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Introducciéon

Being born is going blind
and bowing down a thousand times

To echoes strung on pure temptation'

TOWNES VAN ZANDT, «Nothin’»

I. ¢Qué son estos Textos herméticos (Hermetica)
o de qué se compone este libro?

Bajo la denominacién de Corpus Hermeticunz (CH) se en-
marca un conjunto de diecisiete tratados redactados en
griego. Catorce de ellos se conservan en un manuscrito grie-
go del siglo X1v (Laurentianus LXXI 33) que pertenecid a
Cosme de Médici, quien encargé su traduccién al latin a
Marsilio Ficino. Con el titulo general de Poimzandres —que
en realidad corresponde dnicamente al primer tratado—, la
coleccidn, aparecida en 1471, tuvo un importante impacto
en Pico della Mirandola, la Escuela de Florencia y el huma-
nismo europeo. En 1507 Ludovico Lazarelli dio a conocer

1. «Nacer es enceguecer y doblegarse mil veces ante ecos encordados en
pura seduccién» (trad. Africa Mansilla).
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la traduccién de CH XVI y la edicién de Adrien Turnébe
de 1554 conté ya con diecisiete tratados griegos?. Con este
conjunto de textos converge, ademds, un largo texto latino
(Asclepius), traduccion de un Logos teleios griego mds anti-
guo, transmitido entre las obras de Apuleyo de Madaura, el
célebre autor del Asno de oro’.

Por otra via, se conserva una extensa coleccién de tex-
tos recogidos por Estobeo (Anthologium) que Focio (si-
glo 1X), patriarca de Constantinopla, dividié en cuatro li-
bros de diversa temdtica. Se trata de veintinueve escritos
con distinto grado de orientacién hermética, sin corres-
pondencia literal con el CH, que se han venido afiadiendo
a los Hermetica, aunque la presencia de personajes diver-
sos o el nicleo doctrinal de Niria del universo (Kore Kosmon)
planteen importantes problemas sobre su unidad y cohe-
rencia. En su conjunto, todos ellos son clasificables como
pseudoepigrafia: textos atribuidos a un autor no con 4ni-
mo de engafio, sino por veneracién hacia su figura e in-
tencién de retrotraerlos a una época prestigiosa y legen-
daria®.

2. Enla editio princeps griega de Turnebe (Paris, 1554) se afiadié un apén-
dice al tratado XIV con tres extractos de Estobeo. Flussas (Burdeos,
1574), al reproducir la edicién de Turnebe, cometid el error de considerar
el apéndice como el tratado XV, dando a los siguientes la numeracién
correlativa (XVI-XVIII). Como se ha mantenido en bastantes ediciones
modernas y las remisiones internas suelen contar con este salto, hemos
decidido respetar la numeracién para facilitar colaciones con otras edi-
ciones.

3. Durante tiempo se consideré que Apuleyo habia sido el traductor de
un antiguo Logos teleios griego; cf. nota al Asclepio.

4. Cf. Guzmdn Guerra, 2011, pp. 25-30.
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Introduccién

Por otros caminos que perfectamente podrian servir de
guion a un thriller arqueoldgico’, se conserva —casi milagro-
samente— un conjunto de trece cddices, con unos cincuen-
ta tratados en lengua copta, descubierto en 1945 en una
zona montafiosa cerca de Nag Hammadi, en el Alto Egip-
to, en el interior de una jarra cerdmica sellada. En el con-
junto de obras, principalmente gndsticas, se encuentran
tres tratados de indole hermética (NH VI 6: La Ogddada y
la Enéada; NH V1 7: Plegaria de accion de gracias copta, y NH
VI 8: un pasaje del Asclepio)®. Seguramente son una traduc-
cién —en dos dialectos coptos— de escritos redactados ori-
ginalmente en lengua griega. La encuadernacién permite
establecer la fecha de elaboracién entre el 330 y el 340 d.C.,
aunque los tratados pudieran remontarse a un siglo antes.
El hecho de que se encuentren juntos textos gndsticos y
herméticos apunta a un cierto solapamiento entre ambos
movimientos.

Conservamos, ademds, otro conjunto de textos gnomolé-
gicos vertidos del griego al armenio (Definiciones hermeéticas
armenias) editado y traducido en 1956 por H. H. Manandyan.
En 1984, J.-P. Mahé publicé el texto y comentario de unos
fragmentos herméticos transmitidos en dos papiros de fi-
nales del 11 o principios del 11 d.C. conservados en Viena
(P. Graec. Vindob. 29456 r y 29828 r), que habian sido edi-

5. Para los detalles del descubrimiento y la peripecia de los manuscritos
—entre campesinos egipcios, asesinatos, estufas caseras, escuelas patro-
quiales coptas, anticuarios, comerciantes, investigadores, Carl Jung, la
abdicacién del rey Faruk y la proclamacién de la Republica con Nasser al
frente, conflictos armados entre Egipto e Israel, intervencién de la
Unesco, etc.—, cf. Pifiero y Montserrat, 1997, pp. 19-23. Sigo su «Intro-
duccién general» en lo referente a los cédices de Nag Hammadi.

6. Cf. Pifiero y Montserrat, #bid., pp. 399-435.
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tados previamente, en 1951, por H. Oellacher. En las caras
principales de los papiros hay fragmentos de una narracién ju-
dia sobre los magos Jannes y Jambres’. Finalmente, en 1991,
Mahé y J. Paramelle dieron a conocer unos textos conteni-
dos en un manuscrito de la Biblioteca Bodleiana de Oxford
(Clarkianus 11, del siglo X11) —una antologfa compuesta
principalmente por pasajes de autores de la Patristica cris-
tiana— en el que aparecen intercalados extractos de trata-
dos herméticos ya conocidos con algunos nuevos fragmen-
tos que, al igual que sucede con los de Viena, no destacan
por la originalidad de su contenido.

En la presente edicién se ofrece una nueva traduccién
anotada —no exhaustivamente— de los tratados que compo-
nen el CH, los extractos transmitidos por Estobeo y, en pri-
mera version castellana —que conozca, al menos, hasta la
fecha en que esto se escribe—, de los fragmentos de Viena y
Oxford; en suma, la tradicién textual principal transmitida
en griego y en latin a la que se ha afiadido, por su gran in-
terés, La Ogddada y la Enéada, traducida a partir de las ver-
siones anotadas en lenguas inglesa y francesa. Para la lectu-
ra de los otros dos textos coptos, remito a la traduccién
llevada a cabo por F. Garcia Bazdn y J. Montserrat Torrents
en el primer volumen del corpus de Nag Hammadi publi-
cado por Trotta en 1997 (pp. 399-435). Para las Definiciones
armenias cabe acudir a la traduccién de X. Renau Rebot
(Gredos, 1999, pp. 525-529).

7. Para la interesante mezcla y disposicion de estos textos, cf. un resu-
men en Litwa, 2018, pp. 171-172.
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II. Diversas cuestiones y noticias sobre la lectura,
transmision y pervivencia de los Hermetica hasta
la Europa barroca

Por lo general se considera que los tratados que conforman
el conjunto de los Hermetica —todos ellos anénimos— fue-
ron compuestos entre finales del siglo1a.C. y el siglo v d.C.,
siendo este el terminus ante quen que dan las citas y mencio-
nes que de ellos conservamos. A pesar de su redaccién en
lengua griega, principalmente, y de sus coordenadas geo-
gréficas egipcias, en su elaboracién temdtica y conceptual
nos encontramos frente a una inextricable mezcla en la que
los especialistas han venido tratando de deshilvanar —no
sin polémica— ideas platénicas, estoicas, de la escuela mé-
dica pneumdtica, gndsticas, judias, iranias y egipcias, abrien-
do con ello una ventana a ese vibrante hervidero intelec-
tual y espiritual que se desarroll6 en el oriente mediterrdneo
a comienzos de nuestra era.

Es importante subrayar que la coleccién transita por un
horizonte principalmente espiritual o, al menos, en lo que
cabria considerar una sintesis entre una practica filoséfica y
una piedad religiosa cercanas a esa figura del ejercicio espi-
ritual con el que Hadot definié el pensamiento antiguo®.
En cualquier caso, al igual que conservamos las palabras de
la poesfa antigua, pero no su musica, en el caso de los Her-
metica nos encontramos con una serie de tratados doctrina-
les que dicen muy poco sobre sus practicantes, rituales o
entornos sociales. Tampoco ha sido de mucha ayuda el he-
cho de que, por lo general, el andlisis de los textos se haya

8. Cf. Hadot, 1998, pp. 67-252.
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centrado en identificar qué hilos conceptuales tejen la den-
sa urdimbre del mundo mediterrdneo en el momento de
surgimiento y desarrollo de las sectas cristianas —que han
tefiido generalmente la interpretacién del resto de fendme-
nos religiosos contempordneos— y no en identificar qué ca-
bria definir como especificamente hermético; por ejemplo,
el uso de los textos en las comunidades, la implicacién per-
sonal de los practicantes tanto en ellos como en sus litur-
gias o el significado profundo de su dimensién purificado-
ra’. Es posible que la coleccién —se desconoce en qué
forma y nimero— estuviera en circulacién en el siglo 111 de
nuestra era, a la luz de la informacién de uno de los escri-
bas de Nag Hammadi (NH VI, 65 8-13) y los Papiros de Vie-
na, cuyos fragmentos atestiguan una compilacion de, al
menos, diez tratados'. Se sabe que, siglos después, una co-
leccion hermética pasé por las manos de Miguel Pselo,
el erudito bizantino del siglo X, y, entre los siglos X1y X1v, el
Corpus Hermeticum pudo llegar a conformarse en un ma-
nuscrito del que provendrian las ulteriores copias'. No re-
sulta baladi el hecho de que algunos tratados fueran tradu-
cidos del griego a otras lenguas —latin, copto, sirfaco y
armenio—, lo que demuestra el interés que despertaron en
el entorno oriental del imperio justo en el preciso momen-
to en el que diferentes versiones del cristianismo comenza-

9. Los trabajos en las tltimas dos décadas de especialistas como Van den
Kerchove, Litwa, Bull o Hanegraaff, entre otros, suponen un importante
cambio en el abordaje de la coleccién.

10. Cf. Litwa, 2018, p. 171.

11. Se atribuyen a Miguel Pselo algunos comentarios polémicos que apa-
recen en dos manuscritos del siglo X1v —el Parisinus Gr. 1220 y el Vatr-
canus Gr. 951—, pero ello no garantiza que Pselo conociera el CH como
una unidad.
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Introduccién

ban a expandirse por ese horizonte cultural —el del Medite-
rraneo oriental—, amalgamando ideas y practicas de diversas
creencias religiosas y escuelas filoséficas. En todo caso, a
pesar de que son varios los autores antiguos, paganos y cris-
tianos, que mencionan al Hermes egipcio (Plutarco, Bar-
desanes de Edesa, Hipdlito de Roma, Jamblico, Clemente
de Alejandria, Cirilo de Alejandria o Zésimo de Pandpolis),
lo que cabe reconstruir del hermetismo a partir de sus tes-
timonios es mucho menos de lo que deseariamos.

A comienzos del 111 (ca. 208-212), Tertuliano polemiza
con diversos aspectos de «Mercurio el egipcio» en Contra
los valentinianos 'y Acerca del alma*®. El apologeta latino con-
sidera que Hermes es el origen de la filosofia pagana, prin-
cipalmente del platonismo, cuna de las herejias, por sus
ideas cosmoldgicas y sobre el destino del alma®. Segin se
fue desarrollando e implantando la nueva doctrina cristia-
na, hubo autores que se sirvieron de las ensefianzas hermé-
ticas: por ejemplo, Lactancio, a comienzos del 1v, cita la
version griega original (Logos teleios) del Asclepio, al que alu-
de como Sermzo perfectus. El rétor africano, convertido al
cristianismo en su madurez y en un intento de rescatar
aquellos elementos de la filosoffa antigua que pudieran
convivir con la nueva fe, considera a Hermes un profeta de-
fensor del monoteismo y un precursor de la religién cristia-
na y el evangelio'. Posteriormente, en el primer tercio
del siglo v, Agustin de Hipona encontré en el hermetismo
elementos perturbadores para la ortodoxia cristiana: en su

12. Para la recepcién del hermetismo en la patristica latina, cf. Giacomo-
ne, 2016, pp. 53-71.

13. Ibid., pp. 57-58.

14. Instituciones divinas IV 6, 4,y VII 18, 4.
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Ciudad de Dios (VIII 23, 24 y 26) considera al Hermes egip-
cio lo suficientemente implantado como para blandir al
dios verdadero contra sus ensefianzas —concretamente las
del Asclepio latino, que relaciona con Apuleyo: resulta im-
probable que tuviera acceso directo o mediado a las grie-
gasP—, sus dolosos demonios y su manifiesta idolatria. Es
un dato de interés que tanto Tertuliano y Lactancio como
Agustin provengan del norte de Africa, dado que abre la
posibilidad de considerar cierta difusién hermética, al me-
nos del Asclepio, en el mundo del Mediterrdneo occidental
a principios del siglo v .

Mientras, en el margen mediterrdneo oriental —también
en el siglo v, pero en la nortefia Macedonia—, Johannes Sto-
baeus (Estobeo) recogié las palabras de Hermes como au-
toridad filoséfica para la educacién de su hijo Septimio.
Aunque seguramente era cristiano, en su magna coleccién
solo recogi6 autores de la tradicién griega, acaso porque la
consideraba culturalmente propia. La obra abordaba las
tres ramas de la filosoffa antigua (fisica, I6gica y ética) y los

15. Parece que la versidn latina a la que tuvo acceso Agustin no fue la
misma que conoci6 (o acaso tradujo) Lactancio. La que leyé Agustin fue
la que se manejé durante el Medievo (ibid., pp. 58-59). Fowden (1993,
p. 198) considera que pudo haber un circulo hermético activo en el mun-
do latino del norte de Africa.

16. Lactancio afirma que obtuvo el sobrenombre «Trismegisto» por sus
conocimientos y habilidades y lo considera un legislador principal entre
los egipcios (Instituciones divinas 1 6, 2-3); asi lo refleja también Isidoro de
Sevilla (Etimologias V 1, 2). No obstante, las pdginas que Agustin de Hi-
pona le dedica en Ciudad de Dios y su acusacién de idolatria marcaron
indeleblemente la percepcién de Hermes de los siglos posteriores: en los
Libri Carolini, encargados por Carlomagno para distanciarse de la icono-
clasia bizantina; en Godescalco y su polémica contra Hincmaro sobre la
predestinacién, o en Juan de Salisbury (cf. Porreca, 2016, pp. 19-22).
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capitulos individuales se organizaban en lineas teméticas
concretas. La diversidad de autores citados —poetas, histo-
riadores, oradores, filésofos o militares— abarca desde Ho-
mero hasta Temistio: casi 900 afios de historia cultural grie-
ga. Cuatro siglos después, el patriarca de Constantinopla,
Focio, le puso como titulo Extractos, dichos y preceptos (Eklogai
apothegmata hypothekai) y la dividié en cuatro libros que,
con el tiempo, quedaron separados bajo dos titulos: Extrac-
tos de fisica y ética (libros 1y 2) —de los que sale la mayor
parte del material hermético— y el Florilegio (libros 3 y 4).
La Antologia de Estobeo —tal y como se la conoce para sim-
plificar— estaba formada en origen por 208 capitulos que se
fueron perdiendo durante la transmisién manuscrita, entre
ellos la propia introduccién de Estobeo: una laudatoria a la
filosoffa antigua y sus escuelas mencionada por Focio. Es-
tobeo cita a Hermes como un filésofo equiparable a Platon
y Pitdgoras. Seguramente no conocid la coleccién que con-
servamos como CH, pero tuvo acceso a CH II, IV, X y al
Asclepio y extrajo citas —de diferente extensién— de trata-
dos que se han perdido. A pesar de la importancia de su
testimonio, los especialistas consideran que introdujo cam-
bios respecto a los textos originales para hacerlos mds inte-
ligibles y adaptarlos a sus intereses temdticos"”. Por otra
parte, es perfectamente posible que juntara pasajes extrai-
dos de diferentes tratados u obras, como era practica habi-
tual entre los antélogos.

17. Cf. Wildberg, 2013, p. 149; Litwa, 2018, p. 20. Para la tradicién ma-
nuscrita de Estobeo, cf. Litwa, 2018, pp. 20-21. Para la ordenacién se
suele seguir la edicidn de Scott (1924), que asumieron con ligeras modifi-
caciones Festugiere y Nock en su edicién de Budé.
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Con el tiempo, y en otro entorno cultural —como sucedié
en otras dreas de conocimiento como la medicina o la ma-
temdtica—, se dio una recuperacién y asimilacién de esta
rama filosdfico-espiritual en dmbitos musulmanes. Se con-
serva una coleccidn de profecias sirias de comienzos del
siglo VII en las que se alaba la figura de Hermes. Asimismo,
en Harrdn, en el noroeste de Mesopotamia, actualmente
Turquia, se mantuvo una comunidad que se negé a conver-
tirse al islam, al igual que se habfan negado antes a convertir-
se al cristianismo. Los sabeos harranios tomaron a Hermes
como profeta, asimildindolo al Idris musulmén, se mantu-
vieron activos hasta mediados del siglo X1 y entre ellos sur-
gieron varios fil6logos de importancia, como Thabit ibn
Qurrah (siglo 1x). En ese 4mbito cultural musulmdn, cabe
subrayar la importancia de un texto como el Picatrix
(Ghdyar al-Hakim) dentro de la tradicién hermética poste-
rior. Originalmente redactado en 4drabe, probablemente en
el siglo X1, el Picatrix, imbuido de doctrinas sabeas, hermé-
ticas y magia talismdnica, es un tratado de astrologfa y ma-
gia en cuatro libros que influyé sobre Marsilio Ficino o
Tommaso Campanella’®. Como curiosidad, cabe sefialar
que el Picatrix fue traducido al castellano en época de Al-
fonso X el Sabio, aunque no se conserve esta traduccidn,
sino la latina. El mundo musulmdn conocié (o generd) una
importante coleccién de textos herméticos de caricter as-
trolégico, magico y alquimico que no se corresponde gene-

18. Cf. F. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, en Selected
works, vol. 11, pp. 49-50, Routledge, Londres-Nueva York, 2007. Para la
recepcién del hermetismo en la Edad Media y el Renacimiento europeos,
cf. V. Buffon y C. D’Amico (eds.), Hermes Platonicus: Hermetisno y plato-
nismo en el Medioevo y la Modernidad tenprana, UNL, 2016.
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ralmente con lo transmitido en la tradicién hermética griega®.
Siguiendo una practica comtn, y de acuerdo con la necesi-
dad del argumento de autoridad, se le atribuyeron a Aristé-
teles mds de cuarenta tratados drabes sobre cosmologia y
magia talismdnica de cardcter hermético que fueron trans-
mitidos como las ensefianzas del Estagirita a su alumno
Alejandro®. Entre los nombres de los hermetistas islimicos
destacan los de Al-Kindi, Abu Mashar, Yabir ibn Hayyan
—Geber, en latin—, considerado el fundador de la alquimia
drabe, o0 Humain ibn Ishaq, traductor de textos griegos y
sirios al 4rabe. No es este lugar para tratar a fondo la impor-
tancia de la cultura musulmana en la transmisién del lega-
do filoséfico, literario y cientifico de la Antigiiedad, pero
si cabe hacer mencién del papel que desempefiaron estos
autores en el influjo de la literatura hermético-platdnica
en la filosoffa cristiana medieval y renacentista. Hildegar-
da de Bingen, Tom4ds de York, Alberto Magno, Tomds de
Aquino, Bertoldo de Moosberg, Petrarca o Nicolds de
Cusa son algunos de los que muestran acercamientos a
textos de esta tradicién sapiencial —entre ellos, el Ascle-
pio— alejados ya de la critica doctrinal fijada por Tertulia-
no o Agustin de Hipona®..

19. Como sefiala Wildberg (2020, p. 580), frente a la asociacién moderna
entre hermetismo y astrologfa, esta desempefia un papel marginal en los
textos herméticos, y la astronomia, disciplina mds técnica y empirica, nin-
guno.

20. Para la recepcién medieval occidental de la tradicién drabe de Her-
mes como alquimista, mago y astrélogo, cf. Porreca, 2017, pp. 30-35; Co-
penhaver, 2000, p. 60. Para un andlisis de la tradicién desde la Antigiie-
dad hasta nuestros dias, cf. Sdnchez Pérez, 2019.

21. No obstante, una obra atribuida tradicionalmente a Agustin y actual-
mente a su discipulo Quodvultdeus (Tractatus adversus quinque haereses)
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Como es sabido, el afio 1462 marca el comienzo de un
hito en la tradicién hermética cuando Cosme de Médici
pide a Marsilio Ficino que interrumpa su traduccién latina
de los Didlogos de Platén y se embarque en la de un manus-
crito griego en el que se recopila la ensefianza de Hermes
Trismegisto. En apenas unos meses terminé la traduccién
del Pimander, antes del fallecimiento de su patrén, y el libro
se dio a a conocer en 1471, gozando de bastante éxito y
siendo traducido a varias lenguas europeas durante los
dos siglos siguientes. Para Ficino, Hermes Trismegisto
habfa sido contempordneo de Moisés y era el fildsofo mds
importante de la Antigiiedad, asi como el primer teélo-
go —iniciador de una linea que continda en Orfeo, Aglao-
famo, Pitdgoras, Filolao y Platén— que anticipé el final
del paganismo y el nacimiento de una nueva fe: la religion
de Cristo. El rapido prestigio de la figura de Hermes Tris-
megisto se manifiesta en el célebre mosaico de la catedral
de Siena (1488), en el que se le representa como un ancia-
no barbado ensefiando a dos estudiosos: uno oriental,
con turbante, y otro vestido a la manera de los humanis-
tas contemporaneos.

En 1554 vio la luz la editio princeps griega, labor llevada a
cabo por Adrien Turnébe (Turnebus) en Paris, en la que el
filslogo incluyd tres extractos de la antologia de Estobeo y
un fragmento del Asclepio (27). A partir de entonces se fue-
ron sucediendo ediciones que fueron incorporando otros

transmite la lectura positiva de Lactancio sobre Hermes como precursor
de las verdades del cristianismo, de modo que la posteridad medieval
tuvo la autoridad de Agustin como fuente de dos lecturas opuestas sobre
la figura de Hermes; cf. Giacomone, 2016, p. 71.
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textos de la tradicién hermética??. No obstante, desde el
siglo XVII surgi6 una fuerte polémica intelectual contra ella
por parte de pensadores racionalistas —en la linea de Mer-
senne, Gassendi o Descartes— y enemigos del ocultismo en
boga. En 1614, el gran filslogo cldsico Isaac Casaubon con-
cluyd, tras un anilisis somero de las particularidades lin-
giifsticas e idiomdticas del Corpus, que se trataba de un
compuesto tardio a partir de ideas judias y cristianas, que
en ningun caso pudo tener el antiguo origen egipcio que se
le suponia, y sembré la sospecha de una posible falsifica-
cién cristiana que planed sobre la coleccién durante los si-
glos siguientes?.

Por otra parte —y sin 4nimo de disuadir al lector con tan-
tos escollos—, tanto el CH como los extractos de Estobeo,
como se ha apuntado, presentan una buena cantidad de
problemas textuales. La labor de copia en Bizancio estaba
influida por la ideologfa cristiana imperante y no cabe des-
cartar que mediara en ella el interés de establecer nexos en-
tre la paideia griega y las escrituras judeocristianas*. Cabe

22. En orden cronoldgico: Flussas (Burdeos, 1574), Rosseli (Cracovia,
1585-1590), Patrizzi (Ferrara, 1591), Tiedemann (Betlin, 1781, con traduc-
cién al alemdn), Parthey (Berlin, 1854), Ménard (Parfs, 1866, con traduccién
al francés), Reitzenstein (Leipzig, 1904), Scott (Oxford, 1924-1936) y, por
ultimo, Nock y Festugiere (Parfs, 1945-1954).

23. Frente a esto —y con posterioridad a Athanasius Kircher—, fue Isaac
Newton el que recuperé la idea de la antigua teologfa en sus especulacio-
nes sobre Dios y el espacio e incluso desarrollé una linea de investigacién
alquimica de cufio hermético en paralelo a su revolucionaria fisica natural.
24. Kaldellis (2007, p. 30) interpreta que la necesidad de establecer puen-
tes entre la tradicidén antigua y la historia del pueblo judio por parte de
una figura tan influyente como Eusebio de Cesarea llevd, por ejemplo, a
una exacerbacién del papel que desempefiaron autores del judaismo he-
lenistico como Flavio Josefo o Filén de Alejandria.
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incluso la posibilidad de que algunos de esos nexos se ha-
yan materializado en forma de «piadosos» afiadidos, glosas
o interpolaciones, o hayan terciado en la decision acerca de
qué se debia 0 no copiar en virtud de su cardcter devoto o
filos6fico”. Los manuscritos que conservamos dependen
de un arquetipo actualmente perdido que debia encontrar-
se en un estado textual bastante pobre —peor incluso que
el de otros textos de la Antigiiedad—, de modo que basta
con echar una ojeada a los aparatos criticos de las ediciones
disponibles para darse cuenta de la dificultad y peligro que
entrafia cualquier lectura «definitiva» sobre este corpus®.
No es, por tanto, extrafio que el Diccionario de la RAE de-
fina «hermético, ca» como: «Que se cierra de tal modo que
no deja pasar el aire u otros fluidos» e «Impenetrable, ce-
rrado, aun tratdndose de algo inmaterial».

III. Interpretaciones posteriores sobre el origen
y significado de los Hermetica

Desde el siglo XIX sucesivas ediciones, traducciones y comen-
tarios de la coleccién han discutido en profundidad todos los
aspectos de la coleccién: culturales, filoséficos, religiosos o su
propia coherencia interna. Richard Reitzenstein (1904), a

25. Para un abordaje del problema, cf. Hanegraaff, 2022, pp. 123-130.
26. En un intento de evitar sospechas sobre la manipulacién bizantina,
Nock (I, pp. xlviixlviii) consideré que la coleccién no habia pasado por
el filtro bizantino, sino que habfa sido reunida por un devoto hermético
a finales del siglo 111 como un libro esotérico.

27. Poimandres: Studien zur griechisch-dgyptischen und friibchristlichen Lite-
ratur, Leipzig, 1904.
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quien se considera pionero de los estudios académicos mo-
dernos sobre hermetismo, en consonancia con la Escuela de la
historia de las religiones, postul6 la existencia de una comuni-
dad religiosa hermética original (Poimandresgemeinde), devota
de Poimandres y formada por un sacerdote del dios Ptah
en Menfis, que habia helenizado ensefianzas tradicionales
egipcias y en la que los tratados desempefiaban un impor-
tante papel cultual, enmarcada en un contexto religioso
plenamente egipcio y en concordancia con lo que se con-
serva en los papiros mégicos griegos. Esta comunidad pio-
nera fue posteriormente absorbida por otras comunidades
herméticas. En contra de esta hipétesis, que tildé de «egip-
tomania», Theodor Zielinski (1905 rechazé cualquier vincu-
lo de los Hermzetica con Egipto: su origen era exclusivamen-
te griego y no cabia la posibilidad de una comunidad con
visiones del mundo tan diametralmente opuestas como €l
interpretaba en los tratados. Con el tiempo, Reitzenstein®
modificé su idea originaria y consideré que los tratados
eran misterios para ser leidos (Lesennzysteries) que inducian
estados alterados a quienes se iniciaban en ellos, propo-
niendo ademds una influencia irania. Tras esto, la conside-
racién del origen griego del CH se asenté como consenso
académico durante cerca de ochenta afios.

Josef Kroll (1913) y sus discipulos defendieron esta matriz
griega y concluyeron ademds, que la unidad de la coleccién
radicaba en su idea de salvacion y en sus fuentes filosdficas:
Posidonio, el estoicismo medio y Filén de Alejandria®.

28. Hermes und die Hermetik 1 y I, Leipzig, 1905.

29. Das iranische Erlosungsneysterium: religionsgeschichtliche Untersuchun-
gen, Bonn, 1921.

30. Die Lebren des Hermes Trismegistos, Miinster, 1928.
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Wilhelm Bousset®, tedlogo protestante, también en los
primeros afios del siglo XX, sembré la duda sobre su ori-
gen griego y defendid una divisién conceptual entre un
hermetismo dualista-pesimista (gndstico) y otro monista-
optimista (griego). En sus influyentes trabajos sobre gnos-
ticismo, comenzados en la década de los treinta, Hans Jonas®
subrayé el cardcter eminentemente dualista del hermetis-
mo y la idea del gndstico como un cautivo en un mundo
material hostil del que aspira a escapar mediante un rena-
cimiento en una dimensién desencarnada. Contempors-
neamente, Charles H. Dodd*’, también pastor y tedlogo
congregacionalista, defendié la existencia de un hermetis-
mo judio y la relacién de algunos tratados con la Septua-
ginta (o Biblia de los Setenta): CH 1, el conocido Poimandres,
estarfa construido sobre una matriz judaica, y CH XIII, so-
bre el Evangelio de Juan: no se trataria tanto de depen-
dencia como de un fondo de pensamiento comtiin. Por su
parte, Walter Scott, en una controvertida edicién del tex-
to (1924-1936)** que lo llenaba de lagunas, cambios, en-
miendas y conjeturas, defendié un nicleo conceptual fun-
damentalmente religioso y filoséfico, mientras rechazaba
como «masses of rubbish» todo lo que tenia que ver con
la astrologfa, la alquimia o la magia.

Tanto la edicién y comentario elaborados por Arthur D.
Nock y AndréJean Festugiere (1945-1954) —a dia de hoy in-

31. Resefia a Kroll, Die Lebren des Hermes Trismegistos, Gottingische Gelebrte
Anzeigen 76 (1914), pp. 697-755.

32. Ghnosis und spitantiker Geist: Die mythologische Gnosis, 2 vols., Gottin-
gen, 1934.

33. The Bible and the Greeks, Londres, 1935.

34. Hermetica, 4 vols., Oxford, 1924-1936.
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eludibles— como la magna monograffa de Festugiere recha-
zan el contexto egipcio para situar los Hermetica en un me-
dio platénico ecléctico—mezcla de platonismo, aristotelismo
y estoicismo— con pinceladas iranias y judias, en el que no
cabe entender presencia cristiana ni neoplatdnica; el Egip-
to hermético no serfa mds que una suerte de artificio litera-
rio y el Corpus careceria para Festugiere de coherencia doc-
trinal”. De acuerdo con la interpretacién del erudito francés
—sacerdote dominico, por cierto, y con una visién sobre el
fenémeno religioso sesgada por su ortodoxia catélica®®—,
no cabria hablar de unidad interna por la presencia de una
rama pesimista —el mundo como vileza— y otra optimista
—el mundo creado y penetrado por la divinidad— que desem-
bocarian en dos formas de moral antagdnicas. La ausencia
de unidad conceptual de los Hermzetica conllevaria, por otra
parte, la negacion de una comunidad religiosa y cultual, he-
cho que defendia por la ausencia de liturgias, ceremonias,
sacramentos o sacerdocio en los tratados: no cabfa enten-
derlos como textos de culto, sino como ficciones literarias
0, a lo sumo, lecturas mistéricas. Para Festugiére, los textos
herméticos debieron de surgir en una comunidad reducida
e intima de griegos de cultura media —no eruditos— en la
que un maestro buscaba la conversién de sus discipulos a

35. Para Festugiere (1959, p. 85): «el elemento egipcio apenas se deja
entrever [...] a excepcidn de los interlocutores [...]. Este color local [...]
estos toques exdticos no tienen mayor importancia que los ibis y las pal-
meras en un fresco pompeyano» (tomado de Copenhaver, 2000, p. 71).
36. Como apunta Hanegraaff (2022, pp. 81-82), histdricamente las inter-
pretaciones sobre el hermetismo han estado lastradas por sesgos proce-
dentes de prototipos propios de modelos religiosos catdlicos, protestan-
tes, de logias esotéricas, como la masoneria, o del ocultismo finisecular
francés.
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la vida verdadera del alma mediante una direccién espiri-
tual centrada en dos o tres alumnos. Festugiere, critico con
el papel que Reitzenstein otorgaba a los sacerdotes egip-
cios, consideraba que estos se dedicaban a la escritura de
textos astrolégicos y mdgicos, algunos de los cuales tienen
relacidén con los tratados filoséficos.

La postura de Festugiere quedd en tela de juicio tras el
descubrimiento de los textos herméticos incluidos en los
Cddices de Nag Hammadi, que rompié décadas de consenso
sobre el cardcter eminentemente griego del hermetismo y
dot6 de nueva fuerza a la interpretacion de Reitzenstein so-
bre el trasfondo egipcio del CH. Jean-Pierre Mahé, editor
de los textos herméticos de Nag Hammadi, defendié la
idea de que en las Definiciones armenias se encontraba el
origen sapiencial egipcio de las sentencias herméticas y
postul6 que la incoherencia conceptual y la unidad formal
se entendfan a partir de las elaboraciones posteriores de esos
aforismos nucleares en cada uno de los diferentes tratados
en un contexto marcado por la influencia griega y judia.
Por otra parte, La Ogddada v la Enéada se convirtié en un
texto clave para entender las comunidades y rituales her-
méticos, asi como el grado de influencia egipcia en ellos.
Para Mahé se podia —de nuevo— hablar de una comunidad
hermética (Poimandresgemeinde) de cufio gnéstico que prac-
ticaba los sacramentos expuestos en CH I, XIII, y La Ogddada
y la Enéada. La polaridad monista-dualista formaba parte
de la iniciacién y progreso en la via hermética de la inmor-
talidad: en un estado inicial se ensefiaba la bondad del
mundo sensible generado por la divinidad para facilitar la
entrada del iniciado o iniciada en una vida m4s espiritual y,
en un grado superior de iniciacién y de madurez espiritual,
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se instrufa en el rechazo a lo corporal para dirigir al practi-
cante a una existencia espiritual.

Posteriormente, en un importante estudio publicado a fi-
nales del siglo xx, Garth Fowden cambid el eje de andlisis,
abordando mis el contexto sociointelectual del pensamien-
to pagano que los propios tratados. La discusién tradicio-
nal dictotomia de lo griego vs. lo egipcio estaba embarrada
en datos e interpretaciones y se hacfa necesaria una pers-
pectiva mds contempordnea que analizara los complejos
modos de interaccién cultural en el Egipto grecorromano,
en un momento de disolucién de barreras culturales, surgi-
miento de tensiones sociales y declive de las élites locales
tradicionales. Inmersos en ese medio, los seguidores del ca-
mino del cosmopolita Hermes Trismegisto avanzaban des-
de una episteme monista hacia una grosis dualista en peque-
fios grupos formados alrededor de un maestro, entregados
al estudio, el ascetismo y la hermandad piadosa. Fowden
replanted hipotética, no afirmativamente, la idea de Reit-
zenstein sobre el papel de los sacerdotes egipcios, favora-
bles a acoger una doctrina que asociaba las tradiciones
egipcias y sus intereses mdgicos y astroldgicos con el plato-
nismo contempordneo en boga.

El siglo xxX1 ha aportado obras y estudios importantes
que amplian y profundizan criticamente las vias abiertas
por Mahé o Fowden. Anna Van den Kerchove (2012) ha
abordado los Hermetica filoséficos desde una perspectiva
inspirada por Pierre Hadot y la idea de que la filosofia an-
tigua no tenfa como mero fin la actividad tedrico-especula-
tiva sino una transformacién de indole espiritual enmarcada
en el seno de una comunidad con una dimensién funcio-
nal, social e identitaria, en la que el culto a las imdgenes y
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las comidas rituales desempefiaban un papel importante”.
La progresion espiritual propuesta por Mahé se plantea
ahora como una inmersién simbdlica, cuasibaptismal, en
el nous por medio de un renacimiento ritual, tal y como
aparece en CH XIII o La Ogddada y la Enéada, que condu-
ce a un conocimiento de la divinidad (grosis theou). La ma-
triz principal serfa egipcia y con una fuerte influencia de
la filosoffa griega. Aplicar, por tanto, el término f7losofia a la
via de Hermes supondria una mistificacién y un marco ca-
tegorial que deberfan ser revisados. Christian Bull (2018)
ha retomado las propuestas de Fowden sobre la autoria de
los Hermeetica, total o parcial, por parte de sacerdotes egip-
cios, dando un valor crucial al testimonio de Jdmblico de
Calcis, en su disputa con Porfirio de Tiro, sobre las prdcti-
cas rituales egipcias y el conocimiento de la filosoffa griega
por parte de los sacerdotes egipcios. Bull aborda las figuras
de Manetén (111 a.C.) y Queremdn (1 d.C.) y alinea las doc-
trinas herméticas con la teologia de Tebas, lo que concuer-
da con el testimonio del gedgrafo Estrabén (XVII 1, 46) so-
bre los sacerdotes de Tebas como astrénomos y filésofos
que atribufan a Hermes toda la sabiduria en estos 4mbitos.
La propia figura de Hermes —en absoluto considerable
como un barniz superficial o exdtico— confiere a los trata-
dos reverencia, legitimidad, coherencia, asi como una mo-

37. Cf. asimismo P. Kingsley, 2000, pp. 18-24. Para Herrero (2007, p. 96),
cabria considerar el hermetismo de época imperial —con los problemas
vinculados con su unidad, relacién entre los testimonios escritos y la
préctica ritual— una especie de «gemelo» religioso e ideolégico del or-
fismo, con el que tiene numerosos paralelos; entre otros, la falta de
institucionalizacién y la posibilidad de ser compatibilizado con otras
creencias.
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dalidad relacional. Asimismo, y recuperando la tesis de
Reitzenstein acerca de una comunidad hermética (Por-
mandresgemeinde), postula que los sacerdotes egipcios fo-
mentaron asociaciones conectadas con los templos, como
las conocidas en época ptolemaica y romana. Propone Al
Fayum como origen —no Alejandria— y una comunidad en
torno al dios Souchos, padre de Poremanres, en la que
participaban sacerdotes nativos y pobladores griegos®®.
Para Bull cabe la posibilidad de que estas comunidades
herméticas se extendieran por el Mediterrdneo junto con
el culto a Isis, ofreciendo un toque mds filoséfico a quie-
nes se acercaban a la sabidurfa egipcia. No serfa tampoco
casual que no haya noticia de los Hermetica en las escritu-
ras egipcias tradicionales —jeroglifica, hierdtica o demdti-
ca—: la eleccién del griego obedece a una necesidad espe-
cifica de escribas bilingiies capaces, en mayor o menor
grado, de servirse de la lengua filoséfica griega para pre-
sentar ensefianzas griegas derivadas de la sabiduria ances-
tral egipcia a un publico dvido de esa fuente auténtica de
conocimiento a la que tuvo acceso el propio Platén y que
no se sentirfa satisfecho con la traduccién de una obra
como El libro de Thot. No se trataria en ningin caso de un
pastiche ni de un engafio, sino de un acto de apropiacién
de elementos culturales griegos resignificados como ense-
fianzas originalmente egipcias en el marco de un complejo
contexto histdrico, social e ideoldgico: una especie de
doctrinas de ida y vuelta.

38. Se conoce una comunidad semejante dedicada a Zeus Hypsistos en
Filadelfia, una especie de hermandad (phratra) en la que se celebraban
encuentros, libaciones, comidas rituales y oraciones.
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Recientemente —se recomienda al lector mirar los crédi-
tos del libro que tiene entre manos, en caso de que el mun-
do siga dando vueltas—, Wouter J. Hanegraaff (2022) ha pu-
blicado un estudio que, siguiendo lineas convergentes con
las interpretaciones posteriores al descubrimiento de Nag
Hammadi (Mahé, Fowden, Van den Kerchove, Bull, entre
otros), desplaza la interpretacién tradicional del hermetis-
mo como filosoffa para explicarlo como préctica espiritual
comunitaria®; en la idea de que dificilmente una comuni-
dad tal existe con el dnico fin de preservar una filosofia o
una religién sin las necesarias vias para que sus practican-
tes, mujeres y hombres, puedan albergar esperanza y con-
fianza en su iluminacién y liberacién. Como especialista en
religiones, esoterismo y el fenémeno new age, a la par de ser
un investigador abierto —junto a la rigurosa bibliograffa
hermética y hermeneutas como Gadamer o Derrida, apare-
cen William Burroughs o Peter Hammill, y con todo senti-
do—, Hanegraaff ofrece una seductora lectura en la que el
eje principal de referencia —al margen de vias gnostizantes,
judaizantes o cristianizantes— serfa la doctrina hermética
de la intuicién trascendental del zous: la autorrevelacién y

39. Esimportante que, a la hora de estudiar comunidades, el anilisis de
los textos tenga en cuenta las précticas, algo de lo que se han olvidado
generalmente los que han abordado el estudio de los Hermzetica. En una
sugerente hipétesis, Chlup (2007, p. 157) plantea que los textos funciona-
ban como ritos literarios que reemplazaban parcialmente las formas tra-
dicionales de adoracién, lo cual no quiere decir que no llevaran a cabo
rezos y rituales, sino que la préctica estaba dirigida principalmente a una
alteracién de la conciencia del individuo de acuerdo con una religién de
la mente (religio mentis: Asclepio 25). Por otra parte, esta tendencia a una
centralidad de lo religioso o a la subordinacién de la reflexién filoséfica
a la fe es algo comun a casi todas las escuelas filoséficas del helenismo.
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el autoconocimiento especular del ser humano en su prin-
cipio divino original; el acontecimiento del mundo mate-
rial como teofania surgida de una fuente divina noética con
la que el humano primordial se enamora y copula, sin las
repetidas nociones de caida ni pecado (CH 1); la existencia
encarnada no como encierro aherrojado del que hay que
escapar, a la manera gnéstica —no hay dualismo extremo—,
sino como una dimensién a la que el hermético, siguiendo
a la Diotima del Banguete platénico, debe restituir su belleza
en cuerpo —engendrando— mediante un renacimiento es-
piritual fisico (CH XIII) en el que se exorcizan los influjos
astrolégicos, la coaccién daimonoldgica de las pasiones
y el engafio sensorial que las fundamenta, y se conceden,
por voluntad divina, el acceso a un plano ajeno al espacio y
el tiempo —La Ogddada vy la Enéada—y el contacto con lo
uno y fuente (pege) divina originaria y generadora de luz y
vida en una profusién inefable®. Serfa muy interesante es-
tablecer una lectura de ciertos pasajes de Platén (Fedro,
Bangquete o Timeo, por ejemplo) —y su insistencia principal-
mente en la vista y, en menor medida, el oido como medios
analégicos de acceso a la dimensién noética— a la luz de es-
tas practicas que requieren un estado alterado de conoci-
miento, posterior a un estado alterado de conciencia, y que
no son realmente actividades mentales o intelectuales, sino

40. Cabe traer a colacién, aunque parcialmente, los versos de Juan de la
Cruz: «Que bien sé yo la fonte que mana y corre, / aunque es de noche! / (1)
Aquella eterna fonte estd escondida. / jQue bien sé yo do tiene su mani-
da / aunque es de noche! / (II) Su origen no lo sé pues no le tiene / mas
sé que todo origen de ella viene / aunque es de noche. [...] / (V) Su clari-
dad nunca es oscurecida /'y sé que toda luz de ella es venida / aunque es
de noche [...1», citado de Obra completa 1, ed. L. Lépez-Baralt y E. Pacho,
Alianza Editorial, Madrid, 1996, 2015.
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que, en cierto aspecto, las trascienden. Lo que los herméti-
cos entenderian por conocimiento no serfa un saber argu-
mentativo y racional sino una experiencia transformadora,
inmediatamente relacional y unitiva (la grosis hermética), al
margen de la esfera de racionalidad epistémica y [6gica que
ha determinado tradicionalmente el filohelenismo como
dmbito opuesto a ese «otro» bdrbaro, irracional y ocultista.
A lo largo de las notas que acompafian a la traduccién se
irdn dando diferentes lecturas al respecto, pero cabe adver-
tir al lector de que estos textos estdn lejos de una interpre-
tacién unica y que, tal y como hace Hanegraaff en el phar-
makon que expone a sus lectores y lectoras, los tiempos
venideros —si los hay— irdn desbrozando nuevas posibilida-
des de interpretacion.

IV. Consideraciones generales sobre teorfa
y practica herméticas

No tenemos conocimiento histdrico sobre la organizacion
ni composicién social de las comunidades herméticas mds
alld de lo poco que los tratados manifiestan y una serie de
casos concretos que se irdn desgranando en apartados si-
guientes. Cabe deducir que el hermetismo carecfa de una
organizacidn sacerdotal y su préctica se conformaba en circu-
los no numerosos de adeptos que operaban sin que podamos
establecer contactos mutuos o una implantacién geogrifica
concreta: se discute si su cuna es Alejandria o el Egipto inte-
rior, 4mbitos que tampoco deberfan ser considerados del
todo excluyentes. Por otra parte, los tratados muestran una
diversidad temadtica y estilistica que dificulta la considera-
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cién de una tradicién unificada y transmitida de acuerdo
con una ortodoxia.

Como apunta Van den Kerchove (2012, pp. 6-7), los escri-
tos agrupados bajo el nombre de Hermetica tienen ciertos
puntos en comun: unos protagonistas recurrentes —Her-
mes Trismegisto, Tat, Asclepio y Ammdén*'—; el hecho de
que sus autores hayan desaparecido detrds de estas figuras;
la ausencia de narracidn, excepto en CH 1y al comienzo y
el final del Asclepio®, asi como la presencia de un maestro
—principalmente Hermes Trismegisto— que expone una en-
sefianza oral o escrita a un discipulo —los mds frecuentes
son Tat y Asclepio— de contenido filoséfico, teolégico o so-
teriolégico. A pesar de las numerosas variaciones doctrina-
les, estos tres puntos, subraya Van den Kerchove, hacen de
los tratados un conjunto coherente e inserto en la tradicién
de la via salvadora de Hermes.

Un primer problema a la hora de abordar los Hermzetica
surge de la distincién tradicional entre los tratados de indo-
le teérica y aquellos que Festugiere, entre otros, considera-
ba propios del «hermetismo popular»*. Esta segregacion

41. Hanegraaff (2022, p. 141), frente a las interpretaciones generales, de-
fendidas contempordneamente por Litwa (2018, pp. 100-106) y Bull
(2018, pp. 101-102)—, duda sobre la inclusién de los Extractos de Estobeo
XXIII-XXVII, en los que no aparece Hermes y los personajes son Isis y
Horus.

42. Los autores atribuyen los tratados a los protagonistas, principalmen-
te Hermes, lo que sefiala que se trata de pseudoepigrafia religiosa, como
sucede en los Orphica o en los Ordculos sibilinos.

43. Cf. Festugiere, 1950, p. vii. Esta distincion fue reformulada poste-
riormente por Mahé (1982, p. 22) entre «techniques et patriciennes» (as-
trolégicos, mégicos, alquimicos y iatromdnticos) y «théoriques ou philo-
sophiques», aunque una clasificacién tal no goza a dia de hoy de mucho
crédito.
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se ha explicado por parte de algunos especialistas como un
prejuicio de los editores y fil6logos bizantinos que, llevados
por un prurito filoséfico o un escripulo religioso, decidieron
dar mds atencién a los aspectos conceptuales que a los practi-
cos, més vinculados con lo alquimico y el ocultismo*. En sus
Misceldneas (V1 4), Clemente de Alejandria (siglo 11 a.C.) men-
ciona la existencia de cuarenta y dos libros de Hermes uti-
lizados en los rituales egipcios entre los que se encuentran
«los libros astroldgicos de Hermes», coincidentes con la
descripcion de textos sagrados inscrita en el templo egipcio
de Edfu, del siglo 11 a.C. Los egipcios retrotrafan su conoci-
miento de astrologfa a un faraén del vir a.C., Nechepso, y
al sumo sacerdote Petosiris, discipulos del propio Hermes,
quien les habia comunicado sus revelaciones. Junto a esta
vertiente astrolégica, otros escritos considerados herméti-
cos (latromathematika, Libro sagrado de Hermes a Asclepio,
Libro de Hermes) tratan sobre la relacién entre medicina
y astrologfa, botdnica y mineralogfa, alquimia, curacién y

44. Asi Copenhaver (2000, pp. 53-54): «Los editores y filslogos bizanti-
nos, entonces, pueden haber inmortalizado sus prejuicios con su manera
de seleccionar y redactar nuestro Corpus, a partir de un conjunto de Her-
metica mds amplio y que, seguramente, conferfa una atencién mayor al
ocultismo que tan insignificante resulta en los tratados tedricos, en espe-
cial en los catorce primeros [...] La segregacion de estas partes del Corpus,
que apenas se ocupan de la magia, del resto de los Hermetica ayudé a
ocultar los indicios mds claros de su ubicacién original en la Antigiiedad
tardfa, y los efectos de esta separacién en la recepcién postmedieval de la
tradicién hermética fueron también de enorme importancia. Para los lec-
tores cristianos del oeste latino, al igual que para los del este griego, un
Corpus expurgado de magia se avenia mejor con la autorifa del sabio paga-
no descrito en la Suda en torno al afio 1000: “Hermes Trismegisto [...] era
un sabio egipcio que florecié antes de los tiempos de Faraén. Fue llama-
do Trismegisto a causa de su devocién por la trinidad, pues decfa que en
la trinidad hay una sola naturaleza divina”».
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magia, tal como se encuentra en la coleccién de Papiros md-
geeos griegos®. Por tanto, el conjunto total de textos hermé-
ticos supondria un complejo corpus en el que se encuen-
tran obras de diversa temdtica relacionadas con astrologia,
filosoffa y ciencias mds o menos ocultas. En todo caso, y
como sefiala Bull (2014, p. 454), el lamentable estado de
publicacién de buena parte de los textos «técnicos» hace
dificil una valoracién conjunta.

No es posible establecer una clara distincién entre un
dmbito hermético filoséfico-tedrico y otro alquimico-practi-
co, a pesar de que esta disposicién haya sido habitual en su
transmisién a lo largo de la historia. Estas denominaciones
no son adecuadas y no deben hacer creer que hay una fron-
tera impermeable, ya que los escritos considerados filoséfi-
cos estdn llenos de referencias a la astrologfa y las practicas
rituales*. Los Hermetica filoséfico-religiosos, por otra par-
te, no suministran una teoria de la magia, la astrologfa o la
demonologia, sino, como sefiala Copenhaver, «una teorfa
de la salvacién a través del conocimiento o grosis; pero esta
teoria fue producto de una cultura que no establecia distin-
ciones claras y rigidas entre religién, como dominio de preocu-
paciones tan sublimes como el destino del alma, y #zagia,
como un simple procedimiento intrumental para tentativas
mds modestas»*. Esta idea de salvacién —bien en el sentido

45. Para el complejisimo problema de andlisis y relacion entre las fuentes
egipcias y griegas acerca de la historia y figura de Hermes Trismegisto
antes de la composicién de los Hermetica que aqui presentamos, remito a
la parte primera del libro de Bull: «Who is Hermes Trismegistus?» (2018,
pp. 32-186). Una panordmica mds breve se puede encontrar en Copenha-
ver, 2000, pp. 42-47.

46. Como sefiala Van den Kerchove, 2012, p. 1.

47. Cf. Copenhaver, 2000, p. 48.

37



Jorge Cano Cuenca

mds amplio o metafisico o en el mds cotidiano— es compar-
tida por todos los tratados y conforma, de algiin modo, un
marco religioso comtin. En todo caso, el entramado textual
de los Hermetica, ya se consideren tedricos o pricticos, m4-
gicos o filoséficos, refleja una imagen especular del propio
medio en el que surgieron: el Egipto ptolemaico en el que la
cultura griega, romana, judia y los cristianos primitivos con-
figuraban un escenario conceptual y espiritualmente denso y
complejo. Otro problema es que, como sefiala Chlup (2007,
p. 152), el Egipto hermético se alza como una proyeccion
ideal, una especie de estado mental, mds que como un con-
tinuo con las formas religiosas ancestrales: un Egipto sin-
crético, globalizado, cuyos habitantes conservan formas
algo vagas de identidad egipcia, cuyas formas de piedad se
dirigen a un dios universalizado, panenteista, trascendente
e inmanente a la vez, mds all4 del tiempo y el espacio, pero
uno con el mundo.

El hermetismo no surgié como reaccién a una tradicién
religiosa definida, como sucedié con sectas gnésticas res-
pecto al judaismo de época helenistica. Parece que no se
rebel6 contra ninguna creencia, sino que se desarrollé en
paralelo a las tradiciones contempordneas, incorporando

principalmente elementos de la egipcia y griega y, en cier-
tas ocasiones (CH I, IIT y VII), de la judia®®. En los tratados

48. Este hecho es materia de una larga y extensa discusién entre quienes
defienden la interpretacién de Dodd sobre la presencia central de ele-
mentos judios, quienes consideran que se deben restringir a unos trata-
dos o son indirectos, quienes afirman que la tradicién principal es egip-
cia, aunque su uso no se corresponda con las formas religiosas y culturales
antiguas, y quienes postulan que los elementos biblicos son interpolacio-
nes bizantinas: en las notas a los tratados se abordan algunos problemas
de interpretacién y discusiones concretas al respecto.
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que aqui se presentan —los filoséfico-religiosos—, como se
ha apuntado antes, hay poca astrologia, muy poca magia y
nada de alquimia: lo que muestran, en suma, es un camino
de espiritualidad fundado en un conocimiento teolégico y
filoséfico —ademds de cosmogdnico, escatoldgico y antro-
pogdnico— y expuesto en clave de revelacion que pretende
aportar una ensefianza sobre los origenes y la naturaleza de
lo divino y su relacién con lo humano a fin de que se pueda
conseguir una transformacion salvadora para el alma por la
via de la grzosis hermética.

En este marco doctrinal, cabe hacer mencién del papel
central que desempefian el sol y la luz en los Hermetica. El
efecto del Sol desde la distancia son «la luz y la vida», como
se menciona repetidamente en los textos”, que aportan
don y beneficio a todos los seres del universo. La luz solar,
como sefiala Wildberg (2020, p. 581), es la manifestacion
fisica de un principio metafisico —la luz divina— creador del
mundo, de modo que la experiencia cotidiana de la luz so-
lar se ensalza andloga a la manifestacién de la luz divina en
el milagro de la conciencia y el pensamiento (zous) huma-
nos. El ser humano estd dotado de nous para poder apre-
ciar el bien que es la creacion del mundo, para ser plena-
mente consciente de su misién noética y dar testimonio del
cardcter divino de la humanidad y la naturaleza. En su
esencia noética, todo ser humano es parte del 7zous absolu-
to de la divinidad y, por ello, del supremo principio gene-
rador del universo. La luz es el medio y fundamento de esta
revelacién que supone una unién mistica con la fuente de

49. Cf.,, por ejemplo, CH19, 12, 17,21y 32; XII1 9, 12 y 19; La Ogddada
y la Enéada 55, 57-58.
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