, refeicdes e também podemos ler acerca de um beijo ou
abraco sagrado de confraternizaco entre os hermetistas apds as praticas de culto®. O uso
de incensos é criticado, mas, em consonancia com as préaticas egipcias, fala-se da
divinizacdo de estatuas na vida comunitéarial®. Hinos secretos, noturnos e silenciosos
(oracOes individuais) eram recitados e, ao que tudo indica, havia também nos templos
meditacOes dirigidas!!. O importante aqui ndo é detalhar a operacgdo e origem de tais
preceitos, 0 que excede 0 escopo deste artigo, mas constatar que, por haver preceitos de

ordem ritualistica e pratica, pressupde-se a existéncia de grupos e encontros. Ou seja,

8 Minha tradugéo, grifo meu. Cf. ainda Litwa (2018, p. 9-11).

® NHC V1.6.57-65, que van de Broek (2000) compara com Tertuliano, De Oratione, 18, 1-3. Embora essa
referéncia seja parte dos textos de Nag Hammadi, fundamentalmente relacionados a comunidades gnosticas
do mesmo periodo, ndo devemos perder de vista que trés tratados do sexto cddice sdo de origem hermética
(VI, 6-8), constando inclusive das tradugdes mais recentes do CH (e.g. Nebot 1999, p. 493-501); Ramelli
(2005, p. 1267-1548); Scarpi (2011, p. 65-80). Para cita-lo novamente, van den Broek (2000) é categérico
ao dizer: “A biblioteca de Nag Hammadi ¢ com frequéncia chamada de uma biblioteca gnostica, mas ¢ fato
notdrio que isso ndo é bem verdade” (p. 78). NHC V1.8, por exemplo, é uma parafrase em copta de Asclépio
21-9, que se mostra mais proximo ao original grego do que a versao completa em latim a qual temos acesso
(van den Broek 2000, p. 79). Mais que isso, é importante ter em mente ainda a contemporaneidade e,
principalmente, a permeabilidade entre o gnosticismo, o hermetismo e os Oréculos caldeus, que
corresponderiam ao “submundo platonico” de que fala J. Dillon (1996, p. 384-96).

10 Rejeita-se a queima de incensos em Ascl. 41. Para a animagéo de estatuas, cf. Ascl. 23, 27, 37 e CH 17
(e Oréculos Caldeus, fr. 108, 224). Para um aparado geral, cf. Fowden (1986, p. 142-53); Teeter (2011, p.
76-118).

1 Para os hinos, CH 1.29, 1.31-2, 13.7-20; NHC 6.57. Fala-se do encontro de iniciados em um santuario
em Ascl. 1. A meditacdo, enquanto o cerrar dos olhos fisicos que abre a visdo do iniciado para a realidade
espiritual, é o que parece estar em questdo no inicio do Poimandres (CH 1.1), algo ainda reiterado ao final
do tratado (1.30). Outras passagens importantes para essa leitura aparecem no dialogo em CH 13.3 e Ascl.
3, com comentario pertinente em Kingsley (2000a, p. 38-41) e ainda em Broze (2013). Cf. Proclo, Teologia
Platénica, 1.3.15-6, que talvez dé a descricdo mais evidente da relacdo entre a meditacdo daquele que se
retira temporariamente dos estimulos do mundo e a contemplagéo de ordens mais sutis. O siléncio com o
qual os iniciados se dirigiam a realidade divina (e.g. CH 1.31) seria ndo s6 um reflexo do universo (NHC
6.57.8-10), mas também um sinal do recolhimento meditativo individual, que busca em si um espaco e um
substrato igualmente inefaveis, distintos da realidade criada; ou seja, 0 permanente que se oculta em meio
ao transitdrio. Cf. Damascio, De Principiis 1.7, em que o siléncio absoluto do individuo revelaria uma
dimensdo anterior a fala e 0 pensamento, insuficientes para contemplar e se dirigir a ordens superiores. Em
PGM 1V.1781, o deus supremo ¢ chamado de yevapya oryfic (“ancestral do siléncio”).
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ndo estamos diante de textos unicamente especulativos, mas dirigidos a comunidades de
hermetistas'?. Além disso, devemos levar em conta o mais relevante: o processo da
transmissao de um saber transformador, de mestre a discipulo, que tem seu modelo mitico
na narrativa do Poimandres (CH 1), sendo espelhado em quase toda a recolha'®. Assim,
a palavra acaba tendo, nos dialogos herméticos, tanto o valor de transmissdo de
conhecimento quanto de devogéo a uma realidade superior, sendo que a recolha por vezes
fala das preces feitas em termos de sacrificios imateriais, em que a propria palavra, com
o que ela carrega, seria uma oferenda as divindades®*.

E essa experiéncia religiosa de ser e conhecimento que parece constituir o cerne
da gnose hermetismo. O académico contemporaneo ndo podera reconstrui-la
discursivamente e, todavia, ndo deve tomé-Ila a valor de face, como um apéndice a teoria

reportada. Nesse sentido, vale trazer um comentario de Peter Kingsley (2000b, p. 68):

(...) ndo pode haver davidas de que, originalmente, os textos herméticos ndo foram
redigidos como um simples exercicio filoséfico ou intelectual. Pelo contrério, eles
claramente eram produtos de circulos especificos de pessoas que pertenciam a
uma tradicdo viva: eles brotavam de — e apontavam para — um modo de vida
baseado na préatica mistica e na compreensao. O ponto crucial aqui, em que nosso
contexto académico jamais deve ser superestimado, é que, enquanto aos olhos do
filosofo ou do intelectual uma ideia familiar possa parecer ‘banal’ ou um ‘lugar-
comum’, para o mistico a situa¢do ¢ completamente diferente. O que vale para ele
ou ela é o dominio préatico e a compreensao pessoal da ideia. Uma vez que isso
foi alcangado, a sua banalidade ou raridade é irrelevante; pode ser que a ideia
aparentemente mais banal acabe se mostrando a mais profunda quando ela tiver

sido experimentada.®

12 para mais, recomendo a tese de Pereira (2010), com a qual entrei contato recentemente e que pormenoriza
algumas dessas influéncias (cf. p. 90-8, 166-82). Na terceira parte (The Hermetica in Discursive Practices,
p. 176-225) é pincelado um pouco da recepgdo que o CH pode ter tido em outros grupos do mesmo periodo.
Sua abordagem, no entanto, é voltada para o fendmeno social da disseminacdo de certa “mentalidade”
hermética, o que ndo pretendo abordar aqui.

13 Em que o tutor parece sempre corresponder ao conhecimento do no(s e o tutelado, a condicdo da alma,
como veremos. Kingsley (2000b, p. 44) j& indica um pouco dessa dindmica ao dizer que Poimandres
equivaleria ao no(s no primeiro tratado.

14 O que nao era estranho a concepcéo grega; cf. Macedo (2010).

15 Tradugéo minha. Cf. ainda Rudhardt (1964); Borgeaud (2007).
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Logo, embora ndo possamos enveredar por uma reproducdo integral do fendmeno
religioso antigo, devemos, na medida do possivel, buscar compreendé-lo como uma
doutrina que se reportava as vidas de algumas pessoas, ou seja, que tinha um efeito mais
ou menos certo sobre a realidade de seus adeptos. E necesséaria uma abordagem que leve
em conta a vitalidade que vem com a ideia. De outro modo, ela perde sentido, tornando-
Se uma exposic¢ao sem suporte no mundo.

Por esse motivo, vale aqui um aparte metodolégico. Nao pretendo com este
trabalho desenvolver o status quaestionis ou uma historiografia de nocGes referentes ao
hermetismo e as correntes modernas de comentadores'®. Tampouco é do meu interesse
apresentar informacdes ja consolidadas ou reproduzir uma discussdo em que reporto
como autores debatem pendularmente entre si (ou se corroboram). Todos as obras citadas
sdo usadas de forma instrumental para avancar a discussdo e sustentar, seja como
pressuposto ou como problematizacao pontual, a experiéncia religiosa sobre a qual me
detenho. Assim, tomo a fatura critica enquanto recurso, ndo objetivo. Algumas discussdes
mais densas a respeito de questdes pertinentes ou especificidades do texto sdo
devidamente contempladas e respeitadas, mas alocadas para as notas, de modo que nédo
obstaculem o exercicio de leitura do CH que proponho. Adoto, por exemplo, uma
abordagem voltada para a leitura da terminologia técnica dos originais sempre atentando,
ao mesmo tempo, para o escopo mais amplo e significativo dentro do qual esses tratados
se tornavam realidade, a saber, a vivéncia dos iniciados. Sem perder de vista a
impossibilidade ltima de se afirmar qualquer coisa categoricamente, este trabalho, ainda
assim, € uma tentativa de verificar o que era importante para esses individuos e,
consequentemente, como tais textos eram usados.

Portanto, para demonstrar de que modo o hermetismo apresenta a condicdo
humana e uma possivel correcdo de rota para a vida dos iniciados, irei me ater a analise
de um tratado menor, que corresponde a uma exortacao tratando precisamente destes dois

temas, 0 que o0 ser humano é e o que ele pode ser.

2. Diagnostico

O sétimo tratado da coletanea aparece nos manuscritos com o titulo “Que 0 maior

mal da humanidade ¢ a ignorancia acerca de Deus” ('Ot péyiotov Kakov &v avOpmmoig 1

16 Cf. Bull (2018, p. 4-11).
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nepl Tod B0l dyvmoia). O texto € breve e se dirige sem quaisquer desvios aos iniciados,
que sdo exortados a terem uma compreensao nova acerca da condigdo humana. Esta

traducéo e as demais sdo de minha autoria:

[1.] Para onde vos dirigis, povo, com vossa ebriedade? Acaso ingeristes a doutrina
da ignorancia ndo diluida e, incapazes de reté-la, ireis regurgita-la toda? Cessai!
Ficai sdbrios! Fitai para cima com os olhos do coracédo, se ndo todos, a0 menos
aqueles entre vés que sois capazes. O vicio da ignorancia inunda toda a terra e
destroi completamente a alma enclausurada no corpo, impedindo que ela se
ancore nos portos da salvacédo. [2.] Com certeza ndo ireis submergir nessa grande
inundacdo, aqueles entre vos que puderdes aproveitar a contracorrente, atingindo
0 porto da salvagéo e l& vos ancorando. Entdo, buscai um guia para vos levar pela
mao e dirigir-vos aos portdes do conhecimento. L4 brilha a luz sanada das trevas.
L4 ninguém esta ébrio. Todos, sébrios, contemplam com o coracdo aquele que
deseja ser visto, que ndo pode ser ouvido, que ndo pode ser descrito; que ndo é
visto com os olhos, mas com o coracdo e o intelecto. Mas antes deves rasgar
totalmente a tlnica que estas vestindo, o traje da ignorancia, a sustentacdo do
vicio, as correntes da destruicdo, a cela obscura, a morte vivente, o cadaver
sensivel, a tumba transportavel, o ladrdo residente, aquele que te odeia por efeito
do que ele ama e te inveja por efeito do que ele odeia. [3.] Tal é a tinica odienta
que trajaste. Ela te sufoca e te atrai para baixo consigo para que ndo odeies tal
vicio; para que ndo olhes para cima e vislumbres a beleza da verdade e o bem que
ali aguarda; para que nao entendas o plano que ela planejou contra ti ao tornar
insensiveis os teus sentidos, tanto 0s aparentes quanto os ndo discernidos,
bloqueados pelo grande peso da matéria e preenchidos com um prazer hediondo
a fim de que tu ndo oucas 0 que deves ouvir nem enxergues 0 que deves

enxergar.*’

7' CH 7.1-3: Toi gépecde, & &vOpmmol, pedvoviee, ToOV tiic dyvwoiog dxpatov AOyov EKmovies, dv ovde
oépety d0vacbe, AL 10N avTOV Kal Epeite; otijte viwavTes avafréyate Tolg 0pBaApois Tig Kapdiog: Kol
el u mavteg dvvache, of ye kal dvvauevor 1 yap Tig ayvociog kokio Exuchvlel macav v yijv Kol
oLpEOeipeL TNV €V TA CAOUATL KATAUKEKAEIOUEVIIV YoV, U édoa EvoppileoBart Toig Th|g cotnpiog AMpéot.
[2.] un ovykateveyOfte Totyapody T@ TOAAD PeLLOTL, Avappoig dE xpnoaevotl, ol duvduevotl Aafécbat Tod
g cwmpiag Muévog, évopuicduevol Tovt®, CNTNoATE XEPUY®YOV TOV 0dnynoovta LUAG €ml TOG THiG
YOGEOC BOpoc, dTov £6TL TO AUUTPOV OAC, TO KaBupPdV GKOTOVS, STOV 0VSE &ic HeBVEL, ALY TAVTEC
VIAQOLGLY, APopdVTES Tf Kopdia gig TOv Opadijvar BEAovTa: o yap €oTv AKOVOTOG, 0VOE AEKTOC, 0VOE
0patOg 0QBaALOTC, AAAL VD Kol Kapdig.Tpdtov 8¢ del oe mepippn&achat &V Popeic yrtdva, To TG Ayvmoiog
Vpaopa, O ThG KaKiog onpryna, OV The Bopdg deopdv, 1OV oKotewov mtepiforov, Tov (dvta Bavatov,
TOV aicONTOV VEKPOV, TOV TEPIPOPNTOV TAPOV, TOV Evolkov ANoThv, 1OV 8" GV @Al woodvto kol St dv
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A primeira vista, o tratado apresenta-se como um sermdo de tom um tanto
inflamado e com uma mensagem que ndo seria completamente estranha dentro de um
circulo platdénico ou mesmo cristdo. O argumento central, a saber, a censura ao corpo e
sua oposicao em relacdo a alma, ndo parece causar interesse nem mesmo nos editores do
texto grego, que comentam acerca da “banalidade” do tema'®. Entretanto, pretendo
apresentar de que forma isso que lemos prontamente a partir do nosso referencial tedrico
pré-estabelecido (o que, no mais das vezes, nos neutraliza para o contedo) pode, na
verdade, abrigar algumas das principais caracteristicas da doutrina hermética, que eram
vitais aos iniciados. Além disso, busco mostrar como o principal interesse do texto ndo é
nos impressionar com algum conceito novo ou inusitado, pois ele se dirige principalmente
a experiéncia e a transformacdo dos seres humanos.

Nesse sentido, podemos logo constatar que a exortacdo comega com 0 uso da
segunda pessoa do plural, mas mais adiante o tratadista faz uso do singular, dirigindo-se
ndo mais a uma audiéncia composta, mas ao individuo em particular que estaria lendo ou
ouvindo esse texto. A condicdo humana é primeiramente tratada em termos de
coletividade, mas, logo em seguida, se torna uma questdo proxima, referente a vida
imediata de cada um. No momento em que o texto se dirige a um “tu”, ao iniciado que se
vé refém de um estado precario, esse individuo ndo mais se camufla em meio a uma
situacdo geral, pois € instado a tomar responsabilidade por si e reconhecer de que forma
ele vive. Assim, 0 uso da segunda pessoa do singular parece visar a uma sensibilizacédo
da parte do iniciado, que ndo estaria entdo apenas ouvindo uma teoria ontoldgica. E
pedido que ele seja honesto a respeito de sua conduta até 0 momento (ver a tlnica que o
cobre) e, feito isso, ele é incentivado a tomar uma acdo (rasgar a tanica). Dirigir-se a
alguém e exortar essa pessoa para que ela faca algo sdo tracos de um texto preocupado
ndo apenas com uma ideia, mas com o fundamento real de onde a ideia surge e no qual
ela se aplica, a saber, a existéncia humana. Como ja mencionado, € ai que o hermetismo
busca a sua matéria-prima mais necessaria — na vida que é e na vida que pode ser.

Portanto, o diagndstico hermético apresentado corresponde a um espelho da

condicdo atual do ser humano. No trecho aduzido, o corpo é encarado como algo que

pioel eBovodvta. [3.] towodtog oty OV évedbom €xOpov yrtdva, dyymv o KOT® TPoOg ovToV, Vo un
avapréyag koi Osacdpevog To kKaAAog tig dAnOeiog kol o £ykeipgvov ayadov, ponong Ty TodTov Kaxiav,
voncag avtod v EnBovAny, fiv énefovievae cot, Ta dokobvta [Kai un voulopeva] aicdntipla dvaicOnto
TOW®V, T TOAAR BAN adTé dmoepdéag kai pooapdc N8oviic Euniiooc, va piTe Gkovng Tepl OV AKOVEY GE
8et, pnte PAETNG mepi GV PALmEy o€ .

18 Nock & Festugiére (1945, p. 78-80, 81-2, n. 2).
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onera a alma, que a traz para baixo e a desvirtua de certo “‘conhecimento”. Parte das nossas
impressdes iniciais acerca da correspondéncia entre o texto hermético e as ideias
plat6nicas se confirma ao contrastarmos a passagem aduzida, por exemplo, com o Cratilo
(400c). La vemos ndo apenas o conhecido jogo etimoldgico atribuido aos orficos que
apresenta o corpo (odua) como tumulo (ofjue) da alma, mas também observamos o uso
de um vocabulério que se repete em CH 7: no trecho platonico, lemos decpwtnpiov gikdv
(“uma imagem da prisdo”) e mepiforoc (“cela’”), enquanto aqui 0 hermetismo fala em tfjg
@Bopag deopdc (“correntes da destruicdo™) e okotewvog mepiforog (“a cela obscura™).
Assim, o antecedente plat6nico é notado por diversos comentadores®, mas o mapeamento
da ideia acaba eclipsando a urgéncia que move o tratado, que se traduz em seu formato
exortativo, voltado antes para o ensinamento de uma realidade que atinge o hermetista do
que para uma exposicao de conceitos. O tema se repete por boa parte da recolha®, mas o
paralelo mais flagrante é com o desfecho de Poimandres (CH 1.27-9), que novamente
apresenta alguém na posicdo de conhecedor-conhecimento — no caso, Hermes?* —

advertindo as demais pessoas acerca de sua condicao:

[27.] (...) E, uma vez habilitado e instruido acerca da natureza do universo e da
visdo suprema, apds ter agradecido ao Pai de tudo e té-lo louvado eu fui enviado
por ele e passei a proclamar a humanidade a beleza da reveréncia e do
conhecimento: “Povo, homens encarnados, vds que vos entregastes a ebriedade,
ao sono, a ignorancia sobre Deus, tornai-vos sobrios e cessai vossa embriagada
moléstia, pois estais seduzidos por um sono irracional.” [28.] Ao ouvir-me,
aproximaram-se concordes. E falei: “Por que vos entregastes a morte, homens
encarnados, quando tendes o poder de partilhar da imortalidade? Vo6s que
peregrinastes em erro, que destes as maos a ignorancia, convertei-vos: esquivai-
vos da luz umbrosa; abandonai a corrupgdo e partilhai da imortalidade.” [29.]
Alguns deles, ja entregues a estrada da morte, escarneceram de mim e se
distanciaram; mas aqueles que desejavam receber 0s ensinamentos se jogaram aos

meus pés. Tendo feito eles se elevarem, tornei-me guia dessa estirpe, ensinando-

19 Além de Nock & Festugiére, cf. Copenhaver (1992, p. 147); Nebot (1999, p. 142, n. 90); Scarpi (2009,
p. 449, n. 5).

20 E.g. CH 13.7. Cf. também Defini¢Ges Herméticas (DH) 7.2-4.

2L Embora o nome de Hermes apareca tdo somente no titulo do primeiro tratado, sigo a leitura de que o
tutelado aqui seria ele proprio. Isso se sustenta de forma relativamente clara quando, a certa altura dos
tratados, Tat pede a Hermes que exponha aquilo que ele teria ouvido por parte de Poimandres (CH 13.15;
comparar com 1.16).
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Ihes as palavras, como serem salvos e de que modo o fazer, urdindo para eles
palavras de sabedoria, de modo que se nutriram com agua ambrosiaca. Chegada
a noite, evanescida por completo a luz solar, ordenei que agradecessem a Deus e,
quando todos haviam terminado seus agradecimentos, voltaram para as suas

proprias camas.?

Apb6s Hermes contemplar a revelagdo oferecida por Poimandres, ele se torna
encarregado de transmiti-la para a humanidade. A partir desse excerto temos uma viséo
mais clara de quem seria a persona loguens no setimo tratado: se ndo o préprio Hermes,
no minimo alguém que ocuparia o seu lugar na linhagem do conhecimento hermético. Em
ambos os trechos ha uma voz que se dirige ao(s) ouvinte(s) e que o(s) exorta ao abandono
da vida regida unicamente pelo corpo. Ou seja, ha dois elementos fundamentais que
podemos ver: i) o pregador hermetista entrevé uma diferenca que deflagra dois modos de
vida, a dizer, aquele ao qual ele teve acesso e a experiéncia humana habitual; e ii) essa
“experiéncia habitual” ndo ¢ produto do acaso, mas esta intimamente ligada com a
estrutura basica dos seres humanos, ja que os tratados fazem mencéo ndo apenas ao corpo
(mortal), mas a um constituinte que seria imortal. Assim, voltar-se para a morte atual ou
para a a imortalidade latente parece ser a oposi¢éo principal tanto em CH 7 quando no
fim do Poimandres. Essa dicotomia sustenta diversas outras que se repetem em ambas as
passagens, como o contraste entre a embriaguez e a sobriedade, o sono e o despertar, a
escuridao e a luz, o diluvio e o porto da salvacdo, o olhar que se dirige para cima e o olhar

incapaz de fazé-lo, a errancia e o guia — e, claro, a ignorancia e o conhecimento??,

2 CH 1.27-9: (...) éy® 8¢ evyapiothoag Kol eDA0YNGOG TOV Tatépa TV SAmv aveldny O’ avtod Suvapmdeig
Kail 180xOeic Tod TaAVTOC THY PVGIV Kol THY peyiotv B€av, kol fpyuol KnpOGGEY Toig AvOpmmolg TO THG
gvoePeiag kai yvdoeng kdAhog, ‘Q haoi, dvdpec ymysveic, ol uébn kai Hrve Eantovg Exdedwrdtec Kol Ti
dyvoocig tod 0god, vijyarte, Tavcace 8¢ kKpoumaddvieg, Oelydpuevorl v aroym. [28.] Oi 8¢ drovoavteg
Tapeyévovto opuobupadov. éye 8¢ enut, Ti Eavtode, & Gvopec ymyevels, €ic Odvatov éxdedmKarts, ExovTec
g€ovaiav tig dBavaciog petahaPeiv; LETAVONGOTE, Ol GLVOOEVGOVTEG T TAGVY KOl GLYKOWV®VIGOVTES Ti|
dyvolg: dmodldynte 1o okotewvod wTOg, uetoldfete thg dbavaciog, katakelyavteg v @Oopdv. [29.]
Kol ol pEV avTtdvV KatapAvapnoavieg améotnoav, tf 100 Bavatov 03@ £0vTovg EkdEdMKOTEG, Ol 08
mapekdlovy d1doyBival, E0vtovg TPO TOdDV LoV Plyavteg. €YD ¢ AvadIdAoKwOY, TAG KAl TVl TPOT®
cwbnoovtat, Kol EGTEPO AVTOIG TOVG TiiG coPiag AdYovs Kol £Tpapnoay €k Tod apppociov ¥oaTOG. OWing
8¢ yevopévng Kol Tiig Tod nAiov adyig apyopévng dvecBar 6Ang, kédevca adToic gdYAPIOTEY TG 0@ Kol
AVATANPDOCOVTEG TNV EVYOPLOTIOV EKAGTOG ETPATT €ig TNV 1dilav Koitnv.

23 Qutra oposicdo aparece em SH 2b.7 (e SH 11.2): a liberdade e a escraviddo. Novamente, todos os
comentadores sdo bastante habeis em apontar a historiografia por trds de cada um desses termos
comparados, e.g. Nock & Festugiére (1945, p. 82-4, n. 5, 9-11); Copenhaver (1992, p. 145-6); Nebot (1999,
p. 141-2, n. 89). Contudo, se nos concentramos, por exemplo, no tema da inundagdo, para além das imagens
egipcias proximas, como a cheia do Nilo (Nebot) ou a recorréncia da imagem nautica na tradicdo grega
(Copenhaver), devemos tentar ver se ha ndo somente convencdo, mas intencdo por tras do uso dessa
metéfora. O préprio CH tem inicio com uma cosmogonia narrando de que modo a matéria teria derivado
das trevas, as quais, por sua vez, se manifestavam como uma “natureza liquida” (1.4). Em outros momentos
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Para entendermos melhor o que estd em questdo, vale agora nos debrucarmos
sobre qual seria a constituicdo dos sujeitos e também quais seriam esses dois modos de
vida de acordo com a perspectiva hermética.

3. A estrutura do ser humano

Estamos acostumados, em geral, a ler sobre a distingo entre corpo e alma. E o
que vimos no caso orfico-platdnico, que faz a relagcdo dessas duas naturezas coexistentes.
Porém, no decorrer de todo o CH, vemos que os tratados ddo preferéncia para uma
explicacéo tripartite do ser humano, o qual seria composto de um corpo, uma alma e um

intelecto?*. Isso fica claro em CH 10.17:

O intelecto ndo pode se assentar por si s6 € nu em um corpo terreno. O corpo
terreno ndo suporta tamanha imortalidade, tampouco tamanha virtude pode
sustentar a contaminagdo pelo contato com um corpo sujeito a paixdo. Logo, o
intelecto se serve da alma como um invélucro e a alma, também algo divino, se
serve do espirito como uma espécie de escudeiro. O espirito comanda tal ser

vivo.®®

da recolha, vemos o fogo ser comparado ao intelecto (esséncia) e a 4gua, ao mundo fisico (CH 1.14-5; e
ainda SH 24.8 e 26.20-5). Compare-se com os Oraculos Caldeus (fr. 1-3, 5, 6, 10, 60; 114, 121, 122, 126-
128, 133, 171, 186), em que o fogo é equiparado a esfera inteligivel (e a esséncia do prdprio Pai) ao passo
gue a agua corresponde ao fluir da matéria. Cf. ainda os epitetos para o deus supremo (PGM 1V.592, VI1.831
mopinvovg; 1V.590 mopinolog, 592 ss.; IV.960 mupipeyyés), 0 qual seria “cercado de agua” (XI11.992
vypomepiforog). Cf. também Sallstio, Sobre os deuses € 0 mundo 4.9 (“tudo que é gerado flui”). Sendo
assim, a escolha da inundacéo ndo é acidental, pois ilustra ainda a qualidade grosseira e voraz da matéria
em oposicdo a natureza sutil da vida interna. Segue-se, claro, a teoria dos quatro elementos, em que o fogo
e 0 ar correspondem aos elementos mais leves, ascensionais, € a 4gua e a terra aos mais pesados,
descensionais. (Os textos para os fragmentos de Estobeu [SH] seguem a edi¢do de Nock & Festugiere,
cotejados com a obra de Litwa 2018).

24 O termo vodg recebe varias tradugdes. Hadot (2019 [1997]), ao falar de Plotino, opta por “espirito”, por
considerar que o termo “intelecto” se presta a leituras contraproducentes, ja que se corre o risco de uma
associacao exclusiva com a faculdade do raciocinio e do discurso logico-filosdfico. Nao fago uso desse
termo uma vez que, na minha tradugéo, “espirito” ja verte bem o conceito hermético de mvedpa. De todo
modo, a ideia de vodg aqui é de uma categoria de consciéncia, mais que de raciocinio, e envolve uma
compreensdo ou reconhecimento mais profundo de si e do mundo (cf. Kingsley 2000b, p. 6). O conceito ja
aparece em Platdo, tomado como a parte mais divina na alma (e.g. Tim. 30b-c), que também é uma forma
de descrever o intelecto no hermetismo (cf. SH 3.6; Jambl. de Myst. 8, 6 = FH 16).

%5 CH 10.17: adbvoartov yap tOV vodv &v ynive cmdpott yopvov adtov kad' Eoavtdv Edpdcarl obte yop 10
yNwov odua dvvatdv ot Ty ThAKaHV dBavaciov éveykeiv, olte TV tocadmV dpetny avaoyéobol
oVYYPOTILOIEVOV aDTH TAONTOV oM EAaPev 0LV Gomep TEPIPOAAIOV THV WVYRY, 1| & ywuyh Kol avTh Osio
11 oboa kobdmep HInPET TP TvedpaTL YpTiTan O 88 Tvedua To {Pov Srotkel.
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Para sermos mais claros, o que aparece aqui sdo quatro elementos: o intelecto, que
é revestido pela alma; a alma, que transita pelo corpo gragas ao espirito; e o espirito, que
se torna o elemento vivificador do corpo. Entretanto, em outro momento da recolha é
descrito que o espirito (e, portanto, a alma) percorreria 0 corpo por meio do sangue, de
modo que o sopro seria antes 0 modo pelo qual a alma ocupa o corpo do que uma natureza
com uma substancia propria?®. Por ser destituido de uma qualidade inerente e essencial,
podemos tomé&-lo por ora como um componente espontaneo, quase organico, e alheio a
consciéncia, ndo sendo decisivo para a equacdo do estado deficitario dos seres humanos.
Seguindo essa nomenclatura, o espirito s6 “comanda” as pessoas por corresponder ao
mecanismo por meio do qual a alma e o intelecto se expressam no individuo. Assim, o
hermetismo fala de trés elementos basilares, mas é bastante claro ao postular que a alma
seria apenas uma interface, uma intermediaria entre o intelecto e o corpo e, por esse ponto
de vista, o papel da alma seria cumprir essa mediacéo de forma eficiente?’. Seguindo o
trecho aduzido, os constituintes mais densos serviriam como involucros para 0os mais
sutis. Se empregassemos uma terminologia neoplaténica, diriamos que cada uma dessas
partes seria um veiculo para um elemento mais sutil?.

No entanto, o CH apresenta também outra forma de encararmos o ser humano,
ndo mais mediante involucros progressivamente mais densos, mas por meio de uma
explanagdo quase que inversa. O segundo tratado da recolha discorre acerca do problema
do movimento. A guisa de concisdo, é possivel resumir seu argumento geral da seguinte
forma: i) o corpdreo equivaleria ao movimento, ao passo que o incorporeo, a imobilidade;
ii) a imobilidade, porém, seria 0 espago no qual se d& 0 movimento, havendo de ser maior
que ele; assim sendo, iii) o incorporeo seria o suporte do corpdreo e, portanto, maior que
ele?®. Aqui estamos diante de uma questao estranha: se o incorpdreo é o locus do corpéreo,
ou seja, se o intelecto (ou mesmo a alma) alicerca e delimita o alcance do corpo, como
podemos conciliar essa visdo com aquela vista hd pouco, de que é o corpo que abriga a
alma e a alma que abriga o intelecto?

A aparente contradicdo talvez possa ser resolvida pela possivel

complementaridade das perspectivas. Nesse sentido, haveria entdo duas formas de

% CH 10.13-16.

27 Cf. ainda CH 11.4; 12.4; Ascl. 8; NHC 1.4 (= Hipostase dos Arcontes); 111.1 (= Apécrifo de Jodo).

28 O termo usado é dymua (cf. Oraculos Caldeus, fr. 120, 201; Proclo, El. Teol. prop. 209). H4 um bom
panorama do assunto em Schibli (2002, pp. 98-106).

29 Cf. em especial CH 2.8 ss., sendo que a discussdo do movimento é retomada em CH 11.17-9. Esse tema
também € desenvolvido, por exemplo, em Proclo (Teol. PI. 1.14).
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explicar a triparticdo do ser humano: pela ideia dos involucros (do mais denso envolvendo
0 mais sutil) e a ideia de suporte (em que o intelecto e a alma vivificam o corpo ao passo
que o corpo sO opera dentro dos limites desses dois constituintes). Assim, uma explicacao
para a estrutura humana adota uma perspectiva fisica ao passo que a outra adota, por falta

de um termo melhor, uma perspectiva espiritual. Tento resumir isSo no seguinte

diagrama:*°
involucros: veiculos suporte: imobilidade
(perspectiva fisica) (perspectiva espiritual)
voUg
mais YOUS mais
dcnso .Fnj alma ' sutil
: r .
alma
corpo
: corpo
\J

Figura 1. Comparacédo das perspectivas herméticas sobre a composi¢do do ser humano
(CH10.17 e 2.8 ss.).

Fonte: Propria.

Se o corpo, mais denso, abriga e determina a alma e o intelecto dentro do mundo
material®!, a alma e o intelecto, por sua vez, determinam a mobilidade do corpo e o seu
alcance com relagdo ao mundo incorp6reo®. O corpo densifica a alma, mas a alma pode

sutilizar o corpo. Logo, a complementaridade dos pontos de vista delineia uma paisagem

%0 Todos diagramas e graficos no artigo séo de minha autoria, com base na interpretacio dos dados coligidos
no CH, cujos excertos sdo mencionados nas legendas de cada figura. Para a representangdo em circulos
concéntricos, além da evidente alegacdo nos tratados de que cada instancia mais sutil abarca a mais densa
e de como o0 mais denso também abarca o mais sutil (cf. infra para a discussdo de CH 10.14, 12.14; DH
9.4, inter alia), temos também claros paralelos com os Oréaculos Caldeus, de modo que Majercik (1989)
afirma: “O conceito caldeu dos cosmos propde uma triade de circulos concéntricos que compreende tanto
a ordem inteligivel quanto a sensivel: o mundo Empireo é propriamente inteligivel; o mundo Etéreo, ligado
aos astros fixos e aos planetas; o Material corresponde ao ambito sublunar, incluindo a Terra” (p. 16-7).
Apos redigir a primeira versdo do artigo, fui informado pelo(s) parecerista(s) a respeito da tese de Pereira
(2010), que também contempla uma forma de representacdo visual andloga. Caso tenha interesse, o leitor
pode consultad-la para alguns dos mesmos problemas do hermetismo sob um enfoque distinto e
complementar.

31 Cf. também CH 18.3-7; DH 7.2-4.

32 DH 8.1: “E impossivel que qualquer ser ultrapasse sua poténcia”. Compare-se ainda com Plotino 11.5.1-
3.
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ndo contraditoria, mas, sim, mais integral do individuo, j& apontando para o estado atual
e possibilidades de interacdo entre suas partes. Entretanto, esse esquema contempla
apenas a relacdo dos constituintes internos entre si, deixando de fora outras
correspondéncias que trazem ainda mais luz ao ideario hermético. Com efeito, os tratados
reiteram por diversas vezes a analogia que haveria entre o sujeito, 0 mundo e Deus.
Inicialmente, uma das Definigbes Herméticas arménias sustenta que: “Tudo esta dentro
do homem” (DH 9.4). No entanto, temos também, por exemplo, CH 10.14, que propde a
existéncia de trés entidades: “Deus, que é 0 Pai e 0 Bem, 0 mundo, € 0 homem” (6 6g0¢
Kol ToTnp Kol 1O dyabov, kai 0 kOopog, kai 0 dvOpwmog), sendo que elas possuem um
vinculo intimo, quase familiar, pois “Deus detém o mundo, € 0 mundo detém o homem:
o mundo surge como filho de Deus, ao passo que 0 homem é um filho do mundo e como
que um neto de Deus” (koi TOV pév Kocpov 0 Bedg Exel, TOV 8¢ GvBpwmov O KOGHOG™ Kol
yiveton 0 pev koéopog 10d Beod vide, 6 8¢ GvOpwTog ToD KOoUOV, Bomep EYYovoq).

Outro termo de comparagdo possivel é a recorréncia da imagem de que ndo seria
Deus que contém o homem, mas o homem que contém Deus. E o que vemos em CH
12.14: “0 que ha de mais sutil na matéria é o ar; no ar € a alma; na alma é o intelecto; e
no intelecto é Deus” (2ottv o0V Thig pév HAng 10 Aemtouepéotatov dnp, 4époc 8 yoym,
yoyig 6¢ voig, vob d¢ 0ed¢). Mas, ainda no mesmo paragrafo, é reforcada outra forma de
encararmos a existéncia, que ja vimos com relagdo ao ser humano: “Deus abarca e
atravessa tudo, enquanto o intelecto abarca a alma, a alma abarca o ar e 0 ar abarca a
materia” (kai 0 pev 0g0¢ TePl mavta Kol S1d TAVI®V, 6 OE VOGS TEPL TV YuynV, 1 & youym
mepl TOV aépa, O 08 anp mepi v VANv). O tratadista faz uso novamente de perspectivas
complementares: ora 0s termos sdo abarcados em virtude de sua sutileza progressiva, ora
sdo abarcados tendo em vista a sua densidade progressiva. Assim, de um lado, temos um
corpo que confina o sopro (espirito); o sopro, a alma; a alma, o intelecto; e o intelecto que
confina em si Deus. Em outro sentido, porém, vemos que a qualidade incorp6rea dos
termos também confina as naturezas corporeas.

As passagens recorrem a diversos paralelos e camadas para explicar tanto a
realidade macroscopica quanto a microscopica. Mais que isso, a hierarquia estabelecida
entre Deus, 0 mundo e 0 homem parece remeter a hierarquia interna do ser humano, tanto
a partir do olhar material (do denso ao mais sutil) quanto a partir do olhar espiritual (do
mais sutil ao mais denso). Portanto, o ser humano ndo apenas traria em si toda a estrutura
do universo, mas ele préprio era ser também visto como um elemento dessa estrutura, o

gue nos ajuda a entendé-lo sob a dptica hermética.
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Lango aqui médo de mais dois diagramas que podem nos auxiliar na compreensao

de como a estrutura do universo é paralela a estrutura interna dos individuos:

ser humano (micro) universo (macro)
voug Deus
mais 1 ! P omais
: alma \ mundo :
sutdl @ i sutil
corpo sor
humano

Figura 2. Argumento analdgico sob a perspectiva espiritual (o incorpéreo sustenta o
corpéreo) (CH 10.14).

Fonte: Propria.

ser humano (micro) universo (macro)
: VOUC 3 Deus
mais A ¢ mals
denso - y - denso
alma mundo
: corpo ser humano
v \J

Figura 3. Argumento analdgico sob a perspectiva fisica (a matéria como invélucro do
sutil).

Fonte: Propria.

Assim, repete-se na composi¢do do universo o que vimos na composi¢do dos
sujeitos; contudo, agora a analogia ndo é apenas formal, mas substancial, ja que temos
uma nova informacdo: o intelecto traz consigo algo ainda mais sutil, uma centelha divina.

N&o se trata apenas de que Deus esta para o intelecto, como sugerem os esquemas, mas
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também que Deus esta dentro do intelecto, afinal, lemos em CH 12.19 que “pelo intelecto,
toda criatura € imortal, mas isso vale principalmente para o ser humano. Pois ele é capaz
de receber Deus, ele é consubstancial (cuvovctactikdc) a Deus”. Isso fica ainda mais
evidente quando o texto hermético propde que “aquele que se conhece progride rumo a
Deus™®*. Fica clara, portanto, a importancia do intelecto, ja que ele seria uma porta de
acesso dentro do individuo para alcangar uma espécie de divinizacdo. Essa etapa, porém,
parece ainda distante da nossa observacgdo, talvez até mesmo abstrata. N&o é evidente

ainda o papel da alma nesse imaginario.

4. O declinio da alma

Algumas passagens das obras herméticas lidam com a catabase da alma em
direcéo ao corpo, um longo trecho do livro chamado notoriamente de Pupila do Mundo®®,
de que Estobeu nos conservou alguns fragmentos. Aqui, porém, ndo pretendo falar
exatamente da origem da alma ou da teoria antropogoénica do hermetismo. Tomando como
base o que foi dito nas secdes anteriores, apresento um exemplo que ja nos permite ter
uma nocao melhor acerca da condi¢do da alma a luz da estrutura humana delineada.
Assim, em determinada altura do CH, Hermes apresenta a Tat a imagem da alma da
crianga para compara-la com a situagdo humana mais habitual (10.15):

Imagina a alma de uma crianca que ainda ndo aceitou a separacdo de si mesma
[...]. Seu corpo ainda ndo esta completamente desenvolvido {...}. Quéo bela é de
se ver, por qualquer perspectiva, ainda ndo atingida pelas paixdes corporeas, ainda
dependendo tdo intimamente da alma do mundo. Mas, quando o corpo se avoluma
e arrasta a alma para baixo até o volume do corpo, a alma, desligada de si prépria,
engendra o esquecimento e ndo mais participa do belo e do bem. O esquecimento

se torna um vicio.%®

33 0O restante do tratado lanca ainda mais luz sobre essa discusséo; cf. CH 12.20-3 e também DH 9.6, que
se reporta a “afinidade” que existe entre o ser humano e Deus.

3 CH 1.21; cf. ainda 6.6, 9.4, 10.19; Ascl. 7-9, 41.

% SH 23.33-7.

3 CH 10.15: Poymiv moudodc Béacat, & Tékvov, vty SIeAVcty adTic undénm mdeyouévny, Tod oOUATOG
TG T &t1 OAiyov dykmto Kol T undénm 1o TV OYKOUEVOD, TAC KAV HEV PAETEW TTovToyoD, Undénote
8¢ 1eBodopévny VO TV T0D chuatog Tabdv, ETL oyedoV NPTNUEVNY THG TOD KOGHOL Yyuyiic dtav o6&
0YK®OT] T0 o®e Kol KATAGTAGT AOTHV €1G TOVG TOD 6MUATOG OYKOVG, SlaAdoaca 08 EavTny £yyevva Anony,
kol ToD kahoD kol dyafod o petadapfaver 1 6& ANon Kokio yiverot.
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Essa alma jovem, em um estado puro, estaria ainda em contato com o que o autor
chama de “a alma do mundo”. Como vimos acima, a analogia hermética entre o ser
humano e o todo estabelece que a alma estaria para o mundo (figuras 2 e 3). O que
proponho aqui € que, ao usar a expressdo “alma do mundo”, o tratadista esteja se referindo
a alma da alma, ou seja, 0 elemento mais nuclear dentro do mundo, a saber, Deus.
Portanto, enquanto a alma da crianca permanece intocada pelo corpo, ela ainda tem acesso
a experiéncia do intelecto. Todavia, essa alma acaba se separando de si mesma. Nao faria
sentido que o texto estivesse propondo que a alma se separa da alma, porém, considerando
a estrutura humana do hermetismo, podemos entender que a alma se separa de algo ao
qual ela tinha acesso. Assim, o que Hermes parece dizer nessa passagem é que, conforme
o corpo se desenvolve, a vida no mundo fisico atrai a alma para esse ambito e ela se afasta
de algo com o qual ela tinha um contato imediato, a saber, o proprio intelecto. Por
consequéncia, ja que o nucleo da alma se torna desconhecido para ela prépria, a alma
passa a desconhecer também os demais saberes e experiéncias que a vida do intelecto
permite que ela tenha. E dito, por exemplo, que se instala no ser humano o
esquecimento®’. E necessario que haja um referente aqui: o esquecimento tem de ser de
algo. No caso, claro, essa pessoa estaria se esquecendo de algo essencial, o intelecto
(vodc), que permite a integracdo total das partes no individuo, compondo um todo®.
Esquecendo-se do proprio intelecto, a alma se torna ainda mais distante daquilo que
estaria no cerne do intelecto: a experiéncia divina. Desse modo, o grande maleficio que o
CH vé na existéncia humana seria da alma que perde acesso ao seu proprio intelecto (vicio
particular) e, por conseguinte, perde acesso também a Deus (vicio absoluto)®°. E a esse
problema que o titulo do sétimo tratado alude: a ignorancia acerca de Deus (7| mepi toD
Beod dyvooia). A alma se torna ndo uma ponte ou intermediaria, mas um obstaculo entre
as partes e o todo.

Outra contribuicdo do excerto acima € apresentar a causa que faz com que a alma
se torne um anteparo: a experiéncia fisica. Assim, a vida do corpo é tida como
inversamente proporcional & vida do intelecto. A medida que a alma se enreda na

densidade da matéria, no corpo que “se avoluma”, ela se torna insensivel para a sutileza

37 Cf. NHC 11.22.20-1 (copta ebse, 6bas); 111.26.23, 32.13.

38 O emprego do termo “essencial” é da propria recolha; cf. CH 1.15, 2.5, 9.1-5, 12.22, Ascl. 7-8.

39 Por engenharia reversa, temos a grande proposta soterioldgica do hermetismo: conhecer a si proprio é
conhecer Deus. Isso serd apontado mais adiante. Cf. van den Broek (2000, pp. 94-5); Hanegraaff (2018).
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de outra forma de ser dormente®®. Entretanto, os tratados parecem culpar menos a
qualidade prépria da matéria do que a entrega e a inércia da alma que se deixa levar pelo
mundo fisico, pois haveria como que uma inversdo na hierarquia natural da estrutura
humana: em vez da harmonia entre as partes, a alma estaria sendo comandada pelos
prazeres e opinides irracionais associadas ao que & conveniente para 0s interesses
mecanicos do corpo, sem distinguir o bem do dano, ou o que é seu do que é do mundo®.
O resultado disso é 0 esquecimento de sua prépria natureza imortal e permanente, pois
ela se tornaria refém da realidade mortal e transitoria, instavel. A alma em completa
aderéncia ao mundo externo e fisico seria uma alma sem aptidao para a sua propria
experiéncia, interna e sutil.

Logo, o hermetismo parece compreender dois estados basicos do ser humano: um
prévio, ligado ao intelecto, e outro presente, associado principalmente ao corpo entregue
ao mundo. Por se desassociar de si mesma, 0 que era conhecido pela alma se torna
desconhecido, e ela passa a ser uma estrangeira em relacao ao proprio nucleo, deixando-
se definir pela densidade grosseira do corpo que se abandona ao mundo. O que CH 10.15
sugere, entdo, € que ha o que o individuo era e o que ele se tornou. Como veremos, para

a doutrina, o que ele era € precisamente o que ele deve voltar a ser.

5. Dois paradigmas

Provavelmente a passagem hermética que desenvolve de forma mais panfletaria a
distingdo entre duas formas de existéncia esta no Asclépio latino (7), quando o prdprio
Hermes apresenta a seguinte ideia:

O homem ¢é o unico ser vivo duplo. Uma parte sua é simples e corresponde ao que
0s gregos denominam ovoumdng [essencial] e que descrevemos como a forma de
parentesco divino. A outra parte 0s gregos denominam vAwkog [material] e que
descrevemos como terrena ou quaternaria. Tal € a composi¢cdo do corpo, que

possui um quinhdo divino em sua humanidade. Trata-se da divindade do intelecto

40 Cf. CH 7.3, ja citado: “...ao0 tornar insensiveis os teus sentidos, tanto os aparentes quanto os nio
discernidos, bloqueados pelo grande peso da matéria e preenchidos com um prazer hediondo”.
41 Cf. CH 1.18-9, 10.8; DH 9.4-5.
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puro, que repousa com os seus, 0s pensamentos do intelecto puro, em paz consigo

como se abrigado pela murada do corpo.*?

E de especial relevancia a mencéo a qualidade terrena do ser humano, pois, de
acordo com a cosmologia hermética, a vida sobre a Terra estaria sob a influéncia dos
astros e daimones, ou seja, ela estaria submetida ao destino (sipapuévn)*®. Tal concepcéo
€ oportuna pois evoca uma passagem de Z6simo de Panopolis, alquimista contemporaneo
a grupos herméticos, que, ao estabelecer a diferenca entre os “filosofos” e as pessoas
comuns, afirma: “Hermes e Zoroastro declararam que o género dos filosofos é superior
ao destino. Eles néo se satisfazem com a boa fortuna que o destino traz, pois dominam 0s
prazeres; tampouco sdo abalados pelos seus males, ja que estao sempre direcionados a
vida interior” (Sobre a Letra Omega, 5)*. Enquanto a principio as figuras de Hermes e
Zoroastro sdo associadas positivamente, ja que ambos professariam um modo de
existéncia que ndo estaria sujeito as vicissitudes do mundo externo, Zdsimo logo
contrapde um ao outro, vinculando Zoroastro a magia e Hermes a um trabalho genuino

do individuo sobre si mesmo (Sobre a Letra Omega, 7):

Hermes, em seu Sobre a vida interior, discorda também da magia, dizendo que
ndo é necessario que o homem espiritual, aquele que ja conhece a si proprio,
corrija nada pela magia, mesmo que considere ser isso algo belo. [...] Ele deve
unicamente levar a cabo a busca por si proprio; e, apos reconhecer Deus, ele
dominara a triade inominavel, havendo de permitir que o destino realize o0 que

quiser com a sua argila, isto é, com o corpo.*®

N&o chegou até nos a obra hermética de que Z6simo fala, mas fica evidente pelo
relato que esta sendo proposto uma forma de desapego em relacdo ao corpo e 0

engajamento em um tipo de vida “espiritual” (rvevuatikog). Outros nomes séo utilizados

42 Ascl. 7: solum enim animal homo duplex est; et eius uma pars simplex, quae, ut Graeci aiunt, odcibdng,
quam uocamus diuinae similitudinis formam; est autem quadruplex, quod vVAucdv Graeci, nos mundanum
dicimus, e quo factum est corpus, quo circumtegitur illud, quod in homine diuinum esse iam diximus, in
quo purae menti diuinitas tecta sola cum cognatis suis, id est mentis purae sensibus, secum ipsa conquiescat
tamquam muro corporis saepta.

43 CH 1.9, 16.16, Ascl. 39-40.

4 Para a edic8o do texto de Z6simo, cf. Mertens (1995). Os grifos sdo todos meus.

45 Z6simo, Sobre a letra dmega, 7: ‘O pévrot Eppiic v td mepi évaviiag StaPdiret kai v payeiov Adymv
811 0V Sel TOV TVELUATIKOV AvOpmITOV TOV EmyvovTo, €0VTOV 0UTE S10. pLoryeiog KatopBodv i, Eav Kol KaAdvV
vouilntoy, [...] mopeveshar 8¢ 10 novov Tod {rtely E0vtov, kai 0oV Enryvovta KpaTelv TV AKOTOVOUOGTOV
TpLada kol EAv TV elpapuéviy O BELEL TOETV TG E0vTiig TAQ, TOUT EGTIV TG GOUATL.
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no hermetismo para distinguir os dois paradigmas de existéncia®®, mas a divisdo parece
clara: a vida ligada ao mundo exterior, fisico e grosseiro, e a vida ligada ao mundo
interior, incorporeo e sutil. Assim, o sentido do termo “filésofo” para o alquimista greco-
egipcio também se torna mais evidente, pois o “amor pelo saber” estaria ligado ao
conhecimento de si proprio*’, implicando no comprometimento com uma “vida interna”,
como parece sugerir o titulo do texto perdido*®. Mais uma vez, vemos que o conhecimento
estaria ligado & natureza do ser humano, de modo que a sua condicao real, cotidiana, seria
a matéria-prima para o mergulho em uma experiéncia religiosa.

Outro excerto hermético (CH 1.15) parece confirmar o relato zosimiano, unindo
ndo s6 o que diz o alquimista, mas também o que vimos na passagem supracitada do

Asclépio:

Por conta disso, diferente de todos 0s outros seres vivos na face da terra, 0 homem
é duplo: mortal gracas ao corpo, mas imortal gracas ao homem essencial. Mesmo
que imortal e detentor de poder sobre tudo, a humanidade é afetada pela
mortalidade por estar sujeita ao destino. Logo, ainda que o homem esteja acima
da harmonia cosmica, ele se tornou um escravo dela. Ele é androégino por ser
oriundo de um pai androgino e ele nunca dorme por ser oriundo daquele que nunca

adormece. Todavia, <o desejo e 0 sono> o0 dominam.*

O paralelo entre os trechos é bastante claro, com destaque para o emprego de
duplex e duthobc. Todavia, aqui entendemos que a existéncia da alma que se submete ao
destino e a propria mortalidade é uma existéncia regida pelo desejo e pelo sono>. Em
outro momento da recolha (CH 10.8) o texto é ainda mais explicito ao dizer que:

46 Zo6simo fala do ser humano “iluminado” e do “carnal”, ou mesmo de Prometeu aprisionado dentro de
Epimeteu, o corpo (cf. Sobre a Letra Omega, 6-16); no CH 4.3-5, ha os homens “racionais” e os “perfeitos”
(ou “completos™).

47 Cf.CH1.21.

48 Além do trecho ja visto de Sobre a letra 6mega (5). Cf. Jackson (1978, p. 43, n. 15, 19); Mertens (1995,
p. 67, n. 18).

49 CH 1.15: xai 818 todto mapd mavra té &mi yic (Ho Simhodc €otv 6 dvOpomog, Ovntoc nev S 1o odpa,
aBdvartog 8¢ d1a TOV 0Vo1MN GvBpmmov: aBdvatog yap v Kol whvtov Ty EEovaiav Eyav, Ta BvnTd Tdoyet
VIOKEIpEVOC TH ElpoppéEVT. DTEPGVOD 0DV BV THG GpHOVIOG EVOpLOVIOS YEyove SoDAOG ppevodnivg 8 dv,
£€ dppevobnieog OV matpoOg kol Gdmvog amd dbimvov <OT' Epwtog kai Hrvov> kpateital. Aceito a emenda
de Reizenstein; cf. Nock & Festugiére (1945, p. 12 e pp. 2-3, n. 45).

50 Cf. CH 1.19. O amor (£poc, enquanto desejo e atragdo) é entendido aqui de forma negativa; no entanto,
cf. Ascl. 21.
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O mal da alma é a ignorancia. Pois, quando a alma nada reconhece dos entes, nem
a natureza deles nem o bem, ela fica cega e colide com as paixdes corpéreas. A
desgragada, ignorante de si mesma, se torna uma escrava dos corpos hediondos e
tenebrosos, carregando o corpo como um fardo, sem comandar, mas sendo

comandada. Esse é o mal da alma.>!

Grifo a expressdo da ultima linha por entender que se trata de uma colocacgéo
importante dentro da concepcdo hermética. O que esta sendo dito € que nds, seres
humanos, vivendo sob o estado atual de nosso aparelho psiquico, ndo comandamos, mas
somos comandados. A alma presa ao vicio estaria regida pelos desejos, ignorante de si e
submetida ao destino, ao passo que a alma virtuosa estaria descolada de estimulos e
imposicdes externas, com os quais ela em geral se confunde. Ela reconheceria sua
imortalidade — o fundamento real de sua estabilidade, que a torna independente da
instabilidade do mundo que a cerca — e, portanto, poderia se ver internamente livre das
amarras do destino®.

Como jatratado, o hermetismo nao se restringia apenas a exposicdo de uma teoria.
Aqui e ali o CH se demonstra mais preocupado com a transferéncia da ideia para o ambito
da atividade e da vivéncia. Logo, os dois paradigmas de existéncia descritos teriam uma
funclo pedagogica: eles serviriam para que o iniciado se reconhecesse na descri¢do do
modo de existéncia deficitario e, em um segundo momento, serviriam também para que
ele percebesse uma outra forma de ser, de modo a promover a sua busca por outra
possibilidade de si mesmo. Isso posto, 0 que os tratados herméticos sugerem é também a
passagem de uma condicdo a outra.

6. O intelecto como guia
Até agora 0 hermetismo se referiu a condicdo da alma voltada apenas ao corpo,

mas j& foi dito também acerca habilidade da alma de se voltar para si propria®3. Essa

promessa de mudanca ou correcdo de rota tem uma ligagéo direta com um conceito que

51 CH 10.8: xaxio 82 yuyfic dyvosio. yuym yap, undév éntyvodoa Tdv Sviev pnde v to0tov eooty, unds
T0 Gyabov, TveAmdTToOVoN 0, EVIIVACOEL TOlG TAOECL TOIC COUATIKOTG, Kol 1) KoKodaipumy, Gyvoncoca
£autnVv, doviedel copooly GAAOKOTOLS Kal poyOnpois, domep @optiov Pactdalovco 10 odpoe, Koi 0vK
Gpyovoa AL’ dpyopévn. adtn Kakio yoyfg.

52 Cf., inter alia, CH 11.21, 16.6-7, Ascl. 11-12.

%3 Proclo desenvolve a mesma ideia em EI. Teol. prop. 15-17, 20.
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foi utilizado ocasionalmente neste trabalho: a imagem do intelecto (vodc). Diversos séo
0s momentos em que o CH remete a isso, de modo que trago a metéfora que a obra traz

comparando o intelecto ao médico (CH 12.3-4):

[3.] Assim sendo, o intelecto emite um brilho sobre a alma de que se encarrega e
age contrariamente as suas tendéncias. Como um bom médico que, antecipando-
se a doenga, faz uso da cauterizagédo e da cirurgia causando dor ao corpo enfermo,
da mesma forma o intelecto causa dor a alma, desviando-a do prazer que promove
a moléstia a alma. A principal moléstia da alma é a auséncia de Deus. [...] Por
conseguinte, o intelecto que age de forma contraria a essa moléstia redireciona a
alma ao bem, assim como um médico redireciona o corpo a saude. [4.] Mas as
almas humanas que ndo tém um intelecto como timoneiro séo afetadas da mesma

maneira que as almas de animais irracionais.>

Nesse excerto, duas sdo as formas de descrever o intelecto em uma posicao de
regéncia em relacdo a alma que se confunde com o corpo: como um médico e como um
timoneiro®. Contudo, a recolha ndo se limita a essas imagens. A certa altura do primeiro
tratado, o préprio Poimandres afirma a Hermes: “Eu, o Intelecto, ndo permitirei que as
inclinagdes do corpo atinjam os piedosos [...]. Sendo um guardido (mvAwpog), rejeitarei
a entrada vil e indigna dessas atividades” (CH 1.22). Ainda sobre o0 mesmo deus, a sua
autoapresentacao, de feitio tipicamente egipcio, deixa clara a posicdo de soberania
ontoldgica e epistemologica em relacdo ao seu discipulo — Poimandres se revela como a
“Inteligéncia da Autoridade (Absoluta)” (CH 1.2 'Eyo pév (...) eipd 6 TTowdvdpng, o tiig
avBevtiog vodc). No final do mesmo dialogo, Hermes resume a possibilidade de tal

revelagdo nos seguintes termos: “Isso me ocorreu por té-lo recebido de meu intelecto, ou

54 CH 12.3-4: 8c01c dv 0bv yoyoic 6 volc EmoTatioT, TavTalg aivel 0vtod 10 QEYYOC, AVTITPUOTOV
aOTAOV TOIG TPOANUUOCLY. DOTEP 10TPOC AyaBOG AVTET TO GMLLO TPOEANLUUEVOV VIO VOGOL, KaimV T TEUVOV,
7OV 0DTOV TPOTOV Kol 6 VoG Wuymv Aumel, EEvpatp@y adTthv Tiig dovic, 6’ fig Tioa vOsoc yuyfig yivetol
vocog 88 peyddn yoyfig a0edtg [...]° &p' odv 6 vodc dvtimplocnv adtii 1o dyadov mepurotsiton T Yoy,
®omep kal 0 10TpOg TM cdpaT TV Vyigwov. [4.] doo 8¢ yoyal avBpmmivor o0k ETvyov kuPepvitov 10D vob,
70 aOTO TAGYOVGL TAAG TV AAOY®V (D@V' GLVEPYOS Yap aVTAIg YEVOLEVOS Kal AvEcag Talg EmBopiong, &ig
ag eépovtat Tf| poun Tiig Opé&emg mPoOg TO GAoyov cuvTEVOVGHG Kol domep Td dAoyo TdV (PoV AAOY®G
Bopovpevar kol ahdywg EntBupodoat 0 mabovtal, 0VdE KOPOV £X0Vct TAV Kak®dV: Bupol yap kol émbupion
dloyot kaxiot VepPaArovcat ToOTALG 08 DOTEP TIHMPOV Koi EAeyYOV O Bg0¢ Enéotnoe TOV VOLOV.

55 Ambos os conceitos sdo de fundo platnico. Entre muitas passagens, para a imagem do médico, cf. Gorg.
478b-480c; para o timoneiro, Rep. 488a-489d. Considerando o gosto grego por jogos de palavra e
paretimologias, ndo seria de surpreender uma associagdo antiga entra o barco (vaidg) e o intelecto (votc).
Todavia, até onde sei essa comparacdo terminolégica e paretimoldgica ndo foi explorada pelos
comentadores.
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seja, de Poimandres, o Verbo da Autoridade (Absoluta)” (CH 1.30 todto 8¢ cuvéPn pot
AaPovTt 4o Tod voog pov, Tovtéott Tod [oydvopov, tod thg avbdevtiag Adyov).
Lembremo-nos aqui também da provavel etimologia para o nome dessa divindade
tdo especifica: P.eime nte.re, ou seja, a “Inteligéncia de Ré”, em que o copta eime faria
as vezes de vodg, ao passo que o deus egipcio do Sol estaria sendo assimilado a autoridade
por exceléncia (av0svtia)®®. Com efeito, a partir do periodo helenistico, o termo avfévng
(que resultara no nosso “auténtico’) passa a ser utilizado como “aquele que detém plena
autoridade”, “mestre”, “chefe”, “autor”, “responsavel”, “causa”, e “comandante” ou
“senhor”®’. Essa ideia de lideranca aparece em um dos fragmentos herméticos que
sobreviveram gragas a Estobeu: “A substancia [intelectiva] rege e lidera, como um
principio regente; e sua palavra, como um conselheiro” (SH 17.5 @pygt 8¢ kai fyepovevet
1 ovoia [Srovontikn] domep dpxov, 6 8& Adyog avtiic domep cduBoviog)®. A exata
mesma coordenacdo de termos proximos (hendiade) pode ser vista em CH 11.7, quando
Deus ¢ descrito como “regente e lider” (épyovtog kai fiyepovoc) dos dominios inferiores.
Assim, podemos entrever no paralelismo do vocabuldrio empregado uma
consubstancialidade entre Deus e o intelecto, o que corrobora algo visto na secédo 3 deste
estudo: que o intelecto seria uma porta interna para Deus. Ainda na mesma esteira,
seguindo a ideia da transmissao divina do conhecimento mediante o intelecto, fala-se de
um arauto (ou mensageiro) enviado & humanidade (CH 4.4 «fjpv&, knpo&or). Por fim,
outra forma de caracterizacdo bastante destacada para o intelecto é uso do termo guia
(kaBodnyodg), como em CH 1.26-29. Levando isso em consideragdo, nos, seres humanos,
devemos nos deixar guiar pelo vodg: “Se utilizamos tais dadivas [o intelecto e a razao]

como devemos, ndo seremos diferentes dos seres imortais. Pelo contrario, ap6s

% Kingsley (2000b); como afirmar o autor, sendo Poimandres um tednimo fabricado a partir de um epiteto
para Thoth (p. 7-9), o que temos em CH 1 é a cena de Hermes sendo tutelado por sua contraparte egipcia e
“ancestral”, o proprio Thoth.

57 Cf. NHC 11.29.11-4; PGM XI11.258 e XI11.138-41; s.v. av@éving Frisk (1960, p. 185); Chantraine (1968
p. 138-9); Beekes (2010, p. 169) (composto a partir avto- com uma forma *senh;-, ‘alcangar, cumprir’, gr.
Gvopy, sanscr. sandti). Sobre a parafrase de avBevtio para “autoridade (absoluta)” ou “autoridade
(suprema)”, cf. Kingsley (2000b, p. 6-7). O Sol como representagdo da esfera divina mais elevada é algo ja
presente em Platdo (Rep. 507b-509c), o que ira se estender por toda a tradigdo neoplatonica (e.g. Proclo, H.
1). No caso desta recolha, cf. CH 5.3: “O Sol, o maior deus daqueles que residem no céu, a quem todos os
deuses celestes obedecem como se em virtude de sua realeza e soberania [ mévteg lkovoty oi ovpaviot
B0l doavel Bacthel kai duvaotn] — esse Sol é tdo grande, tdo mais vasto que a terra e 0 mar, que ele permite
que as estrelas menores o circundem acima dele. A quem ele concede, meu filho? Quem ele teme? Acaso
cada uma dessas estrelas no céu ndo fazem o mesmo circuito ou outro semelhante? Quem determinou a
direcéo e a extensdo do circuito para cada uma delas?” Para mais dados sobre a representacdo solar no CH,
cf. Nebot (1999, p. 543-5). Os Oréaculos Caldeus também sdo bastante abertos com relagdo a posicao central
que o Sol tem em sua cosmologia (cf. fr. 58-61, 70, 184, 185, 200).

%8 Cf. ainda SH 18.4.
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abandonarmos o corpo, nos seremos guiados (6dnynfnocetan) por essas duas dadivas rumo
a hoste dos deuses e dos seres venturosos” (CH 12.12)%.

Tendo tudo isso em vista, se retomarmos CH 12.3-4, o que o texto parece estar
falando € de certa receptividade (ot Aafovtt) a uma faculdade superior e inerente no
individuo, a saber, o seu proprio intelecto (votc), que haveria de dirigir a alma humana.
Mais especificamente, o tratadista fala da receptividade a algo dentro do ser humano que
vai na contramdo ou que age contrariamente (avtimpdccmv) ao seu modo de ser mais
habitual, pelo simples motivo de que a viséo e a narrativa que o sujeito tem de si ndo Ihe
s&0 as mais benéficas, por mais atrelado que esteja a elas®. A questo é que para buscar
ou retornar a um fundamento mais remoto de si mesmo, torna-se necessario desfazer o
que foi construido no caminho. Para aproveitarmos a metafora que o préprio tratado
apresenta, se o doente ndo percebe a propria doenca, entdo o médico podera parecer uma
ameaca. Portanto, o intelecto ndo seria algo estranho a pessoa, que se impde a despeito
de sua identidade. Pelo contrério: a descoberta do intelecto corresponde ao movimento da
alma que se volta para si mesma e reconhece no seu interior algo que é mais ela do que
ela mesma. Em CH 1.21, Poimandres oferece o seguinte conselho: “Que 0 ser humano
que detém em si o intelecto reconheca a si proprio” (6 &vvovg vOpwmog dvayvopiodtm
gavtov). Porém, como vimos, se a alma pode reconhecer dentro de si o intelecto, o
intelecto podera reconhecer dentro de si algo ainda mais essencial. Com efeito, é dito em
CH 10.15 que Deus “reconhece integralmente” o ser humano “e quer ser por ele
reconhecido”, de modo que a “Unica libertagcdo para a humanidade é justamente isto, o
conhecimento de Deus” (dAAa kai whvy yvopilel kai Oéhel yvopilesbat. Todt0 pdvov

cOTpLov avOpdTm Eotiv, 1) YVdGIC Tod Be0d)oL.

% A propdsito, compara-se com a relagdo que Filon de Alexandria estabelece entre o intelecto e a alma (Da
Criagdo do Mundo 30, “o intelecto, comandante de toda a alma”; 53, “o que é o intelecto na alma, a isso
corresponde o olho no corpo”; 66, “o intelecto, uma espécie de alma da alma, como a pupila do olho”; 69,
“o intelecto, o guia da alma”; cf. também Que Deus é Imutavel, 45-6). Na tradi¢do neoplatonica, Proclo é
bastante claro: o intelecto € “guia de todo o universo” e a finalidade da vida ¢ estabelecer “a unido da alma
com o intelecto” (Teol. PI. 1, 3). Cf. NHC VI1.6.61.

80 O ser humano regido pelo corpo nédo pode conhecer o bem e a verdade (SH 2b.3-6). Para a imagem da
guerra da alma (o racional vs. a ira e 0 desejo), que inquieta a alma e a0 mesmo tempo a mantém cativa, cf.
CH 10.19 e SH 17. Em outro fragmento hermético legado por Estobeu, fala-se acerca da “falsidade do
terrestre” (SH 2a.3-12); ainda assim, no mesmo excerto € dito que “o falso é obra da verdade” (2a.18), 0
que sugere que os males do mundo seriam também formas de vislumbrar, em Gltima instancia, ramificaces
do préprio Bem.

61 Em CH 4.7 lemos: “isso torna o ser humano um deus”; cf. também CH 1.26 e 9.4 (= FH 10); NHC
V1.6.55.
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Vemos, nessa proposta de autorreconhecimento, trés etapas do eu®: i) aquele que
é instavel e esta sujeito ao mundo fisico; ii) aquele que é estavel e se assenhora de si
proprio; e, por fim, iii) aquele que encontra Deus em si, obliterando o eu conhecido em
favor de um eu que é anterior a propria unidade do individuo. O eu instavel (alma)
reconhece em si 0 eu estavel (intelecto); por fim, este altimo reconheceria em si o proprio
Deus. H& um eu com o qual por ora a alma se identifica, mas haveria também outra forma
de “eu” que a alma ainda pode ser, @ medida que ela aceite que seus vicios ndo devem
mais protagoniza-la, pois eles ocupam um lugar que precisa estar livre®3. Assim, o que a

alma pode ser tem o intelecto como meta e instrumento.

7. Exortagao e realidade

A essa altura do texto, talvez seja Util retomarmos o primeiro tratado visto, CH 7,
em busca de outros elementos textuais que figuem agora mais evidentes, ap6s tudo que
foi apresentado.

Como visto, o conhecimento de Deus seria a Ultima etapa do processo
soterioldgico que o hermetismo propde. Logo, o titulo do sétimo tratado, que alude a
ignorancia (dyvwoia) acerca de Deus, fala tanto do momento atual do discipulo quanto
de sua salvacdo, por meio de um eixo operativo, ou seja, uma conversdo. Trata-se do
processo de passagem do desconhecimento para o conhecimento; ou seja, da catabase
para andbase. O tratadista sugere isso em varios trechos do texto, ndo apenas no titulo,
como ao mencionar: “a doutrina da ignorancia” (CH 7.1 1ov tfi¢ dyvociog... Adyov), “o
vicio da ignorancia” (7.1 1 tig dyvooiog kakia) e “os portdes do conhecimento” (7.2 tag
Mg yvdoems BOpag). Esse movimento de conversdo compreende, antes de qualquer coisa,
uma disposi¢do que vai na contracorrente (7.2 dvappoiq) das tendéncias com as quais o
individuo esta habituado. A meté&fora nautica se sustenta nisso. A vida cotidiana da alma
¢ representada como um diltivio em meio a matéria, uma “grande inundacdo” (7.2 t®
TOAQ pedpott). Assim, voltar os “olhos do coragdo” para cima € o trajeto contrario que
permite que o ser humano se ancore em algum lugar; no caso, os “portos da salva¢dao”

(7.1 10ig tiig cotnpiog Mpéot). Como ancorar-se equivale a buscar um elemento estavel

62 Apresentando parcialmente a mesma ideia, cf. Pereira (2002, p. 177).

3 Cf. CH 1.24-5e 6.1-3; SH 2b.7-8 e 6.18-19. Paralelamente, cf. também PI. Gorg. 532c-¢; Plot. 1.6.7 (para
guem despojar-se dos adornos seria seria ascender “desnudo”, “como nos mistérios”); Oraculos Caldeus,
fr. 110-30, 200 e Proclo, El. Teol. prop. 209-10.

209



Mare Nostrum, ano 2021, v. 12, n. 1.

em meio a instabilidade, temos que haveria certa qualidade de permanéncia no
conhecimento buscado, que reflete, em ultima andlise, a imagem do sujeito que se
estabelece em Deus e consolida em si algo de divino. Para tanto, o individuo deve buscar
um guia (7.2 6dnynoovta), 0 que corresponde ao movimento da alma que ndo mais se
deixa ser movida pelo desejo ou sono do corpo, mas que se deixa orientar pelas direcdes
do intelecto. Inicialmente, o encontro com o intelecto é a meta da alma; mais tarde, o
intelecto ira se tornar o guia para algo que excede (ou é mais essencial) que ambos. Esse
é o caminho de subida. Antes disso, porém, a alma, que esta insensivel a sua condi¢do em
virtude do corpo, deve reconhecer a armadilha que 0 mundo unicamente material impde
sobre ela®, impossibilitando que ela ouga ou enxergue o que ela carrega de mais
necessario, ou seja, que ela se volte para si mesma e para cima (7.3).

Vemos, entdo, que diversos conceitos do hermetismo vistos durante este estudo
aparecem na forma de uma exortacdo a mudanca. Da mesma forma que a matéria-prima
do diagnostico humano é a sua realidade, assim também podemos pensar que o lugar para
a mudanca proposta é, acima de tudo, a realidade dos iniciados. Dito de outra maneira,
ndo se converte ideias, mas seres vivos. Igualmente, ndo se pede a ideias que tomem uma
decisdo sobre um modo de vida ou outro, mas a pessoas — algo que vemos em outros
trechos da obra, como em CH 4.6-7, que aponta para a necessidade de uma escolha
(aipeoig) que o adepto deve fazer: ou a mortalidade ou a imortalidade, pois uma se
revelaria no declinio da outra®®. Em CH 13.7, é proposto que o corpo seja abandonado
para que surja a divindade no ser humano. Os dois trechos sugerem o que ja foi
apresentado acerca da estrutura do ser humano, a saber, que o grosseiro e o sutil (o
corpéreo e o0 incorpOreo) seriam inversamente proporcionais. Assim, o hermetismo
propGe o reconhecimento da existéncia de qualidades distintas e concomitantes no

iniciado, que deve escolher nutrir aquilo em si que foi até entdo negligenciado®®.

8 Por isso ¢ pedido ao adepto que “rasgue sua tanica” (CH 7.2-3). A doutrina hermética de anabase indica
que o ser humano teria de se “desnudar” das sete “vestes” (tragos negativos de cada um dos sete planetas)
que a alma adquiriu no percurso de sua catabase ao mundo fisico (cf. CH 1.24-25 e demais referéncias na
nota anterior). Ha ainda outro discurso de regeneracdo animica, que descreve a supressdo dos doze vicios
(remetendo ao zodiaco) por meio de dez virtudes ou poderes que o individuo deveria cultivar (CH 13.7-
13).

65 Cf. CH 10.11 e também DH 7.4, em que, seguindo a emenda de Mahé (1978-1982) no original arménio
de bnut’iwn (equivalente a vow) para k’'nnut’iwn (kpicwv), € dito que a vida do intelecto envolve uma
decisdo por parte do sujeito.

% No entanto, cf. Ascl. 9-10, em que o tratadista sugere que a dupla natureza do ser humano promove a
necessidade de um exercicio de ambas as partes (cf. também CH 3). Isso porque o tratadista infunde em
cada umas delas também uma finalidade, de modo que as duas naturezas corresponderiam a papéis ou
funcBes do ser humano: ele deve exercitar sua mortalidade governando a terra e sua imortalidade
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O que vemos é a ligacdo fundamental que o CH propde entre 0 modo de vida dos
individuos e a doutrina que os textos apresentam. Quando € pedido que o iniciado tenha
a voluntariedade de se decidir sobre algo que afeta diretamente a sua vida®’ ou que
reconheca em si outra possibilidade de si mesmo o que esta sendo dito € que a experiéncia
humana é o lugar onde a palavra se concretiza. A faceta soterioldgica do hermetismo
trabalha com a condicdo da alma, aponta para outra forma de se experimentar a realidade
e espera uma implementacdo pratica por parte do individuo dos preceitos transmitidos.

O tema merece um exercicio de imaginacdo pratica, que me permito propor.
Tome-se como exemplo a diferenca entre “eu reconhego a mim mesmo” (em que essa
outra face do eu aparece) e “eu penso sobre mim mesmo” (em que eu me torno um objeto
construido a partir de constelagbes de ideias que formam uma imagem cristalizada de
mim mesmo). No primeiro caso, eu me torno aquilo que sou; no segundo, ha um intervalo:
eu estou a um grau de distdncia de mim mesmo, pois entre cada “eu” se coloca o
pensamento sobre o eu. Isso diz que o fundamento do conhecimento hermético (gnose)
esta ligado a um saber que é uma experiéncia de si mais que uma série de associacdes
mentais que criam uma trama narrativa de mim mesmo. De um lado, temos a presenca do
eu reconhecido (o intelecto que desponta na alma); do outro, a diferenca que se instala no
momento em que busco, a forca da reflexdo, o que sou (a alma se sobrecarrega consigo
prépria, obstaculando o surgimento do intelecto). A alma que se volta para si mesma sabe
apenas em que direcdo deve olhar, mas ndo deve acreditar que esteja pronta para concluir
algo. Ela haveria de respeitar a existéncia do que ainda é desconhecido em si e vivencia-
lo com uma realidade imediata, anterior a ideias repetidas ou exdgenas. Considerado
dessa forma, o intelecto deve se manifestar na experiéncia do presente — enquanto um
conceito nomeado, mas uma experiéncia desconhecida.

Se podemos entendé-lo assim, o CH oferece uma doutrina mais pratica e real do

que muitos problemas e conceitos abstratos com os quais frequentemente lidamos.

8. Concluséao

contemplando o céu, ou seja, Deus. Os dois pontos de vista (escolher a vida espiritual e exercitar ambas as
partes humanas) ja aparecem conjugados no Timeu platénico (cf. 43a-c, 44a-c, 87e-88c, 90b-d).

67 Cf. também SH 18. Em DH 8.6, é dito que o ser humano tem o poder de libertar-se do destino por
intermédio da escolha de viver o bem ou 0 mal; na sequéncia (8.7), o texto oferece um itinerario de apoteose
(divinizacdo) por meio da conduta humana adequada: “almeja, compreende, cré, ama e sé”.
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Neste trabalho busquei mostrar que a principal diretriz do hermetismo é o
conhecimento que a alma pode adquirir. A principio, ela esta imersa na vida do corpo
(secOes 2, 3 e 4). Os tratados fazem uso de diversas imagens para se referir a isso, como
a ebriedade, a inundacédo, a escuriddo, o mal e a escraviddo. Sem perceber, embora
imagine estar em controle de si mesma, a alma, na realidade, é comandada pelo corpo. Se
¢ assim, tudo a que o corpo adere se torna a identidade da alma. Haveria, porém, outra
possibilidade. Os textos herméticos falam em sobriedade, ancoragem, iluminacdo e
liberdade. Quando a alma € guiada pelo intelecto, o mundo externo nédo invade o individuo
como antes, pois nele se forma um centro de gravidade estavel e é criada uma diferenca
entre o periférico e o essencial. Assim, a passagem do desconhecimento (&yvmoio) para
0 conhecimento (yv@oic) ¢ também a mudanga que a alma acolhe saindo da regéncia do
corpo para a regéncia do intelecto. No limite, esse conhecimento corresponde a alma que
se aprofunda em si mesma e descobre o intelecto e, depois, ao intelecto que se aprofunda
em si mesmo e descobre Deus.

Contudo, em ambos 0s casos, a alma se submete a uma espécie de senhor. Tentei
apresentar que, dentro do imaginario hermético, a condicéo da alma é ser guiada (se¢des
5 e 6). Desse modo, esse seria tanto o problema quanto a solucdo. A orientacdo mais
premente do CH é para que ela se descole da influéncia externa e se aproxime de sua
natureza intelectiva. O que estd em questdo é a alma descobrir o que deve guié-la. Por
essa perspectiva, escolhendo submeter-se ao intelecto, ela se deixa dirigir por algo nela
que esta ligado de forma mais intima ao Bem e a unidade. A alma, entdo, deve escolher
ser guiada, escolher o seu senhor.

Por fim, apresentei de que modo os textos herméticos podem ser entendidos como
um convite a experiéncia religiosa, sobretudo em passagens de cunho exortativo (secdes
2 e 7, com pressupostos de trabalho na se¢do 1). O hermetismo parece se desenvolver
principalmente como uma doutrina de carater operativo, ndo somente especulativo. Para
compreendé-lo dessa forma, devemos sempre levar em conta como os textos eram usados
por quem os lia. O proprio género de muitos desses tratados transborda o suporte
discursivo, pois eles evocam a necessidade da interacdo concreta do individuo com a
doutrina; hd uma materialidade no conhecimento proposto. Foi isso que tentei expor no
decorrer da anélise do CH 7 no que diz respeito ao tema (a condicdo humana) e a sua
elocucdo (a exortagdo por uma mudanca). O importante é ndo perdermos de vista que,

por trés de todo este desenvolvimento tedrico, estava a experimentacdo — particular e
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comunitaria — de ideias que, para 0s hermetistas, eram também experiéncia e

possibilidade.
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NON DUCO, DUCOR:
THE SOUL’S CONDITION IN THE CORPUS HERMETICUM

ABSTRACT

The Corpus Hermeticum (CH) is a collection of brief esoteric treatises of a
philosophical and religious nature, probably written between the 1st and 3rd
centuries AD in the Hellenic Egypt. Some texts deal not only with
cosmological, but also soteriological matters: humanity’s precarious
condition and a distinct way of life that could be experienced by the initiates.
Thus, I intend to show how the CH understands the inner structure of human
beings (nous, soul, body) and its correspondence to the macroscopic structure
of the universe; the soul’s precarious condition; and the itinerary of

conversion suggested as a possibility of rehabilitation for the initiates.
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Corpus Hermeticum; Hermeticism; esoteric doctrines; soteriology; soul.

217



