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TRANSLITERACAO DO HIEROGLIFO EGiPcCIO

A transliteragcdo no presente livro segue os modernos padrdes de transcricao
fonética do hieroglifo estabelecidos por James Allen e por Antonio Loprieno,
embora existam outros padrdes usados por egiptdlogos.

Transliteragdo Pronuncia

3 Pronuncia-se como um [a].
Jj Pronuncia-se como um [i].
y Tem o mesmo som do [y].

[1

Corresponde ao fonema do segundo [a] de caaba.
Pronuncia-se como um [u].

Tem o mesmo som do [b].

Tem o0 mesmo som do [p].

Semelhante ao som de [f].

Semelhante ao som de [m].

E um fonema semelhante ao [n].

Corresponde ao [r] vibrante.

E foneticamente correspondente ao [h] aspirado.
Tem o som de [h] aspirado mais forte do que o anterior.
E foneticamente semelhante ao [h] gutural.

E foneticamente correspondente ao [kh] gutural.
Tem o som do [s] sonoro.

Foneticamente corresponde ao [s] mudo.
Pronuncia-se como o [sh] inglés.

Tem um som de um [k] um pouco mais gutural.
Tem o mesmo som de [k].

Corresponde ao [g].

Seu som corresponde ao [t].

Tem um som semelhante ao [tch].

Corresponde ao som de [d].

E um som semelhante ao [dj].
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PrEFACIO DE FLAVIO SCHMITT

Znft renovacdo dos estudos numa determinada area ou assunto, via
Y| de regra, acontece seguindo basicamente dois caminhos. No
-/ primeiro, a renovagdo acontece por conta da descoberta de novas
:;_} fontes para subsidiar e iluminar a pesquisa. Este ¢, por exemplo,
R S0 caso das descobertas de Nag Hammadi e Qumran. O outro
caminho de renovac;ao passa pela capacidade do pesquisador ou da pesquisadora
de ver seu objeto de estudo com uma nova perspectiva, a partir de outro angulo ou

sob um novo enfoque.

O livro de David Pessoa de Lira, de alguma maneira, contempla as duas

possibilidades. Por um lado, amplia o raio de compreensdo dos textos herméticos
encontrados em Nag Hammadi. Por outro lado, aprofunda a compreensdao do
Corpus Hermeticum lancando um novo olhar sobre este objeto de pesquisa.
Ao analisar o texto do Corpus Hermeticum, mais precisamente do Corpus
Hermeticum 1V. 3-6a, e submeté-lo a uma rigorosa andlise filoldgica na perspectiva
do tema do “O Batismo do Cora¢ao no Vaso do Conhecimento”, o autor reabilita
o texto a dizer algo que lhe seja proprio, independente das compreensdes e
condicionamentos impostas pela cultura hegemonica onde sua interpretagdo tem
sido elaborada. Além disso, ao explorar a intertextualidade do Corpus Hermeticum
IV. 3-6a, com Timaeus de Platdo, Provérbios 9.1-6 (LXX), com o texto De
Somniis Il de Filo de Alexandria e os hinos hathoricos; esta obra desvenda a
suposta relagdo de autonomia e dependéncia invocada no ambito das pesquisas
precedentes, dando um novo direcionamento a compreensdo do texto atribuido a
Hermes Trismegistos.

A ideia principal que permeia os textos herméticos filosoficos e religiosos €
a da inter-relacao entre Deus, o mundo ¢ o ser humano. A literatura hermética ¢
constituido dos textos do proprio Corpus Hermeticum, Asclepius latino ou Logos
Teleios; os trés tratados herméticos coptas da biblioteca de Nag Hammadi VI; os
trinta e seis Fragmenta Hermetica, (Testimonia Hermetica); os Stobaei Hermetica
stobaei Excerpta) e os Fragmentos de Viena. Em geral, os académicos denominam
de herméticos os escritos antigos que apresentam alguma relagdo com Hermes
Trismegistos, embora este nome ndo seja suficiente para caracterizar um texto
como hermético.

Enquanto pesquisadores como Bousset, Reitzenstein, Nock, Festugicre,
Dodd,; especialmente Wilhelm Franz Bousset ¢ Richard August Reitzenstein,
investigaram os escritos herméticos no ambito da Historia da Religido e da



Filosofia e relacionados com o fenomeno gnostico; o livro de David Pessoa de
Lira sustenta que o texto de O Kpatnp (Corpus Hermeticum IV.3-6a), trata de um
fendmeno que tem caracteristicas proprias. Esta peculiaridade conduz a necessaria
distingdo entre hermetismo popular/magico/astroléogico e erudito/filoséfico/
religioso. A fungdo didatica desempenhada pelos textos, razao pela qual podem
ser classificados em género instrucional (diddtico), oratorio ou epistolar, aponta
para o grupo social interessado no seu uso e preservacao.

A trés partes da tese contemplam os aspectos historicos, literarios e teologicos
do objeto de estudo. A primeira parte, trata de mapear o territério da discussao
ao definir conceitos, distinguir formas de hermetismo, caracterizar a literatura
hermética e descrever o Corpus Hermeticum. O segundo capitulo apresenta uma
analise filologica do Corpus Hermeticum IV. 3-6a. Além da critica textual, realiza
a tradugdo e analise literaria do texto. O terceiro e ultimo capitulo, discute as
analogias e correlagdes do texto do Corpus Hermeticum I'V. 3-6a com o platonismo,
especialmente as doutrinas de 7Timaeus; com os textos do judaismo helenistico de
Provérbios 9.1-6 (LXX) e com o texto De Somniis 1l de Filo de Alexandria, e
hinos hathoricos.

O Corpus Hermeticum 1V.3-6a ¢ uma unidade autonoma onde est4 presente a
ideia de banquete, como uma reunido, um simpdsio que tem a deus como causa.
Neste contexto, a palavra forri{w tem o sentido egipcio de misturar. Por isso, 0 “O
Batismo do Corac¢ao no Vaso do Conhecimento” ¢ uma imagem fundamentalmente
greco-egipcia. Desta forma, nao existe nenhuma correlacao historico-religiosa da
palavra fanti{e com o batismo cristdo ou joanino, pois os autores herméticos nao
tinham uma ideia sacramental. A palavra forti{w tem unicamente o sentido de
embriagar-se.

A metafora de O kpatip ou a Alegoria da Cratera, explorada por Platdo,
pelo tradutor de Provérbios 9.1-6, por Filo de Alexandria e pelo autor do Corpus
Hermeticum 1V.3-6a, quer inspirar os leitores deste livro a mergulhar no “O
Batismo do Coragao no Vaso do Conhecimento” como caminho de compreensao
e entendimento dos mistérios da vida e do conhecimento.

A todos quantos vierem a se deleitar da presente obra restara a satisfacao de
ter encontrado o resultado de uma profunda e minuciosa investigacao do texto do
Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Aos leitores ndo havera como nao sair embriagado
de conhecimento depois de mergulhar nesta cratera.

Prof. Dr. Flavio Schmitt,

Sao Leopoldo, maio de 2014.



APRESENTACAO

<o proposta de uma Introdugdo ao Hermetismo e ao Corpus
\| Hermeticum iniciou durante os anos de 1998 € 2002. A preocupagio
se ancora na forma como o hermetismo ¢ a literatura hermética
:;_} ainda parecem assuntos desconhecidos e, algumas vezes,
3 mal interpretados em alguns setores académicos no contexto
bras11e1ro Aqu110 que parecia uma preocupagao inicial se tornou uma pesquisa,
culminando em uma tese de doutoramento em 2014; diga-se de passagem, no
Brasil, a primeira tese sobre o tema, com o titulo “O Batismo do Coragdo no Vaso
do Conhecimento: Uma Analise do Corpus Hermeticum 1V.3-6a”.

Tudo isso comegou com estudos sobre as experiéncias misticas do mundo
grego. Ao se deparar com o livro The Interpretation of the Fourth Gospel, do
pesquisador e tedlogo Charles Harold Dodd, chamou a atencdo o fato de que ele
tenha empregado o hermetismo para relatar sobre a crenca em um Deus tnico no
mundo helenistico. Na verdade, nao foi necessariamente a unicidade de Deus que
chamou aten¢ao, mas o fato desse autor citar varias passagens gregas do Corpus
Hermeticum, nas quais algumas em muito se assemelhavam aos escritos paulinos
e joaninos; o que despertou o interesse em saber qual seria a relagao entre o Corpus
Hermeticum e o Novo Testamento, uma vez que os escritos sao contemporaneos.
Surpreendeu a énfase dada por Dodd a literatura hermética como sendo a mais
elevada religido do helenismo, como intitula o segundo capitulo da primeira parte
do seu livro.

A partir dai percebeu-se que uma pesquisa mais intensa sobre o hermetismo
possibilitaria o entendimento de que, embora aparentemente similares, havia
concepgdes ¢ ideias teologicas diferentes entre esse movimento € outros
movimentos (como o cristianismo, o judaismo helenistico e religides mistéricas).
Por fim, ao se deparar com a leitura do livro Hermetica de Walter Scott, houve
mais motivacao para pesquisar sobre o hermetismo.

Por hermetismo, no presente livro, conceitua-se um conjunto de doutrinas
que integram os documentos desse movimento, a saber: o Corpus Hermeticum,
Asclepius latino ou Logos Teleios; os trés tratados herméticos coptas da Biblioteca
de Nag Hammadi VI; os trinta e seis Fragmenta Hermetica (Testimonia Hermetica);
os Stobaei Hermetica (Stobaei Excerpta)—vinte e nove excertos, entre esses, 0 Kore
Kosmou; e os Fragmentos de Viena. O objeto dessa obra € o Corpus Hermeticum.
Entretanto, varios outros textos herméticos sao referenciados quando oportuno.

Desde Wilhelm Franz Bousset e Richard August Reitzenstein (final do séc.
XIX) até os nossos dias, os escritos herméticos tém sido estudados no ambito maior




na Historia da Religido e da Filosofia e relacionados com o fenémeno gnostico. A
Escola da Historia da Religido (Religionsgeschichtliche Schule) empregou, entre
varias fontes, o Corpus Hermeticum, com a finalidade de evidenciar a existéncia das
antecedéncias gnosticas sobre o cristianismo. Reitzenstein considerava o Corpus
Hermeticum como produto final de um movimento que tinha se desenvolvido por
um longo periodo de tempo, cujo inicio se deu antes da Era Crista. Neste sentido,
ele acreditava que os escritos herméticos poderiam ser uma fonte confidvel para
interpretar e esclarecer muitos elementos das doutrinas cristds e sua teologia.
Desde entdo, muitos académicos t€ém seguido essa teoria. Eles tém situado o
hermetismo como uma sec¢ao ou capitulo dentro do assunto gnosticismo.!

A Religionsgeschichtliche Schule ¢ um marco para a investigagao historico-
religiosa na area de Novo Testamento. Ao alocar o Novo Testamento no ambiente
das antigas religides, os estudiosos intencionavam, por meio de uma comparagao
historico-religiosa, analisar as possiveis correlagdes existentes entre o cristianismo
e as demais religides de seu mundo, de sorte que pudessem conhecer melhor nao
sO os conceitos, motivos e ideias no Novo Testamento, mas também das religioes
do mundo onde se formou.

De modo geral, a presente obra ¢ uma introdugdo ao hermetismo filosofico-
religioso € um itinerdrio hermenéutico do Corpus Hermeticum, apresentando
um panorama da literatura hermética e identificando as formas de exposi¢do
do tema hermetismo e da literatura hermética na Historia das Antigas Religides
Mediterraneas, na Historia da Filosofia, na Histéria do Mundo Contemporaneo do
Novo Testamento e da Igreja Primitiva, a fim de proporcionar ao tema seu devido
lugar nessas disciplinas.

Ademais, as aproximagoes e enfoques ao hermetismo e ao Corpus Hermeticum
sdo relevantes para se proceder ao itinerdrio hermenéutico. O itinerario
hermenéutico do Corpus Hermeticum sera realizado a partir do texto de O Kpatip
(Corpus Hermeticum 1V.3-6a). Os procedimentos metodoldgicos podem ser
aplicados a qualquer outro texto hermético. Em outras palavras, o procedimento
que se aplica a esse texto servird como exemplo para o procedimento exegético a
ser seguido na interpretacdo de qualquer outro texto hermético desde que o valor
textual ndo seja de natureza controversa. Nesse sentido, o presente livro também
se apresenta como um manual de teoria e pratica exegética.

Sendo assim, esta obra objetiva chamar a atencao ao estudo do hermetismo
filosofico-religioso ¢ intenta constituir um manual de itinerdrio hermenéutico
do escritos herméticos. Como o itinerdario hermenéutico pressupde as etapas
acuradamente cientificas de interpretacao do texto, seguem-se os varios elementos

! Eduard Lohse, Birger A. Pearson, Hans Jonas, Everett Ferguson, Bentley Layton, C. K. Barret,
Howard Clark Kee.



metodologicos exegéticos da Filologia, dependendo da natureza textual de cada
tratado do Corpus Hermeticum.

Quantoametodologiadestaobra, emprega-se ométodo historico e comparativo.
O procedimento de andlise de um texto ndo € apenas um estudo de um objeto
literario, mas também uma averiguacao dos percursos ideologicos, traditivos e
motivacionais que deram origem aquilo que se configura como estd escrito. Em
todo caso, no presente livro, os principios de critério, analogia e correlagdo serdo
devidamente empregados no que diz respeito as analises filologicas dos textos e
ao estudo do contexto historico-religioso de onde se originam os textos.?

O texto O Kpartnp (Corpus Hermeticum 1V.3-6a) €, sem duvida, o texto mais
apaixonante, que coloca em termos praticos as principais doutrinas misticas do
hermetismo. Foi um dos textos mais estudados por Carl Gustav Jung por causa da
figura da cratera (xpatip). Esse texto motivou pesquisadores como André-Jean
Festugiére e Martin Nilsson a dedicar artigos e escritos ao tema do xpazrp e do
porntilow. O Kpatnp motivou o renomado egiptdlogo Flinders Petrie a conjecturar
sobre as praticas misticas de um batismo espiritual de influéncia egipcia. Nao ¢
por acaso que esse texto serviu de base para a pesquisa de Anna Van den Kerchove
sobre as praticas rituais. Pode-se recuar até a Antiguidade e encontrar citagdes do
alquimista Z6zimo, mencionando a Alegoria da Cratera em conjungao com o nome
da divindade hermética de Poimandrés. Nao obstante, nada mais impressiona o
leitor do que o fato de uma alusdo ao batismo em termos “pagaos”.

No primeiro capitulo deste livro apresenta-se uma aproximacao ao
hermetismo e ao Corpus Hermeticum. Estabelece-se um estudo introdutorio e
descritivo desse objeto. Inicialmente, procede-se a uma explicacdo etimologica
e das acepcoes das palavras hermetismo e hermético. Como qualquer outro
termo, essas palavras assumem varias acepg¢des, dependendo do contexto ou
daquele significado que se tornou majoritdrio em varios ambitos. E necessario
que se delimite o que se entende por hermetismo na presente pesquisa. No
processo de delimitagdo do significado, busca-se entender quais sdo os elementos
constituintes daquilo que convencionalmente se designa como hermetismo por
pesquisadores e pesquisadoras. Depois desse procedimento, adentrar-se-a nas
categorias de hermetismo, distin¢ao e inter-relagdo, com a finalidade de estabelecer
um procedimento heuristico com respeito aos escritos que constituem as duas
categorias de hermetismo. No que diz respeito ao Corpus Hermeticum, abordar-
se-4 os seus aspectos manuscritoldgicos e as caracteristicas literarias dos tratados

2 Cf. o método historico e o método comparativo nos estudos das ciéncias sociais em MARCONI,
Marina de Andrade; LAKATOS, Eva Maria. Fundamentos de metodologia cientifica. 7. ed.
Sao Paulo: Atlas, 2010. p. 88-90, 204-205; TROELTSCH, Ernst. Sobre o Método Historico e
Dogmatico da Teologia. Tradugao provisoria por Milton Schwantes. Sao Leopoldo: Faculdade
de Teologia, 1984. 1-27 p.



que o compoem. Os pormenores manuscrituristicos serao inventariados para que
se estabeleca a historia das copias textuais nos variados exemplares. Também
serdo apresentados os aspectos literdrios, os problemas da delimitagdo interna
do Corpus Hermeticum, os elementos literarios caracteristicos dos tratados que
constituem essa coletanea, autoria, datagdo e local de composigao desses tratados,
de maneira que as caracteristicas gerais de cada qual sejam evidenciadas. Por isso,
compete a este primeiro capitulo tal exposicao aproximativa.

No segundo capitulo, sdo apresentadas as fases interpretativas do texto do
Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Praticamente inicia-se um itinerario hermenéutico
que visa uma aproximagao interpretativa, cujo objetivo € contemplar as questoes
religiosas greco-romanas, egipcias e judaicas no ambiente do Mediterraneo.
O percurso exegético do texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, neste capitulo,
seguira as etapas da exegese classica e filologica: A critica textual; a tradugao
para o portugués; a analise literario-textual: no macrocontexto; no microcontexto;
unidade textual autonoma: coesdo gramatical; coesdo semantica; campo
semantico. Deve-se, contudo, salientar que a andlise filologica ndo comeca pela
tradugdo, mas pela critica textual. A explanagdo da analise literario-textual levara
em conta os detalhes textuais e literarios do Corpus Hermeticum 1V.3-6a em todos
os pormenores. No que diz respeito aos usos habituais do banquete ou simpdsio,
serdo empregados os conceitos de Mikhail Mikhailovich Bakhtin sobre as imagens
simpoticas (do simp0sio) que se cunharam universalmente em épocas diversas.
Assim, buscar-se-a4 demonstrar que o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a esta
relacionado literariamente as imagens simpoticas performativas, que evocam no
leitor a pertenca a comensalidade do conhecimento.

No terceiro capitulo, serdo averiguadas as correlacdes literarias dos textos
de Timaeus 41D, Provérbios 9.1-6 (LXX) e De somniis 1I. 183, 190, 249 em
relacdo ao Corpus Hermeticum 1V.3-6a (intertextualidade), com a finalidade de
demonstrar as supostas fontes enquadradas no texto hermético, e como elas foram
retrabalhadas nele. Ademais, em um segundo momento, buscar-se-4 a origem,
historia, significado e aplicagdo de motivos (motif, leitmotiv) incidentes nos
textos cotejados. Objetivar-se-4 perscrutar as correlagdes histérico-religiosas,
com a finalidade de encontrar nexos traditivos comparaveis do mundo filosofico-
religioso (médio-platonismo, judaismo helenistico, cristianismo, egipcismo)
contemporaneo do Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Por meio de cotejamento entre
possiveis textos independentes, averiguar-se-4 um possivel motivo motif (motivo
ou tema recorrente), a Alegoria da Cratera, que foi empregado pelo redator do
kpotnp (C.H. IV.3-6); por Platdo em Timaeus; por Filo de Alexandria em De
somniis 1l e pelo tradutor de Provérbios 9.1-6 (na LXX).

Nas correlagdes historico-religiosas, também explicar-se-4 como o batismo
cristdo se convencionou com 0s termos técnico-liturgico-sacramentais faxti{w



e partiouo e que, em todo caso, as palavras pantilw e portiouds continuaram
sendo empregadas sem qualquer relacdo com o cristianismo. Ademais, na analise
de correlacdo, percebera que a tradicao da figura de linguagem banhar ou lavar o
coragdo se encontra no hino da Apari¢dao Onirica de Hathor (Estela Wien 8390), e
que 1sso nao pressupde um rito sacramental do batismo nem o rito sacramental de
beberagem, mas uma expressao metaforica (j j.tw thy.tw). Assim, serd explicado
como o verbo fanti{w deve ter se originado da tradi¢cdo egipcia do Festival de
Beberagem da deusa Hathor.

Para andlise detalhada do texto do tratado O Kpatnp (C.H. IV.3-6a), no que
diz respeito as suas caracteristicas literarias e teoldgico-ritualisticas, admitiu-se
recorrer a uma pesquisa recente realizada pela tedloga biblico-neotestamentaria
Anna Van den Kerchove, La voie d’Hermeés: Pratiques rituelles et traités
hermétiques. Essa obra ¢ um dos principais referenciais teoricos do presente
livro. Também sobre o tratado O Kpotnp (C.H. 1V.3-6a), foram importantes os
artigos de Martin P. Nilsson (Krater); de Marc Philonenko (L ’Echanson et le
Cratere); e André-Jean Festugicre (Hermetica: Le Baptéme dans le Cratere C.H.,
1V, 3-4). O texto grego do tratado O Kpatijp (C.H. 1V.3-6a), analisado na critica
textual, ¢ aquele estabelecido por Arthur Darby Nock (na edi¢do critica HERMES
Trismégiste. Corpus Hermeticum. Texte établi par A.D. Nock et traduit par A.-J.
Festugicre). No entanto, recorreu-se também as explicacdes de aparato critico e as
explicagdes manuscritoldgicas de Walter Scott em sua obra Hermetica.

Sobre as festas egipcias, os calendarios ¢ os hinos da Festa de Beberagem
(tekh ou th), recorreu-se as pesquisas de Heidi Jauhiainen (em sua obra “Do not
celebrate your Feast without your neighbours”: A study of references to feasts
and festivals in non-literary documents from Ramesside Period Deir el-Medina)
e de Anthony John Spalinger (em The Private Feast Lists of Ancient Egypt). As
analises realizadas por Kasia Szpakowska (Altered States: An inquiry into the
possible use of narcotics or alcohol to induce dreams in Pharaonic Egypt) acerca
das caracteristicas dos textos da beberagem e dos festivais hathoricos garantem
informagoes para se estabelecer paralelos com a linguagem empregada no tratado
0 Kpomip. Um dos hinos hathoricos que € utilizado na presente obra, da Estela Wien
8390, foi publicado por Helmut Satzinger (em seu ensaio Zwei Wiener Objekte
mit bemerkenswerten Inschriften), o qual explica varios detalhes elucidativos para
reforgar as hipdteses desta pesquisa.

Para o procedimento de andlise (ou o método de procedimento), Livio
Rossetti prové (em seu livro Introducdo a Filosofia Antiga: premissas filologicas
e outras “ferramentas de trabalho”) varios suportes exegéticos (filoldgicos) para
pesquisa de textos antigos em grego, incluindo conceituagdes de termos técnicos
proprios da exegese. Embora os manuais de exegese do Novo Testamento sejam
de uso especifico (para textos neotestamentarios), quanto a analise historico-



traditiva (dos motivos) e comparativa historico-religiosa, eles fornecem subsidios
importantes para proceder a um cotejamento de textos e tradi¢cdes filosofico-
religiosas diferentes. Para este tipo de procedimento, foram consultados Udo
Schnelle (Introdug¢do a exegese do Novo Testamento) e Uwe Wegner (Exegese
do Novo Testamento manual de metodologia). Nesses manuais, também existem
informacdes cientificas (principalmente defini¢des e conceitos na area de exegese
e hermenéutica) Uteis para a interpretacao de textos antigos.

Para aprofundamento, principalmente com a analise texto-literaria, na qual
os elementos da linguagem sao analisados mais acuradamente, foram importantes
as informacdes de cunho linguistico-literario de José Luiz Fiorin e Francisco
Platdo Savioli (Para entender o texto); e de José de Nicola (Gramdtica: palavra,
frase, texto). Como esses autores retomam conceitos da linguistica que foram
primeiramente empregados por Ferdinand de Saussure, convém entendé-los a
luz da obra intitulada Curso de Linguistica Geral, na qual Saussure estabelece
as diferenciagdes de conceitos no ambito dos estudos linguistico-textuais.
Ademais, para se entender as imagens literdrias proprias do campo semantico do
banquete, recorreu-se a Mikhail Bakhtin, em sua obra Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento: O Contexto de Francois Rabelais, o qual, embora
trate especificamente dos aspectos das festas populares na Idade Média e no
Renascimento, explica as variadas imagens que constituem o género préprio do
banquete e do symposium em €épocas diversas, como, por exemplo, na Antiguidade.

Em geral, os referenciais tedricos sdo variados, o que se podera constatar na
relacdo bibliogréfica. Assim, convém convidar o leitor a participar do batismo do
coragdo no vaso do conhecimento.



CariTuro 1

1. APROXIMACOES E ENFOQUES A0 HERMETISMO E AO CorrPUS HERMETICUM

&7 | @ Historia das Antigas Religides Mediterraneas e do Mundo

6] Contemporaneo doNovo Testamento®, 0 hermetismo é considerado
X como uma das antigas religides pertencentes ao environment das
W] religides gentilicas.* Por estarazio, ¢ de sumaimportancia entender
: | os fendmenos religiosos que emergem na literatura hermética
como parte da pesquisa do background das antigas religides mediterraneas. Desde
o final do séc. XIX e inicio do séc. XX, varios autores da Teologia, Ciéncias da
Religido, e, mais propriamente, da drea biblica neotestamentaria, t€m dedicado,
se ndo um livro inteiro, pelo menos, um capitulo sobre o hermetismo e a literatura
hermética no mundo religioso greco-egipcio no periodo de dominag¢ao romana, €
consequentemente, no mundo contemporaneo do NT.?

Esse tipo de pesquisa objetiva estabelecer analogias € nexos entre os textos
neotestamentarios ¢ herméticos, ja que ambos tiveram suas origens no mesmo
contexto religioso do Mediterraneo. Por isso, varios pesquisadores dedicados a
disciplina do Mundo Contemporaneo do Novo Testamento e da Igreja Primitiva
primaram em proporcionar uma aproximagdo aos fendmenos comparaveis entre
o hermetismo e o cristianismo primitivo, em consonancia com os fendmenos ja
existentes nas antigas religidoes mediterraneas daquele periodo, principalmente
com o judaismo helenistico. Convém também salientar que o hermetismo nao ¢
apenas objeto de pesquisa da Teologia e das Ciéncias da Religido. Pesquisadores
de varias areas académicas fizeram estudos sobre o hermetismo e acerca do
Corpus Hermeticum (C.H.).® No entanto, a presente obra trata desse tema a partir
da Historia das Antigas Religides Mediterraneas, assim, levando em consideragao

3 Doravante, abreviado NT.

* JOHNSON, Luke Timothy. Among the Gentiles: Greco-Roman Religion and Christianity.
New Haven; London: Yale University Press, 2009. p. 85.

> VAN DEN KERCHOVE, Anna. La voie d’Hermés: Pratiques rituelles et traités hermétiques.
Leiden; Boston: Brill Academic Pub, 2012. p. 7-11.

¢ Por exemplo, na Filologia, Richard August Reitzenstein, Arthur Darby Nock, André-Jean
Festugiere; na Semidtica, Umberto Eco; na Filosofia, Giovanni Reale, Garth Fowden, Brian
Copenhaver; na Historia da Religido, Mircea Eliade; nas Ciéncias da Religido, Giovanni
Filoramo; na area de Biblia/ Novo Testamento e Teologia, Charles Harold Dodd, Anna Van
den Kerchove, Luke Timothy Johnson, John Horman, Thomas McAllister Scott; na Historia,
Charles Flowers; na area de Letras e Literatura, Cassandra Cherie Amundson, Willis Barnstone;
na Egiptologia, Flinders Petrie; na Psicologia, Carl Jung; entre muitos outros e outras.



o contexto e ambiente da historia religiosa incidente no Mediterraneo antigo, sem
negligenciar a contribui¢do da Historia da Filosofia.

O leitor, a0 se deparar com as obras de pesquisadores da religidao e da
filosofia, necessitard ser introduzido no assunto do hermetismo e do Corpus
Hermeticum. Isso advém do fato de que, sobre o hermetismo, muitas publicagdes
foram produzidas em paises de lingua germanica, francesa, italiana, neerlandesa,
inglesa e italiana.” No Brasil, se o pesquisador quiser ter acesso a essas obras,
tera de conhecer basicamente essas linguas®, pelo menos em termos de leitura.
O pesquisador brasileiro ndo as encontra facilmente, o que também exige dele
tempo e condic¢des financeiras de pesquisa. A inviabilidade, de qualquer natureza,
¢ o primeiro problema a ser superado. O segundo, que pode se dar em decorréncia
desse primeiro, ¢ que hermetismo e Corpus Hermeticum compreendem um assunto
quase desconhecido entre estudantes, pesquisadores e pesquisadoras das areas de
Teologia, das Ciéncias das Religides e da Filosofia, necessitando, assim, de uma
aproximag¢ao ou introducao ao assunto do hermetismo e do Corpus Hermeticum.

Por essa razdo, o objetivo desse capitulo € apresentar uma aproximagdo ao
hermetismo e ao Corpus Hermeticum. Nesse sentido, convém estabelecer um
estudo introdutodrio e descritivo desse objeto. Inicialmente, convém proceder a
uma explicacao etimoldgica e das acepcoes das palavras hermetismo e hermético.
Como qualquer outro termo, essas palavras tém varias acepgoes, dependendo do
contexto ou daquele significado que se tornou hegemdnico em varios ambitos.
E necessario que se delimite o significado. Ao delimitar, deve-se entender quais
os elementos constituintes daquilo que convencionalmente se designa como
hermetismo por pesquisadores e pesquisadoras. A partir disso, convém adentrar
nas categorias de hermetismo, distin¢ao e inter-relagdo, a fim de que se possa
proceder heuristicamente aos escritos que constituem as duas categorias de
hermetismo. Em um segundo momento, com respeito ao C.H., abordar-se-4 os
seus aspectos manuscritoldgicos e as caracteristicas literarias dos tratados que
o compdem. Serdo analisados os pormenores manuscrituristicos, de maneira
inventariada, para que se estabeleca a historia das copias textuais nos variados
exemplares que chegaram aos dias de hoje. Por fim, em seus aspectos literarios,
serdo apresentados os problemas da delimitagdo interna do Corpus Hermeticum,
os elementos literdrios caracteristicos dos tratados que constituem essa coletanea,

7 No inicio das pesquisas, no séc. XIX, houve uma produgdo em alemao ¢ diminuiu a partir da
Segunda Guerra Mundial. Em lingua inglesa, muitas obras foram produzidas desde o inicio
das pesquisas no séc. XIX até hoje. Ha varias obras em francés e italiano, principalmente em
francés. Com o interesse dos holandeses e belgas pelo hermetismo, muitas publicacdes estdo
em neerland€s em paralelo com o inglés e franc€s. Ha poucas publicagdes em espanhol.

8 Principalmente a lingua inglesa, francesa e italiana. Os pesquisadores mais recentes as utilizam
constantemente em seus livros, artigos e ensaios académicos.



autoria, datacao e local de composic¢ao desses tratados, de modo que se evidenciem
as caracteristicas gerais de cada qual. Por isso, compete a este primeiro capitulo
tal exposicao aproximativa.

1.1 Da perspectiva etimologica e as acepcoes das palavras hermético
e hermetismo

Pode-se dizer que o termo hermético é umatranslacdo, paraalinguaportuguesa,
da palavra grega épuntixos [hermétikos], através do adjetivo latino hermeticus.
O termo Epuntircog [hermeétikos] se originou do tednimo grego Epuijc [Hermés],
que, no latim, € Hermes. Isso seria a explica¢do etimologica do termo hermético,
mas ndo ha nenhuma ocorréncia, em dicionario de grego antigo, desse adjetivo
e de seu uso corrente na Antiguidade. O processo de uso evidencia justamente o
contrario. O emprego desse termo gpuntixog [ermitikos], no grego moderno, da-
se, a partir do século XIX, por influéncia do francés hermétique, o qual se origina
do adjetivo latino medieval hermeticus, que, por sua vez, deriva do tedbnimo grego
Epuijc [Hermés).?

No periodo medieval, os chamados alquimistas empregavam uma técnica de
isolar determinados elementos quimicos em recipiente ou vaso lacrado, de modo
que esses ndao pudessem escapar de forma alguma (vas bene clausum). Um dos
principais elementos quimicos utilizados pelos alquimistas era o metal chamado
Mercurio (Mercurius € o equivalente latino para o nome grego Hermes). Eles
costumavam lacrar este metal em um vaso (recipiente), que se chamava vaso de
Hermes (vas Hermetis ou vas hermeticum)."

? Para atender as demandas de alguns leitores no que diz respeito a leitura do texto grego,
convém transliterar, pelo menos, palavras isoladas. A transliteracdao ¢ escrita entre colchetes
quando segue a propria palavra grafada em caracteres gregos. As vogais longas, onde houver,
serdo distinguidas por um traco superior ou hifen sobrescrito também chamado de macron.
Exemplo, épuntizcog [hermétikos]. ROSSETTI, Livio. Introdugdo a Filosofia Antiga: premissas
filologicas e outras “ferramentas de trabalho”. Sao Paulo: Paulus, 2006. p. 327-337; JAY,
Eric G. New Testament Greek: An Introductory Grammar. 14. impr. London: SPCK, 1994.
p. 12-13. Nota-se que a pronuncia do grego moderno ¢ diferente: épuntixog [hermétikos] e
epuntixog [ermitikos]. Ademais, ndo se emprega o espirito ou aspiragao nas palavras. Cf.
MANIATOGLOU, Maria da Piedade Faria. Dicionario Grego-Portugués Portugués-Grego.
Porto: Porto, 2004. p. 328, 819. HERMETISMO. In: ENCICLOPEDIA Mirador Internacional.
Sao Paulo: Encyclopaedia Britannica do Brasil, 1986. p. 5709; GRANDE enciclopédia Larousse
Cultural. [s.l.]: Nova Cultural, 1999. p. 2952. MITAMIIINIQTH, I'. Etouoioyixo Aelixo tig
Néag EAMnvixng IAwooog lotopia twv Aélewv. 2. én. A9nva: Kévipo Aelixoloyiog, 2011. Sub
verba epuntixog, epunTiouog.

10 JUNG, Carl Gustav. Estudos alquimicos. Petropolis: Vozes, 2003. p. 75, 87, 193, 178, 195,
207, 224-227; JUNG, Carl Gustav. Psicologia e Alquimia. Petropolis: Vozes, 1990. p. 248, 250,
309ss; HERMETISMO, 1986, p. 5709.



Ao que tudo indica, o termo hermético, como se entende hoje em dia, deriva,
via latim medieval, do termo técnico-alquimico hermeticus, que se diz do ato ou
modo especial de fechar, lacrar ou tampar um vaso, vasilha ou caixa. Em todo caso,
o emprego dessa palavra em lingua vernacular se da a partir da Idade Moderna. O
uso do termo hermético, na lingua portuguesa e castelhana, em comparacao com
o emprego em outras linguas vernaculares, ¢ bastante recente. Ele comegou a ser
empregado, no portugués e no espanhol, a partir do séc. XVIII, assim como no
italiano (ermetico). O alemao hermetisch comeca a ser empregado correntemente
no séc. XVI; o francés hermétique, no século XVII; e o inglés hermetic, no séc.
XVII. Se por um lado, pode-se recuar o emprego do vocabulo hermético até o
século X VI, por outro lado, a palavra hermetismo s6 entrou em uso corrente, em
varias linguas, entre os séc. XIX e XX. O inglés hermetism e o francés hermétisme
foram empregados no final do séc. XIX; e o portugués e o espanhol hermetismo,
o italiano ermetismo, o alemao Hermetismus, entre os séc. XIX e XX. Todos esses
foram empregados para designar uma doutrina filoséfica. Em varios dicionarios
da lingua portuguesa, o vocabulo hermético apresenta a acepcdo que evoca a
técnica alquimica do lacre de recipiente: inteiramente ou completamente fechado
de forma a ndo entrar o ar e nem escapar; impenetravel; impermeavel; estanque.
Nos dicionarios, também, o termo hermetismo diz-se daquilo que ¢ hermético; a
qualidade do que é hermético.

Além da acepgdo descrita acima com relacdo a palavra hermético, essa
também apresenta a acep¢ao conotativa de obscuro, oculto, misterioso, esotérico,
incompreensivel, e de dificil compreensdo. Nesse sentido, o vocabulo hermetismo
passa a designar o esoterismo, o ocultismo, o segredo, o mistério e o sigiloso."
Essa acepg¢do nao so reforga o sentido de impenetrabilidade como termo técnico-
alquimico, mas também d& um carater de iniciagao, sigilo e segredo. As acepgdes
de impenetrabilidade e de esoterismo sdo repassadas justamente, no séc. XIX,
com o surgimento de varias associagoes, sociedades, ordens, ou escolas tidas
como secretas, as quais se intitulavam herméticas.

Ja no séc. XVIII, o interesse pelo enciclopedismo, pelas historias universais
e pelas religides e mitos comparados, deu origem a um conglomerado eclético

TJUNG, 2003, p. 195; HERMETISMO, 1986, p. 5709; COPENHAVER, Brian P. Natural Magic,
Hermetism, and Occultism in Early Modern Science. In: LINDBERG, David C.; WESTMAN.
Robert S. (Ed.). Reappraisals of the Scientific Revolution. Cambridge: Cambridge University
Press, 1990. p. 289-290. RODRIGUES, Diego; NUNO, Fernando (Coord.). Diciondrio
Larousse da Lingua Portuguesa. 2. ed. atual. S3o Paulo: Larousse, 2008. p. 405; GRANDE,
1999, p. 2952; DICIONARIO de Lingua Portuguesa. Porto: Porto, 2009. p. 446.

Cf. as acepcdes da palavra hermetismo do Dicionario Priberam, em DICIONARIO da Lingua
Portuguesa. Lisboa: Priberam Informatica, 2013. Disponivel em: <http://www.priberam.pt/dIPO/
hermetismo>. Acesso em 20 jan. 2014.

12RODRIGUES; NUNO, 2008, p. 405; GRANDE, 1999, p. 2952; DICIONARIO, 2009, p. 446.



de egipcismo, egiptomania, orfismo, pitagorismo, cabala, paracelsismo, alquimia
e rosacrucianismo, sob a designacao de hermético. Formou-se, entdo, uma
corrente que denominava hermético todo aquele conjunto de tradi¢des filosoficas
e religiosas. E justamente a partir desse periodo que o adjetivo hermético comeca
a ser empregado para caracterizar uma sociedade. Esse fato contribuiu para a
formacdo de varias sociedades consideradas herméticas no séc. XIX. Assim,
assumir-se participe dessas sociedades ¢ retomar tradi¢des antigas, desde o Egito
antigo, repassadas e transmitidas através dos séculos, até o tempo presente. Por
exemplo, em meados do séc. XIX, na Inglaterra, o discurso magonico passou
a incluir o hermetismo, assim como acontecera na Alemanha e na Franga no
séc. XVIII. Hermetismo e egipcismo sao imbricados, de maneira que assumir
um ¢ defender o outro. Isso faz sentido porque, ao afirmar-se hermética, uma
determinada sociedade estava assumindo os elementos traditivos e a antiguidade
do proprio Egito, mesmo que ela ndo fosse nem antiga nem totalmente egipcia.'’
Por essa razao, ¢ muito comum, ao falar de hermetismo, entender esta palavra com
a acepcao de ocultismo, segredo, secreto, esotérico, velado, fechado, magonico,
teosofico, e daquilo que é confuso aos olhos dos profanos e/ ou dos nao-iniciados.'

1.1.1 A designaciao de hermaikoi na Antiguidade tardia

Cirilode Alexandria e Jamblico conheciam os escritos de Hermes Trismegistos,
na Antiguidade Tardia, como Epuaixoi Biolor [hermaikoi bibloi] ou Epuaixo
Biblia [hermaika biblia], embora ndo exista, nos escritos herméticos aos quais
se tem acesso hoje em dia, uma referéncia ao adjetivo épuaixog [hermaikos],
cujo emprego seria mais coerente com relagcdo a peculiaridade da palavra Epuijc
[Hermes] e sua incidéncia na Antiguidade."

Havia um grupo de neoplatonistas (incluindo Proclo) que se diziam pertencer
a uma corrente hermaica (épuaixn ocipa). O Hermes estimado por essa corrente
hermaica era um tal Epuijc Aoyiog [Hermes Logios], com caracteristicas mais
helenisticas, por meio do qual se manifestava a divina razdo proveniente de Deus.
A possibilidade dos Epuaixoi BibAor ou Epuaixa Biolio terem recebido seu nome
desse grupo deve ser descartada. Nao se tratava de um movimento hermético, nem
formavam um grupo de detentores dos escritos herméticos nem eram devotos

13 GOODRICK-CLARKE, Nicholas. Hermeticism and Hermetic Societies. In: HANEGRAAFF,
Wouter J. (Ed.). Dictionary Of Gnosis And Western Esotericism. Leiden; Boston: Brill, 2006.
p. 550-557.

4 COPENHAVER, 1990, p. 289-290.

S LIDDELL, Henry George; SCOTT, Robert; JONES, Henry Stuart. 4 Greek-English lexikon.
Oxford: At the Claredon Press, 1996. p. 690-661; PEREIRA, Isidro. Dicionario Greco-
Portugués e Portugués-Grego. 8. ed. Braga: Apostolado da Imprensa, 1998. p. 230.



de Hermes Trismegistos, conhecido também como Hermes Egipcio. Ademais,
nao se deve pressupor que o tipo de platonismo que tem consondncia com as
doutrinas herméticas contidas naqueles textos antigos seja da mesma natureza do
neoplatonismo de Plotino ou de Proclo.'t

Em todo caso, fato ¢ que Jamblico e Cirilo de Alexandria conheceram textos
que eles chamavam de hermaicos (Epuaixoi Bioiotr ou Epuoixa Biolia), ou, pelo
menos, ouviram falar desses documentos. Desses livros, entre outros, extrairam
varios trechos que os editores modernos chamam de Testimonia ou Fragmenta
Hermetica. A maioria desses textos estava relacionada com o tipo de literatura na
qual Hermes Trismegistos ¢ sua principal personagem.'”

Em Contra Julianum 1.41, Cirilo de Alexandria diz o seguinte:

E penso ser necessario dignar de palavra e recordacdo o Hermes Egipcio, o qual,
certamente também, dizem ser chamado 7rismegistos |...] E alguém em Atenas que
coleciona os chamados quinze Livros Hermaicos tem feito a recordagdo daqueles em
seus escritos... (tradugdo propria).'®

Em De Mysteriis Aegyptorum 10.7 (Fragmenta Hermética 17), Jamblico
lembra que:

E quanto ao proprio Divino Bem, [os egipcios] pensam que € Deus pensado, € o [bem]
humano ¢ a unido com ele; como Bitus traduziu dos Livros Hermaicos (tradugao
propria).?

16 FOWDEN, Garth. The Egyptian Hermes: A Historical Approach to Late Pagan Mind.
Princeton: Princeton University Press, 1993. p. 200-202; DODD, C.H. (Charles Harold). The
Interpretation of the Fourth Gospel. Reprinted Paperback Edition. Cambridge: Cambridge
University Press, 2005. p. 12.

17 Fragmenta Hermetica 16-17; 23-36. CORPUS Hermeticum. Edizione e commento di A.D.
Nock e A.-J. Festugiere. Edizione dei testi ermetici copti € commento di Ilaria Ramelli. Testo
greco, latino e copto a fronte. Milano: Bompiani. Il pensiero occidentale. 2005. p. 1226-1227,
1238-1258; HERMETICA: the ancient Greek and Latin writings which contain religious or
philosophical teachings ascribed to Hermes Trismegistus. Introductions, texts and translation
edited and translated by Walter Scott. Boston: Shambala Publications, 1985. v. 1. p. 538540-
548; COPENHAVER, Brian P. Introduction. In: HERMETICA: The Greek Corpus Hermeticum
and the Latin Asclepius in a New English Translation, with Notes and Introduction - Brian P.
Copenhaver. New York: Cambridge University Press, 2000. p. ilx; FOWDEN, 1993, p. 151-
153, 201.

8 Oluon 6¢ deiv alidoor Adyov xai uviunc tov Aiyomriov Epuijv, 6v 0 xoi Tpiouéyiorov
avousodor gaoi [...] Ilemointor o€ xoi t0UT0D UVHUNY €V 1010US GVYYPOPAIS O TOVTEFEIXWDG
AInvnor o émixinv Epuoaixa meviexoioexo piolia... CYRIL OF ALEXANDRIA. Contra
Julianum. Lesvos: University of Aegean, c2006. p. 17. O grifo italico na tradugdo € nosso.

190 grifo italico na tradugdo € nosso. Avto 9 tdyadov 1o uev Jeiov 1yodviar TOV TPOEVVOLUEVOV
Jeov, 10 o¢ avipamvov v mpog ovtov Evaworv: Omep Bitvg éx t@v Epuoixdv Liolwmv



Os escritos sob o nome de Hermes Trismegistos, citados por escritores, tais
como Cirilo de Alexandria, Jamblico, Tertuliano, Cipriano, Z6zimo de Pandpolis,
Jodo Estobeu e Agostinho, podem indicar justamente que a cole¢do de textos
herméticos era maior do que se pode imaginar.”® Esses relatos corroboram o fato
de que circulavam escritos, na Antiguidade, sob o nome de Hermes Trismegistos,
ou Hermes Egipcio, que compreendiam ampla literatura. A literatura hermética da
Antiguidade era mais extensa do que a cole¢do que chegou até os dias atuais. As
varias citagdes de textos tidos como hermaicos ou herméticos, que chegaram aos
dias atuais, ajudam a remontar uma possivel datacao de circulagdo dos escritos
herméticos no Mediterraneo antigo.

1.1.2 A definicao de hermetismo na academia

Nao obstante, também entre os séc. XIX e XX, os académicos designaram
de herméticos todos os escritos antigos que apresentam alguma relagdo com
a personagem mitica Epuijc Tpiouéyioroc (Hermes Trismegistos) € com os
ensinamentos contidos neles, o que constitui propriamente o hermetismo. De
qualquer forma, o adjetivo hermético, empregado aqui, no que diz respeito a
esses escritos antigos, diz-se da propriedade, particularidade ou peculiaridade
dos escritos cuja personagem principal ¢ Hermes Trismegistos. Nao ¢ estranho
adjetivar algo a partir de nomes de pessoas ou personagens, levando em
considerac¢do suas peculiaridades, como, por exemplo: platonico com referéncia a
Platao; aristotélico com referéncia a Aristoteles; socratico para Sécrates; adamico
para Adao; davidico para Davi; paulino para Paulo; joanino para Jodo; e marcano
para Marcos. No entanto, a designagdo de hermético e hermetismo ndo € apenas
0 desdobramento de um nome. Pelo contrario, o nome de Hermes Trismegistos
ndo ¢ o bastante para caracterizar que um determinado livro seja hermético.
Existem escritos que podem ser designados como herméticos sem ter citado ou
dado nenhuma referéncia ao nome de Hermes Trismegistos, como por exemplo,
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o livro de Poimandres (C.H. 1), no qual ndo ha nenhuma indicacao que o profeta
visionario seja Hermes Trismegistos. E apenas uma referéncia do C.H. XIII.15
que faz pressupor isso. Sendo assim, os temas e contetidos doutrindrios também
sdo elementos constitutivos que caracterizam a Literatura como sendo Hermética.
Destarte, define-se primeiramente hermetismo, com a finalidade de reconhecer
os padrdes herméticos de pensamento. Assim, esse hermetismo compreende o
conjunto de doutrinas que integram os documentos desse movimento.?! A ideia
principal que permeia os livros herméticos filosoficos e religiosos ¢ a da inter-
relagdo entre Deus, o mundo ¢ o ser humano, constituindo um conhecimento
teoantropocosmico.

1.2 As categorias de hermetismo

Levando em considera¢ao os aspectos desses escritos, ha duas formas ou
categorias de hermetismo: um hermetismo cuja doutrina soterioldgica inclui um
conhecimento de cunho teoldgico e filosofico; e outro hermetismo compreende um
conjuntodepraticasastrologicas, magicas,alquimicas, teurgicasepseudocientificas.
Isso se da justamente porque os tratados alquimicos e astrologicos, as formulas
magicas e os tratados filosofico-religiosos foram produzidos em nome de Hermes
Trismegistos.?

Recentemente, a distingdo entre essas duas categorias de hermetismo tem
sido motivo de debate entre académicos. No séc. XX, Walter Scott ¢ André-
Jean Festugiére estabeleceram uma distingdo praticamente radical entre essas
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duas formas de hermetismo.?® Na introduc¢do a seu livro Hermetica, Walter Scott
evidencia essa disting¢ao:

Os Hermetica tratados neste livro podem ser descritos como ‘aqueles escritos
gregos ¢ latinos que contém ensinamentos religiosos e filosoéficos atribuidos a
Hermes Trismegistus’...

H4, além desses, uma outra classe de documentos, os conteudos dos quais
sdo também atribuidos a Hermes Trismegistus; a saber, escritos concernentes a
astrologia, magica, alquimia, e a formas afins de pseudociéncia. Mas, em carater
de seus conteudos, esses ultimos diferem fundamentalmente dos anteriores. As
duas classes de escritores concordavam em atribuir o que eles escreveram a
Hermes, mas em nada mais. Eles tinham pouco ou nada a ver uns com os outros;
eles eram do mais diferente calibre mental; e 1sso, na maioria dos casos, ¢ facil de
decidir de relance se um dado documento ¢ para ser designado para uma classe
ou para outra. Por isso, nos estamos certos em tratar os Hermetica ‘religiosos’ e
‘filoséficos’ como uma classe a parte, e, para nosso presente proposito, ignorar as
massas de tolice que se encontram sob a outra ponta (tradugao propria).>*

Dessa dicotomia entre as duas categorias de hermetismo, André-Jean
Festugiére criou uma nomenclatura: o hermetismo, que compreende um conjunto
de praticas astroldgicas, magicas, alquimicas, feurgicas e pseudocientificas,
recebeu o nome de hermetismo popular (hermétisme populaire); o hermetismo,
que compreende um conjunto de doutrinas teologicas e filosoficas, passou a
receber a designagdo de hermetismo erudito ou filosofico (hermétisme savant
ou hermétisme philosophique). Em seu livro La Révélation, Festugiére explicita
que essas duas categorias ndo eram so distintas, mas também inconcilidveis e
desconexas. Praticamente essa divisdo veio a ser universalmente aceita entre
os estudiosos. Giovanni Filoramo chega a afirmar que essas duas categorias de
literatura estdo paralelas e contrapostas.?

2 VAN DEN BROEK, 2006, p. 487-488; COPENHAVER, 2000, p. xxxii-xxxiii.
24 The Hermetica dealt with in this book may be described as ‘those Greek and Latin writings
which contain religious or philosophical teachings ascribed to Hermes Trismegistus’...
There is, besides these, another class of documents, the contents of which are also ascribed
to Hermes Trimegistus, namely, writings concerning astrology, magic, alchemy, and kindred
forms of pseudoscience. But in character of their contents these latter differ fundamentally
from the former. The two classes of writers agreed in ascribing what they wrote to Hermes, but
in nothing else. They had little or nothing to do with one another, they were of very different
mental caliber, and it is in most cases easy to decide at a glance whether a given document is to
be assigned to the one class or the other. We are therefore justified in treating the ‘religious’ or
‘philosophical’ Hermetica as a class apart, and, for our present purpose, ignoring the masses
of rubbish which fall under the other head. SCOTT, 1985, v. 1, p. 1.
3 ELIADE, 2011, v. 2, p. 259-260; JOHNSON, 2009, p. 84-85; FILORAMO, 1992, v. 1, 377-
378; SCOTT, 1985, v. 1, p. 1; HERMETISMO, 1986, p. 5709; DODD, 2005, p. 11; DODD,
1954, p. xii. VAN DEN BROEK, 2006, p. 487-488; BERNAL, Martin. Black Athena: The



De fato, ha de se fazer uma diferenciagdo entre essas duas classes de
hermetismo. Nao obstante, essa dicotomia classificatoria radical de Walter Scott
e André-Jean Festugiére sinaliza um menosprezo a literatura hermética popular
em detrimento de uma elevacao de classe da literatura hermética erudita. A
radicalizacdo dicotdmica fica mais evidente quando Scott conclui, dizendo: “Por
1ss0, nOs estamos certos em tratar os Hermetica ‘religiosos’ e ‘filoséficos’ como
uma classe a parte, e, para nosso presente proposito, ignorar as massas de tolice
que se encontram sob a outra ponta (tradug¢do propria)”.?® Isso ¢ quase como um
medidor de quilate ou de calibre filosofico dos escritos herméticos, estabelecendo
uma espécie de magnitude ou pureza da propria literatura.

Os textos sao considerados herméticos independentemente de sua pertenca
a uma dessas duas classes caracteristicas. De qualquer forma, dentro dessas duas
categorias, os escritos herméticos buscam responder a condicao e a situacao do
ser humano no mundo, isto ¢, tenta responder a condi¢ao antropocésmica.”” Faz-
se necessario saber quais as implicagdes ao categorizar o hermetismo dessa forma
e se a nomenclatura proposta ¢ mais adequada para diferenciar uma classe de
hermetismo de outra classe. Para estabelecer uma nomenclatura, ¢ necessario
descrever a natureza do proprio objeto, a fim de que se possa dar nomes,
classificagdes ou categorizagdes. Existe de fato uma necessidade de categorizar
o hermetismo? Como se pode distinguir um aspecto hermético mais popular do
mais erudito? Caso haja como categorizar, existe a possibilidade de interagdo
entre as duas classes?

1.2.1 O hermetismo mdgico-astrologico

Nas pesquisas mais recentes, sugere-se que a literatura hermética popular, que
compreende textos astrolégico-magicos e alquimicos, seja chamada de Hermetica
Técnicos. Segundo Van Den Broek e Copenhaver, essa designa¢ao ¢ melhor do
que o termo popular. Na verdade, o adjetivo técnico foi inicialmente mais usado
por Garth Fowden em seu livro The Egyptian Hermes. A ideia de praticas com a
finalidade de atingir os objetivos pessoais deve ser considerada em vez da ideia de
algo vulgarmente disseminado, evitando, assim, qualquer juizo de valor quando
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Brunswick; New Jersey: Rutgers University Press, 2003. v. 1. p. 133; COPENHAVER, 2000, p.
xxxii-xxxiii. FESTUGIERE, André-Jean. La Révélation d 'Hermés Trismégiste: 1 astrologie et
les sciences occultes. Paris : Gabalda, 1950-1954. v. 1. p. 362; FOWDEN, 1993, p. 116.

2 We are therefore justified in treating the ‘religious’ or ‘philosophical’ Hermetica as a class
apart, and, for our present purpose, ignoring the masses of rubbish which fall under the other
head. SCOTT, 1985, v. 1, p. 1.

2 COPENHAVER, 1990, p. 289; VAN BLADEL, 2009, p. 5.



se emprega o adjetivo popular.De acordo com Copenhaver, ndo existe nada que
demonstre que esse tipo de literatura é mais popular do que a outra.?®

Em todo caso, aqui, o adjetivo técnico € mais do que isso. Trata-se de obter,
em maior ou menor grau, o poder € o controle sobre o0 mundo telarico através
de certas praticas de observacdo e conhecimento da simpatia que se estabelece
entre os seres astrais e terrestres, ou seja, conhecer os poderes astrais que se
estabelecem por meio da simpatia dos planetas. Ademais, também, busca-se
um conhecimento para interpretacao dos sinais de prognostico e adivinhacao do
futuro, e as propriedades ocultas que compdem as substancias dos vegetais e dos
poderes astrais. Dai chama-se hermetismo pratico ou técnico, justamente porque
lida com essas praticas e técnicas. Esse hermetismo ¢ um fenomeno caracteristico
em escritos herméticos que lidam e se interessam justamente, como foi dito acima,
pelas propriedades ocultas que compdem as substancias, tais como, os diferentes
vegetais, diferentes organismos. Entre esses escritos, ha aqueles que se interessam
pelos principios alquimicos e sua técnica ou arte.”? Dentro das subdivisdes desse
hermetismo técnico, ainda existem os escritos relacionados a medicina astrologica
(iatromatematica®) e a botanica astrologica, por meio de que se obtinha dados
para diagnosticar e para curar as doengas. A astrologia, na Antiguidade, assim
como a medicina, ndo era somente uma ciéncia, mas também uma técnica, ou uma
arte de saber proceder (zéyvn [tekhne]).’!

Nesta pesquisa, convém chamar esse tipo de hermetismo magico-astrologico
por causa de sua caracterizagdo geral e por causa de sua propria natureza, que, na
maior parte, como se percebe, tem a ver com astrologia e magia.

1.2.2 O hermetismo filosdfico-religioso ou teofilosdfico
Quanto aos escritos herméticos eruditos, costuma-se chamar de Hermetica

filosdficos ou teoréticos. Mas deve-se fazer uma observacdo quanto a essas
designagdes. Os tratados dessa categoria explicam o modo ou a maneira de

2 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 1; VAN DEN BROEK, 2006, p. 487-488; EBELING,
2011, p. 11; COPENHAVER, 2000, p. xxxvi; FOWDEN, 1993, passim.

2 VAN BLADEL, 2009, p. 5. Sobre sympatheia, cf. FOWDEN, 1993, p. 2, 79-87.

3% Do grego, lapouodnuotixd [iatromathematika] — origina-se de: iatpoc [iatros] (medico);
uodnuotixea [mathématika) (aprendizagens). O lozpouodnuatixog [iatromathématikos] € aquele
que exerce ou pratica a medicina em conjun¢do com as artes astroldgicas; o iazpouavric € o
médico vidente (adivinho). LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 816, 1072; PEREIRA, 1998,
p. 274. A iatromatemdtica compreende um conjunto de predi¢des relativas as prescrigoes e a
posologia médicas. Cf. ELIADE; COULIANO, 2009, p. 170.

3 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 1; FOWDEN, 1993, p. 2; CUMONT, Franz. Les Religions
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Orientaliste Paul Geuthner, 1929. p. 157; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 170.



transcender todas as circunstancias estabelecidas através da heimarmené ou do fado
pelos deuses astrais. Trata-se de um apelo a liberagao do self, do autoconhecimento
e do entendimento desenvolvido. Van Den Broek prefere chamar os escritos
herméticos eruditos de Hermetica filosoficos a designar de Hermetica teoréticos,
a fim de que nao se entenda esse tipo de hermetismo como base tedrica para o
hermetismo pratico. Em todo caso, ¢ importante saber que o adjetivo filosofico
nao deve ser compreendido como algo dogmaticamente filoséfico em termos de
raciocinio grego (embora ndo se deva desconsiderar a possibilidade de influxos
de ideias filosoficas gregas nesses textos). Essa preocupagao em distinguir a ideia
de filosofia que incide na literatura hermética advém do fato de que os tratados
herméticos ndo sdo puramente filoséficos, mas, sim, religiosos.>

Quanto a isso, o proprio Walter Scott salienta que ndo importa se a designacao
dessa categoria de hermetismo ¢ ‘filosofica’ ou ‘religiosa’, ja que as doutrinas
filosoficas ensinadas servem somente como meios ou ajuda para propositos
religiosos.*® Ele ainda complementa: “‘Teoldgico’, se tomado no sentido
etimolégico da palavra, talvez fosse melhor; pois os Hermetica sdo ‘conversas
sobre Deus’, ou ‘discussdes concernentes a Deus’. Mas a palavra teologia, como
agora comumente empregada, tem associagdes que seriam enganosas’.**

Na presente pesquisa, convém chamar esse tipo de hermetismo filosdfico-
religioso ou teofilosdfico, uma vez que seu conteudo e seu objetivo sdo de natureza
religiosa, teologica e filosofica.®

O hermetismo filosofico-religioso ¢ um fendomeno tipico dos escritos herméticos
cujo objetivo ultimo ndo estd muito relacionado com astrologia, tampouco com
magica € muito menos ou quase nada com alquimia. Eles debatem os assuntos
teologicos, filosoficos ou religiosos. Trata-se de uma eusebeia filoséfica ou uma
filosofia piedosa, que inclui em seu bojo a teologia, cosmologia, antropologia,
¢tica, soteriologia, demonologia, tanatologia e escatologia.*

Em todo caso, faz-se necessario dizer que, ainda que seu objetivo ultimo seja
a filosofia, a teologia e a religido; ¢ também verdade que ha elementos comuns
entre o hermetismo filosofico-religioso € o hermetismo magico-astrologico,

32VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 1; VAN BLADEL, 2009, p. 5; JOHNSON, 2009, p. 84-92;
VAN DEN BROEK, 2006, p. 488; SCOTT, 1985, v. 1, p. 1.

3 SCOTT, 1985, v. 1, p. 1.

3% ‘Theological’, if taken in the etymological sense of the word, would perhaps be better, for the
Hermetica are ‘talks about God’, or ‘discussions concerning God’. But the word theology, as
now commonly used, has associations that would be misleading. SCOTT, 1985, v. 1,p. 1, n. 1. O
itadlico na palavra feologia da tradugao € nosso.

33 EBELING, 2011, p. 63; WILLOUGHBY, 1929, p. 196; VAN DEN BROEK, 2006, p. 487;
FERGUSON, Everett. Background of early christianity. Grand Rapids: W. B. Eerdmans, 1990.
p- 250.

3 COPENHAVER, 2000, p. xxxii; DODD, 1954, p. 244;



principalmente no que diz respeito a astrologia, embora nao recorram e interpretem
damesma forma. A contradi¢ao incide entre essas duas categorias de hermetismo na
medida em que o hermetismo filosofico-religioso assume a doutrina da progressao
da alma através dos mundos materiais e espirituais; € o hermetismo magico-
astrologico, por sua vez, nega que o ser humano possa superar o seu proprio destino
estabelecido pela heimarmené ou fado. Segundo a ideia de Timothy Johnson, esse
tipo de atitude do hermetismo filoséfico-religioso representa um dos modos de
ser religioso no mundo greco-romano. A conceituagdo desse modo religioso ¢
muito clara. No entanto, ¢ muito dificil de determinéa-lo com precisao. Trata-se do
“modo de transcender ao mundo”.?’

A Unica coisa que pode ser comum entre essas duas classes de hermetismo,
além do nome de Hermes Trismegistos, ¢ o fato, como diz Van Den Broek, de
que: “Aideia basica por tras dos Hermetica técnicos [italico nosso], e também dos
filosoficos, € a nogdo de que todas as coisas que existem, tanto no mundo material
quanto espiritual, de algum modo ou de outro, sdo interconectados. Essa coeréncia
universal ou sympatheiapoderia ser a base para as mais diferentes praticas”.*®

O simples fato de concordar com a ideia de Garth Fowden de que os escritos
filosoficos e técnicos estdo relacionados aos mesmos aspectos de um caminho
espiritual pratico ndo garante que esses escritos filosoficos sejam a base teorica
da praxis dos escritos magico-astrologicos. Embora possa se perceber os aspectos
astrologicos e demonologicos, isso nao infere que o hermetismo filosofico-religioso
apresente uma teoria soteriologica baseada nos aspectos magico-astrologicos,
mas, sim, no caminho da salvagao pelo conhecimento.®

1.2.3 Distincao e inter-relagao

E bem verdade que uma dicotomia classificatoria radical deve ser evitada para
nao se construir dois blocos estanques e intocdveis que existem em si mesmos.
Apesar de admitir que, nos escritos herméticos, o objetivo tltimo ndo se vincula
demasiadamente com astrologia, tampouco com magica ¢ nao hd quase nada
relacionado a alquimia, isso nao significa que todos esses elementos nao pudessem
ter sido interpretados sob uma 6tica filosofico-religiosa nos escritos herméticos.

37 The way of transcending the world. Cf. JOHNSON, 2009, p. 44-48, 84-92. VAN DEN
BROEK, 2006, p. 488; COPENHAVER, 2000, p. xxxii; FOWDEN, 1993, p. 91-94, 116-120.
VAN BLADEL, 2009, p. 5.

3% The basic idea behind the technical Hermetica, and the philosophical as well, is the notion
that all things that exist, both in the spiritual and in the material world, in some way or another
are interconnected. This universal coherence or sympatheia could be the basis for quite different
practices. VAN DEN BROEK, 2006, p. 488. O italico na palavra Hermetica da tradugao ¢
nosso. Sobre sympatheia, cf. FOWDEN, 1993, p. 79-87.

3 FOWDEN, 1993, p. xxiv; COPENHAVER, 2000, p. XXXVi-XXXVii.



Essas duas categorias intercambiavam elementos de um campo comum. Se, por
um lado, ndo se pode negar nem negligenciar a diferenca de tom e conteudo
entre essas duas categorias, por outro lado, ndo se pode inferir que exista uma
contraposicao como sugerida por Giovanni Filoramo. Jean-Pierre Mahé concorda
que existe uma distin¢ao entre essas obras tanto em relagdao ao contetido quanto ao
tom, mas nao pode haver uma ruptura total entre os dois géneros. Mircea Eliade,
nessa mesma linha, diz que, apesar das diferencas de propdsito, contetdo e estilo,
ha certa unidade de intengao entre esses grupos de textos.*

Quem quer que procure analisar ou descrever o contexto do hermetismo na
Antiguidade, ha de levar em consideragdo o campo comum de atuagcdo que uma
vez foi estabelecido pelas caracteristicas e aspectos filosoficos e técnicos como
forma de interagdo no mesmo ambiente. Isso pressupde ser inapropriada uma
distingdo em absoluto. Por que se haveria de colocar os autores e seus escritos
em contextos ¢ lugares diferentes?*! Garth Fowden escreve que: “... ndo ha razdo
de que nao devéssemos imaginar os adeptos das técnicas da astrologia e alquimia
sentados juntos com aqueles que nutriam mais por uma sabedoria espiritual aos
pés do sucessor de Hermes”.*

Por isso, hd de se perguntar, sobretudo, quais sdo os limites entre religido
e magia para que se estabeleca algum tipo de diferenciacdo. Da mesma forma,
deve-se perguntar se incide alguma manifestacio de magia na propria religido
ou existem os aspectos religiosos no ato magico. Nao ha um consenso entre os
cientistas das religides sobre a atuacdo de magia e religido, ou a oposi¢do ¢ a
inclusdo simultanea delas. Por isso, esse debate se torna uma questdo em aberto.
A separacao entre magia e religido pode se dar do ponto de vista didatico, mas ndo
do ponto de vista do fato religioso em si.*?

Quanto a distingdo entre religido e magia, Pierre Bourdieu escreve que:

Uma vez que a religido, e em geral todo sistema simbodlico, estd predisposta a cumprir
uma funcdo de associac¢do e dissociacdo, ou melhor, de distingdo, um sistema de
praticas e crengas esta fadado a surgir como magia ou como feiticaria, no sentido
de religido inferior, todas as vezes que ocupar uma posi¢cdo dominada na estrutura
das relagdes entre o sistema de praticas e de crengas proprias a uma formagao social
determinada. Desta maneira, costuma-se designar em geral como magia tanto uma

“ FOWDEN, 1993, p. 119. FILORAMO, 1992, v. 1, p. 377-378. MAHE, 2005, v. 6, p. 3939-
3940; Cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 1; COPENHAVER, 2000, p. xxxii. ELIADE,
2011, v. 2, p. 258.

“ FOWDEN, 1993, p. 160; COPENHAVER, 2000, p. xxxii.

2 .. there is no reason why we should not imagine adepts in the tecniques of astrology and
alchemy sitting together with those who yearned for a more spiritual wisdom at the feet of the
successor of Hermes. FOWDEN, 1993, p. 160.

3 MAGALHAES, Antonio; PORTELLA, Rodrigo. Expressées do Sagrado: Reflexdes sobre o
Fenomeno Religioso. Aparecida: Santuario, 2008. p. 90-92.



religido inferior e antiga, logo primitiva, quanto umareligido inferior e contemporanea,
logo profana (aqui, equivalente a vulgar) e profanadora. Assim, a apari¢do de uma
ideologia religiosa tem por efeito relegar os antigos mitos ao estado de magia ou de
feiticaria.**

Como ja foi dito antes, ¢ importante considerar que nao existe nada que
justifique a designacdo de popular para o hermetismo magico-astrologico nem
que se explique a sua disseminagao vulgarmente entre as classes mais populares.
Ebeling, ao rejeitar a designacdo popular ou vulgar para o hermetismo, tenta
evitar que ele seja concebido em termos extremamente pejorativos ou que se faca
qualquer juizo de valor.*

Da mesma forma, Bourdieu lanca luzes para se entender que a distin¢ao entre
popular e erudito, magia e religido, ¢ um jogo de poder:

A oposi¢do entre os detentores do monopoélio da gestdo do sagrado e os leigos,
objetivamente definidos como profanos, no duplo sentido de ignorantes da religido
e de estranhos ao sagrado e ao corpo de administradores do sagrado, constitui a
base no principio de oposi¢do entre o sagrado e o profano e, paralelamente, entre
a manipulacdo legitima (religido) e manipulacdo profana e profanadora (magia e
feiticaria) do sagrado, quer se trate de uma profanagdo objetiva (ou seja, a magia ou a
feiti¢aria como religido dominada), quer se trate da profanagdo intencional (a magia
como anti-religidio [sic] ou religido invertida).*

Levando em consideragdao o pensamento de Pierre Bourdieu, pode-se dizer
que essa distingdo sé se d& por causa do jogo de poder, em que se considera
magico, portanto, oficioso, aquilo que nao aparenta conformidade com as regras
do elemento hegemonico, portanto, oficial. Sendo assim, hd uma acep¢ao negativa
daquilo que se diz da magia a partir da moral de uma religido hegemonica e oficial.
Nas religides antigas, como a egipcia, por exemplo, magia e religido (ou culto
e praticas magicas) estavam intrinsecamente associadas, de maneira que nao se
podia perceber tal diferenciagdo, nem onde uma terminava e outra comegava.*’

Timothy Johnson o entende da mesma forma: “Nesse sentido, magica no
mundo greco-romano pode ser vista como uma extrema manifestagdo de uma

“ BOURDIEU, Pierre. 4 economia das trocas simbdlicas. Introdugao, organizagio e sele¢do de
Sérgio Miceli. 6. ed. Sao Paulo: Perspectiva, 2005. p. 43-44. Os grifos em italicos nessa citagao
sdo de Bourdieu.

¥ EBELING, 2011, p. 11. VAN DEN BROEK, 2006, p. 488; COPENHAVER, 2000, p. xxxvi.
% BOURDIEU, 2005, p. 43. Os grifos em italicos nessa citagdo sdo de Bourdieu.

‘7 MAGALHAES; PORTELLA, 2008, p. 91; BOURDIEU, 2005, p. 34-45 ; CUMONT, 1929,
p. 86 - 87.



orientacdo religiosa penetrante”.*® A tnica validade em distinguir religido de
magia estd no fato de que uma procura se submeter ao controle do poder divino e
a outra busca controlar os poderes divinos. Talvez essa seja uma disting¢ao classica
valida, mas ndao necessariamente clara. Ao observar as formas da religido greco-
romana, depara-se com uma constante busca de beneficios para o ser humano, fato
que dificulta perceber os limites de atuagdo da magia e da religido, cuja distingao
vem a ser mais obscura.*’

No periodo de dominacdo romana sobre o Mediterraneo, geralmente se
atribuia sapiéncia aos taumaturgos, curandeiros ou milagreiros, 0s quais eram
considerados divinamente inspirados, tendo o poder de se comunicar com
as entidades ou espiritos celestes. Por causa de sua vida e aparéncia austeras,
e dos predicativos ja citados, facilmente o povo os confundia com os fildsofos.
Inclusive, ndo € por acaso que a atuacao do filosofo e do milagreiro poderia ser
confundida, de modo que os adeptos e seguidores das chamadas ciéncias ocultas
ou magia eram considerados filosofos. Todos os curandeiros ou milagreiros
eram conhecidos como uayor [magoi], isto €, magos ou magicos, que, de fato,
era a designagao dos sacerdotes persas do zoroastrismo.>® Tal diferenciagdo entre
hermetismo filoséfico-religioso e mégico-astroldgico, entre religido e magia, ndo
pode ser radicalizada, de maneira a conferir autoridade a uns textos herméticos
em detrimento de outros. Lendo o tratado XII.19 do Corpus Hermeticum, pode-se
encontrar as seguintes palavras:

Entao todo vivente ¢ imortal por causa dele [do intelecto]; e, dentre todos, o homem, o
receptor de Deus e consubstancial com Deus, € o mais [imortal]. Pois Deus conversa
sO com esse vivente, tanto de noite através de sonhos, quanto de dia através de
simbolos [pressagios], e lhe prediz todas as coisas futuras através de todas as coisas,
de passaros, de entranhas, de espirito [inspiracdo], de carvalho; por isso, também o
homem procura conhecer as coisas acontecidas antes € as coisas presentes € as coisas
futuras (traducdo propria).>!

® In this sense, magic in the Greco-Roman world may be viewed as an extreme manifestation of
a pervasive orientation. JOHNSON, 2009, p. 43.

¥ JOHNSON, 2009, p. 43; Sobre magia, cf. FOWDEN, 1993, p. 79-87.

30 CUMONT, 1929, p. 173-174, 294, n. 88; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 170-171; MAUSS,
Marcel. Sociologia e antropologia. 3. reimpr. Sao Paulo: Cosac Naify, 2008. p. 176.

SUrav dpa (@ov d9avatov o1’ abtov [tov vodv] - méviwv d¢ udilov 6 dvdpwmog, 6 xai tod Jeod
0EXTIHOG X0l T Je@ OLVOVGLATTIXOG. TOVTQ® YOp UOVD TR (H@ O Fe0C OUILEL, VOXTOS UEV O’
OVEIPWV, NUEPAS OE 010, GOUOOAWY, X0l 010, TAVIWY ODTQR TPOLEYEL TO. UEALOVTA, 010, OPVEWY,
010 OTAGY VWV, Ol0. TVEDUATOS, Ol0. OPLOG, OL0 xal Emayyéiieton 0 avIpwmos émiorocIor o,
mpoyeyeviuéve. xai éveorda xai uéliovre. HERMES TRISMEGISTE. Corpus Hermeticum.
Texte établi par A.D. Nock et traduit par A.-J. Festugiére. 2. ed. Paris: Les Belles Lettres, 2011.
t. 1. p. 181-182.



Quem observa esse texto pela primeira vez ndo diz que se trata de uma
literatura hermética filosofico-religiosa e facilmente se poderia dizer que ele
tematiza conteudos supersticiosos que envolvem aspectos magicos. De fato, o
texto supracitado trata ndo s6 da comunicacdo divina, mas também dos meios
(técnicas) de interpretacdo do divino, tais como, 0S agouros, 0s pressagios, 0s
aruspicios, os augurios, os sonhos e as adivinhagdes, visto que sdo elementos da
conversagao entre Deus e o ser humano.

Os antigos praticavam o augurio, isto ¢, a adivinhacao por meio do voo dos
passaros e de seu canto, a fim de que se obtivesse um sinal de sucesso ou de
desgraca. Uma das praticas de adivinhagdo e progndstico, entre os antigos gregos,
romanos e etruscos, era o aruspicio, que consistia da consulta das entranhas das
vitimas (oferecidas em sacrificio), com a finalidade de conhecer os fatos e os
acontecimentos do futuro. Da mesma forma, era comum acreditar que arvores,
como o carvalho, poderiam transmitir mensagens divinas.’> Pode-se aventar
que todas essas praticas sdo tdo magicas quanto religiosas ou religiosamente
interpretadas pelo autor do tratado hermético.

Nao obstante tudo isso, deve-se ter cautela para nao generalizar tudo como
pratica magica. Pois, como ja foi frisado, a palavra magia deve vir carregada de
sentidos pejorativos ou uma autoelevagao de alguém que se julga mais poderoso.
Marcel Mauss, antes de definir magia, introduz o seguinte:

Admitamos provisoriamente, em principio, que a magia foi suficientemente
distinguida, nas diversas sociedades, dos outros sistemas de fatos sociais. Sendo
assim, ha razao de crer que ela ndo apenas constitui uma classe distinta de fendmenos,
mas também que ¢ suscetivel de uma defini¢do clara. Devemos fazer essa defini¢cao
por nossa conta, pois ndo podemos nos contentar em chamar de magicos os fatos
que foram designados como tais por seus atores ou por seus espectadores. Estes se
colocavam em pontos de vista subjetivos, que ndo sdo necessariamente os da ciéncia.
Uma religido chama de magicos os restos de antigos cultos, antes mesmo que estes
tenham deixado de ser praticados religiosamente; essa maneira de ver ja se impds
a cientistas e, por exemplo, um folclorista tdo distinto como Skeat considera como
magicos os antigos ritos agrarios dos malaios. Para nos, devem ser ditas magicas
apenas as coisas que foram realmente tais para toda uma sociedade, € nao as que
foram assim qualificadas apenas por uma fracao de sociedade. Mas sabemos também
que as sociedades nem sempre tiveram de sua magia uma consciéncia muito clara, e
que, quando a tiveram, so6 chegaram a isso lentamente. >

2 COULANGES, Fustel de. A Cidade Antiga. Tradugdo Fernando de Aguiar. 5. ed. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2004. p. 144, 173-174, 178, 237; CUMONT, 1929, p. 151, 176. FRESE, Pamela
R.; GRAY, S.J.M. Trees. In: JONES, Lindsay (Ed.). Encyclopedia of Religion. 2. ed. Detroit,
MI: Thomson/ Gale, Macmillan Reference USA, 2005. v. 14. p. 9337-9338.

33 MAUSS, 2008, p. 55. Cf. também a parte do Esbo¢o de Uma Teoria Geral da Magia dessa
mesma obra, paginas 47ss.



Sendo assim, percebe-se que o hermetismo filosofico-religioso e o hermetismo
magico-astrologico tém interagdes que nao podem ser negligenciadas. Tratados de
natureza filos6fica podem conter elementos de natureza magico-astroldgica e vice-
versa. Isso pressupde que uma dicotomia radical entre essas duas instancias seria
impossivel ao considerar também possiveis interacdoes. Ademais, deve-se levar
em consideragdo o fato de que o hermetismo, embora variado, ¢ um fendmeno que
se estabelece em um solo comum.

Em suma, o que se tem de analisar sdo as ideias, conceitos € motivos daqueles
elementos comuns que incidem no texto de uma categoria e de outra. Deve-se
buscar também em que medida o emprego dos mesmos elementos se diferenciam
por cotejamento. A simples incidéncia deles ndo explica que o texto se trate de
uma natureza semelhante. Ha de buscar ai as correlagdes de fato.

1.3 A literatura hermética
1.3.1 Os escritos herméticos magico-astrologicos

Os esquemas astrologicos, magicos, alquimicos, teurgicos e pseudocientificos
caracterizam os escritos que tiveram origem no periodo Ptolomaico. O nome
de Hermes Trismegistos estd associado a varios papiros de cardter magico,
astrologico e alquimico. O Papiro Berolinensis 21243 ¢ o Papiro Magico mais
antigo, remontando ao periodo augustano. Foi entre Papyri Graecae Magicae
(Papiros Magicos Gregos) que, pela primeira vez, se relacionou o nome de
Hermes Trismegistos a textos gregos. Os Papiros Astrologicos (latromatemdticos
e Botdnicos) comecaram a ser divulgados a partir do séc. I a.E.C. E foram
amplamente lidos j& no séc. I E.C. Os Papiros Alquimicos sao tardios, podendo
ser datados do periodo romano quando a alquimia comegou a ganhar forma. De
qualquer maneira, os Papyri Graecae Magicae sao documentos, na sua grande
maioria, datados do periodo entre os séc. Il a. E.C. e IV E.C., sendo escritos
em grego, copta ¢ demotico.”> Entre esses papiros, embora se possa encontrar

* FOWDEN, 1993, p. 95-115, 117-120, 160; COPENHAVER, 2000, p. xxxii.

3 EBELING, 2011, p. 11; COPENHAVER, 2000, p. xxxii, Ixx, Ixxvi; FOWDEN, 1993, p. 95-
115, 117-120, 160; FILORAMO, 1992, v. 1, 378; HERMETISMO, 1986, p. 5709. Os Papiros
Magico-Astrologicos foram editados, como se segue na lista abaixo, por: PREISENDANZ, K et
al.. Papyri Graecae Magicae. Die Griechischen Zauberpapyri. Stuttgart: Teubner, 1928-1931.
2 v. Reeditado em 1974. BETZ, H. D. (Hans Dieter) et al.(Ed.). The Greek Magical Papyri
in Translation. Including the Demotic Texts. USA: University of Chicago Press, 1986. 406p.
Em 1992, foi langada a segunda edicao dessa obra. GUNDEL. Wilhelm (Ed.). Liber Hermetis
Trismegisti, 1931. Essa obra foi reeditada com a cooperagao de seu filho Hans Georg Gundel
em Neue astrologische Texte des Hermes Trismegistus: Funde und Forschungen auf dem Gebiet
der antiken Astronomie und Astrologie. Miinchen: Verlag der Bayerischen Akademie der



alguns textos do hermetismo filosoéfico-religioso, estdo os caracterizados pelo
sincretismo magico-religioso do mundo greco-egipcio, com encantos, receitas,
truques magicos, invocagoes, conjuragoes, formulas, oracdoes e maldi¢oes. Eis a
relag@o dos principais Papiros Magico-Astrologicos e Alquimicos:

Caracteristica Nome do Papiro

Papiro Magico Grego | Papyrus Berolinensis 5025 (Berlim)

Papiro Mdgico Grego 11 Papyrus Berolinensis 5026

Papiro Magico Grego 111 Papyrus de Louvre 2391

Papiro Magico Grego IV Bibl. Nat. Paris. Suppl. Gr. 574 (Paris)
Papiro Magico Grego XII Papyrus Leindensis 1 384 (Leiden)

Papiro Mdgico Grego XIII Papyrus Leindensis 1 395

Papiro Magico Grego XIV Papyrus Leindensis 1 383 (Museu Britanico)
Papiro Alquimico de Leiden Papyrus Leindensis 1397

Papiro Alquimico de Estocolmo Papyrus Holmiensis 1 397 (Estocolmo)

Pela caracteristica, percebe-se que a grande maioria desses papiros tem um
contetido que envolve a magia. Dois sdo de contetido alquimico. Esses papiros
sdo originarios de Tebas, no Egito, tendo sido descobertos em torno do ano
de 1828. Um mercador e antiquario alexandrino chamado Giovanni Anastasi
adquiriu alguns papiros que se encontravam a venda e criou sua propria lista de
catalogos.”” O Papiro Magico Grego X1V, também chamado de London-Leiden,
o Papyrus Graeca Magica IV, também chamado papiro de Paris, Papiro Magico
Grego 1 e 11, o Papiro Alquimico de Leiden e o Papiro Alquimico de Estocolmo
sdo similares tanto em linguagem como em contetido. Todos esses papiros sao
datados do séc. III E.C. e metade do séc. IV E.C. Quase todos esses papiros sao
bilingues. O Papiro Magico Grego XIV ¢ escrito em secdes de grego, demdtico,
copta antigo e hierdtico. Essas mesmas caracteristicas sao aplicadas ao Papiro
Magico Grego XII, o qual se aproxima do Papiro Magico Grego X1V no que diz
respeito a gramatica, ortografia e conteudo, o que pressupde ter sido compilado
pela mesma pessoa.>®

Wissenschaften, 1936. Trata-se de um texto que retne tratados astrologicos em grego e egipcio,
do século III a.E.C., conservado no manuscrito latino Harleianus 3731, do Museu Britanico.
Segundo Festugiere, as doutrinas astrologicas desses tratados, principalmente a do decanato,
podem remontar ao periodo ptolomaico. Papyri Graecae Magicae se abrevia PGM. Sobre isso,
cf. FOWDEN, 1993, p. 3.

5 FOWDEN, 1993, p. 168-172.

S"FOWDEN, 1993, p. 79-87, 168

¥ FOWDEN, 1993, p. 169-170.



Alguns desses papiros tém consideravel relevancia para o estudo dos textos
herméticos filosofico-religiosos. O Papiro Magico Grego 1V, por exemplo, contém
o ritual de imortalizacdao, assemelhando esse tema a alguns tratados herméticos
filosofico-religiosos. Ademais, no Papiro Magico Grego 111, também chamado
Papyrus de Louvre 2391, ou Papiro Magico Mimaut, versos 284-302, encontra-
se a mesma oracao que esta no epilogo do Asclepius Latinus. Digno de mencao
¢ o fato de haver a ocorréncia de uma abreviatura obscura e um tanto dificil de
tratar, no Papiro Magico Grego XIII (Papyrus Leindensis I 395), a margem,
que, na primeira versao editada, os pesquisadores imprimiram-na como sendo
épuaixog [hermaikos], aludindo a um clamor a Hermes. Na verdade, trata-se de
uma conjectura em torno de uma abreviatura obscura acrescida a margem de um
texto.”

Embora os Papiros Magicos contenham uma antologia formal de escritos
herméticos entre outros textos, certamente eles nao constituiam uma coletanea de
textos herméticos magico-astrologicos. E possivel que esses tratados tivessem sido
lidos de forma avulsa. Uma coletanea de textos herméticos magico-astrologicos
s0 se dara posteriormente, no periodo bizantino, em dois antigos manuscritos
alquimicos, a saber, Marcianus 299 (do séc. X ou XI) e o Parisinus 2325 (do séc.
XIIT).%0

Além desses papiros, jano séc. IV E.C., havia um escrito chamado Kyranides,
de caracteristica hermética magico-astrologica, no qual Hermes aparecia como
um magico curandeiro. Na verdade, o Kyranides tratava-se de um escrito cuja
técnica envolvia o conhecimento das substancias e organismos. Por esta razao,
detalha-se um conjunto de informacdes sobre simpatia, antipatia e propriedades
dos vegetais, aves, pedras e peixes. Ademais, o Kyranides ¢ uma compilacao
de diversas passagens de variados tratados herméticos médico-astroldgicos ou
iatromatematicos. E possivel que parte desses tratados herméticos compilados
seja mais antiga do que a forma final nessa obra.®!

Em suma, do hermetismo magico-astrologico, pode-se constatar elementos
variados na formagao e caracterizacdao dos seus escritos. Sao variados teoremas,
formulas alquimicas, mégicas e tratados de astrologia. Entre os muitos documentos
incidem oragdes e tratados que podem ajudar a entender o pensamento religioso,
filosofico e mistico do proprio hermetismo. Ademais, faz-se necessario observar
a antiguidade desses textos. E justamente em Papiros Magicos Gregos que o

¥ FOWDEN, 1993, p. 171-172; SCOTT, 1985, v. 1, p. 374-377.
% FOWDEN, 1993, p. 3.
' EBELING, 2011, p. 11; VAN BLADEL, 2009, p. 5; FOWDEN, 1993, p. 2-3, 87s.



nome de Hermes Trismegistos surge pela primeira vez e nao necessariamente em
tratados de cunho filosofico-teologico.®

1.3.2 Os escritos herméticos filosofico-religiosos

Dos escritos herméticos filosofico-religiosos, que se caracterizam pelos
esquemas teoantropocosmicos ¢ ético-soteriologicos, restou uma coletanea
designada, em latim, de Hermetica, ou seja, livros herméticos. Esse agrupamento
de livros retne os textos que fundamentam as doutrinas bésicas da literatura
filosofico-religiosa do hermetismo. Esses documentos ndo s6 ajudam a entender
o conteudo doutrindrio, mas também a propria formulacdo das ideias que dao
forma ao hermetismo. Os textos herméticos de carater filosofico-religiosos, os
quais chegaram aos dias de hoje, foram documentados como corpus, traducao
e fragmenta. Eis a lista dos documentos existentes na atualidade no esquema
abaixo:%

* Corpus Hermeticum - dezoito libelli
e (libretos) escritos em grego

* Asclepius latino ou Logos Teleios

* Os trés tratados herméticos coptas da
Biblioteca de Nag Hammadi

Os escritos herméticos

- e tradugdo
filosdfico-religiosos g

* As Defini¢oes Herméticas Arménicas

* Os trinta ¢ seis Fragmenta Hermetica
(Testimonia Hermetica)

fragmenta < x Qs Stobaei Hermetica (Stobaei Excerpta) -
vinte ¢ nove excertos, entre esses, o Koré Kosmou

* Os Fragmentos de Viena

2 FOWDEN, 1993, p. 3, 171; ELIADE, 2011, v. 2, p. 258; JOHNSON, 2009, p. 84; REALE,
2008, v. 7, p. 375-376; MAHE, 2005, v. 6, p. 3938-3939; COPENHAVER, 2000, p. xxxiii;
FILORAMO, 1992, v. 1, 378.

% EBELING, 2011, p. 10-11; ELIADE, 2011, v. 2, p. 258; JOHNSON, 2009, p. 84-85; REALE,
2008, v. 7, p. 376-377; VAN DEN BROEK, 2006, p. 489-498; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939;
COPENHAVER, 2000, p. xxxii; SCOTT, 1985, v. 1, p. 15; DURAND, Gilbert. Ciéncia do
Homem e Tradi¢do: O Novo Espirito Antropolédgico. Tradugao de Lucia Pereira de Souza. Sao
Paulo: TRIOM, 2008. p. 168.



1.3.2.1 Os Fragmenta e Excerpta

Do grupo dos fragmentos, excertos e extratos, os Fragmenta Hermetica € 0s
Stobaei Hermetica sao os mais conhecidos. No entanto, continuamente algum
fragmento € encontrado em meio a arquivos e bibliotecas antigas. Por exemplo,
na segunda metade do séc. XX, fragmentos de dois Discursos de Hermes a Tat,
preservados nos Papyri Vindobonenses Graecae 29456t e 29828, e datados do
séc. IT a IIT E.C., foram encontrados em Viena. Esses extratos sdo conhecidos
como Fragmentos de Viena.®

1.3.2.1.1 Sobre os Fragmenta Hermetica ou Testimonia Hermetica

Como ja foi dito anteriormente, varios textos herméticos foram perdidos
e sO apenas uma parcela desses textos ¢ acessivel aos dias de hoje. Em todo
caso, por “perdidos”, deve-se entender que esses textos nao foram transmitidos
integralmente enquanto obras nem foram documentados em forma de exemplares.
Também nao se pode dizer que esses textos sdo totalmente desconhecidos. Alguns
desses textos e de suas caracteristicas podem ser conhecidos pelo fato de terem
sido comentados ou recitados ou tenham sido compilados diretamente por uma
segunda mao. Uma segunda mao pode nao sé trazer informagdes gerais sobre a
autoria, mas também fazer um relato de citagdes diretas de partes ou da totalidade
dos textos atribuidos a um grupo ou a uma pessoa.®’

Sendo assim, chama-se de fragmentos ou, no latim, fragmenta, citagdes
de um determinado tipo de textos ou de um texto atribuido a alguma pessoa,
que sao relatadas por uma outra pessoa. Essas citagdes servem de testemunhas,
dai, em latim, testimonia, sobre a existéncia daqueles textos. Ademais, os
testemunhos ressaltam a vida, a obra e o pensamento dos seus autores. Esses
fragmenta possuem caracteristicamente uma natureza doxografica, tratando de
opinides sobre determinados temas e sua relagdo com as maximas e os ditos, por
1ss0, apoftegmadaticos. Em geral, fala-se mais da recepcao desses fragmentos por
quem os cita do que pelo significado do texto em si. Um exemplo esta no fato de
Lactancio citar Asclepius 8 em grego, em perspectiva crista.*

¢ Sobre os Fragmentos de Viena, cf. EBELING, 2011, p. 11; RAMELLI, Ilaria. L’Ermetismo
Filosofico Conservato in Copto: Saggio Introduttivo. In: CORPUS Hermeticum. Milano:
Bompiani. 2005. p. 1365; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939, 3942; COPENHAVER, 2000, p. xxxiii,
xlii-xliv, Ix.

S WILLOUGHBY, 1929, p. 197; VAN DEN BROEK, 2006, p. 492; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939;
SCOTT, 1985, v. 1, p. 87-111; DODD, 2005, p. 11. Sobre os fragmentos de textos antigos, cf.
ROSSETTI, 2006, p. 118.

% VAN BLADEL, 2009, p. 11, 13; VAN DEN BROEK, 2006, p. 494, ROSSETTI, 2006, p. 118,
148-149, 344, 358; FOWDEN, 1993, p. 8, 209-211; SCOTT, 1985, v. 1, p. 1, 298-301.



Os Fragmenta Hermetica ou Testimonia Hermetica sao citagdes herméticas
que incidem nos escritos de autores cristdos, como Tertuliano (160 - 220 E.C.),
Cipriano, Lactancio (240-320 E.C.), Cirilo de Alexandria (375-444 E.C.), Efraim,
o sirio, Marcelo de Ancira (no De Sancta Ecclesia — Pseudoantimo - do séc.
IV E.C.); e de autores nao-cristdos, como Z6zimo de Pandpolis (III-IV E.C.) ¢
Jamblico (do fim do III ao inicio do IV E.C.). Esses fragmentos remontam do
séc. [ ao IV da Era Comum. Muitas dessas citacdes sao de obras perdidas e outras
apresentam referéncias a textos conhecidos, tratados do Corpus Hermeticum e
Asclepius Latinus.%

A maioria desses autores provavelmente conheciam textos avulsos dos tratados
do Corpus Hermeticum, Fulgéncio Mitografo (séc.V E.C.) fez referéncia ao tratado
[ do Corpus Hermeticum. Jodao Estobeu (séc. V E.C.) reproduziu os tratados II, IV
e X em seus Excerpta. O alquimista Z6zimo de Pandpolis (séc. III - IV E.C.) leu
os tratados I e IV, provavelmente o tratado XII. Cirilo de Alexandria (séc. [V-V
E.C.) cita o C.H. XI e XIV. J4 Lactancio (séc. III-IV E.C.) cita o tratado XII e
XVI, e talvez faca referéncia aos tratados V, IX e X. Lactancio também conhecia
o texto do Asclepius em grego, sob o titulo de Adyogc Téiciog [Logos Teleios].
Ele, em sua grandiosa obra de sete volumes, Divinae Institutiones, fez varias
referéncias a escritos herméticos e a Hermes Trismegistos. Lactancio e Cirilo sdo
0s autores cristdos que mais citam os textos herméticos, tendo um consideravel
numero de fragmentos em seus escritos. No seu De Civitate Dei VIII.23-27,
Agostinho fez referéncia a Asclepius 24-26. Nao se sabe se Agostinho leu algum
outro tratado hermético além do Asclepius. Sabe-se que ele tinha conhecimento
do contetido da tradug@o em latim dessa obra, a tnica provavelmente disponivel
nessa lingua na época. Ademais, Agostinho ndo demonstrava interesse em lingua
grega.®® Nota-se que esses fragmentos foram conservados em obras de autores
que viveram entre os séc. [V e V E.C., na sua maioria. A citagdo hermética mais
antiga ¢ a de Tertuliano, no De anima, 33.2, datada do séc. II E.C.: ... também
Merctrio Egipcio confessava, dizendo que a alma retirando-se do corpo nao se
funde na alma do universo, mas mantém determinada, para que preste conta [...]

7 ELIADE; COULIANO, 2009, p. 172; VAN DEN BROEK, 2006, p. 492; MAHE, 2005, v. 6,
p- 3939; COPENHAVER, 2000, p. xxxii; SCOTT, 1985, v. 1, p. 49, 92-95.

% SCOTT, 1985, v. 1, p. 28-29, 49, 92-95, 114, 134, 148-149, 186, 378-379, 534-549;
COPENHAVER, 2000, p. xlii; HERMETISMO, 1986, p. 5709; Cf. YATES, 1991, p. 9-11; VAN
DENBROEK, 2006,p.493-494; LACTANTIVS, L. Caelivs Firmianvs. Divinarvm Institvtionvm:
Libri Septem. Edidervnt Eberhard Heck et Antonie Wlosok. Berlin; Boston: De Gruyter, 2011.
fasc. 4, p. passim; LACTANTIUS. Divine Institutes.Translated with an introduction and notes
by Anthony Bowen and Peter Garnsey. Liverpool: Liverpool University Press, 2003. p. passim.
Sobre Agostinho e o idioma grego, cf. SANTO AGOSTINHO, Confessiones, 1.1.13-14, cf.
SANTO AGOSTINHO. Confissoes. Tradugao de J. Oliveira Santos ¢ Ambrésio de Pina. Nova
Cultural: Sao Paulo, 2004. p. 51-54.



ao pai das coisas que em corpo tenha feito (traducdo propria)”.* Citagao de textos
desconhecidos atribuidos a Hermes pressupde que havia mais textos herméticos
filosofico-religiosos em circulag¢do.”

1.3.2.1.2 Sobre os Stobaei Hermetica ou os Stobaei Excerpta

Jodo Estobeu foi um maceddnio da cidade de Stobi. Viveu em torno do séc.
V E.C. Sobre sua vida, pouco ou nada se sabe, exceto que ele era proveniente da
cidade da Maceddnia. Embora seu nome seja de origem judaico-crista, ele ndo
faz nenhuma mencao aos autores cristdos na sua cole¢do de extratos de textos
gregos. Isso pode pressupor que ele também nao professasse a fé judaico-crista.
No entanto, ¢ necessario levar em consideracao que Estobeu € procedente de uma
regido marcadamente influenciada pelos aspectos da sociedade de Constantinopla.
Nesse periodo, a distingao entre cristdo e “pagdo” ¢ tdo ambigua que nao se pode
perceber com facilidade. Uma retaliagdo a condug¢dao de uma politica em favor
da cristandade pode ter causado também uma ojeriza geral, tanto entre “pagdos”
como entre cristaos. Exemplo disso ¢ Jodo o Lidio (490 E.C.- ?), mesmo sendo
cristdo e funcionario do governo em Constantinopla, ele ndo menciona em nenhum
momento a cristandade. O que se sabe ¢ que Estobeu compilou varios extratos de
autores gregos pagaos e os agrupou em quatro livros. Toda a obra recebeu o titulo
de éxloyav, amopIeyudtwv, vroInxdv Pioiia téaoapo (quatro livros de extratos,
ditos e preceitos).”!

Fécio, no séc. IX, conheceu essa cole¢dao e a descreveu como uma colecao
dividida em dois volumes (zevyar) e quatro livros (fi6lia)). O primeiro volume
era chamado de Exloyai [Eklogai], Eclogae, ou seja, as éclogas, extratos,
excertos, trechos ou selecdes. O segundo volume recebeu o nome de Av3oidyiov
[Anthologion], Florilegium, ou seja, a antologia. Cada parte foi subdividida em
dois livros. Esses dois volumes foram transmitidos em manuscritos distintos como
partes separadas. Havia manuscritos para uma parte e para outra. Isso explica por
que os editores, mais tarde, publicaram os dois volumes como obras separadas:
os livros I e II foram editados como uma obra sob o titulo de Eclogae physicae

% Fragmenta Hermetica 1: ... et Mercurius Aegyptius nouit, dicens animam digressam a
corpore non refundi in animam uniuersi, sed manere determinatam, uti rationem [...] patri
reddat eorum quae in corpore gesserit. CORPUS, 2005, p. 1204; HERMETICA, 1985, v. 1, p.
534; VAN DEN BROEK, 2006, p. 492.

7 WILLOUGHBY, 1929, p. 198-199; VAN DEN BROEK, 2006, p. 492; MAHE, 2005, v. 6, p.
3939; SCOTT, 1985, v. 1, p. 87-111; DODD, 2005, p. 11.

VAN BLADEL, 2009, p. 13; RUSSELL, Norman. The Doctrine of Deification in the Greek
Patristic Tradition. New York: Oxford University Press, 2009. p. 335, n. 13; COPENHAVER,
2000, p. xlii; MAAS, Michael. John Lydus and the Roman Past. Antiquarianism and Politics in
the Age of Justinian. London: Routledge, 1992. p. 1-4; SCOTT, 1985, v. 1, p. 82.



et ethicae; os livros Il e IV, sob o titulo de Florilegium. Editores modernos t€ém
questionado essa divisdo e esses titulos, argumentando que tanto Eclogae como
Florilegium podem ser aplicados a toda obra, ja que cada extrato nesses livros
¢ uma écloga e toda a colegdo de extrato ¢ um florilegium, uma antologia. De
qualquer forma, os editores modernos designam Stobaei Anthologii libri toda a
obra de Estobeu.”

Estobeu conseguiu reunir uma gama consideravel de extratos textuais, na
maioria, de varios filosofos e poetas gregos dos séc. V e IV a.E.C. Esses extratos,
em forma de mdaximas, anedotas e frases pitorescas, versavam sobre varios
assuntos, tais como, ética, politica, economia, filosofia natural, sabedoria popular
etc., cuja finalidade era meramente escolar. Essa coletinea foi produzida, nas
primeiras décadas do séc. V E.C., para servir de material instrucional de Séptimo,
filho de Estobeu. Tendo uma natureza doxografica e apoftegmatica, essa obra
resenhava as teorias de varios autores, tratando de opinides sobre determinados
temas circunscritos, relacionando-os a suas maximas ¢ ditos em forma de uma
declaragcdo memoravel de personagens de consideravel prestigio. No entanto, faz-
se necessario salientar que muitos extratos nao foram s6 compilados, mas também
recontextualizados em torno de teorias ou temas de acordo com os critérios de
Estobeu, desvinculando, assim, do seu contexto original.”

Em todo caso, foram preservados entre esses excertos vinte ¢ nove fragmentos
herméticos, dos quais dez sdo dos tratados II, IV ¢ IX do Corpus Hermeticum™
e um do Asclepius. E possivel que Estobeu, assim como indica o titulo de cada
excerto, tenha retirado esses textos de colecdes herméticas existentes, tais
como: dos discursos de Hermes a Tat (Epuod éx v mpog Tor); de Hermes a
Asclépio (Epuod éx t@v mpog Aoxinmiov); de Hermes a Amon (Epuod éx tédv
mpoc Aupwva); ¢ do discurso de Hermes de Isis a Horus (Epuod Adyoc “Toidoc
mpoc Qpov). Estobeu intitula os excertos correspondentes ao tratado X do Corpus
Hermeticum de Epuot éx t@v npog Tar (dos discursos de Hermes para Tat) e
os excertos correspondentes ao tratado Il do Corpus Hermeticum de Epuod
&x 1@V mpog Aoxinmiov (dos discursos de Hermes para Asclépio). Os excertos
relacionados ao tratado IV do Corpus Hermeticum receberam um cabecalho de
Epuot (de Hermes). E bem provavel que os fragmentos dos tratados IV ¢ X tenham
sido encontrados nos discursos de Hermes a Tat, ¢ os fragmentos do discurso II

2 SCOTT, 1985, v. 1, p. 82-83.

7 EBELING, 2011, p. 10; ROSSETTIL, 2006, p. 148-150, 344, 358; VAN DEN BROEK, 2006,
p. 492; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939; COPENHAVER, 2000, p. xxxii, xlii.

™ Corpus Hermeticum 11.1-4, 6b-9, 10-13; IV.1b, 10-11b; X.7-8b, 12-13, 16-18, 19, 22b-25. Cf.
SCOTT, 1985, v. 1, p. 27, n. 1.



do Corpus Hermeticum na colecao conhecida como discursos de Hermes para
Asclépio.”™

Ademais, entre esses Stobaei Excerpta, pode-se perceber a presenga de um
escrito hermético extenso, cujo nome ¢ Koré Kosmou (Filha ou Discipula do
Mundo). O mais interessante desse escrito sao as personagens que compdem o
dialogo, a saber, Isis como mestra e Horus como discipulo. Nele, Hermes nao
aparece como mestre da iniciagdo. Isis, tendo sido iniciada por Hermes, ensina
seu filho Horus. Uma das caracteristicas dessa cole¢do que mais chama a atengao
¢ o fato do Stobaei Hermetica V1 ter um conteido de um hermetismo magico-
astrologico. Nele, Hermes ensina ao seu discipulo Tat que existem trinta e seis
decanos que interagem com os corpos celestes, € com os daimones estelares.”

1.3.2.2 As antigas traducoes

Alguns textos herméticos chegaram aos dias de hoje por meio de traducao.
Alguns em latim, copta e arménio. Dessas tradugdes da literatura hermética, a
mais antiga e conhecida ¢ o Asclepius latino. Com a descoberta dos documentos
de Nag Hammadi (NHC), em 1945, trés outras traducdes, em lingua copta, foram
encontradas. Uma delas ¢ uma obra até entdo desconhecida, trata-se do discurso
De Ogdoade et Enneade, ou o Discurso sobre a Ogdoada e Eneada (NHC V1.6).
As outras duas sdo a Oracgdo de A¢do de Gracas (NHC VI.7) e o Logos Teleios
(NHC VI.8) ambas correspondem a trechos do Asclepius latino. A Oragdo de
Ac¢do de Gragas ¢ correspondente a oracao do epilogo de Asclepius 41 enquanto o
Logos Teleios corresponde a Asclepius 21-29. Também, no séc. XX, foi encontrada
uma tradu¢ao arménia do tratado intitulado Definicoes de Hermes Trismegistos a
Asclepius, que remonta a segunda metade do séc. VI E.C. Sem nenhuma duvida,
pode-se dizer que o tratado De Ogdoade et Enneade ¢ as Definicoes de Hermes
Trismegistos a Asclepius sao importantes textos herméticos descobertos no séc.
XX. 7

> VAN DEN BROEK, 2006, p. 492; COPENHAVER, 2000, p. xxxii, xlii; FILORAMO, 1992,
v. 1, p. 378; SCOTT, 1985, v. 1, p. 27-29, 83-84, 378-532.

*Q Koré Kosmou corresponde ao Stobaei Hermetica XXIII-XXVII. VAN DEN BROEK, 2006,
p. 492; COPENHAVER, 2000, p. xxxii, xxxvii, xlii; HERMETICA, 1985, v. 1, p. 456-531.

"7 NHC ¢ a abreviatura da expressdo Nag Hammadi Codices (Codices de Nag Hammadi) nos
contextos anglo-americanos. Neste presente livro, doravante empregar-se-a esta abreviatura
para designar os codices da Biblioteca de Nag Hammadi ou a Biblioteca em geral. EBELING,
2011, p. 10-11; VAN DEN BROEK, 2006, p. 493-496; RAMELLI, 2005, p. 1269; MAHE,
2005, v. 6, p. 3939.



1.3.2.2.1 Sobre o0 Asclepius latino ou Logos Teleios

O Asclepius trata-se de uma traducao latina do tratado hermético, cujo nome,
segundo Lactancio, era Aoyos Téleios [Logos Teleios] ou, em latim, Sermo
perfectus. Existem, também, algumas partes desse tratado em grego e copta. Do
original grego, ndo ha sendo fragmentos. Alguns fragmentos desse tratado sdo
dignos de nota, a saber, as citagdes de Lactancio e o texto grego da oragdo final de
Asclepius que se encontrano Papyrus de Louvre 2391 ouno Papiro Magico Mimaut,
versos 284-3027%. Foi dito anteriormente que a oragao do epilogo dessa tradugao
também se encontra no tratado 7 do codex VI do Nag Hammadi (Orag¢do de Agao
de Gragas, NHC VI.7). Os paragrafos 21-29 se encontram no tratado 8 do codex
VI do Nag Hammadi (Logos Teleios, NHC V1.8).Esse tratado provavelmente foi
escrito entre o séc.Il e [II E.C. A data de traduc¢do do Logos Teleios do grego para
o latim foi entre o séc. [T e IV E.C. A tradugdo latina do Logos Teleios sobreviveu
entre os documentos de Apuleio de Madaura. Sendo assim, no séc. IX, comecaram
a lhe atribuir a autoria dessa tradu¢do. Mas nada corrobora essa hipotese € ndo se
pode confirmar que Apuleio tenha sido seu tradutor.”

O que se pode dizer sobre o tratado Asclepius € que os varios fragmentos e
citacOes de passagens dele e a descoberta de trechos em copta vieram a confirmar
que essa obra foi escrita em grego. Os tracos da sua originalidade grega ficam
em evidéncia quando se compara ao texto latino e ao texto copta. Inclusive foi
percebido que o texto latino foi mais do que uma tradugao, seu tradutor usou de
liberdade para expandir e diminuir o texto arbitrariamente. Nota-se que a versao
latina do Logos Teleios ¢ uma parafrase ao comparar com os fragmentos gregos e
coptas. O texto apresenta varias camuflagens feitas pelo tradutor ou redator final.
Em todo caso, estabelecendo um cotejamento entre os textos copta, grego e latino,
¢ possivel reconstruir o texto do Logos Teleios em maior ou menor grau.® O fato
da Oragdo de A¢do de Gragas aparecer no NHC VI.7 e no Papiro Mimaut de forma
avulsa levantou a questdo se essa oragdo era parte integrante do tratado Asclepius
ou ndo. A davida ¢ suscitada ao perguntar se essa oragdo pertencia ao tratado
Asclepius, sendo posteriormente posta em circulacao independente do texto desse
tratado; ou se ela sempre circulou de forma avulsa, sendo incorporada ao texto a
posteriori. Na Antiguidade, oragdes e hinos poderiam ser usados e reutilizados

8 EBELING, 2011, p. 10-11; VAN DEN BROEK, 2006, p. 493-496; MAHE, 2005, v. 6, p.
3939; YATES, 1991, p. 35. COPENHAVER, 2000, p. 213-214; FOWDEN, 1993, p. 9-10, 171;
SCOTT, 1985, v. 1, p. 49, 92-95, 374-377.

7 EBELING, 2011, p. 10; VAN DEN BROEK, 2006, p. 493; COPENHAVER, 2000, p. 213-
214; FOWDEN, 1993, p. 10; 198, n.19; 199; YATES, 1991, p. 9-11; SCOTT, 1985, v. 1, p.
61-81, 85. Cf. o NHC VI.7 ¢ 8 em NAG HAMMADI codices V, 2-5 and VI. Volume Editor
Douglas M. Parrot. Leiden: E.J. Brill, 1978. v. 11. p. 375-387, 395-451.

% VAN DEN BROEK, 2006, p. 493-494, FOWDEN, 1993, p. 10.



livremente. Nesse processo de reutilizagdo e recontextualizagdo, essas oragoes ¢
hinos perdiam seu contexto original e suas primeiras relagdes e associagdes com
esse contexto. Sendo assim, nada explica, com toda certeza e plausibilidade, se a
oragdo preservada no Papiro Magico Mimaut pertencia ao Logos Teleios. Pode-se
aventar que essa ora¢ao nao tenha sido parte da composicao original desse tratado
e que foi apropriada de algum outro lugar.®

Nao obstante, ndo se pode negar que o texto copta da Oracgdo de A¢do de
Gragas, NHC V1.7, tenha sido inspirado na oragdo do epilogo do Logos Teleios.
Tudo indica que o compilador do NHC VI conhecesse a oragcao como se apresentava
no Logos Teleios. Contudo, decidiu emprega-la depois do tratado De Ogdoade et
Enneade, NHC VI.6. Mas o texto copta ndo consegue ocultar a estrutura narrativa
caracteristica do Logos Teleios.*

Na Idade Média, Asclepius foi bastante conhecido por varias pessoas. O fato
dele ter sido citado por Lactancio e Agostinho, na Antiguidade tardia, corroboram
a importancia desse tratado também no meio cristdo. Em sua obra De Civitate
Dei VIII.23-27, do séc. 1V, Agostinho cita Asclepius 24-26, ou pelo menos, os
paragrafos 23, 24 e 37 desse tratado. O tratado Asclepius retoma varios temas
e ideias contidos nos tratados do Corpus Hermeticum, inclusive, seguindo as
mesmas estruturas daqueles. Embora, Asclepius tivesse sido lido largamente na
Idade Média e tivesse sido lido entre os cristdos na Antiguidade, ¢ bem verdade
de que sua reabilitagdo sé se deu a partir da Renascenca com a redescoberta
do Corpus Hermeticum e sua tradu¢ao por Marsilio Ficino. O préprio Ficino
considerava tanto o Corpus como o Asclepius como obras divinas. De qualquer
forma, esses dois documentos se constituem como os mais importantes dentre os
textos herméticos. *

1.3.2.2.2 Sobre os tratados herméticos coptas da Biblioteca
de Nag Hammadi (NHC)

Sabe-se que, como ¢ relatado, em dezembro de 1945, proximo a um rochedo
ingreme chamado Jabal al-Tarif, a beira do rio Nilo, situado nas proximidades da
cidade de Nag Hammadi na regido do Alto Egito, Muhammed Ali, um beduino do
cla al-Samman, ao escavar em torno de um rochedo a procura de um fertilizador

81 Na verdade, essa ora¢do ndo tem nenhum titulo, mas comega com a frase: Ml ME MWAHA
NTAYXO0O0( (Esta é a Orag¢do que Eles Pronunciaram) (cf. NAG HAMMADI, 1978, v. 11, p.
62). MAHE, 2005, v. 6, p. 3939; VAN DEN BROEK, 2006, p. 494; FOWDEN, 1993, p. 5-6,
85-86.

82 VAN DEN BROEK, 2006, p. 494; FOWDEN, 1993, p. 6, 85.

8 Cf. YATES, 1991, p. 2,9-11, 40-41; VAN DEN BROEK, 2006, p. 494; NOCK; FESTUGIERE,
2011, t. 2, p. 264ss.



chamado sabakh, deparou-se com treze cddices de papiro, escritos em lingua
copta, preservados em um jarro lacrado. Nesses trezes cddices, conhecidos como
Biblioteca de Nag Hammadi, sdo registradas cinquenta e duas tradugdes coptas de
textos originais gregos. Ja foi mencionado anteriormente que, dentre esses textos
descobertos, os tratados 6, 7, 8 do codice VI, respectivamente, De Ogdoade et
Enneade, a Oragdo de Agdo de Gragas e o Logos Teleios (Asclepius Latinus 21-
29),% sdo escritos herméticos. O codice VI é um dos codices mais diversos do
NHC. Nele se encontram textos de diversas naturezas. Eis a relacao dos tratados
nesse codice: ¥

1 Os Atos de Pedro e dos Doze Apostolos;
2 Trovao: A Mente Perfeita,

3 Ensino Autoritativo;

4 Conceito de Nosso Grande Poder;,

5 Republica de Platdo;

6 De Ogdoade et Enneade;

7 Oragdo de Agao de Gragas;

nota escribal;

8 Logos Teleios.

O primeiro tratado € uma livro apocrifo que relata sobre Jesus como taumaturgo
e seus discipulos como curandeiros ou cuidadores. O tratado Trovdo: A Mente
Perfeita ¢ uma revelacao proclamada pela Sabedoria androgina. Trata-se de um
discurso no estilo eu sou que evidencia a Voz do Revelador. O Ensino Autoritativo
¢ uma homilia sobre o destino da alma, sua queda e suas adversidades. O tratado
NHC V1.4, que pode ser chamado Pensamento ou Conceito (noéma) de Nosso
Grande Poder ¢ um apocalipse tido como gnoéstico que tematiza a historia da
salvacdo. O NHC V1.5 ¢ um tratado an6nimo que trata da injustica e da repressao
dos rudimentos inferiores da alma. Na verdade, o tratado NHC V1.5 é uma traducao
paupérrima da Republica de Platdo.?®

8 EBELING, 2011, p. 11; JOHNSON, 2009, p. 221; WILLIAMS, Michael Allen. Rethinking
“Gnosticism”: an argument for dismantling a dubious category. Princeton: Princeton
University Press, 1996. p. 247; MYER, Marvin. Introdugao. In: TOME. O Evangelho de Tomé:
As Sentencas Ocultas de Jesus. Edicdo critica, introducao, tradugdo do texto copta e notas de
Marvin Meyer. Interpretacdo de Harold Bloom. Traducao do inglés para o portugués de Julio
Castafion Guimaraes. Rio de Janeiro: Imago, 1993. p. 13-14; FERGUSON, 1990, p. 242-243;
RUDOLPH, Kurt. Grosis: the nature and history of Gnosticism. San Francisco: Harper & Row,
1987. p. 43-48.

8 NAG HAMMADI, 1978, v. 11, p. 197-451; RAMELLI, 2005, p. 1270, 1274, 1345ss;
WILLIAMS, 1996, p. 45, 257; FERGUSON, 1990, p. 243; RUDOLPH, 1987, p. 46.

8 WILLIAMS, 1996, p. 257; FERGUSON, 1990, p. 243; RUDOLPH, 1987, p. 46.



O que mais chama a atencao no NHC VI ¢ a incidéncia de uma nota escribal
entre a Oragdo de A¢do de Gragas e o Logos Teleios. Essa nota escribal nao ¢
sendo uma justificativa da arbitrariedade na selecdo do material do cddice como
um todo. Nela o escriba ou o redator relata sua op¢ao por um tratado ou discurso
dentre varios outros. Essa nota ¢ redacional e ndo se trata de uma tradu¢ao de um
suposto original grego. Por vir apos a Oragdo de A¢do de Gragas, nao se sabe se
ela se refere a selegdo dessa oracdo ou do Logos Teleios. De qualquer maneira, o
redator sabia da existéncia de varios textos herméticos coptas em circulagdo. O
que, de fato, vem a mente € saber qual seria o elemento comum que fez com que
ele reunisse ou correlacionasse materiais diversos no mesmo codice. No entanto,
de fato, De Ogdoade et Enneade, a Oragdo de A¢do de Gragas € o Logos Teleios,
nesse codice, sao relacionados ao hermetismo, como ja foi supracitado. Também
jé& foi mencionado que a Oragdo de A¢do de Gragas (NHC V1.7) e o Logos Teleios
(NHC VI.8), ambos correspondem respectivamente ao epilogo de Asclepius 41 ¢
aos paragrafos 21-29.%7 Ja se discutiu sobre esses dois documentos na se¢do sobre
0 Asclepius ou Logos Teleios.

Da descoberta dos documentos herméticos do Nag Hammadi, de fato, o
De Ogdoade et Enneade foi um dos mais significativos e impactantes. Ele ndo
¢ importante por ser unico ou ter sido previamente desconhecido até 1945,
mas por causa de seus detalhes doutrinarios. Trata-se de um texto hermético
unico em copta que ndo tem alguma réplica grega ou latina. Se, por um lado,
facilmente se pode cotejar a Oragdo de A¢do de Gragas e o Logos Teleios com
suas incidéncias textuais em documentos varios, por outro lado, o De Ogdoade
et Enneade, em se tratando de um texto impar, dificulta o trabalho no que diz
respeito ao estabelecimento de um paralelo histérico. Em todo caso, a estrutura
do tratado De Ogdoade et Enneade ¢ analoga, principalmente, ao tratado XIII do
Corpus Hermeticum, embora aquele possua detalhes que estdo relacionados ao
hermetismo magico-astrologico.®®

Em geral, do ponto de vista doutrinario, pode-se ver uma constante referéncia
aos tratados I, IV, VI, VII e XIII do Corpus Hermeticum.*> O NHC VI.6, cujo
original grego se perdeu, ¢ conhecido por De Ogdoade et Enneade ou o Discurso
sobre a Ogdoada e a Eneada. Embora seja um tratado sem titulo propriamente
dito, ¢ verdade que o livro, em seu contetido sugere tal titulo, como bem expressa
o NHC VI1.6.61.18-20: “6 filho, este livro escreve-o [...] chamando-o ‘Ogdoada

¥ VAN DEN BROEK, 2006, p. 493-496; WILLIAMS, 1996, p. 257-260. EBELING, 2011, p.
10; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939.

¥NAGHAMMADI, 1978, v. 11,p. 341-451; VAN DEN BROEK, 2006, p. 495-496; RAMELLI,
2005, p. 1281, p. 1308-1319; COPENHAVER, 2000, p. xxxix; FOWDEN, 1993, p. 5-6, 9, 97-
99.

¥ RAMELLLI, 2005, p. 1295-1296.



revela Encada’ (traducdo propria)”.”® Esse tratado apresenta uma caracteristica
semelhante aos demais de carater filosofico-religioso, que descreve, assim, uma
experiéncia mistica na iniciagdo dos mistérios herméticos, sendo intercalada por
explicagoes didaticas e instrucionais.”!

O NHC VI remonta ao séc. IV E.C., mas o De Ogdoade et Enneade ¢ um
escrito cujo original pode estar situado entre o séc. Il e III E.C., como quase
todos os escritos herméticos filosofico-religiosos.”” Tudo indica que, quando esse
tratado foi escrito, j4 havia um conjunto de textos estimados e respeitados pelas
comunidades herméticas antigas, justamente pela énfase dada a conservacao de
livros e ao estudo dos X(WWMME ETOYaXB [goome etouab] ou dos livros sagrados.
Isso leva a pressupor, ao contrario do que Festugiere e Walter Scott afirmavam,
que ¢ bem possivel que as comunidades herméticas antigas tenham também
fundamentado seus estudos em textos escritos.

1.3.2.2.3 Sobre as Defini¢oes Herméticas Arménias

O tratado intitulado Defini¢oes Herméticas Arménias constitui, juntamente
com o De Ogdoade et Enneade, um dos achados herméticos mais importantes
do séc. XX. Seu titulo em arménio Hermeay Erameci ar Asklepios sahmank’
significa Defini¢oes de Hermes Trismegistos a Asclépio. Esse tratado € nada mais,
nada menos, do que uma traducao arménia da metade do séc. VI E.C. de um texto
originalmente escrito em grego. Quanto ao texto grego, apenas foram descobertos,
na Biblioteca Bodleiana, em Oxford, fragmentos gregos desse mesmo tratado.
Ademais, Defini¢oes 10.7 é um texto paralelo a Stobaei Hermetica XI1X.1.%

A maioria dos manuscritos das Defini¢oes de Hermes Trismegistos a Asclépio
que chegaram até os dias de hoje remonta ao séc. XIII. Entretanto, sabe-se que
a traducdo para o arménio pode ser recuada até¢ o séc. VI a VIII E.C. O fato ¢
que havia uma Escola Helenizante capaz de fazer com que a Arménia viesse a
ser dotada de uma cultura erudita em sua propria lingua. Como as Defini¢oes se
constituem como uma coletdnea de maximas sapienciais, iSso pressupdoe que o
texto também servia para atender as necessidades culturais eruditas da época.’

% NHC VL.6.61: ® MaWHPE NMEECIXOME C22( [...] EKPONOMAZE EO-OINAOXC OYWLN2
EBOA N&-ENNAC. NAG HAMMADI, 1978, v. 11, p. 366; CORPUS, 2005, p. 1430-1431.
VAN DEN BROEK, 2006, p. 495-496; RAMELLLI, 2005, p. 1270, 1274ss.

2 RAMELLI, 2005, p. 1279-1280, 1357-1358; FOWDEN, 1993, p. 5-6,9, 97-99.

% De Ogdoade et Enneade NHC VI1.6.54, 62-63, cf. CORPUS, 2005, p. 1417, 1430-1435;
FOWDEN, 1993, p. 157-159; SCOTT, 1985, v. 1, p. 2.

** VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939; COPENHAVER, 2000, p. 214;
FOWDEN, 1993, p. 9-10.

% VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939-3941; COPENHAVER, 2000, p.
xliv-xlv, lvi-lvii, 122, 150, 176, 200; FOWDEN, 1993, p. 10.



Diferentemente da forma de dialogo da maioria dos tratados, esse ¢
organizado como uma coletanea de sentengas curtas, as quais se constituem como
sumarios de caracteristica aforistica das doutrinas capitais do hermetismo. Esse
tipo de organizacao estrutural do tratado hermético também incide nos Stobaei
Hermetica, Excerptum XI, preservando, assim, certa similaridade formal entre
esse fragmento e as Definicées de Hermes Trismegistos a Asclépio. E possivel
que o original grego das Defini¢oes tenha sido organizado durante o séc. I E.C.,
no Egito helenistico.”

Segundo a teoria de Jean-Pierre Mahé, as sentencas herméticas independentes
constituem sua forma primitiva, apresentando ideias basicas de suas doutrinas,
como ainda se encontram nos Stobaei Hermetica, Excerptum X1. Com o passar
do tempo, essas sentencas foram agrupadas, dando origem a coletaneas maiores,
sendo divididas em capitulos, como se apresentam nas Defini¢oes. Depois dessa
fase, todas as sentencas foram organizadas, formando o tratado como um todo,
sendo intercaladas com reflexdes e comentarios didaticos. Em outras palavras,
para Mahé, as sentencas ou gnomai ou logia constituem a estrutura basica ou a
organizagdo de um tratado inteiro. Em ultima andlise, os tratados se originaram
gradativamente de coletaneas de sentencas, os quais, a posteriori, receberam uma
matriz de comentarios que se intercalaram entre elas.”’

De qualquer maneira, essas pesquisas apontam que os Logoi ou tratados
herméticos sdo agrupamentos de dicta gnoOmicos, sendo posteriormente
enriquecidos e remodelados com comentarios que lhes sdo intercalados, de forma
que as estruturas dos tratados chegaram a sua moldura final. Justamente por causa
de sua forma diferente no que diz respeito a grande maioria dos outros tratados
herméticos, as Defini¢oes de Hermes Trismegistos a Asclépio proporcionaram
uma outra possibilidade de analisar o género primitivo do texto e seu processo
evolutivo até chegar a forma de didlogo. Em suma, Mahé coloca a pesquisa em
uma fase de discussdo acerca da génese do proprio texto, analisando seu processo
morfogenético por meio do qual pode ter sido modelado com interpolagdes
redacionais que puderam caracterizar os dialogos da literatura hermética.’®

% VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005, v. 6, p. 3942; COPENHAVER, 2000, p.
xliv-xlv, lvi-lvii, 122, 150, 176, 200; FOWDEN, 1993, p. 10, 71; 198, n.19; 199.

97 MAHE, Jean-Pierre. Hermés en haute-Egypte: Le Fragment du Discours parfait et les
D¢éfinitions Hermétiques Arméniennes. Québec: Presses de I’Université Laval, 1982. v. 2. 407-
436; VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939-3941; COPENHAVER,
2000, p. xliv-xlv, lvi-lvii, 122, 150, 176, 200, FOWDEN, 1993, p. 10.

% VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939-3941; COPENHAVER, 2000,
p. xliv-xlv, lvi-lvii, 122, 150, 176, 200.



1.3.3 Dos tratados avulsos a uma coletanea

Como foi supramencionado, os escritos herméticos magico-astrologicos,
apesar dos Papiros Magicos conterem uma antologia formal de escritos herméticos
entre outros textos, deveras, ndo compreendem uma coletanea de textos herméticos
em forma de um corpus. S6 no periodo bizantino que uma coletanea de textos
herméticos Magico-Astroldgicos veio a ser produzida. Sendo assim, existe toda
possibilidade de que esses tratados tenham sido lidos de forma avulsa ou desligados
de qualquer corpus ou colegdo.”

Também foi frisado que os Fragmenta Hermetica ou Testimonia Hermetica,
ou seja, citagdes herméticas nos escritos dos Pais da Igreja e de outros escritores
do séc. I ao IV E.C., sdo fragmentos de obras perdidas e de textos ja conhecidos,
como dos tratados do Corpus Hermeticum e do Asclepius.'” Assim, entre os
séculos Il e IV E.C., o alquimista Z6zimo de Panopolis teve acesso aos tratados
I e IV, provavelmente o tratado XII; e Lactancio cita o tratado XII e XVI, e talvez
tenha feito referéncia aos tratados V, IX e X. Entre os séc. IV-V E.C., Cirilo de
Alexandria fez meng¢ao do tratado XI e XIV.!%! No séc. V, Fulgéncio Mitografo
mencionou o tratado [ do Corpus Hermeticum e Jodo Estobeu cita fragmentos dos
tratados II, IV e X em seus Excerpta. Da mesma forma, sobre os Stobaei Hermetica
ou Stobaei Excerpta, também foi mencionado que possivelmente Estobeu tenha
extraido os fragmentos de colecdes herméticas existentes, como aqueles dos
discursos de Epuod éx t@v npog Tot; de Epuod éx tav npog Aoxinmiov; de Epuod
éx 1@V mpoc Auucwve; e do Epuod Aéyoc loidoc mpog Qpov.'*?

Foi salientado acima que tanto Jamblico como Cirilo de Alexandria chegaram
a conhecer livros que eles chamavam de hermaicos. Boa parte dos fragmentos
desses hermaicos veio a integrar os Testimonia ou Fragmenta Hermetica.'” Fato é
que Cirilo, em Contra Julianum 1.41, informa que alguém em Atenas colecionava
quinze Livros Hermaicos."™ Embora Fulgéncio Mitografo tenha mencionado o
C.H. I, e Estobeu tenha retirado alguns fragmentos de cole¢des, isso nao prova que
existisse o Corpus Hermeticum nem que Estobeu tivesse qualquer conhecimento

% FOWDEN, 1993, p. 3.

10 VAN DEN BROEK, 2006, p. 492; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939; COPENHAVER, 2000, p.
xxxii; SCOTT, 1985, v. 1, p. 49, 92-95.

"' VAN DEN BROEK, 2006, p. 489, 493; COPENHAVER, 2000, p. xlii; SCOTT, 1985, v. 1,
p. 29,49, 92-95, 534-549; HERMETISMO, 1986, p. 5709.

122 VAN DEN BROEK, 2006, p. 492; COPENHAVER, 2000, p. xxxii, xlii; FILORAMO, 1992,
v. 1, p. 378; SCOTT, 1985, v. 1, p. 27-29, 83-84, 134, 148-149, 378-532.

% Fragmenta Hermetica 16-17; 23-36. CORPUS, 2005, p. 1226-1227, 1238-1258;
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sobre uma coletanea especificamente como aquela do Corpus. Nao hd como
provar que Fulgéncio e Estobeu tenham lido diretamente dessa coletanea.'®

Em todo caso, dezessete tratados foram conservados no chamado Corpus
Hermeticum. Como o Corpus Hermeticum inclui o tratado ‘O Kpatip, que € o
objeto dessa pesquisa, faz-se necessario analisar essa cole¢ao mais detalhadamente
no que diz respeito a sua formacao e a historia manuscritologica; a fim de que
sejam apresentadas, em seguida, as principais caracteristicas literarias incidentes
dos tratados que compdem essa coletanea. Assim, deve-se proceder a varios
questionamentos quanto a transmissdo desses tratados. Deve-se considerar, a
priori, que a historia da transmissdo, embora seja também a histéria do C.H., essa
nao deve ser confundida com a tradi¢ao presente em cada tratado no Corpus.

1.4 O Corpus Hermeticum

Por corpus, compreende-se o que se poderia chamar de antepassado de todas as
obras de um determinado autor. Do séc. [ a.E.C. ao séc. III E.C., foram produzidos
varios corpora de variados autores, principalmente no periodo helenistico, como
resultado do trabalho de compiladores e filologos alexandrinos. Geralmente, o
corpus proporciona a quem pesquisa e 1€ a amplitude ou o acesso alargado ao
conjunto de obras do mesmo autor ¢ de uma determinada caracteristica literaria.
No entanto, a propria forma como foram reunidos os escritos e transmitidos suscita
a pergunta de que maneira aqueles textos foram interpretados e qual a motivagao
de se reunir exatamente aqueles textos, de modo que fossem ali coligidos com um
determinado propdsito. Amiude, ¢ a partir dos corpora e das suas caracteristicas
historicas que constantemente sdo retirados os fundamentos capitais de uma
determinada tradicao, seja ela filosofica ou religiosa, que poderiam ser chamadas
filosofia antiga ou religido antiga.'’

Embora se possa dizer que, todos os escritos herméticos filoséfico-religiosos,
por causa de sua estrutura literaria e doutrinaria, compreendam um vasto corpus,
na verdade, entre varios escritos herméticos, apenas uma cole¢do de dezessete
tratados, transmitidos em manuscritos, sdo denominados propriamente, pelos
editores modernos, de Corpus Hermeticum'’. Sendo assim, a maioria dos autores

1% COPENHAVER, 2000, p. xlii; SCOTT, 1985, v. 1, p. 27-30.

106 Sobre corpus, cf. ROSSETTI, 2006, p. 153, 352.

17 Embora Nock e Festugiére designem toda a cole¢ao de textos herméticos de Corpus
Hermeticum, de fato, o Corpus Hermeticum e Asclepius propriamente formam os dois
primeiros tomos dessa colegdo, sendo que a paginagdo do tomo II continua a paginagao do
tomo I, formando duas partes de um todo. O tomo I € constituido dos tratados I a XII (1. edigao
em 1945, 2. edigao em 1946); o tomo II ¢ constituido dos tratados XIII-XVIII e Asclepius (1.
edicao 1946). O tomo III € constituido de fragmentos extraidos de Stobeus [-XXII (1. edigdo em
1954); o tomo IV ¢ constituido de fragmentos extraidos de Stobeus XXII-XXIX (1. edi¢ao em



antigos ja mencionados provavelmente conheciam apenas textos avulsos dos
tratados do Corpus Hermeticum, os quais circulavam separados ou desligados
de um corpus. Os relatos da existéncia desses tratados apenas corroboram que
esses escritos circulavam, na Antiguidade, sob o nome de Hermes Trismegistos. A
priori,ndo existe nada nesses relatos que possa ter existido um Corpus Hermeticum
enquanto coletanea.'®

Entretanto, a frase que se encontra no 7eosebeia de Zo6zimo, a saber,
“xatadpoapodoa &mi tov [owwévavdpa »ai PanticIeicn 1@ xpatiipt dvadpape Emi
10 yévog 10 o6v” (tendo se refugiado em Poimenandra'® e tendo imergido no
vaso de mistura, ascende para tua estirpe (tradugdo prépria)), pode aludir que ele
tivesse tido contato com um agrupamento de textos, nesse caso, iniciando com
o tratado I do Corpus Hermeticum, intitulado Ilowudvipns [Poimandrés], e que
também incluiria o tratado IV do Corpus Hermeticum, intitulado Kpazrp [Kratér].
Caso Z6zimo nao tenha tido contato com a cole¢do que hoje se chama Corpus
Hermeticum, pelo menos, ele conheceu algum agrupamento semelhante de textos.
Se Z6zimo fez uma relacao entre o conteudo do tratado I e IV, deve-se perguntar
a razdo pela qual todos os tratados foram coligidos nesse Corpus Hermeticum.'°

1.4.1 A razio pela qual os tratados foram coligidos no Corpus Hermeticum

Pararesponder a pergunta acerca da razao pela qual os tratados foram coligidos
no Corpus Hermeticum, faz-se necessario, antes, saber de onde o compilador
retirou cada tratado para compor um corpus. Poder-se-ia aventar, de antemao, que
eles vieram da mesma fonte dos escritos de Estobeu: dos discursos de Epuod éx
t@v mpog Tot; de Epuod éx tav npog Aoxinmiov; de Epuod éx t@wv mpog Aupwvo.

1954), além de diversos outros fragmentos. HERMES TRISMEGISTE. Corpus Hermeticum.
Texte établi par A.D. Nock et traduit par A.-J. Festugiere. Dixieme tirage de la Deuxiéme
edition. Paris: Les Belles Lettres, 2011 (2. ed. 1946). 4t. (Collection des Universités de France).
Ilaria Ramelli fez a traducao dessa obra para a lingua italiana, em um unico tomo, atualizando
algumas informacdes e notas, além de acrescentar textos coptas com comentarios seus, € uma
vasta bibliografia atualizada. CORPUS Hermeticum. Edizione e commento di A.D. Nock e A..-
J. Festugiere. Edizione dei testi ermetici copti e commento di Ilaria Ramelli. Testo greco, latino
e copto a fronte. Milano: Bompiani. Il pensiero occidentale. 2005. 1627p. DURAND, 2008, p.
168; VAN DEN BROEK, 2006, p. 489; COPENHAVER, 2000, p. xxxii-xxxiii.

1% COPENHAVER, 2000, p. xlii; SCOTT, 1985, v. 1, p. 27-30.

199 Ttalico nosso.

110 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 314-315; NOCK, Arthur Darby; FESTUGIERE, André-
Jean. Introduction: Histoire du Texte du Corpus Hermeticum. In: HERMES TRISMEGISTE.
Corpus Hermeticum. Texte établi par A.D. Nock et traduit par A.-J. Festugiere. 2. ed. Paris: Les
Belles Lettres, 2011. t. 1. p. XXXVIII-XXXIX; COPENHAVER, 2000, p. xliv-xlv, lvi-lvii, 122,
150, 176, 200; FOWDEN, 1993, p. 10; EDWARDS, M. J. The Vessel of Zosimus the Alchemist.
Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigraphik, Bonn, n. 90, p. 55-64, 1992; SCOTT, 1985, v. 1, p. 29.



Nao obstante haver uma incidéncia de tratados zmpo¢ Tat, mpog Aoxinmiov, mpog
Auuwva tanto no Corpus Hermeticum como nos Stobaei Hermetica, deve-se
salientar trés pontos importantes: a) nao se pode presumir facilmente nada, além
dessa incidéncia, sobre as fontes que Estobeu empregou sem qualquer tipo de
atestacao; b) deve-se entender que o proprio Corpus Hermeticum € uma coletanea
de textos de que nao se pode pressupor uma fonte inica e univoca de todos os
tratados ali coligidos; ¢) ao empregar as mesmas fontes, ndo esté clara a razao pela
qual se emprega alguns textos em detrimento de outros.'"

Ademais, nao se pode negligenciar o fato de que tanto Estobeu como o
colecionador do Corpus Hermeticum possam ter tido acesso a tratados avulsos
postos em circulagdo e ndo necessariamente tenham recorrido a uma colegdo de
tratados pré-existentes. Por exemplo, se, por um lado, o tratado XVIII do Corpus
Hermeticum ¢ um panegirico ou encomio dedicado a algum rei ou imperador, e
ndo se caracteriza necessariamente como um texto hermético propriamente dito;
por outro lado, no Corpus Hermeticum, nao se encontra nenhum trecho do Logos
Teleios. Faz-se necessario perguntar pela motivagado através da qual alguém reuniu
arbitrariamente esses tratados em um corpus.'?

Como j4 foi frisado, a maneira como os textos foram reunidos e transmitidos
e a motivagao pela qual se optou por um conjunto de textos sinalizam o interesse
pelas doutrinas ¢ a sua interpretagdo em um determinado contexto.'® Deve-
se observar o modo pelo qual, na Antiguidade, determinados autores, como
Lactancio, Cirilo e Estobeu, os quais souberam selecionar textos de uma literatura
mais vasta do que a que existe nos dias de hoje, procederam com os tratados
herméticos, empregando-os por causa de seus argumentos para atingir os seus
proprios interesses e propositos. Eles, obviamente, ndo citavam todos os textos
que eles conheceram. Pelo contrario, apenas destacavam aqueles tratados que
evidenciavam as doutrinas adequadas ao que eles queriam fazer ou defender. Ao que
tudo indica, o Corpus Hermeticum deve ter sido redacionalmente confeccionado
dessa mesma forma.''

Pode-se aventar, por um lado, que o processo de formacdo do Corpus,
enquanto unidade distinta, tenha se dado por uma evolugado gradativa de anexacao
ou adi¢ao de tratados, de modo que eles fossem incorporados subsequentemente
junto ao primeiro. Por outro lado, pode-se inferir que o Corpus, devidamente
formado como unidade distinta, no seu processo de transmissao, pode ter sofrido

"' COPENHAVER, 2000, p. xlii; FOWDEN, 1993, p. 8; SCOTT, 1985, v. 1, p. 28-30.

12 COPENHAVER, 2000, p. xlii; FOWDEN, 1993, p. 8; SCOTT, 1985, v. 1, p. 29-30.

13 Sobre corpus, cf. ROSSETTI, 2006, p. 153, 352.

VAN BLADEL, 2009, p. 13; COPENHAVER, 2000, p. xI-xlii; FOWDEN, 1993, p. 8, 209-
211; SCOTT, 1985, v. 1, p. 29-30.



ajustamentos de copista a copista.'’> Se for aventada a possibilidade de que o
compilador tenha recorrido a tratados individuais e desligados de uma coletanea,
haverd também a possibilidade do Corpus Hermeticum ter vindo a ser formado
a partir da anexagao subsequente de tratados, a medida que o compilador ou os
compiladores encontravam cada um dos tratados individualmente. Em outras
palavras, isso sugere que ao primeiro tratado foram gradualmente acrescidos
apéndices de tratados ou de agrupamentos de tratados sucessivamente em datas
diversas. '

No entanto, ¢ bastante plausivel que o compilador tenha recorrido a uma
colecdo ja existente e que nao tenha havido um processo evolutivo na sua formagao.
O Corpus Hermeticum pode ter sido uma obra arbitrariamente formada em sua
totalidade como unidade literdria distinta de uma s6 vez. Isso advém do fato de
que, se nao tivesse sido feito de uma so vez, poder-se-ia cogitar que qualquer tipo
de alteragdo de algo ja formado nio seria possivel durante sua transmissdo. E
justamente o contrario: como ele ja tinha sido formado, seria muito mais apropriado
fazer reparos, estilizagdo ¢ ajustes nessa unidade distinta.!'” De qualquer maneira,
se os tratados foram reunidos por anexacao subsequente ou de uma so6 vez, ainda
persiste a pergunta relacionada a data de sua formagdo: quando esses tratados
foram reunidos como uma colec¢ao?

1.4.2 A data de formacao do Corpus Hermeticum

Embora ndo se saiba exatamente qual ¢ a data de formac¢do do Corpus
Hermeticum enquanto unidade literaria distinta, pode-se destacar o fato de que
Psellos sugere seu terminus ante quem. No séc. X1, Miguel Constantino Psellos!''®,
um monge ortodoxo oriental dedicado ao reavivamento dos estudos platonicos
no mundo bizantino, teve acesso ao manuscrito do Corpus Hermeticum. Sabe-se
que, nos manuscritos do Corpus Hermeticum, o Parisinus 1220 (B) e o Vaticanus
951 (M), do séc. XIV, incide um escolio no tratado 1.18, a saber, yo#n¢ [goes]. No
Vaticanus, esse escolio ¢ andnimo e inserido no texto. No Parisinus, esse mesmo
escolio aparece a margem, a partir de uma segunda mao, recebendo a inscri¢ao
700 Yerlob [tou Psellou], isto €, de Psellos. O manuscrito Vaticanus, ademais, ¢

S FOWDEN, 1993, p. 8-9; SCOTT, 1985, v. 1, p. 29-30.

16 SCOTT, 1985, v. 1, p. 29-30.

H7FOWDEN, 1993, p. 9. Segundo Van den Broek, ao colocar o Corpus Hermeticum em paralelo
com o Asclepius, notar-se-a que esses reparos nao foram feitos em larga escala, cf. VAN DEN
BROEK, 2006, p. 489.

U8 Muyonl Kwvotavtivog Weldog [Mikhaél Konstantinos Psellos] é seu nome grego. Seu nome
de batismo era Constantino. Como ¢ costume entre os monges ortodoxos orientais, ele recebeu
o nome monastico de Miguel. Ficou mais conhecido no Ocidente como Psellus. MAHE, 2005,
V. 6, p. 3939.



caracterizado por apresentar obras diferentes, como a copia do tratado de Psellos
sobre o Oraculo Caldaico e, em seguida, a colecdo dos escritos que compdem
o Corpus Hermeticum. Pode-se, entdo, presumir que Psellos contribuiu para a
transmissao do Corpus segundo o escolio que lhe foi atribuido por uma pessoa
desconhecida. '

Nao ha duvida de que Psellos tenha conhecido o Corpus Hermeticum,
fazendo citagdes ou referéncias diretas e indiretas aos escritos que compdem
essa coletanea nas suas obras. Ademais, ¢ possivel que ele tenha feito alguma
reflexdo acerca do tratado I do Corpus Hermeticum. Isso pressupoe, de alguma
forma, que ele conhecia essa coletanea, visto que o tratado Poimandres (Corpus
Hermeticum 1) nunca tinha circulado individualmente no periodo medieval. Isso
também leva a crer que Psellos teve acesso a um manuscrito dessa colegdo.'*
Univocamente tem-se concordado e sustentado que os manuscritos do Corpus
Hermeticum devem derivar daquele exemplar utilizado por Psellos. No entanto,
ndo se pode presumir que ele tenha inserido escolios, glosas, interpolagdes ou
notas explicativas de algumas passagens do Corpus Hermeticum nem que ele
tenha compilado esse material. E plausivel que um compilador do manuscrito
Parisinus 1220, em segunda mao, tenha inserido esse escolio marginal sob o nome
de Psellos, levando em consideragado a caracteristica do manuscrito Vaticanus 951,
visto que possivelmente tenha lhe servido de base para uma correcdo a margem.
Ademais, esse escolio nao aparece em nenhum outro manuscrito. Sendo assim,
convém pensar que o compilador do manuscrito Parisinus tenha relacionado a
incidéncia do escolio no Corpus Hermeticum a autoria (sob o nome de Psellos)
do tratado sobre o Oraculo Caldaico no manuscrito Vaticanus 951.Esse escolio
nao pode explicar que Psellos tenha transcrito o manuscrito que continha aquela
coletanea tampouco se deve pensar que ele se dedicou a qualquer intervencao
critica no texto.!?!

Considerando a possibilidade de que Zo6zimo, no séc. III E. C., tivesse ja
conhecido um agrupamento de textos, iniciando com o tratado Poimandrés (Corpus
Hermeticum 1), incluindo também o tratado Kratér (Corpus Hermeticum 1V), ou
que, pelo menos, houvesse uma relagdo entre esses escritos por essa €poca, poder-
se-ia sugerir que o terminus post quem de formagdao do Corpus Hermeticum deve
ser justamente o séc. III E.C.'** Visto que Psellos sugere o terminus ante quem, ou

19 VAN DEN BROEK, 2006, p. 489; NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVII-XIX, XLVII,
XLIX-LI; SCOTT, 1985, v. 1, p. 26-27; SCOTT, 1985, v. 1, p. 25.

120 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XLVII-LI; SCOTT, 1985, v. 1, p. 26-27.

12l NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. LI; SCOTT, 1985, v. 1, p. 27, 29.

122 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 314-315; NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 2, p. XXX VIII-
XXXIX; COPENHAVER, 2000, p. xliv-xlv, lvi-lvii, 122, 150, 176, 200; FOWDEN, 1993, p.
10; SCOTT, 1985, v. 1, p. 29.



seja, o limite antes do qual se deu a formacdo do Corpus Hermeticum, '** entao,
poder-se-ia dizer, como infere Walter Scott, que o Corpus Hermeticum se formou
em qualquer época durante o periodo que vai do séc. III até o séc. XI E.C.'**

No entanto, pouco ou quase nada ¢ relatado sobre a literatura hermética na
Europa e no Ocidente de forma geral desde o séc. VI. Também se pode cogitar que
o Corpus Hermeticum veio a ser formado entre os séc. VI e XI E.C., em qualquer
periodo durante o transcurso desses séculos. Ao que tudo indica, o Corpus
Hermeticum, embora compreendendo um conjunto de textos que remontam aos
primeiros séculos da Era Crista, ¢ uma producao redacional seletiva e arbitraria
do Periodo Bizantino no que diz respeito a sua formagao enquanto coletanea de
textos herméticos e unidade literaria distinta.!'?

Sendo assim, € necessario saber sobre o contexto em que se deu a formacao
do Corpus Hermeticum, desde seu siléncio no Ocidente acerca dos escritos
herméticos e a sua recep¢ao no mundo bizantino.

1.4.3 O contexto no qual se deu a formacao do Corpus Hermeticum

No inicio do séc. I'V, Constantino tornou oficialmente publico, por lei, através
do chamado Edito de Mildo, que o cristianismo seria a religido do Império
Romano Ocidental. Em 380 E.C., através do Edito de Teodosio, o cristianismo
se tornou religido oficial do Império Romano do Oriente. Esse fato implica na
coincidéncia entre a ascensdo hegemonica e exclusivista da cristandade no palco
das religides do Mediterraneo e, de forma capital, do decréscimo da literatura
hermética. Apesar de, como ja foi visto, varios autores cristdos insistirem em cita-
la durante os séc. IV e V, deve-se considerar sua intengdo e proposito. Nota-se
alguns fatores que contribuem para que essa coincidéncia se torne mais explicita:
a) a institucionalizac¢do e a oficializacdo da cristandade no Império Romano; b)
a supressao dos elementos culturais simbolicamente associados ao ‘paganismo’,
como 0s jogos; ¢) a atuacao de Agostinho de Hipona justamente entre os séc. [V e
V E.C.; e d) aredacdo, em 413, da De Civitate Dei por Agostinho.'*

123 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XLVII.

124 SCOTT, 1985, v. 1, p. 29. Segundo Van den Broek, o Corpus Hermeticum como colegdo ja
deveria ter existido antes do séc. XI, cf. VAN DEN BROEK, 2006, p. 489.

12 VAN DEN BROEK, 2006, p. 489; COPENHAVER, 2000, p. xI-xlii; FOWDEN, 1993, p.
8-9, 210; SCOTT, 1985, v. 1, p. 29-30, 97.

126 WALKER, Wiliston. Historia da Igreja Crista. 3. ed. Sdo Paulo: ASTE, 2006. p. 233-241;
ABRAO, Bernadette Siqueira (Org.). Historia da Filosofia. Sao Paulo: Nova Cultural, 2004. p.
96-101; PESSANHA, Jos¢ Américo Motta. Vida e Obra. In: SANTO AGOSTINHO. Confissoes.
Traducao de J. Oliveira Santos e Ambrosio de Pina. Nova Cultural: Sao Paulo, 2004. p. 25-26.



1.4.3.1 De Civitate Dei de Agostinho de Hipona contra Hermes Trismegistos

Quando Constantino instituiu o cristianismo como religido oficial do Império
Romano, em geral, acreditava-se que Roma e seu império estavam protegidos pela
Providéncia Divina, sendo devidamente guardada dos seus inimigos. Agostinho
escrevia sua obra De Trinitate quando Roma foi tomada pelos visigodos, liderados
por Alarico, em 410 E.C.'*” Por essa razdo houve a migragao da populagao da Italia
para o norte da Africa a0 mesmo tempo em que Alarico também se encaminhava
para a Africa latina, ja que se tratava da regidio de onde vinham os provimentos
de Roma. Alarico morreu a caminho, o que impediu o avanco dos visigodos para
a Africa, embora continuassem se expandindo em dire¢io a Galia e Espanha.
Com o assalto visigodo a Roma, cogitava-se que melhor seria se Roma tivesse
continuado “paga”. Esse fato fez com que Agostinho de Hipona deixasse de lado
sua obra Sobre a Trindade, para se dedicar a escrever seus livros De Civitate
Dei'?® ou Sobre a Cidade de Deus."” Nas suas Retractationes, 11, 43, Agostinho
descreve claramente o motivo de preparar os livros que compdem, em si, a sua
obra De Civitate Dei, dizendo:

Nesse momento, Roma foi arruinada pela invasdo e pelo impeto de grande
destrui¢do dos godos, que agem sob o comando do rei Alarico. Cuja devastacao,
cultores de muitos deuses falsos, os quais chamamos pagaos, pelo nome usado,
tentando referir a religido cristd, comegaram a blasfemar ao Deus verdadeiro
cruelmente e amargamente como de costume. Dai eu abrasando-me com zelo pela
casa de Deus, contra as blasfémias ou erros deles, estabeleci escrever os livros
sobre a Cidade de Deus (tradugdo propria).'*°

127 Os visigodos, que ocupavam a margem do Danubio na regido setentrional da Tracia, sao
chamados também de godos ocidentais, ao passo que ostrogodos, que habitavam a margem
setentrional do mar Negro, sdo chamados de godos orientais. Os dois ramos sdo conhecidos
como gobticos (godos). Cf. WALKER, 2006, p. 174-176, 242.

122 Note que De Civitate Dei ¢ dividida em vinte e dois livros. Pode-se entender como uma
colecao de livros, mas também pode se referir a toda obra como um escrito enciclopédico (ou
livro) em sua inteireza. MORAN, Jos€. Introduction General. In: SAN AGUSTIN. La Ciudad
de Dios. Edicion bilingiie preparada por Jos¢ Moran. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos,
1958. t. 16. p. 3-13, 24-34.

122 WALKER, 2006, p. 175-176, 242; SMITH, Warren Thomas. Augustine of Hippo. In:
JONES, Lindsay (ed.). Encyclopedia of Religion. 2. ed. Detroit, MI: Thomson/ Gale, Macmillan
Reference USA, 2005. v. 2. p. 628; ABRAO, 2004, p. 98; PESSANHA, 2004, p. 25-26.

130 Interea Roma Gothorum irruptione, agentium sub rege Alarico atque impetu magnae cladis
eversa est, cuius eversionem deorum falsorum multorumque cultores, quos usitato nomine
Paganos vocamus, in christianam religionem referre conantes, solito acerbius et amarius
Deum verum blasphemare coeperunt. Unde ego exardescens zelo domus Dei, adversus
eorum blasphemias vel errores, libros de Civitate Dei scribere institui. Costuma-se empregar



Nota-se que ndo ¢ necessariamente por Roma que Agostinho escreve sua obra,
mas, sim, por causa da cristandade ou da Igreja; ele explicita isso ao demonstrar
seu zelo pela casa de Deus. Isso advém do fato de que a acusagdo (dos chamados
“pagdos”) contra a religido cristd era muito mais grave do que a devastagao per se.
O objetivo dessa obra ¢ justamente a repreensado ao “paganismo’ que, pelo que nela
se descreve, acusava a cristandade, uma vez proibindo o culto a suas divindades,
de causadora das calamidades e da desordem, principalmente com a destrui¢cdo
de Roma pelos visigodos. Em geral, Agostinho, nesse escrito, discorrerd sobre
as vicissitudes comuns aos bons e aos impios naquele contexto, mas com certa
distingdo."!

Sendo assim, os livros De Civitate Dei sao uma descri¢ao das sociedades
humanas em comparacdo com a sociedade cuja histéria se reflete na intervencao
divina. Embora possa dizer que a Cidade de Deus de Agostinho ndo ¢ uma obra
apologética, mas, sim, uma analise acurada das sociedades humana e divina, sem
nenhuma sombra de davida, ela tem um teor apologeticamente religioso.'* De
Civitate Dei teve um resultado exponencialmente maior do que uma simples
cogitacdo sobre um retorno ao “paganismo”. De qualquer maneira, sua obra ¢
caracterizada pela critica radical contra o modo de ser do “paganismo” diante da
Cidade em comunhao com Deus (do cristianismo). Compreendendo que o Deus da
filosofia ndo pode ser identicamente o Deus da cristandade, ele emprega a filosofia
com intuito de contrapor os seus proprios argumentos e afirmar a soberania de
Deus.'* Trata-se das origens das duarum civitatum, quarum est una Dei, altera
huius mundi."** Agostinho sugere, assim, que o objetivo ultimo da humanidade
em comunhao com o préprio Deus € a vitoria definitiva para além da histéria. Em
todo caso, Agostinho morre em 430 E.C., sendo sua cidade, Hipona, aniquilada
pelos vandalos, que ja haviam penetrado na Africa um ano antes, como resultado
da pressao dos visigodos na Espanha.'¥

Em todo caso, o siléncio gradual do hermetismo e da literatura hermética no
ambiente de incidéncia hegemonica e exclusivista da cristandade, principalmente
da Igreja Latina ou Romana, coincide com o fato de Agostinho de Hipona ter

Retractationes 11.43 como prefacio geral as edigdes da obra De Civitate Dei. Cf. a transcri¢ao
desse texto em SAN AGUSTIN, 1958, t. 16, p. 56-57. SMITH, 2005, v. 2, p. 629.

BUSAN AGUSTIN, 1958, t. 16, p. 61. Aquela Roma do tempo de Agostinho ndo poderia ser a
mesma que ele sonhava. Cf. MORAN, 1958, t. 16, p. 3-4.

32 MORAN, 1958, t. 16, p. 13-24.

133 WALKER, 2006, p. 242-243; SMITH, 2005, v. 2, p. 628; ABRAO, 2004, p. 100-10; MORAN,
1958, t. 16, p. 11-13.

134 “duas cidades, das quais uma ¢ de Deus, a outra delas ¢ do mundo (tradugdo préopria)”’. SAN
AGUSTIN, 1958, t. 16, p. 56-57.

135 WALKER, 2006, p. 176, 242-243; SMITH, 2005, v. 2, p. 629; ABRAO, 2004, p. 98, 100-
101; PESSANHA, 2004, p. 26.



atacado Hermes Trismegistos, as estatuas, os daimones e a magia no seu De
Civitate Dei."*® E a partir da situacdo contra as praticas tidas como “pagds” que
Agostinho se contrapde ao hermetismo, salientando que a passagem, em Asclepius
23-24, ndo passa de uma pratica magica de invocacao aos daimones e de total
conivéncia com a idolatria através da adoragao de estatuas. Por isso, sua doutrina
era enganosa. Além disso, segundo Agostinho, a destruicdo e a invasao do Egito
por outros povos e a extingdo da religido egipcia, como profetizadas por Hermes
Trismegistos em Asclepius, estdo associadas a acusacao de tomada da cristandade
sobre o Egito e do dominio dela sobre suas praticas iddlatras. No De Civitate Dei,
VIII, 23, Agostinho diz o seguinte:

Mas Hermes predisse contra ela [a religido cristd], assim como amigo [dos
daimones], fala muito dos daimones com 0s mesmos enganos € nao exprime o
nome cristao evidentemente, deste modo, deplorando estas coisas futuras lutuosas
como declara por predicacao como se elas fossem eliminadas e também destruidas,
das quais, por observacao, ¢ guardada a semelhanca do celeste no Egito. Por isso,
[Hermes] era um daqueles, sobre os quais o apdstolo disse que conhecendo Deus
assim nao glorificaram a Deus ou deram gracas, mas desapareceram em suas
cogitagoes, e o coracdo deles esta obscurecido (tradugao propria).'?’

De fato, em Asclepius 23-24, fala-se das imagens dos deuses modeladas pelos
homens, ou seja, as estatuas, as quais também sao animadas de sentido e plenas
de espirito, e que sabem previamente das coisas futuras pela sorte, pelos oraculos,
pelos sonhos, e por muitas outras técnicas de predi¢do. Fala-se também que as
estatuas possuem duas naturezas: a natureza material (feita pelas maos humanas
através da matéria) e a natureza divina (dotada de inspiracao divina). Também se
fala que os deuses (estatuas ou imagens), os quais sao obras humanas, residem nos
templos a servigo dos humanos e, por meio da predi¢do das coisas futuras, podem
tanto lhes proporcionar fraquezas como também a cura, distribuindo, assim, tanto
a tristeza quanto a alegria, conforme o mérito.'*

Ademais, descreve-se “que o Egito seja a imagem do céu, ou, que ¢
verdadeiramente a transplantagdo ou a descida de todas as coisas que sdo

136 AGOSTINHO, De Civitate Dei, VII1.23; YATES, 1991, p. 9-11.

1370 italico no texto traduzido é nosso. AGOSTINHO, De Civitate Dei, VIII, 23: Sed Hermes
cum ista [Christiana religione] praedicit, velut amicus [daemonum] eisdem ludificationibus
daemonum loquitur, nec christianum nomen evidenter exprimit; sed tamquam ea tollerentur
atque delerentur, quorum observatione caelestis similitudo custodiretur in Aegypto, ita haec
futura deplorans, luctuosa quodammodo praedicatione testatur. Erat enim de his, de quibus
dicit Apostolus, quod cognoscentes Deum, non sicut Deum glorificaverunt, aut gratias egerunt;
sed evanuerunt in cogitationibus suis, et obscuratum est insipiens cor eorum... SAN AGUSTIN,
1958, t. 16, p. 562. Cf. Rm 1.21-23.

138 Cf. HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 2, p. 325- 326; HERMETICA, 1985, v. 1, p. 338-341.



governadas e exercidas no céu (traducdo propria)”.'*® Mas a personagem Hermes
profetiza que havera um tempo em que os deuses se ausentardo do Egito, terra da
religido, e os estrangeiros invadirdo a regido e empesteardo o pais, ndo somente
com o intuito de negligenciar a religido egipcia, mas também para proibir e afastar
duramente, de acordo com leis decretadas, a religido, a devogao e o culto divino,
sob pena prescrita.'® E 6bvio que, em se tratando de um texto de origem “pagi”,
Agostinho compreende que aquela profecia era uma mensagem indireta e perigosa
contra a cristandade que ndo s6 invadiu o Egito, mas também acabou com o seu
culto, sob pena prescrita de acordo com leis decretadas pelo Império Romano,
seja do Ocidente ou do Oriente.'*!

Ademais, ¢ justamente em 394 E.C. que os Jogos Olimpicos sdo proibidos
e suprimidos. Catorze anos antes, os imperadores Teodosio I e Graciano, que
j4 haviam contido a onda de invasdo dos visigodos no Epiro e na Dalmacia,
decretaram um edito que obrigava todas as pessoas do império a praticar a religido
cristd dos pontifices de Roma e Alexandria, o que ndo apenas impedia a atuagao
de qualquer outra religido que ndo fosse a cristandade, mas também qualquer
variagdo cristd que nao estivesse em consonancia com Roma e Alexandria. Em
395 E.C., Teodosio veio a falecer e, um ano depois, em 396 E.C., os visigodos,
sob a lideranca de Alarico, invadem a Grécia e devastam quase todo o pais. A
invasao dos visigodos coincide com o fim da religido mistérica de Eléusis, que ja
vinha em estado terminal desde a proibigdo de cultos “pagaos”, em 391 E.C., por
Teodosio.'*

Pode-se inferir que, no contexto de invasdo barbara e na cogitagdo a respeito
de uma possivel revolta “pagd” de retorno as antigas praticas, resultando na
desestabilizacdo da cristandade, ¢ aconselhavel desautorizar Hermes Trismegistos
e seu sistema de idolatrias. Isso era justamente o que pretendia Agostinho. No
entanto, nada pode confirmar que os invasores, como descrito naquela profecia,
estivessem relacionados com a cristandade. Mas a interpretacdo de Agostinho
coincide com o desaparecimento gradativo da literatura hermética no mundo
marcado pela influéncia da religido cristd que operava largamente sua autoridade
como instituicdo estatal. A ideia ndo-cristd do hermetismo nao poderia mais ser

139 Asclepius 24 ... quod Egyptus imago sit caeli, aut, quod est verius, translatio aut descensio
omnium, quae gubernantur atque exercentur in caelo... cf. HERMES TRISMEGISTE, 2011, t.
1, p. 326; HERMETICA, 1985, v. 1, p. 340.

140 Cf. HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 1, p. 327; HERMETICA, 1985, v. 1, p. 340.

141 Agostinho via na ambiguidade de Hermes um certo teor de perigo e risco. Por isso, seria
melhor evita-lo ao considerar qualquer doutrina sua como suporte ou refor¢o dos argumentos
cristaos. Sobre isso, cf. FOWDEN, 1993, p. 210.

2 WALKER, 2006, p. 171-172, 175, 189; PESSANHA, 2004, p. 26; FOWDEN, 1993, p. 209-210.



aceita em um ambiente exclusivista da cristandade. A De Civitate Dei indica
justamente que se combate o “paganismo”, o que inclui também o hermetismo.'*

Nao obstante, Agostinho ndo estava atacando diretamente a Hermes
Trismegistos. Sua intengdo primeira era refutar a doutrina demonoldgica do
“paganismo”, principalmente a doutrina dos daimones de Apuleio. Isso ¢ tdo
notdrio que o livro VIII da De Civitate Dei é primeiramente dedicado a refutar
Apuleio, além de outros filosofos, como Sécrates, Platdo e Hermes Trismegistos:
“E isto primeiramente refuta a Apuleio e a quaisquer outros que querem tributar
culto aos daimones como internincios e intérpretes entre Deus e os homens
(tradugdo propria)”.'** O capitulo que refuta Apuleio, XXII, vem imediatamente
antes dos capitulos em que fala de Hermes, capitulos XXIII e XXIV. E ¢ justamente
em Hermes Trismegistos que Agostinho se concentrou mais, denunciando sua
disposi¢do para os daimones ¢ sua lamenta¢ao para com a destrui¢ao da religido
egipcia. Se Agostinho queria atingir as doutrinas de Apuleio e se concentrou
sobremaneira no texto de Asclepius, pode-se aventar justamente a importancia
que aquele tratado possuia em sua época. Segundo Fowden, esse espaco dedicado
a Asclepius, na De Civitate Dei, deve fazer pressupor a popularidade que aquela
obra gozava no séc. V E.C.!¥

De qualquer forma, desde a morte de Agostinho, em 430 E.C., até periodos
subsequentes adentrando na Idade Média, nos seus primeiros séculos, o Ocidente
foi marcado pelo pensamento agostiniano. Agostinho teve uma influéncia marcante
na Igreja Latina Ocidental e na sociedade influenciada por esta.'* Gregdrio Magno
(540 — 604 E.C.), eleito papa de Roma em 590 E.C., um dos quatro doutores'¥’
da Igreja Latina, ndo conhecia grego e pouco sabia de outros pensadores cristaos,
exceto Agostinho. Ele foi o grande divulgador do pensamento de Agostinho
durante o séc. VI e inicio do séc. VII E.C. na Europa. Na medida em que ele
investia em fazer missdes aos povos germanicos nao-cristdos e negociar com oS
cristdos arianos a conversao, consolidando e alicercando a institucionalizagao da
Igreja no mundo barbaro, ele divulgava os principais fundamentos das doutrinas
agostinianas, chegando a resumir seus escritos. Sendo assim, o pensamento de
Agostinho prevaleceu direta ou indiretamente nos escritos doutrinais de Gregoério

4 WALKER, 2006, p. 171-172; PESSANHA, 2004, p. 26.

1440 italico no texto traduzido é nosso. AGOSTINHO, De Civitate Dei, VIII: Atque hic primum
refellit Apuleium et quicumque alii cultum daemonibus tanquam internuntiis et interpretibus
inter deos et homines impendi volunt... SAN AGUSTIN, 1958, t. 16, p. 514. Cf. FOWDEN,
1993, p. 209-210.

145 SAN AGUSTIN, 1958, t. 16, p. 558-570; FOWDEN, 1993, p. 210.

146 PEDRO, Aquilino de. Diciondrio de termos religiosos e afins. 10 ed. Aparecida: Santuario,
1999. p. 14.

47 Ambrosio de Milao, Agostinho de Hipona, Jerdnimo de Stridon e Gregorio Magno. Sobre
eles, cf. WALKER, 2006, p. 188-191, 231-233, 233-243, 250-257.



Magno que influenciaram a Idade Média.'*® Praticamente, a influéncia platonico-
agostiniana dominou toda a cristandade medieval no Ocidente, sendo deslocado
somente no séc. XIII com a redescoberta dos textos de Aristoteles.'®

Sendo assim, nesse ambiente, a literatura hermética foi negligenciada e
esquecida. No Ocidente Latino, desde entdo, ndo foram mais referenciados ou
mencionados, com excec¢ao de textos herméticos magico-astroldgicos. Esse tipo de
esquecimento e silenciamento, no Ocidente Latino, também sucedeu em relagao as
obras platonicas. Pelo menos, sabe-se que de todos os escritos de Platdo, somente
o seu dialogo intitulado 7imaeus esteve em circulacao nesse ambiente. Do tempo
de Agostinho (entre os séc. IV-V E.C.) até o séc. XII, com exce¢ao do Timaeus,
o Corpus Platonicum sofreu o mesmo destino do Corpus Hermeticum, ou seja, o
silenciamento e a inacessibilidade. Apesar disso, foi no mundo bizantino que tanto
o Corpus Platonicum quanto o Corpus Hermeticum puderam ser conservados.'*

1.4.3.2 A ambiguidade do mundo bizantino e a recepcao da literatura
hermética

Em torno do final do séc. V E.C., Jodao Estobeu, em seus Anthologii libri,
cita os Hermetica Excerpta. Como ja mencionado, ndo ha entre seus fragmentos
nenhuma incidéncia de fragmentos cristdos ou meng¢ao a nenhum autor cristdo em
qualquer passagem dos seus escritos. Em 550 E.C., Jodo Lauréncio Lidio (490
E.C.- ?) também mencionou o Asclepius 28, em grego, em seu livro De Mensibus
ou Sobre os Meses. Aqui talvez seja o ultimo testemunho, que se sabe, sobre a
literatura hermética no ambiente da cristandade na Antiguidade tardia. O Patriarca
Focio, no séc. IX, teve acesso aos escritos de Estobeu e de Lidio. Curiosamente,
os dois apresentam incidéncia de textos herméticos em seus livros. '>! Assim como
ndo existe mencao a autores cristdos ou a cristandade nos escritos de Estobeu, o
mesmo também ocorre nos escritos de Lidio. Focio ndo sabia ao certo se Lidio
era cristdo ou “pagdo”. Fato semelhante ocorre também com Estobeu. Apesar do
nome judaico-cristao, ha autores que o designam de “pagao” (alids, o mesmo com
o nome de Lidio).'?

Lidio viveu em Constantinopla quando Justiniano tinha assumido o poder
(527-565 E.C.). Embora Justiniano tenha promulgado varios decretos para banir
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0 “paganismo”, inclusive fechando a Academia Platonica (529 E.C.), a situacao
de ambiguidade entre ser “pagdo” e ser cristdo perdurou algum tempo. Justiniano
era extremamente ambiguo em sua politica. Ele queria erradicar o “paganismo”
a0 mesmo tempo em que intencionava prosseguir uma politica de continuagdo do
passado romano do Império Bizantino (ou Romano do Oriente). Jodo Lidio viveu,
na capital do Império Romano do Oriente, como funcionario publico e antiquario.
Ele assistiu a mudanga do Império Romano (com sede em Constantinopla) da
Idade Antiga tardia para a Idade Média, de uma forma antiga tardia para sua forma
medieval. Diferentemente do que estava acontecendo com o Império Romano
do Ocidente, o qual foi dominado pelos reis barbaros, o Império Bizantino
continuou ostentando a sua heranga romana. Apesar da acusacao de “pagdos” ser
constantemente ouvida, as pessoas continuavam adorando aos seus antigos deuses
e divindades. Nesse contexto, na parte oriental do Império, ao analisar sua forma
e molduras sociais e religiosas, € necessario ter muita cautela para nao distinguir
demasiadamente “pagdo” e cristdo como elementos antagonicos. Ao notar que
havia nao-cristaos atuando em Constantinopla e na regido do entorno entre o séc.
V ao VI E.C., hé de se convir que essa distingdo nao pode ser afirmada por muito
tempo. Por exemplo, ¢ verdade que Proclo (412-485 E.C.) era um filésofo pagao
e lecionava em Atenas, Alexandria e Constantinopla. '

Lidio d4 exemplo de seu contexto: embora cristdo, ele evita fazer referéncia
a cristandade. Isso ndo quer dizer que ele defendesse o “paganismo”, nem que
negligenciasse a cristandade. Em nenhuma passagem, nos seus escritos, ele
poderia ser pego em contradi¢do com relagdo as doutrinas cristas. O problema
estava nas reformas sociopoliticas que estavam acontecendo. Nesse sentido, ele €
descrito politicamente no seu dever de adorador “pagdo”, expondo suas idéias e
empregando filosofos “pagdos”. S6 em contexto tdo ambiguo quanto o hermetismo
€ que os escritos herméticos devem ter sido conservados. Deve-se supor que ¢ a
partir desse contexto, entre os séc. VI e XI E.C., em qualquer periodo durante o
transcurso desses séculos, que os tratados do Corpus Hermeticum foram recebidos,

dando arbitrariamente forma a essa coletanea durante o Periodo Bizantino.!*
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1.4.3.3 Do mundo bizantino ao mundo arabe

Ao se levar em conta o que Livio Rossetti diz a respeito dos fatores de
dispersao e recuperagdo dos textos classicos na Idade Média, pode-se inferir que a
perda dos referenciais basicos do que se poderia chamar de padrdes culturais, entre
os séc. VI e XI, implicou no desconhecimento de textos gregos (ndo-cristaos),
inclusive porque era quase raro encontrar quem tivesse o conhecimento da lingua
grega. Ao passo que, no mundo bizantino, por causa da consolidacdo politico-
religiosa e da conservagdo corrente da lingua grega, foi possivel a perpetuacao
da familiaridade com texto grego e, por isso, sua conservacao. Sendo assim, a
incidéncia de dispersdo de textos gregos so se deu no Ocidente Latino. Segundo
Rossetti, a censura aos textos filoséficos “pagdos”, no ambiente bizantino, era
menos rigida do que no Ocidente Latino. '

O fato de surgir escritos herméticos imediatamente na Siria deve supor que
essa regido foi a rota de saida da literatura hermética do dominio da cristandade
Ocidental via Constantinopla. E importante considerar o fato de que ¢ do ambiente
bizantino que os textos gregos se difundem pela Asia Menor (Anatélia), chegando
as maos de sirios, persas ¢ arabes, sendo posteriormente traduzidos.'* Os escritos
herméticos foram conhecidos entre outras culturas distantes e mais diversas. Como
ja foi dito anteriormente, a tradu¢ao dos manuscritos das Definicoes de Hermes
Trismegistos a Asclépio é datada do séc. VI a VIII E.C."*” Mas ha noticias de
que os escritos em nome de Hermes Trismegistos foram conhecidos e redigidos
na Siria, entre os séc. VII e IX, agora conhecidos apenas em fragmentos, como
dos textos do Hexaemeron de Jaco de Edessa. Hermes Trismegistos ja era uma
personagem conhecida em varios escritos gregos, coptas, latinos, arménio e
persa. A recepgao dos escritos herméticos no mundo arabe aconteceu no séc. VIII,
justamente quando os bizantinos (os cristdos do Oriente) comecavam a perder o
poder administrativo sobre algumas partes da Anatolia e da regido balcanica.'*®

Arecepgao da literatura hermética no mundo arabe se d4 justamente no periodo
do califado dos Abassidas. Nesse periodo, séc.VIII, Bagda passou a ser a capital do
Império Arabe, concentrando varios intelectuais, como astrologos, matematicos,
tradutores e escritores. Por esse tempo, investia-se muito em tradu¢do de textos
classicos para o arabe. Os patrocinadores e mecenas arabes da academicidade
empregavam muitos arabes e ndo-arabes, como persas, gregos ¢ sirios. Houve um
investimento consideravel em literatura, muitas tradugdes e também produgdes
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proprias do mundo arabe. E nesse contexto que a literatura hermética surge entre
eles. Muitos escritos herméticos entre os arabes sdo tradugdes dos textos gregos
que remontam ao séc. III E.C. Fato que ndo se pode negligenciar ¢ que os arabes
nao traduziam qualquer livro se ndo tivessem em maos o texto escrito na lingua
original. Isso pressupde que, de alguma forma, os escritos herméticos chegaram
e foram conservados pelos arabes em lingua grega sem desconsiderar, assim,
qualquer contato com os bizantinos. Trata-se de uma intera¢do sem igual.'*

E a partir desse ambiente bizantino que o manuscrito do Corpus Hermeticum
chega a Psellos e, mais tarde, ¢ encontrado (um dos manuscritos) por Leonardo
de Pistoia, na Macedodnia, a servio de Césimo de’ Médici, no periodo da
Renascenga.'®

1.4.4 A historia manuscritologica do Corpus Hermeticum

Uma vez que os tratados herméticos foram coligidos em um corpus, esse
corpus passou a ser copiado subsequentemente no decorrer do tempo. Assim, foram
conservados ndo so6 dentro de uma coletanea, mas também foram reproduzidos,
ja que a colegdo era compilada como um todo. No decorrer do tempo, ¢ bem
verdade, textos antigos sofriam algum tipo de alteracdo, acréscimo, supressao,
mas também as deformagdes que sobrevieram sobre o texto tido como original.
Da mesma forma, os textos constantemente copiados tendiam a sofrer vicissitudes.
Quanto mais o texto era copiado mais ele se afastava do seu suposto texto original.
A medida que um texto era compilado, a tendéncia era se tornar cada vez mais
desconexo para um determinado leitor em um contexto distante do ponto de vista
local e temporal de sua origem. Para que o escrito tivesse algum tipo de utilidade
ou de funcionalidade em um contexto distante, seria necessario que ele tivesse
algum tipo de sentido. Nesse novo ambiente, o texto passou por uma adaptacao
(alteracdo). Essa adaptacgdo era constituida de acréscimos, comentarios, anotacoes,
cortes.'t!

Assim, o Corpus Hermeticum, como qualquer texto antigo, deve ter sido
submetido a ajustamentos manuscrituristicos pelos copistas no percurso da
transmissao. Esse fato € corroborado pela constatagdo, ao cotejar as varias copias,
de reparos, estilizagdo, erros de interpretacdo e pela tentativa de harmonizacao
com textos também incidentes nos Hermetica Excerpta de Estobeu. Nao se pode

159 VAN BLADEL, 2009, p. 10, 13-17. Sobre o hermetismo arabe, cf. a obra de Kevin Thomas
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negar que os copistas bizantinos conduziram as copias do Corpus Hermeticum
a um processo de remog¢do de impureza (depuracao) segundo a ortodoxia crista
em seu ambiente. Apesar disso, em comparagdo com os fragmentos, excertos ¢
traducodes ja existentes, percebe-se que esses ajustamentos nao foram demasiados.
Ademais, ha indicios de que, enquanto alguns foram submetidos a esse processo,
outros que ja existiam foram copiados, negligenciando os procedimentos dos
outros copistas.!®?

1.4.4.1 As alterac¢oes nas copias manuscrituristicas do texto do Corpus
Hermeticum

Os lapsos particulares presentes nas copias do texto do Corpus Hermeticum,
na maioria dos casos, sdo resultados dos procedimentos dos compiladores.'®
Em todo caso, assim como ocorre em cdpias de textos antigos, as alteragdes
causadas no texto do Corpus Hermeticum podem ser tanto por lapsos voluntarios
(erros de interpretagdao) como involuntarios. Os lapsos voluntarios sdo, em
geral, causados por erros de interpretagdo. Na transcri¢ao ou compilagao de um
determinado texto, o copista poderia ter julgado arbitrariamente que seu autor ou
um copista anterior tenha supostamente errado em uma frase (ou varias frases).
A partir disso, ele procede conscientemente a uma correcao. Por causa desses
erros de interpretagdo, procedendo conscientemente a uma corre¢ao, geralmente
busca-se a inteligibilidade e harmonizagdao do texto (lectio facilior), por meio
de interpolagdo textual ou notificagdo marginal. A justificativa para os lapsos
voluntarios geralmente esta associada a informagao prévia que o copista possuia a
respeito do que ele estd compilando e também por causa da autorizagao atribuida
a si mesmo para corrigir.'* Por exemplo, os manuscritos NB¢, com referéncia ao
C.H. V.4, sugerem essa leitura ébartioavro 1@ xpatijpt tod voog (“batizaram-se na
cratera de intelecto”), ao passo que todos os outros manuscritos ddo essa leitura:
gbortioavro 00 voog (“embriagaram-se de intelecto”). Sendo assim, presume-
se que aqueles dois manuscritos procederam deliberadamente a uma corregao,
introduzindo 7@ xpatijpi, com a finalidade de suprir a dificuldade do genitivo
partitivo de o0 vodg. Ademais, o seu acréscimo pressupde que sua motivagao era
de ajustar a frase ao sentido cristdo.'®

Os lapsos involuntarios sdo causados por erros materiais, erro auditivo,
haplografia ou ditografia. Os erros materiais sdo geralmente causados em

162 VAN DEN BROEK, 2006, p. 489; COPENHAVER, 2000, p. xI-xlvi; FOWDEN, 1993, p. 9.
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decorréncia do compilador se enganar ao reproduzir letras graficamente
semelhantes, como, por exemplo, A, A, A, M; 1, @; ou v, v, omitindo, duplicando
ou triplicando os caracteres. Exemplos, tomov por zodrov (C.H. 11.11); dopiorov
por dopiorov (C.H. 1.11).16

Quanto a haplografia, diz-se do ato do compilador pular (omitir) casualmente
uma letra, palavra, frase ou linha, fazendo com que seja transcrita uma unica vez.'s’
Por exemplo, os manuscritos M, B¢, D, R, S, Ven., Pal., Bon., Trin., 16987, no
Corpus Hermeticum XI1. 2, sugerem xai 1§ §oovy [kai hé hédoné], ao passo que os
manuscritos A, B, C ddo a seguinte leitura para o final xai 5ydovs [kai hédoné]. Ou
seja, nesses ultimos, hd a omissao do artigo #. Isso ndo ¢ um lapso voluntario, pelo
contrario, trata-se de lapso involuntario de haplografia.'® A ditografia é o processo
inverso, ou seja, € o processo de duplicacao. Tanto a haplografia como a ditografia
sdo resultados do erro visual causado por dois finais ou inicios semelhantes.'®
Levando em considera¢do o exemplo acima citado, pode-se também supor que a
forma mais simples (haplograficamente) atestada pelos manuscritos A, B, C tenha
sido repetida erroneamente pelos outros manuscritos. Nesse caso, deve-se recorrer
a estrutura da frase e ao emprego sintatico-gramatical do emprego do artigo. De
qualquer forma, em A, B, C, trata-se de um simples lapso (haplografico) e que a
presenca do artigo seja, talvez, adequada.'”

1.4.4.2 Os exemplares do texto do Corpus Hermeticum

De forma geral, percebe-se que, como supramencionado, existem
fragmentos, excertos e tradugdes que servem como veiculos de transmissdo
dos textos herméticos filosofico-religiosos. Varios deles transmitiram tratados,
pequenos textos extraidos e referéncias que incidem no Corpus Hermeticum.
Sobre esses documentos, foram, de forma geral, descritas suas caracteristicas e
datacdo. Cumpre aqui, ja que se procederd a uma aproximag¢ao acurada dos seus
tratados, discorrer sobre os manuscritos proprios do Corpus Hermeticum, que sao
verdadeiros meios de transmissao textual. Por esta razao, é necessario conhecer
os manuscritos e o contetido de cada qual, de forma inventariada, com o objetivo
de que se compreenda o procedimento da restitutio do texto nas edi¢des criticas
do Corpus Hermeticum, uma vez que essa sO pode vir a ser realizada mediante
o cotejamento das varias cOpias existentes de um texto nos variados exemplares.
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Nos manuscritos do Corpus Hermeticum, existe a evidéncia de que essa cole¢ao
¢ dividida em duas partes: os tratados [-XIV e os XVI-XVIIIL. Do ponto de vista do
conteudo, essa divisao pode ser explicada em termos de incidéncia dos ensinamentos
das dramatis personae, ou seja, principalmente dos mestres que aparecem la. Na
primeira parte, os ensinamentos provém de Hermes; na segunda, os ensinamentos
sdo de Asclépio e Tat. Essa caracteristica distintiva deve ter sido o motivo de alguns
manuscritos aparecerem propositalmente sem a segunda parte, justamente porque nao
demonstram ser ensinamento de Hermes Trismegistos, mas, sim, de Asclépio e de Tat,
sendo, por isso, documentos distintos. De fato, o tratado XVI e XVIII apresentam os
ensinamentos provenientes de Asclépio enquanto, no tratado XVII, os ensinamentos
sdo de Tat. Ademais, nenhum desses ultimos tratados possuia os titulos atribuidos a
Hermes Trismegistos, ficando relegado a um segundo plano autoral. Pode-se perceber
justamente que o contetido desses manuscritos, exceto por problemas de extravio, varia
entre quatorze e dezoito tratados. Na verdade, essa distin¢ao pode ter sido introduzida
pelo compilador ou copista, embora se saiba que as caracteristicas gerais dos tratados
XVI-XVIII sao diferentes dos tratados anteriores.'”

Ha de se perguntar, como presume Copenhaver, se a tendéncia a praticas
magico-astrologicas, nesses ultimos tratados, teria sido o motivo para que alguns
compiladores apenas reproduzissem os tratados de [-XIV em alguns manuscritos.
Faz-se, porém, necessario compreender que, por motivos de semelhancas ou
dessemelhancas com os ensinamentos cristaos no ambiente bizantino, esses tltimos
tratados devem ter sofrido censura ou autocensura escribal, sendo excluidos da
colecdo por algum compilador. Contudo, por causa do conteudo da maioria dos
manuscritos, pode-se supor que a colecdo completa incluia os tratados de I a
XVIIL' Vejamos o quadro a seguir:

' NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVI; SCOTT, 1985, v. 1, p. 30.
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Sigla

Recensao de A

Recensao de C

D
M
N

Recensao de N

Q

R

S
Matr.
Ven.
Bon.
Vat.
Trin.
Pal.
16987
1297

Os Manuscritos do Corpus Hermeticum'”

Nome
Laurentianus 71, 33

~— Coislinuanus 332
Ottobonianus Graecus 153
Vaticanus Graecus 1949

< Bologna Univ. 2294

Besancgon ix sig. 408
Parisinus 2518
\_ Parisinus Graecus 395"

Parisinus Graecus 1220

Vaticanus Graecus 237

Venetus Marcianus 263
Parisinus 2007

Ottobonianus Graecus 177
Vindobonensis Phil. 102"
Vaticanus Graecus 951

Neapolitanus 11 ¢ 32

{ Angelicus 63

Bodleianus 3388
Bodleianus 8827

Bodleianus 3027
Matritensis Graecus 84
Venetus Marcianus 242
Bologna Bibl. A 137
Vaticanus Graecus 914
Trinity College 205 (B.9.9)
Palatinus Graecus 53
Bodleianus 16987
Parisinus Graecus 1297

Datacio

séc.

séc.
séc.
séc.
séc.
séc.
séc.
séc.

séc.
séc.
Séc.
séc.
séc.
séc.
séc.
Séc.
Séc.
séc.
séc.
séc.
séc.
séc.
Sséc.
Séc.
séc.
séc.

séc.
séc.

XIvV

XV
XV-XVI
XV-XVI
XVI
XVI
XVI
XVII

XIv
XIv
XV
XVI
XVI
XV
XIv
XIV-XV
XVI
XV
XVI
XVI
XV
XV
XV
XV
XVI
XVI

XVI
XVI

Conteudo
C.H. I-X1V

C.H. I-XIV

C.H. I-XI1.22
C.H. XI1.22 - XIV
C.H. I-XIV

C.H. I-XIV.3

C.H. I-XIV
CH.I-I1.16

C.H. I-XVIII
C.H. I-XVIII
C.H. I-XVIII
C.H. I-XVIII
C.H. I-XVIII
C.H. I-XVIII
C.H. I-XVIII
Extratos
CH.I

C.H. I-X1II1.14
C.H. I-XVIII
CHI-IX.10
Extratos

C.H. I-XVIII
C.H. I-XIV
C.H. 1, VII, XIII, XIV
C.H. I-XVIII
C.H. I-XVIII

C.H. I-XVIII
C.H. I-XIV
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175 Vindobonensis Philisophicus Graecus 102.
176 Bologna Bibl. dell’ Archiginnasio A 13.



Alguns desses manuscritos foram extraviados, por exemplo: o Ottobonianus
Graecus 153 contém o C.H. I até XI1.22, terminando na palavra ueta6inza. Sendo
assim, ¢ dificil saber qual seria a extensao do texto do Corpus Hermeticum nele.
Nao obstante, o Vaticanus Graecus 1949 apenas contém o C.H. XII.22 até o fim
do XIV, comegando justamente na palavra uetabinza, a qual corresponde ao final
do Ottobonianus Graecus 153, o que pode ser o indicio de uma copia da sua parte
extraviada. Ademais, isso pode ser o indicativo de que a extensdo desse fosse até
o fim do tratado XIV, justamente por ser da mesma recensao do Laurentianus
71, 33, na qual se encontram os manuscritos Coislinuanus 332, Bologna Univ.
2294 e Parisinus 2518, que contém quatorze tratados como A.'”” Ja o Besangon
ix sig. 408, esse contém C.H. [-XIV.3, finalizando em z@v. No que diz respeito ao
Parisinus Graecus 395, apenas existe uma parte do C.H. I, terminando na palavra
nuépog do paragrafo 16 desse tratado.'”

O manuscrito Q contém o C.H. I-XIII.14, terminando exatamente em »ai tov
Jvnov, e o resto do texto foi interrompido. Como o texto do Corpus Hermeticum
de Q estarelacionado com o texto de D, pressupde que as folhas seguintes perdidas
correspondessem aos tratados XVI a XVIIIL.'” No manuscrito S, encontra-se CH
[- IX.10, que foi interrompido justamente em tadtd coi, Aoxinmié, évvoodvti
[sic]™®°. Como o copista deixou index capitum prefixado, no qual estdo arrolados,
os tratados XVI-XVIII, ¢ plausivel que o restante do texto também os incluisse.
Ademais, o manuscrito S possui um texto do Corpus Hermeticum que se assemelha
em varios detalhes com o de C, supondo que sua extensdo fosse a mesma.'®! No
que diz respeito ao Vaticanus Graecus 914, apenas incidem o tratado 1.1-28, o
tratado VII, o Hino Secreto do tratado XIII e o tratado XIV.!%?

1.4.4.2.1 As caracteristicas manuscritologicas

De acordo com a idade, ABCM sdo os mais antigos. Esses quatro manuscritos
tém algumas caracteristicas interessantes que divergem entre si. O manuscrito A
apresenta um texto mais sucinto em relagdo aos outros trés. Geralmente inverte a
sequéncia das palavras em uma dada leitura, divergindo de BCMQS. Por exemplo,
a sequéncia da leitura de A (aodvazov yop ywpic) diverge da sequéncia da leitura

17 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XI, XVIL

1 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p- XI; SCOTT, 1985, v. 1, p. 22; REITZENSTEIN, 1922,
p. 325.

1 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XI-XII; SCOTT, 1985, v. 1, p. 21.

18 No texto grego encontra-se évvoodvzi, ndo évoodvri. NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p.
XII.

188 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XII; SCOTT, 1985, v. 1, p. 22.

182 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XII; SCOTT, 1985, v. 1, p. 22; REITZENSTEIN, 1922,
p. 325.



(dovvarov ywpig yap) de BCM no C. H. XII.17. No C.H. XI.2, o manuscrito
A também apresenta uma sequéncia de leitura (pilocwuotos @v xoi xoxog) de
BCM (pilooouarog xoi xoxos @v). Ademais, esse mesmo manuscrito difere
na sequéncia das palavras no C.H. V. 6 (tavtyv v xoinv) em relacio a MQS
(v xaAnv tadTyv). No entanto, trata-se de um manuscrito com lapsos materiais
extremamente grosseiros em relagdo aos manuscritos BCM.'33

No que diz respeito ao manuscrito B, existem varias correcdes no texto
desse exemplar. No entanto, pode-se distinguir as varias corre¢cdes por maos
diferentes, sendo indicado por B! (autocorrec¢do), B¢, ¢ B2 O texto de B tem
algumas peculiaridades, com excecao dessas corregcdes: mudanga na sequéncia
das palavras, a evidéncia dos erros e escolios notaveis. '#

O manuscrito C inclui no texto do Corpus Hermeticum detalhes de erros
ortograficos superficiais que lhe dio em torno de vinte quatro leituras caracteristicas.
Dessas leituras, trés sao de um copista posterior. Em relacio a ABM, C diverge
muito mais de A do que dos outros exemplares, chegando ao dobro de divergéncia
em relacdo aos demais. Esse manuscrito difere de A em cento e cinquenta e uma
particularidades; de B em setenta e oito particularidades; de M em setenta e
cinco.'®

Quanto ao manuscrito M, famoso pelo escélio que um copista de B (B?)
atribuiu a Psellos, ¢ muito importante pelo fato de ter consonancia com D, R, S,
Ven., Pal., Bon., Trin., 16987. No entanto apresenta vinte e quatro lapsos notorios
e uma omissao (no C.H. XIIL.7). Em todo caso, trata-se de um valoroso exemplar
do texto do Corpus Hermeticum. '

Dentre todos os exemplares, N nao oferece uma copia completa dos tratados
do Corpus Hermeticum. Trata-se de um conjunto de extratos que ajudam a perceber
as concordancias entre ele e os outros manuscritos.'®’

1.4.4.2.2 As recensoes e correlagoes textuais dos exemplares do Corpus
Hermeticum

Dos vinte e oito manuscritos, alguns possuem as mesmas formas textuais,
compondo o que se chama de recensdo. A recensdo, além de significar uma
inventariacdo de testemunhos textuais, indica a forma que varios manuscritos
assumem com relag@o ao texto.'® As copias do texto do Corpus Hermeticum nos

18 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVL
18 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVIL

185 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVII- XVIIL.
186 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVIII- XIX.
187 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XII- XXII.

188 ROSSETTIL, 2006, p. 101, 392.
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manuscritos Coislinuanus 332, Ottobonianus Graecus 153, Vaticanus Graecus
1949, Bologna Univ. 2294, Besancon ix sig. 408, Parisinus 2518 e Parisinus
Graecus 395 sdo baseadas na copia do manuscrito A. Por essarazao, eles pertencem
a mesma recensao. Embora sejam mais tardios do que BCM, eles s6 dependem de
A.® O mesmo pode-se dizer dos manuscritos Venetus Marcianus 263, Parisinus
2007 e Ottobonianus Graecus 177 em relagdo a C; e o manuscrito Angelicus 63
em relacdo a N.

Além dessas recensdes propriamente, existem as relagdes entre determinadas
cOpias manuscrituristicas. Por exemplo, o manuscrito Q apresenta uma correlagdo
com D. O manuscrito R, que cont¢ém o C.H. I-XVIII, ¢ proveniente de um
manuscrito relacionado ao A no que diz respeito ao C.H. I-XIV, evidenciando
muitas corre¢coes de uma segunda mao, possivelmente baseadas em outros
manuscritos. Isso ndo indica que R seja derivado de A. Na parte do C.H. XVI-
XVIII, o texto esta correlacionado a D e ha poucas corre¢des, embora semelhantes
aquelas da primeira parte. Pode-se pressupor que essas corre¢des foram feitas
pelo mesmo copista (ou corretor). !

Além disso, € necessario falar dos manuscritos que gozavam de popularidade,
a saber, os manuscritos D, R (para o C.H. XVI-XVII), S, Ven., Pal., Bon., Trin.,
16987. Eles apresentam um texto do Corpus Hermeticum com varias leituras
que nao estdo presentes nos manuscritos ABCM. No entanto, o texto do Corpus
Hermeticum que incide nos exemplares D, R, S, Ven., Pal., Bon., Trin., 16987 ¢
proveniente essencialmente de um manuscrito semelhante a M. Em geral, mais
da metade da configuracdo textual presente nesses manuscritos € caracterizada
também em M. Mesmo com algumas exceg¢des, entre elas, o escélio atribuido a
Psellos, o manuscrito M evidencia certa relacao com cles. Em todo caso, visto
que eles ndo apresentam este escolio, pode-se presumir que esses nao foram
derivados de M, mas de um manuscrito anterior que também serviu de base para
a compila¢do de M."!

De forma geral, o texto do manuscrito Bodleianus 3027 (S) ¢ estritamente
relacionado ao manuscrito Palatinus Graecus 53 (Pal.). A configuracao textual
do manuscrito 7rinity College 205 (Trin.) evidencia que seu texto ¢ derivado do
Vindobonensis Phil. 102 (D). "> Ademais, pode-se ainda observar a correlagdo
entre esses manuscritos a partir da possibilidade do manuscrito Bodleianus 16987

18 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XI, XVII. Deve-se salientar que a relevancia do texto
esta em sua configuracdo. Se cOpias posteriores rementem a uma configuracao textual de uma
coOpia antiga, essa configuragao deve preceder a idade (mesmo que as coOpias sejam tardias).
ROSSETTI, 2006, p. 102.

199 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVII, XXV; SCOTT, 1985, v. 1, p. 21-22.

9I'NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXV-XXVII.

192 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXV, n. 1.



ser uma transcri¢ao do Bodleianus 3388 (Q). Como o manuscrito Q apresenta duas
omissoes acidentais no C.H. Il e quatro no C.H. XII, as quais foram repetidas de
primeira mao no Bodleianus 16987, é plausivel que o texto desse manuscrito fora
compilado diretamente de Q. Como Q ¢ diretamente relacionado a D, pressupoe
que o Bodleianus 16987 tenha uma relagdo com D consequentemente. Ja, em
1904, o fildélogo alemao Richard August Reitzenstein havia notado, mesmo nao
conhecendo Q, a relacdo textual entre o Bodleianus 16987 ¢ D. Ha também uma
relacdo textual do manuscrito Palatinus Graecus 53 com o manuscrito D.!%
Sendo assim, pode-se esquematizar as recensoes de A ¢ C dessa forma:

[ Recensdo de A ]

[ R - Bodleianus 8827 }—l—( A - Laurentianus 71, 33 ]

.—K‘aisﬁnunm 332

—{Ouobonianus Graec. 153

_{I'm'canm Graec. 1949

J
]
)
—{Bologna Univ. 2294 ]
]
)
]

—-{Bﬁaucon ix sig. 408

—(Parisinus 2518

—P’an’n’um Graecus 395

' ™

Recensdode C

LS v

|
C - Taficanus Graec. 237
- [ 7

[ Venetus Marcianus 263 ] Parisinus 2007 [ Ortobonianus 177 J

S L8

Poder-se-ia esquematizar a relagdo de M com D, R, S, Ven., Pal., Bon., Trin.,
16987 da seguinte forma:

19 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. I, p. XXV, n. 1; SCOTT, 1985, v. 1, p. 21; REITZENSTEIN,
1922, p. 324.
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Reitzenstein afirmou que os manuscritos ACM, mais precisamente na ordem
MAC, devem preceder as leituras dos outros manuscritos.'” Sua afirmagao deve
ser levada em conta pelo fato de que a partir das configuracdes textuais incidentes
nesses manuscritos decorrem as maiores recensoes e relagdes no que diz respeito
aos outros manuscritos do Corpus Hermeticum.

Em suma, percebe-se que os textos nos manuscritos ABCM mantém, mesmo
possuindo elementos particulares, uma fonte comum. Uma consideravel gama
de leituras em M sao valiosas e dignas de nota, e que, na maioria dos casos,
sdo plausiveis e convincentes. Os manuscritos D, R, S, Ven., Pal., Bon., Trin.,
16987 tiveram uma maior circulagdo e popularidade no Periodo da Renascenga,
tendo sido adequadamente mantidos por um compilador que ndo levou em conta
o fato do escolio ter sido de autoria de Psellos nem tampouco o incorporou ao
texto. Enfim, a relagcdo desses manuscritos com M é muito proxima.'® Desses
manuscritos surgirdo as antigas edi¢oes impressas do Corpus Hermeticum. O
primeiro manuscrito do Corpus Hermeticum a ser encontrado foi o Laurentianus
71, 33, conhecido como manuscrito A, do qual surge a primeira traducdo em
latim. Os textos que se configuram nos manuscritos D, R, S, Ven., Pal., Bon.,
Trin., 16987 providenciardo a base para a primeira edicdo grega do Corpus
Hermeticum pelo filologo catolico francés Adrien Turnebe. A partir das antigas
edicOes impressas, o hermetismo filosofico-religioso influenciou decisivamente o
pensamento renascentista. '

19 REITZENSTEIN, 1922, p. 325; SCOTT, 1985, v. 1, p. 22.

195 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXV-XXVII, XXXII, XXXVI.

19 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XVIIL. EBELING, 2011, p. 59-90; ELIADE, Mircea.
Historia das crencas e das ideias religiosas: De Maomé¢ a a [dade Média. Rio de Janeiro: Zahar,
2011. v. 3. p. 236-238; YATES, 1964, p. 17.



1.4.4.3 As edicoes do texto grego do Corpus Hermeticum

Marsilio Ficino (1433-1499), filho do médico Diotefeci, em 1456, teve seus
estudos de grego patrocinados por Cosmo de’ Médici, o pater patriae’’, estadista
e politico da cidade italiana de Florenca e fundador da dinastia Médici. Cosmo,
tendo colecionado varios manuscritos que continham escritos de Platdo, repassou
para Ficino, afim de que ele pudesse traduzir e também se dedicar a filosofia
platénica. Ficino ndo tinha ainda iniciado a traducdo das obras platdnicas, ou
talvez a tenha abandonado, quando, em 1460, Cosimo de’ Médici lhe pediu para
priorizar a tradu¢do latina do manuscrito grego de uma cole¢ao dos textos de
Hermes Trismegistos, colecdo essa trazida da Maceddnia para Florenga pelo
monge Leonardo Di Pistoia, encarregado de encontrar manuscritos de textos
antigos. Em 1463, um ano antes da morte de Cosmo de’ Médici, Ficino concluiu
a traducdo daquilo que mais tarde viria a ser chamado Corpus Hermeticum."® Sua
traducao, ou seja, a primeira traducao editada do Corpus Hermeticum, publicada
em 1471," foi intitulada de Mercurii Trismegsti Liber de Potestate et Sapientia
Dei, ou simplesmente Pimander.”® O manuscrito encontrado por Di Pistoia e
entregue a Ficino para a traducgdo foi o Laurentianus 71, 33 (A). Sendo assim, a
traducao do Corpus Hermeticum por Ficino era constituida apenas de quatorze
tratados. O Pimander de Ficino ganhou popularidade e logo se tornou o modelo
para ele proceder a traducdo dos didlogos platonicos. Até 1471, o Pimander
de Ficino foi reeditado dezesseis vezes até o final do séc. XVI; até 1641, foi
reeditado vinte e cinco vezes, sem contar as transcricoes de partes do Pimander
e as traducdes feitas a partir dessa tradugao latina. Houve tradug¢des do Corpus
Hermeticum em outras linguas, tais como, a italiana, ¢ a francesa, tendo como
base o Pimander de Ficino.*"!

197 Pai da patria.

% VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 2; HEISER, James D. Prisci Theologi and Hermetic
Reformation in the Fifteenth Century. Malone (Texas): Repristination Press, 2011. p. 15-17;
EBELING, 2011, p. 59-60; ELIADE, 2011, v. 3, p. 236; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3945; BERNAL,
2003, v. 1, p. 24, 153-154; ELIADE, Mircea. Origens: historia e sentido na religido. Lisboa:
Edigdes 70, 1989. p. 55-56; SCOTT, 1985, v. 1, p. 31-33; YATES, 1964, p. 12-13; DODD,
1954, p. xiii.

VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 2; HEISER, 2011, p. 42; EBELING, 2011, p. 60; ELIADE,
2011, v. 3, p.236; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3945; BERNAL, 2003, v. 1, p. 24, 156; SCOTT, 1985,
v. 1, p. 31; YATES, 1964, p. 12-13, 17; DODD, 1954, p. xiii.

20 Mercurii Trismegsti Liber de Potestate & Sapientia Dei e graeco in latinum traductus a
Masilio Ficino... Tarvisii. M.CCCC.LXXI. O Pimander de Ficino foi publicado recentemente
em edi¢ao bilingue latim-italiano: FICINUS NOVUS. Pimander: Sive de Potestate et Sapientia
Dei. A cura di Maurizio Campanelli. Torino: Aragano, 2012.

2T VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 2; HEISER, 2011, p. 17-18; EBELING, 2011, p. 60-61,
64-65; ELIADE, 2011, v. 3, p. 236-237; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3945-3946; BERNAL, 2003, v.



No entanto, uma edi¢do do texto grego do Corpus Hermeticum sé surgiu
na metade do século XVI. As edigdes impressas do texto grego do Corpus
Hermeticum se originaram a partir da cpia de um tinico manuscrito. Sendo assim,
os editores reproduziram tipograficamente a configuracdo textual tanto quanto
possivel, inclusive adicionando notas marginais corretivas que incidiam em um
unico manuscrito disponivel como diferentes leituras. As trés primeiras edigdes
do texto grego do Corpus Hermeticum que foram produzidas dessa forma sao a
editio princeps de Turnebus, a edi¢do bilingue greco-latina de Flussas e os libelli
de Hermes Trismegistos editados por Patrizzi.

1.4.4.3.1 As primeiras edi¢coes do texto do Corpus Hermeticum

Costuma-se designar de editio princeps a primeira edicdo impressa de um
determinado texto classico ou de um texto descoberto em manuscritos.””* O texto
grego do Corpus Hermeticum foi impresso e editado pela primeira vez em Paris
de 1554, como resultado do trabalho tipografico do intelectual catélico francés
Adrien Turnébe (mais conhecido como Adrianus Turnebus), tornando-se, assim,
sua editio princeps.*” Sua edigdo recebeu o titulo Mercurii Trismegisti Poemander,
seu de Potestate ac Sapientia Divina. Aesculapii Definitiones ad Ammonem
regem.*™

Essa editio princeps de Turnebus (Turn.)?* foi baseada em um unico
manuscrito, cuja configuracdo textual se assemelha aquela do manuscrito
Vindobonensis Phil. 102 (D), e que estd também relacionada aos manuscritos
R, S, Ven., Pal., Bon., Trin., 16987. Também, no final dessa edi¢ao, Turnebus
apresenta as chamadas ai diapopoi ypagpai (as escritas diferentes), ou seja, trata-
se de uma lista de diferentes leituras ou configuracdes de palavras (variantes)
para as passagens indicadas em seu texto. Possivelmente essas diapopoi ypapoi
foram escolios ou glosas marginais do manuscrito utilizado por Turnebus, tendo
se originado a partir das leituras do texto grego do Corpus Hermeticum como se

1, p. 156-157; SCOTT, 1985, v. 1, p. 17, 20, 31-33; YATES, 1964, p. 14, 17.

202 ROSSETTI, 2006, p. 356-357.

203 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 2; NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXV, XXXII-
XXXIII; EBELING, 2011, p. 64; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3947; SCOTT, 1985, v. 1, p. 17, 33;
YATES, 1964, p. 172-173.

204 Epuod Tpioueyiorov Iowavopns. Aoxinmod dpor mpoc Auuwve Baoidéa (Mercurii
Trismegisti Poemander, seu de Potestate ac Sapientia Divina. Aesculapii Definitiones ad
Ammonem regem). Pariis: M.D.LIIII (1554). Apud Adr. Turnebum typographum Regium. Cf.
SCOTT, 1985, v. 1, p. 33; YATES, 1964, p. 4401, n. 2.

205 Turn. ¢ a abreviatura para o texto grego da editio princeps de Turnebus. Cf. NOCK;
FESTUGIERE, 2011, t. 1, p XXV, XXXII,-XXXIII, LIITI; SCOTT, 1985, v. 1, p. 33.



configura no manuscrito Laurentianus 71, 33 (A) assim como de conjecturas do
proprio compilador. 2

De qualquer maneira, o texto do Mercurii Trismegisti Poemander ¢ basicamente
associado ao manuscrito D, R, S, Ven., Pal., Bon., Trin., 16987, apresentando
também uma relacdo com M. Retomando o esquema da fonte de M, poder-se-ia
incluir a editio princeps dessa forma:

A edi¢do de Turnebus, assim como os manuscritos tardios desse grupo,
evidencia as técnicas filoldégicas empregadas no periodo renascentista, com
notas marginais e referéncias externas ao texto do Corpus Hermeticum. A editio
princeps, diferente da traducao de Ficino, contém o texto do C.H. I -XVIII. Entre
0 Mercurii Trismegisti Poemander e as Aesculapii Definitiones, ou seja, entre
o C.H. I-XIV e o C.H. XVI-XVIII, Turnebus incluiu dois Stobaei Hermetica
(Epuod éx t@v mpog Tot e Epuod mpog Tor). Provavelmente ele imprimiu esses
excertos como um apéndice ao C.H. I-XIV. A importancia de Turn. reside no fato
de que se trata de um texto cujas caracteristicas estdo em consonancia com aquelas
dos manuscritos M, D, R, S, Ven., Pal., Bon., Trin., 16987. Por esta razao, na
critica textual do Corpus Hermeticum, ele se constitui como elemento de suma
importancia no procedimento de analogia ou cotejamento de varias configuracoes
textuais existentes.?"’

Em 1574, vinte anos depois de ter surgido a editio princeps de Turnebus, o
bispo de Aire, Frangois Foix-Candalle (mais conhecido como Franciscus Flussas
Candalla) publicou uma edi¢do bilingue greco-latina do Corpus Hermeticum
na cidade de Bordeaux. A edi¢cdo de Flussas, sob o titulo Mercurii Trismegisti
Pimandras,*® foi baseada no texto grego da edi¢cdo de Turnebus, sem nenhum
emprego direto de manuscritos. %

O texto latino paralelo ao grego ¢ o mesmo da tradugao de Ficino para o C.H.
[-XTV, enquanto para o C.H. XVI-XVIII, ou seja, o Aesculapii Definitiones ad
Ammonem regem, Flussas utilizou a traducao latina de Ludovico Lazzarelli (de
1482, e reeditada em 1507), o qual teve acesso a um manuscrito (ndo preservado)
que continha a parte ausente no manuscrito de Ficino. Contudo, a edigdo de
Turnebus ja circulava em paralelo com a traducdo de Ficino e de Lazarelli, o

26 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXXII-XXXIII; SCOTT, 1985, v. 1, p. 17, 33-34;
REITZENSTEIN, 1922, p. 321.

27 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 2; NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXVss, XXXII-
XXXII; SCOTT, 1985, v. 1, p. 22-23, 34; REITZENSTEIN, 1922, p. 321, 327.

28 Mercurii Trismegisti Pimandras utraque lingua restitutus. D. Francisci Flussatis Candallae
industria. Burdigalae, Apud SiomenemMillangium Burdigalensium Typographum via lacobea,
1574. Cf. SCOTT, 1985, v. 1, p. 22-23;

29 EBELING, 2011, p. 64; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3947; BERNAL, 2003, v. 1, p. 156; SCOTT,
1985, v. 1, p. 34; YATES, 1964, p. 173.



que contribuiu para a confec¢do de uma edigdo bilingue greco-latina.?!’ A edigao
bilingue de Flussas apresenta corre¢des ao texto de Turnebus, sendo devidamente
indicadas, tanto no texto como a margem, com uma cruz (1).?!'' Dessa maneira,
pode-se recorrer as leituras de Turnebus que ficam a margem para substituir as
emendas de Flussas no texto. Aquelas diapopoi ypapai que se encontravam no
final da edi¢do de Turnebus também foram conservadas juntamente com as erratas
tipograficas de Flussas ao final da edigao.??

O Mercurii Trismegisti Pimandras de Flussas foi reimpressa em 1600. Mas
antes, em 1591, Francesco Patrizzi (conhecido como Patritius) havia publicado
os tratados do Corpus Hermeticum entre varios materiais em sua obra Nova
de universis philosophia*"> Essa obra de Patrizzi era constituida de varios
documentos, ao todo, divididos em cinquenta livros (libris quinquaginta), “...
entre os quais, por ultimo, foram juntados os oracula®'* 320 de Zoroastro [...], 0s
libelos de Hermes Trismegistos, e os fragmentos... (traducdo propria)”.?!> Se por
um lado, para a reproducao do texto grego dos tratados do Corpus Hermeticum,
Patrizzi empregou as edi¢des de Turnebus e Flussas; por outro lado, ele fez sua
propria tradugédo latina dos textos.?'

O que mais chama a atengao dessa edi¢ao dos tratados do Corpus Hermeticum
na obra de Patrizzi ¢ justamente o fato dele os agrupar, levando em consideracao
sua autonomia como unidade literaria. Nas edi¢Oes anteriores ndo se considerava
aquele conjunto de tratados como uma coleg¢ao de libelos, mas, sim, um tnico livro
dividido em capitulos. A autonomia literaria de cada tratado era tao evidente para
Patrizzi que ele foi capaz de reordenar cada um na sua obra como se segue: C.H.
I, 111, X, V, VI, XIII, VII, II, XI, XII, IV, IX, VIII, XIV. Depois desses, seguem o0s
tratados X VI, XVII e XVIII com uma unica obra separada, o épot Aokinmiod mpog
Auuwva Baoiléa (Aesculapii Definitiones ad Ammonem regem). A cole¢ao dos

21 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 2; EBELING, 2011, p. 64; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3946-
3947; BERNAL, 2003, v. 1, p. 156; SCOTT, 1985, v. 1, p. 34; YATES, 1964, p. 172-173, 263-
264, 401.

211 Segundo Flussas, em um prefacio para o leitor nessa edi¢do, as emendas foram sugeridas por
Josephus Scaliger e outros (...losephi Scaligeri...non minus doctis linguis eruditi...). SCOTT,
1985, v. 1, p. 34; YATES, 1964, p. 173.

22 SCOTT, 1985, v. 1, p. 34.

213 EBELING, 2011, p. 64 -65; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3948; BERNAL, 2003, v. 1, p. 156;
SCOTT, 1985, v. 1, p. 36; YATES, 1964, p. 181-182.

214 Ttalico nosso.

215 .. Quibus postremo sunt adiecta Zoroastris oracula CCCXX] ...] Hermetis Trismegisti libelli,
et fragmenta... Cf. SCOTT, 1985, v. 1, p. 36-37.

21 EBELING, 2011, p. 64 -65; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3948; SCOTT, 1985, v. 1, p. 36; YATES,
1964, p. 181-182.



tratados de Patrizzi foi varias vezes reproduzida na mesma sequéncia e ordem,
com alguns fragmentos ou extratos de Estobeu intercalando os libelos.?!’

Embora Patrizzi tenha empregado as edi¢does de Turnebus e Flussas na sua
reproducdo textual dos tratados, ele procedeu a muitas alteragdes textuais que
podem ter sido baseadas em conjecturas ou em algum manuscrito desconhecido.
Algumas de suas conjecturas estdo associadas as leituras dos manuscritos
Bodleianus 16987 ¢ Bodleianus 3388 (Q).*'*

1.4.4.3.2 A edi¢ao critica do Corpus Hermeticum

Nao obstante o surgimento das edi¢cdes do texto grego do Corpus Hermeticum
no séc. XVI, a primeira edicao critica (baseada em varias copias e edi¢des) so se
deu apenas na metade do séc. XIX. O fildlogo alemao Gustav Parthey publicou
o seu Hermetis Trismegisti Poemander, em 1854, que compreende os tratados
I a XIV do Corpus Hermeticum. Essa edicdo apresenta um texto grego com
aparato critico (apparatus criticus) e uma traducao em latim a margem inferior.
Pode-se dizer que se trata de uma primeira edi¢do critica do texto grego do
Corpus Hermeticum.*"” No entanto, embora, no prefacio do Hermetis Trismegisti
Poemander, Parthey diga que emprega como base para a construcao do texto
grego do Hermetis Trismegisti Poemander os manuscritos A e B, percebe-se que
as leituras de um e de outro nem sempre sao fidedignas, ¢ o que sugere como A
¢ B ou B2. E bem verdade que ele fez largamente uso das edi¢des de Turnebus,
Flussas e Patrizzi, principalmente do tltimo.?*

Se a edi¢do de Parthey ndo for considerada a primeira edi¢ao critica do texto
grego do Corpus Hermeticum, pelo menos, ela deve ter preparado o caminho para
as edigoOes criticas que aparecerdo subsequentemente. Por ndo ter evidenciado as
leituras manuscritoldgicas de forma acurada, isso deve ter feito com que alguns
pesquisadores tivessem negligenciado a sua edi¢do. Parthey praticamente teve
como fundamento a edi¢cdo de Patrizzi. Entre os séc. XIX-XX, a aproximacao a
literatura hermética se da a partir do interesse académico da Religionswissenschaft
(Ciéncia da Religido). Pode-se dizer que a pesquisa critica manuscritologica do
Corpus Hermeticum e os estudos cientificos (historicos) do hermetismo comecaram
com o filélogo alemao Richard August Reitzenstein (1861-1931), que pertencia
a chamada Religionsgeschichtliche Schule (Escola da Histéria da Religido) da

2" EBELING, 2011, p. 64,-65; SCOTT, 1985, v. 1, p. 42.

28 SCOTT, 1985, v. 1, p. 41; REITZENSTEIN, 1922, p. 321-322.

29 HERMETIS Trismegisti Poemander. Ad fidem codicum manu scriptorum recognovit
Gustavus Parthey. Berolini [Berlin]: Libraria Fr. Nicolai, 1854. VAN DEN KERCHOVE, 2012,
p. 7; SCOTT, 1985, v. 1, p. 43-44; DODD, 1954, p. xiii.

20 SCOTT, 1985, v. 1, p. 24, 44; DODD, 1954, p. xiii.



Universidade de Géttingen (da qual faziam parte os tedlogos Wilhelm Bousset,
Hermann Gunkel, Alfred Rahlfs, Wilhelm Heitmiiller, Ernst Troeltsch e William
Wrede, ¢ os filologos A. Dieterich ¢ P. Wendland).?*!

Foi justamente com essa Escola, da metade do século XIX ao inicio do século
XX, que comegou uma acurada investigagao historico-religiosa na area de Novo
Testamento. Ao situar o NT no ambiente das antigas religioes, os pesquisadores
tinham como objetivo, através de uma comparacao histérico-religiosa, averiguar
a possibilidade de correlacdo entre o cristianismo e as outras religides de seu
mundo, de modo que pudessem conhecer melhor os significados préprios dos
conceitos e ideias no NT.?*?> Nesse meio académico, Reitzenstein iniciou seus
estudos cientificos sobre o tema hermetismo, sendo considerado como uma
“estrela de primeira grandeza™ na pesquisa critica. A sua obra inicial dedicada ao
tema foi Zwei religionsgeschichtliche Fragen nach ungedruckten griechischen
Texten der Strafiburger Bibliothek> (1901).%*

Em todo caso, sua obra mais proeminente foi o Poimandres: Studien zur
griechisch-dgyptischen und friihchristlichen Literatur®®® (1904). Assim, o
Poimandres se tornou quase como uma referéncia obrigatoria a todas as pesquisas
posteriores, apesar de pesquisadores chegarem a conclusdes diversas sobre os
resultados de suas analises. De qualquer maneira, o Poimandres de Reitzenstein
deu inicio a um novo estagio para os escritos herméticos e para o hermetismo,
especialmente para o Corpus Hermeticum. Nele, Reitzenstein estabeleceu a
datacdo dos tratados do Corpus Hermeticum, comparando-os com uma série de
textos de cultos e pregagdes provenientes do mundo religioso helenistico.??*

21 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 7; NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XIII;
COPENHAVER, 2000, p. li; SCOTT, 1985, v. 1, p. 43-45; GONZALEZ BLANCO, Antonino.
Misticismo y Escatologia en el Corpus Hermeticum, Cuaderno de Filologia Clasica, 5, 1973. p.
313-314; DODD, 1954, p. xiii; Escola da Historia da Religido. Sobre a religionsgeschichtliche
Schule, cf. LUDEMANN, Gerd. Relationship of Biblical Studies to the History of Religions
School. Toronto Journal of Theology, year 24,1n.2, 2008. p 171-181; SHARPE, Eric J. The study
of religion in historical perspective. In: HINNELLS, John R. (Ed.). The Routledge Companion
to the Study of Religion. London; New York: Routledge Taylor and Francis Group, 2005. p. 30-
31; SCHNELLE, Udo. Introdugdo a exegese do Novo Testamento. Sao Paulo: Loyola, 2004. p.
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Suas pesquisas sobre os Hermetica sao acuradas, seguindo os principios
cientificos de interpretacdo, destrinchando rigorosamente a literatura hermética
em notas cientificas, servindo como ferramenta para as pesquisas posteriores.??’
No seu Poimandres, comegando com a historia dos manuscritos ¢ das edi¢des
impressas,??® Reitzenstein procedeu aos textos criticos dos tratados I, XIII, XVI-
XVIII, os tnicos integralmente editados por ele.”?” Praticamente, nos textos
desses tratados editados no Poimandres de Reitzenstein, incidem as leituras dos
manuscritos A, B, C, D ¢ M, além de haver indicag¢des das leituras dos manuscritos
Parisinus Graecus 1297, Vaticanus Graecus 914 ¢ Parisinus Graecus 395, e
das edic¢des do texto grego de Turnebus, Flussas, Patrizzi e Parthey.*° Segundo
Reitzenstein, dentre quaisquer outras leituras, aquelas nos manuscritos ACM
devem ser priorizadas em detrimento das demais.*"

As pesquisas iniciadas com Reitzenstein no campo dos estudos filologicos
dos escritos herméticos foram levadas adiante pelo fil6logo Walter Scott (1855-
1925). Scott produziu uma obra extremamente densa em quatro volumes, chamada
Hermetica: the ancient Greek and Latin writings which contain religious or
philosophical teachings ascribed to Hermes, que foi inicialmente publicada entre
1924 e 1936. Reitzenstein chegou a conhecer o primeiro volume dessa obra,
empregando alguns comentérios de Scott nos seus estudos em 1926. Os volumes
dois e trés dos Hermetica de Scott foram publicados em 1926. O quarto volume,
que contém os Fragmenta, foi completado com as notas abundantes de A.S.
Ferguson, ja que Scott faleceu um ano depois (1925) de ser publicado o primeiro
volume. Com a morte de Scott, o quarto volume demorou dez anos (entre 1926
e 1936) até ser publicado por Ferguson com as notas dos Fragmenta e indices
analiticos.**

O primeiro volume ¢ constituido de uma introdugdo geral aos Hermetica,
comentarios, notas ¢ adendos sobre o mundo dos autores herméticos, datacao dos
tratados herméticos, a critica textual e datacdo dos manuscritos. Além disso, o
primeiro volume apresenta integralmente os textos gregos do Corpus Hermeticum,
dos Stobaei Excerpta Hermetica e dos Fragmenta, e o texto latino do Asclepius.
Os textos gregos e latino sdo devidamente acompanhados com um aparato critico
e a traducdo paralela em inglés. Os outros volumes sdo notas interpretativas dos
textos de Corpus Hermeticum, do Asclepius, dos Stobaei Excerpta Hermetica e
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dos Fragmenta.”* A colecdo dos Hermetica é considerada uma obra de imensa
contribui¢do para pesquisa sobre o hermetismo e sobre a literatura hermética no
que diz respeito a quantidade abundante de materiais de estudo contidos nesse
trabalho.?** Ndo ha como negar que, ao suscitar questdes de ordem cronoldgica
e problemas das fontes, baseando-se em relagoes literarias e respeitando as leis
de evidéncias, as informacdes contidas na introdug¢do dos Hermetica de Scott
demonstram um teor acuradamente cientifico, académico e sobrio.>*

Paraprocederacriticatextual, Scott fezlargo uso das leituras manuscritoldgicas
publicadas por Reitzenstein, além de utilizar as leituras das edi¢des de Turnebus,
Flussas, Patrizzi e Parthey. No que diz respeito aos manuscritos, 0s mais
empregados por Scott sdo A, C, M, Q, R e S.>° No entanto, pelo fato de Scott
ter se tornado obcecado pelo arquétipo dos manuscritos do Corpus Hermeticum,
ele submeteu os textos dos tratados herméticos a uma construgdo hipercritica,
procedendo a muitas conjecturas arbitrarias do texto (interpolacdes, corregdes e
transposicoes), o que resultou na inutilidade de sua leitura. Embora indique as
variantes dos manuscritos e edi¢des antigas (no apparatus criticus), ¢ demonstre
uma pesquisa exaustiva (com teor cientifico-académico), prevalecem quase
sempre as suas conjecturas, € ndo a dos manuscritos.?’

Viarias conjecturas de Walter Scott podem ser consideradas corretas, mas
ha varias conjecturas arbitrarias, desnecessarias e praticamente incorretas.*®
De qualquer maneira, a obra de Scott se tornou um classico da pesquisa do
hermetismo no que diz respeito a sua riqueza informativa nos comentarios € nas
notas explicativas, tornando-se, assim, um material indispensavel e valioso a
pesquisa.’®

A edigdo critica padrao do texto grego e latino dos escritos herméticos foi
publicada por Arthur Darby Nock e André-Jean Festugiere entre 1945-1954.
Festugiere procedeu a tradugao francesa do Corpus Hermeticum, tendo recorrido ao
texto grego e latino estabelecido por Arthur Darby Nock. Festugiere e Nock foram
grandes cooperadores e coautores da edigdo francesa do Corpus Hermeticum. Nock
(1902 - 1963) era filologo e historiador das religides. Ele nasceu em Portsmouth

23 COPENHAVER, 2000, p. liii; DODD, 2005, nota 3, p. 11-12.
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(Inglaterra) e se radicou nos Estados Unidos, onde veio a falecer.240 O Corpus
Hermeticum de Nock-Festugiére (também abreviado N.-F.) ¢ dividido em quatro
tomos, que compreendem o Corpus Hermeticum, o Asclepius, os Stobaei Excerpta
Hermetica e os Fragmenta.

Nock diz na introducao dessa obra que:

Nestes dois primeiros volumes, o texto [grego e latino] e o aparato, a introdugao critica
ao Corpus Hermeticum e a introdugdo geral ao Asclepius sao minha obra. A traducio,
as notas sobre a traducado [francesa] e as introdugdes particulares de cada tratado sdo
deveres de meu querido rev. pe. A. J. Festugiere. Cada um de nds tem examinado em
detalhe o trabalho do outro e conversado: a unido de nossos dois nomes na pagina de
titulo representa bem mais que uma colaboragio exterior (traducio propria).>*!

Ja foi mencionado anteriormente que, embora Nock e Festugiére designem a
colecao completa dos escritos herméticos de Corpus Hermeticum, apenas os dois
primeiros tomos compreendem o Corpus Hermeticum e Asclepius propriamente,
com pagina¢do continua entre o tomo I e II, formando duas partes de um todo: o
tomo I ¢ constituido dos tratados I a XII (1. ed. 1945; 2. ed. em 1946); o tomo II
¢ constituido dos tratados XIII-XVIII e Asclepius (1. ed.1946). Festugiére ficou
responsavel pela edi¢ao critica e tradug¢dao dos tomos seguintes (tomo 111 - Stobeus
[-XXII (1. ed. 1954); tomo IV - Stobeus XXIT-XXIX (1. ed. 1954).

Em geral, Nock foi responsavel pelo texto critico enquanto Festugiere foi
incumbido da tradugdo francesa, introdugdes a cada tratado € comentarios. Sabe-
se que Nock empregou 28 manuscritos diferentes e todas as edi¢cdes impressas
disponiveis do Corpus Hermeticum para sua edi¢ao critica.’* Segundo ele, o
trabalho de inventariacdo manuscritologica e das comparagoes textuais duraram
doze anos, tendo sido finalizado em 1938.2* A edigdo de Nock-Festugiére ganhou
notoriedade e credibilidade por ser um texto critico cuidadosamente conservado
de acordo com os manuscritos e sem a necessidade de conjecturas desnecessarias

240 GRANT, Robert M. Nock, Arhur Darby. In: JONES, Lindsay (ed.). Encyclopedia of Religion.
2. ed. Detroit: Macmillan Reference, 2005. v. 10, p. 6643.
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como a de Scott. Esta obra possui um valor de suma importancia no campo
historico-filologico.?** Em 2005, a edi¢cdo de Nock-Festugicre foi publicada em
italiano pela filésofa e classicista italiana Ilaria Ramelli, em um tnico tomo,
atualizando algumas informagdes e notas. Ademais, Ramelli adicionou a cole¢do
o texto copta do tratado do NHC V1.6 (De Ogdoade et Enneade ou o Discurso
sobre a Ogdoada e a Eneada) com comentarios seus € uma ampla atualizagdo
bibliografica de pesquisa. Ramelli também adicionou uma introducao aos escritos
coptas e sobre novas orientagdes que os pesquisadores tomaram desde a descoberta
de trés textos herméticos da Biblioteca de Nag Hammadi. Ela também estabeleceu
uma lista bibliografica de pesquisa acerca dos escritos herméticos coptas e sobre
o hermetismo filoséfico nos tltimos cinquenta anos.’*

1.4.5 Os enfoques dos pesquisadores

No inicio, os pesquisadores, da segunda metade do século XIX até a primeira
metade do século XX, consideravam os escritos herméticos como objeto de estudo
meramente filologico-helenistico. E, como sua abordagem exigia, os filologos
se interessavam apenas pelas caracteristicas gregas, descartando qualquer
possibilidade de elementos nao-gregos. Nesse periodo, os dois académicos que
mais marcaram o estudo cientifico dos escritos herméticos foram os fildlogos
Richard Reitzenstein e A.-J. Festugi¢re. O espaco de tempo entre a publicacao
do Poimandres (1904) e La révélation d’Hermes Trismégiste (1944 e 1954) foi
o bastante para suscitar as principais teorias € conjecturas norteadoras sobre o
hermetismo filosofico-religioso e sobre o gnosticismo.

Nao obstante Reitzenstein ter sido um filologo helenista, em seu “Poimandres”,
ele deduziu explicitamente que os escritos herméticos evidenciavam uma religiao
organizada hierarquicamente (com cultos, ritos e sacerdotes) que deu origem a
comunidades eclesiasticas, como a Poimandres-Gemeinde, tendo se disseminado
do Egito até Roma. A tese de que o hermetismo era uma Gemeinde estruturada
e hierarquicamente organizada (com um cabedal doutrinario e ritualistico),
de maneira que os escritos herméticos viessem a ser um canon escrituristico
consagrado, provocou muitas criticas, sendo rejeitada por Bousset, Kroll, Cumont,
Festugiere, Scott, Angus e Dodd. Todos esses pesquisadores defendiam que nao
se podia comprovar a existéncia de culto e liturgia nos escritos herméticos, nem

244 SCHIAVONE, 2006, p. 5, 30-31; VAN DEN BROEK, 2006, p. 488; DODD, 2005, nota 3, p.
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Bompiani. Il pensiero occidentale. 2005. 1627 p.



tampouco que esses textos descreviam uma confraria religiosa. O problema estava
ndo necessariamente na forma¢dao da comunidade hermética como tal, embora
também fosse, mas, sim, na ideia do local de origem e a sua influéncia decisiva
nos escritos herméticos. Essa preocupagao residia no fato de que nao se deveria
distanciar o contetudo dos textos de seu lugar de origem. Ao propor que o lugar de
origem do hermetismo era o Egito e que sua influéncia sobre a literatura hermética
era decisiva, Reitzenstein deslocou o objeto de pesquisa dos filélogos helenistas
do contexto grego. Por exemplo, Walter Scott e Samuel Angus defendiam a
predominancia do platonismo (e simultaneamente grego); Dodd, uma influéncia
predominante do judaismo por meio da Septuaginta (LXX), mas também grega;
Zielinski, as contribuigdes helenisticas e filosoficas nos autores herméticos;
Flinders Petrie, a influéncia egipcia; Cumont, as contribuicdes semiticas e
orientais, mas também grega; Mircea Eliade, um sincretismo judaico-egipcio.**®

Com isso, formaram-se dois enfoques aproximativos em torno dos estudos
modernos sobre a literatura hermética filoséfico-religiosa, a saber, o enfoque
helénico e o enfoque greco-oriental. A primeira tendéncia surgiu inicialmente
com Wilhelm Kroll e Josef Kroll, sendo aperfeicoada por Festugic¢re. Esse
enfoque se baseia no fato de que os escritos herméticos foram produzidos a
partir de argumentos da filosofia grega. Os pesquisadores com tendéncia a esse
enfoque veem a literatura hermética como um produto de um ecletismo filosofico
tipicamente grego. A partir desse enfoque, os pesquisadores tendem a interpretar
os textos herméticos como um conglomerado filosofico platonico-estoicizante ou
estoico-platonizante.**’

Pode-se dizer que o mais proeminente pesquisador do enfoque helénico foi
André-Jean Festugiere. Se, por um lado, Reitzenstein providenciou as bases para
as pesquisas subsequentes do hermetismo em seu Poimandres, por outro lado, a
obra La reévélation d’Hermes Trismégiste, de Festugiére, publicado entre 1944 ¢
1954, produziu forte impressao nas pesquisas académicas sobre o hermetismo e
sobre os escritos herméticos. Com essa obra, Festugicre fixou os pontos capitais
do enfoque helénico sobre os escritos herméticos filoséficos. Sendo assim, ele

246 REITZENSTEIN, 1922, p. 214, 248ss; NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. V; ELIADE,
2011, v. 2, p. 261, 432; WILLOUGHBY, 1929, p. 205; BERNAL, 2003, v. 1, p. 131-145;
COPENHAVER, 2000, p. li-lii; SCOTT, 1985, v. 1, p. 8-15; SOULEN, 1981, p. 86-87; DODD,
2005, p. 12, 19; DODD, 1954, p. xv, p. 243ss; ANGUS, S. The Religious Quests of the Graeco-
Roman World: A Study in the Historical Background of Early Christianity. New York: Charles
Scribner’s Son, 1929.p. 322; CUMONT, 1929, p. 82,238; FLINDERS PETRIE, W. M. Personal
Religion in Egypt before Christianity. London; New York: Harper and Brothers, 1909. Passim.
#TNOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. V; ELIADE, 2011, v. 2, p. 258; WILLOUGHBY, 1929,
p. 205; CHLUP, Radek. The Ritualization of Language in the Hermetica. Aries, Leiden, v. 7, n.
2,2007.p. 133-134; BERNAL, 2003, v. 1, p. 131-145; COPENHAVER, 2000, p. li-lii; SCOTT,
1985, v. 1, p. 1-2,9-15; DODD, 2005, p. 11-12; DODD, 1954, p. 244; ANGUS, 1929, p. 321.



delimitou a doutrina hermética nos contextos filosoficos de fonte puramente
grega, tendo se originado em decorréncia de um longo periodo de interpretacao
das obras de Platdo.**

Para Festugiere, era inadmissivel que o hermetismo nao fosse um produto
grego. Nao obstante, ao perceber que os tratados herméticos ndo expunham as
ideias com distingdo, clareza e, sobretudo, & maneira consistente e ldgica do
raciocinio grego, ele continuava insistindo no enfoque helenistico. Tentando
justificar a inconsisténcia da literatura hermética em relacdo ao raciocinio
grego, Festugiere defendeu que os escritos herméticos eram resultado das maos
de pseudointelectuais, amadores na arte de fazer filosofia, os quais, em sua
mediocridade filoséfica, imitavam os gregos, tanto em seu pensamento quanto na
originalidade e vigor, no entanto, falhavam ao proceder dessa forma, evidenciando
suas contradi¢des.?*

Convém salientar que o enfoque helenistico empregado por Festugiere e por
outros académicos com relacdo ao hermetismo e ao Corpus Hermeticum nao se
tratava de uma analise a partir de uma aproximacao religiosa em seu aspecto sdcio-
historico — que ¢ o ambiente comum e gerador de uma realidade cotidiana. Sua
preocupagao como filologo helenista advém das ideias filosoficas que emergiam
do texto a partir do seu modelo de aproximagao helenista. O juizo de valor que ele
suscitou a respeito dos autores herméticos em comparagao com o raciocinio grego
contradiz uma das premissas das recentes pesquisas histérico-religiosas. Do ponto
de vista de um historiador das religides, ndo se pode justificar a contradi¢ao dos
escritos herméticos tendo como paradigma o pensamento grego. Sendo assim, ha
de se averiguar como os autores herméticos articulavam suas ideias.>°

Se os aspectos religiosos do hermetismo sdo incoerentes, isso advém do
fato de que seus critérios de coeréncia ndo sao iguais aos do pensamento grego.
Nesse sentido, dever-se-ia proceder a uma andlise dos critérios caracteristicos do
hermetismo, da maneira como os autores herméticos procediam na argumentacgao
e do seu referencial de ideias. Em todo caso, Festugi¢re ndo levou em conta uma
das principais premissas dos estudos modernos do fato religioso. Ao comparar
0 raciocinio grego com o raciocinio hermético, as distor¢des argumentativas
evidenciam que critérios de coeréncia ndo se enquadravam no modelo de
raciocinio filoséfico grego propriamente, ou seja, seu pressuposto argumentativo

28 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 8-9; CHLUP, 2007, p. 134; BERNAL, 2003, v. 1, p.
134ss; COPENHAVER, 2000, p. liv-lvi; FOWDEN, 1993, p. xxii-xxiii.

29 g culture philosophique de I’hermétisme est médiocre et sa pensée sans originalité e sans
vigueur” (a cultura filosofica do hermetismo ¢ mediocre e seu pensamento sem originalidade e
sem vigor (traducio propria)) FESTUGIERE, André-Jean. La Révélation d 'Hermés Trismégiste:
Le dieu cosmique. Paris : Gabalda, 1950-1954. v. 2. p. x; VAN DEN KERCHOVE, 2012, p.
8-9; CHLUP, 2007, p. 134.

20 CHLUP, 2007, p. 134-135; FOWDEN, 1993, p. xxii-xxiii.



¢ outro. O processo de interpretagdo dos fatos e dos acontecimentos, para os
autores herméticos, nao € o mesmo para os principios do racionalismo de fil6sofos
gregos.>!

Mesmo discordando da ideia de uma comunidade hermética suscitada por
Reitzenstein, Wilhelm Bousset deu inicio ao enfoque helenistico-oriental ao
afirmar que os escritos herméticos deveriam ser analisados como pertencentes a
historia da devogao, e ndo da filosofia.>> Bousset e Reitzenstein, ao analisarem os
escritos herméticos, perceberam que aqueles textos se tratavam de um sincretismo
greco-oriental. Bousset rechacou a ideia de Wilhelm e Josef Kroll com respeito
as tendéncias do enfoque helenistico sobre a literatura hermética. Com isso, ele
comegou os estudos literarios do Corpus Hermeticum a partir de uma aproximagao
greco-oriental, originando uma pesquisa dos detalhes ndo-gregos do hermetismo.
Isso fez com que pesquisadores se dedicassem aos elementos literarios egipcios e
judaicos que incidem nos textos herméticos, como, por exemplo, Charles Harold
Dodd analisou os aspectos da Septuaginta nos Hermetica, e as semelhangas entre
o C.H. I e XIII com o Evangelho de Jodo.>?

Com a descoberta dos tratados herméticos entre os textos do Nag Hammadi
(NH), em 1945, a abordagem puramente helénica voltou a ser questionada.
As implicagdes em decorréncia dessa descoberta marcaram decisivamente o
rumo de uma nova fase na pesquisa do hermetismo filoséfico-religioso, em
que muitas teorias anteriores foram confirmadas, remodeladas, relativizadas e
desestabilizadas. A descoberta de trés tratados herméticos, principalmente do
tratado De Ogdoade et Enneade (tratado até entdo desconhecido), levou muitos
pesquisadores a concordar com a ideia de uma comunidade hermética e de uma
colecdo escrituristica dessa comunidade. Embora as influéncias causadas pelas
ideias de Festugiére acerca dos escritos herméticos desde os anos trinta ainda
perdurem, elas tém sido gradativamente relativizadas em detrimento de uma
abordagem greco-egipcia (greco-oriental) a respeito daqueles escritos.?**

Entre os anos sessenta e setenta do séc. XX, apareceram as primeiras
publicagdes dos codices do Nag Hammadi, inclusive dos tratados herméticos
coptas, ¢ varios artigos e livros relacionados comecaram a circular. Pesquisas
subsequentes afirmam que os Hermetica nao sao produtos unicamente da cultura

21 CHLUP, 2007, p. 134-135. Cf. ECO, Umberto. Os Limites da Interpretac¢do. 2. ed. Sao
Paulo: Perspectiva, 2004. p. 21-26.

22 CHLUP, 2007, p. 134; BERNAL, 2003, v. 1, p. 134ss; COPENHAVER, 2000, p. liv-lvi;
FOWDEN, 1993, p. xxii-xxiii.

23 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 7-8; CHLUP, 2007, p. 134; COPENHAVER, 2000, p. lii-
liii; DODD, 2005, p. 10-53; DODD, 1954, p. xv, cf. as p. 97-242, 245.

2% VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 7-9; CHLUP, 2007, p. 135; COPENHAVER, 2000, p. lvi-
lviii; FOWDEN, 1993, p. xxiii-xiv.



grega e que os elementos helenizados de uma tradigcdo religiosamente egipcia
estdo presentes nesses escritos.>

A primeira tendéncia das pesquisas foi alocar o hermetismo e os escritos
herméticos em seu proprio contexto, o Egito. A segunda tendéncia foi estabelecer
uma analise desses escritos a partir das ideias e dos conceitos do povo egipcio no
ambiente helenistico sob dominagdo romana. Assim, foi inaugurada uma corrente
que focaliza os estudos do hermetismo sobre o pano-de-fundo egipcio, destacando-
se, em primeiro lugar, entre varios pesquisadores (principalmente egiptdlogos),
Philippe Derchain,>® que, em 1962, escreveu o artigo intitulado L authenticité
de l'inspiration égyptienne dans le « Corpus Hermeticum»,”’ abordando a nova
tendéncia de analise do Corpus Hermeticum no contexto da egiptologia.>®

No entanto, os variados argumentos e evidéncias propostos pelos autores para
uma tese revisada das caracteristicas egipcias s6 puderam ser postas em pratica
depois dos estudos publicados de Jean-Pierre Mahé, em seu livro Hermes en
Haute Egypte (em dois tomos), no qual editou trés tratados herméticos coptas, e
as Définitions d’Hermes Trismégiste a Asclépius (em arménio Hermeay Erameci
ar Asktepios sahmank ).>>* Com a descoberta dos documentos do Nag Hammadi,
surgiu a oportunidade dos pesquisadores comparar em textos herméticos em
copta, grego, latim e arménio, confrontando os dados egipcios e gregos. Foi
justamente a partir dessas comparagdes que Jean-Pierre Mahé, como ja foi frisado
anteriormente, constatou que determinadas sentencas herméticas independentes
constituiram a forma primitiva que deu origem aos tratados, como exemplo,
aquelas que se encontram no Excerptum X1 dos Stobaei Hermetica. Segundo
ele, posteriormente essas sentencas foram agrupadas em colecdes, divididas
em capitulos, que, por sua vez, foram intercaladas com comentarios didaticos,
o que deu forma aos tratados herméticos. Para ele, essas sentengas (gnomai ou
logia) formavam estrutura basica dos textos herméticos. O filosofo Garth Fowden
levou as pesquisas adiante, analisando o ambiente social, espiritual e geografico
dos escritos herméticos no seu livro Egyptian Hermes. A partir de suas analises
aproximativas, ele enfatizou a influéncia egipcia, incidente na literatura hermética,
misturada com as caracteristicas helenisticas.?*

23 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 9-10; CHLUP, 2007, p. 135; COPENHAVER, 2000, p.
lvi-lviii; FOWDEN, 1993, p. xxiii-xiv.

26 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 9-10; COPENHAVER, 2000, p. lvi-lvii.

27 DERCHAIN, Philippe. L’authenticité de I’inspiration égyptienne dans le «Corpus
Hermeticumy». Revue de [’Histoire des Religions, Paris, t. 161 n. 2, p. 175-198, 1962.

28 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 9-10; COPENHAVER, 2000, p. lvi-lvii.

2% VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 9; CHLUP, 2007, p. 135; COPENHAVER, 2000, p. lvi-lvii.
260 MAHE, 1982, t. 2, 407-436; VAN DEN BROEK, 2006, p. 10, 496; MAHE, 2005, v. 6, p.
3939-3941; COPENHAVER, 2000, p. xliv-xlv, lvi-lviii, 122, 150, 176, 200; FOWDEN, 1993,
p. 10. Caso semelhante ocorre com textos biblicos e apdcrifos. Sobre os ditos e sentengas no



Assim, Fowden conclui:

Como um caminho espiritual pratico, o hermetismo era um produto caracteristico do
milieu de fala grega no Egito [...] E, como o Egito helenistico e romano, o hermetismo
era também parte de uma totalidade mediterranea mais ampla, um mundo com seu
koiné intelectual e linguistico. Os livros de Hermes, tanto filosoficos como técnicos,
gozavam de uma ampla dissemina¢do no Império Romano, enquanto sua doutrina
tipificava e combinava a literatura do mundo romano e o orientalismo, e sua aspiragao
pelo conhecimento revelado (tradugio propria). 26!

Nesse sentido, ele aloca os textos herméticos para o ambiente greco-egipcio,
ressaltando suas varias formas de busca pela salvacdo, tais como, filosofico-
religiosa, magico-astrologica, contemplativo-meditativa, pragmatico-teurgica,
literdria ou cultica, grega ou egipcia. Ainda, com respeito ao enfoque greco-
oriental, além das pesquisas iniciadas por Dodd na é4rea do NT, destacam-se
Marc Philonenko, Birger A. Pearson e William C. Grese. Pearson e Philonenko
defendem a possibilidade do autor do Poimandres ser um judeu. Quanto a Grese,
em uma tese sobre o C.H. XVIII, buscou encontrar nele algum ponto de contato
com a literatura do cristianismo primitivo, ou evidéncias de paralelos cristdos.

Em 2003, J. Peter Sodergard defendeu sua tese na area de Novo Testamento
da Faculdade de Teologia, na Universidade de Uppsala (Suécia). Sua tese,
publicada também no mesmo ano, sob o titulo The Hermetic Piety of the Mind: A

NT, cf. SCHNELLE, 2004, p. 92-93; WEGNER, Uwe. Exegese do Novo Testamento manual de
metodologia. 7. ed. rev. e atual.Sao Leopoldo: Sinodal; 2012. p. 242-248.

21 As a practical spiritual way, Hermetism was a characteristic product of the Greek-speaking
milieu in Egypt [...] And yet, like Hellenistic and Roman Egypt itself, Hermetism was part of
a wider Mediterranean whole, a world with its intellectual as well as its linguistic koiné. The
books of Hermes, both philosophical and technical, enjoyed wide dissemination in the Roman
empire, while their doctrine typified and combined the Roman world’s literary and religious
orientalism, and its yearning for revealed knowledge. FOWDEN, 1993, p. 213. Cf. também
COPENHAVER, 2000, p. lviii. O grifo em italico na palavra koiné ¢ do autor e na palavra
milieu € nosso.

22 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 10; COPENHAVER, 2000, p. lviii. Cf. os artigos :
PHILONENKO, Marc. De [I’habitation des deux Esprits en nous. Comptes-rendus des
seances de I’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, année 131, n. 2, 1987. p. 388-400;
PHILONENKO, Marc. L’Echanson et le Cratére. Comptes-rendus des séances de 1’Académie
des Inscriptions et Belles-Lettres, année 147, n. 1, p. 335-348, 2003. Cf. PEARSON, Birger A.
Gnosticism, Judaism, and Egyptian Christianity. Minneapolis: Fortress, 1990. 228p. (Studies
in antiquity and Christianity ). Neste livro, o capitulo nove trata dos elementos judaicos no C.H.
I (Poimandreés). Este capitulo também foi publicado como PEARSON, B. A. Jewish Elements
in Corpus Hermeticum 1 (Poimandres). In. VAN DEN BROEK, R.; VERMASEREN, M.J.
Studies in Gnosticism and Hellenistic Religions presented to Gilles Quispel on the Occasion of
his 57" Birthday. Leiden: Brill, 1981. p. 336-348. Cf. GRESE, William C. Corpus Hermeticum
XIII and Early Christian Literature. Leiden: Brill Archive, 1979. p. 58.



Semiotic and Cognitive Study of the Discourse of Hermes Trismegistos, chamou
a atencao pelo emprego metodoldgico da semidtica para demonstrar qual era o
efeito da literatura hermética sobre o eleitor. O objetivo da sua pesquisa seria
explorar o conceito de nous empregado nos discursos da personagem Hermes
Trismegistos, cujos elementos constitutivos estdo enraizados no Egito greco-
romano ¢ que amplamente tomaram forma de didlogos instrucionais em nome
de Hermes ou de qualquer um dos seus pupilos. A preocupagdo primeira de
Sodergérd teria como ponto principal demonstrar que os leitores sdo conduzidos
pelo préoprio texto para dentro do didlogo como se eles assumissem o papel das
personagens, sendo autoiniciadas via texto. Mircea Eliade também defendia a
teoria da autoiniciagdo pelo texto hermético, mas Sodergard defende, de forma
inovadora, por meio da semiotica, que a leitura do escrito hermético exerce uma
fun¢ao textual performativa.’®

Recentemente, em 2012, Anna Van den Kerchove publicou sua tese (defendida
em 2011 naEcole Pratique des Hautes Etudes de Paris) na area de Novo Testamento,
La voie d’Hermes: Pratiques ritualles et traités hermétiques,*®* na qual aborda
o hermetismo como corrente pertencente a sabedoria egipcia em um contexto
eclético greco-egipcio de tradigdes. Na sua obra, ela explora as praticas rituais e
sua caracteristica soterioldgica, como oragdes, sacrificios, batismo na cratera e a
regeneracao, a partir dos textos grego, latino e copta. Também, a pesquisa de Van
den Kerchove busca averiguar a pratica didatica como formagao espiritual em um
contexto filosofico-religioso da época. A amplitude de sua obra ultrapassa a area
do Novo Testamento, sendo de interesse para historiadores da Antiguidade tardia,
da religido e da filosofia.

1.4.6 As caracteristicas literario-textuais dos tratados do Corpus
Hermeticum

Segundo Walter Scott, o processo inicial de redacao dos tratados herméticos
se da justamente a partir do contexto de ensino privado e oral:

Mas de vez em quando o professor colocava por escrito a esséncia de uma conversa
em que algum ponto de importancia primaria foi explicado; ou talvez um pupilo,
depois de tal conversa com seu professor, escrevia muito daquilo que ele poderia

263 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 13, 131-132; ELIADE, 2011, v. 2, p. 258; SODERGARD,
J. Peter. The Hermetic Piety of the Mind: A Semiotic and Cognitive Study of the Discourse of
Hermes Trismegistos. Stockholm: Almqvist & Wiksell International, 2003. 287p.

264 Cf. VAN DEN KERCHOVE, Anna. La voie d’Hermeés: Pratiques rituelles et traités
hermétiques. Leiden; Boston: Brill Academic Pub, 2012. 440p.



lembrar; e uma vez redigido, o escrito passava de mao em mao dentro do grupo, e de
um grupo a outro (tradugio propria).>®>

Algunsautores e pesquisadores concordam com Scott que o processoredacional
dos escritos herméticos se d4 a partir do ambiente de ensino-aprendizagem da época
helenistica. Também sao univocos no fato de que os comentarios sao resultados de
um conjunto de elementos mnemonicos ou mnésicos dos quais se desenvolvem
redacionalmente os tratados como um todo.?®® No entanto, ha, nas afirmacdes de
Walter Scott, duas proposigdes importantes: 1) a fixacdo por escrito da esséncia
da conversa em que alguma questdo de primeira importancia foi explanada; 2) a
fixagdo por escrito, 0 maximo possivel, daquilo que se pode lembrar. A “esséncia
de uma conversa” (the gist of a talk) ¢ o que se pode chamar de ideia geral da
conversa, o ponto principal da conversa, ou a parte principal da conversa. Ademais,
a fixagdo por escrito pressupunha um trabalho de memorizagdo, uma vez que se
escrevia muito daquilo que se poderia lembrar (recordar). Em todo caso, essas
proposi¢des podem levar a duas compreensdes: a) anotava-se algum assunto ou
tematica em pontos principais como uma espécie de memorando ou pro-memoria
(comentario), o que se deve consultar sempre que possivel; b) os comentarios
sdo fruto de uma interpretacdo de pontos capitais (em forma de sentengas) por
meio da pratica de meditagdo e memoriza¢ao (mnemonica). O problema advém
do fato de que o redator ou autor hermético ndo apenas fixava por escrito esses
comentarios como se ele precisasse recorrer a livros constantemente para lembrar
de assuntos ou temas importantes.

A pratica de anotar em pré-memoria ou protocolo os temas capitais para serem
explanados se tornou algo comum no contexto de ensino-aprendizado no periodo
helenistico. Os comentarios, no contexto de ensino-aprendizagem no periodo
helenistico, constituiam um dos recursos didatico-pedagdgicos que resultavam
de:**" a) anotag¢des de pro memoria ou protocolo de um mestre; b) ou de anotagdes
de memoranda de um discipulo.

265 But now and then the teacher would set down in writing the gist of a talk in which some point
of primary importance was explained; or perhaps a pupil, after such a talk with his teacher,
would write down as much of it as he could remember, and when once written, the writing
would be passed from hand to hand within the group, and from one group to another. SCOTT,
1993, v. 1, p. 2.

266 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 133-140; WILLOUGHBY, 1929, p. 197; MAHE, 1982, t.
2,p.38-39, 408, 422-424; FESTUGIERE, André-Jean. Le “logos” hermétique d’enseignement.
Revue des Etudes Grecques, t. 55, fasc. 259-260, Janvier-juin 1942, p. 86 ; nota 5, p. 93- 94.
27 FESTUGIERE, 1942, nota 5, p. 93- 94.



1.4.6.1 Os géneros literario-textuais dos tratados do Corpus Hermeticum

Os tratados do Corpus Hermeticum foram escritos em lingua grega koine
alexandrina.?®® De acordo com a classificagdo de André-Jean Festugiére, o género
literario predominante dos escritos herméticos sdao em forma de didlogo didatico,
como, por exemplo, C.H. [-VI, VIII-XIII e XVII, em que o mestre ensina os seus
discipulos. O C.H. XIV e o XVI, de acordo com seu aspecto didatico-epistolar,
sdo cartas. O C.H. VII pertence ao género oratorio em forma de sermdo. O C.H.
III € um tratado cosmogonico, e o C.H. I ¢ uma aretalogia (narragdo teofanica)
que se apresenta em forma de dialogo. O C.H. XVIII é um tratado panegirico.>®
Em alguns tratados, especificamente no prologo e no epilogo, os autores, por meio
das personagens, empregam a palavra A10yo¢ com a acepcao de discurso, ensino,
ensinamento, doutrina, ligdo ou instrucdo. Segundo Anna Van den Kerchove, a
melhor traducao para Adyog, neste caso, deveria ser lecon (na lingua francesa,
ligdo ou aula). Sendo assim, a palavra 1dyo¢ ¢ mais do que o contetido a ser
ensinado. Ela € o proprio acontecimento da instrucao; € o ensinamento que se da
em reunido. De acordo com Van den Kerchove, a traducao legon se adéqua mais
ao ensinamento na modalidade oral do que na modalidade escrita (que pode ser
em forma de carta ou nao).?”

Entretanto, A0yog s tem o sentido de reunido de instruc¢do (aula) em tratados
que possuem marcas de conversag¢do. Em caso contrario, a palavra Adyog pode
tanto se referir ao ensinamento ou ao conteudo doutrinario epistolar (C.H. XIV.1?7};
XVI.1) como pode ser as palavras de uma pregagdo, de um sermdo ou de um
discurso (C.H. 1.29). De qualquer maneira, essa palavra reflete o género no qual
ela esta inserida.

Os géneros literarios empregados nos tratados do Corpus Hermeticum
expressam a funcao didatica que cada um dos textos herméticos assume. Segundo
sua forma predominante, esses tratados podem ser classificados em género
instrucional (didatico), oratorio ou epistolar. Pelo fato de que o género didatico
compreende os tratados e ensaios, poder-se-ia dizer que, per se, os tratados
herméticos ja fazem parte desse género. No entanto, por género didatico, aqui,

268 JOHNSON, 2009, p. 84-85; MAHE, 2005, v. 6, p. 3940; FOWDEN, 1993, p. 213; DODD,
2005, p. 11.

29 ELIADE, 2011, v. 2, p. 431; FILORAMO, 1992, v. 1, p. 378; DODD, 2005, p. 13;
WILLOUGHBY, 1929, p. 197; SCOTT, 1985, v. 1, p. 15-16; FESTUGIERE, 1942, p. 81, 87.
270 Cf. C.H. V.1; IX.1; X.1, 7; XI.1; XI1.23; XIII.1. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 66-67.
2I'No C.H. XIV.1 nao incide a palavra Adyog, mas o verbo 1éyw: ool de &y t@v AeyIévrwy ta
HOPLOTOTO KEPAAOIO EXAECOUEVOS 01 OAlywV NI¥eAnoa émiateiion (mas, a ti, eu, tendo escolhido
os principais pontos de algumas coisas ensinadas, queria te enviar)



deve-se designar unicamente os tratados (40yor) de instrugdo ou ensino que
incidem no Corpus Hermeticum.*”

De acordo com Van den Kerchove, as intervencdes do discipulo, a explicacao
das ideias doutrinarias e a indicacdo (o enderegamento) do destinatario ao qual
o mestre se dirige constituem os critérios determinantes para distinguir o género
literario-textual dos escritos herméticos. Baseando-se nos critérios apontados por
Van den Kerchove, os tratados do Corpus Hermeticum sao agrupados em quatro
categorias segundo o género:*”

* Discursos, sermoes: C.H. VII, X VIIL.
* Epistolas: C.H. XIV, XVI
* LigOes orais dialogadas, com:
a) Uma tnica questao do discipulo: C.H. VIII, IX, XI.
b) Questdes banais do discipulo: XVII.
¢) Comprometimento do discipulo: C.H. I, II, 1V, X, XII, XIII.
* LigOes orais nao-dialogadas: C.H. II1, V, VL.

Percebe-se que as ligdes orais, ou seja, os textos de género instrucional
(didatico) foram divididos em dialogados e ndo-dialogados. De maneira geral,
os dialogados sdo caracterizados pela intervengao do discipulo. Nos didlogos do
Corpus Hermeticum, as dramatis personae sao geralmente Hermes Trismegistos
(como mestre), Asclépios, Tat e Amon (como discipulos), mas pode haver outras
personagens, como Poimandres, Nous e Agathos Daimon (como entidades ou
mestres divinos). As dramatis personae foram deuses egipcios (pseudonimia):
Tat; Asclépios (Imhotep); Ammon; Agathos Daimon (Kneph); e Nous (Ptah). Isso
se da pelo fato de o conteudo dos escritos gregos revelarem uma origem sincrética,
mesclando a inspiragdo egipcia com as influéncias gregas e judaicas.?’

272 Sobre géneros literarios, cf. CEGALLA, Domingo Paschoal. Novissima Gramdtica da
Lingua Portuguesa. 48 ed. Sao Paulo: Companhia Editora Nacional, 2008. p. 641-642.

273 Van den Kerchove, na verdade, fala de cinco categorias de toda a Literatura Hermética:
os discursos e sermdes; epistolas; coletdneas de sentengas, licdes dialogadas e licdes nao-
dialogadas. Os tratados do Corpus Hermeticum, como um todo, nao se apresentam em forma de
coletaneas de sentencas. Os textos em forma de coletaneas de sentengas sao o Stobaei Hermetica
11 e as Definigoes Herméticas Arménias. Essa forma possivelmente deve estar na origem dos
escritos do Corpus Hermeticum, mas nao na sua forma final. Por esta razao, aqui, ¢ preferivel
falar somente de quatro categorias, nas quais Van den Kerchove agrupam estritamente aos
tratados do C.H. (VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 65-66).

274 O nome Tat deveria ser outro nome para Hermes e Thoth. Mas, aqui, ele apresenta uma grafia
diferente, pressupondo que Hermes-7#hoth seja uma figura com personalidade independente de
Tat. NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. IV; DODD, 2005, p. 13; SCOTT, 1985, v. 1, p. 2-3;
MAHE, 2005, v. 6, p. 3940.



1.4.6.2 A forma primitiva e os aspectos redacionais dos tratados do Corpus
Hermeticum

De acordo com as caracteristicas doutrindrias, os tragos imanentistas e
monistas estdo presentes no C.H. I, V, VIII e XIV; os tragos transcendentalistas e
dualistas se evidenciam no C.H. I, IV, VI, VII e XIII. Em todo caso, percebe-se um
imanentismo que nao exclui o transcendentalismo nem um transcendentalismo que
exclui o imanentismo dentro de um mesmo tratado. Por exemplo, no C.H. V, um
tratado com caracteristicas predominantemente monistas, fala-se da imanéncia de
Deus, mas também se fala da transcendéncia de um Deus Criador, comparando-o a
um pintor e escultor. Além disso, no C.H. XI, o mais dualista dos tratados, fala-se de
uma transcendéncia, embora nao se exclua a imanéncia. Sendo assim, os tratados
podem ser agrupados, segundo suas doutrinas teoldgicas, em monistas, dualistas
e mistos. Mesmo empregando elementos de fontes comuns do sincretismo greco-
egipcio, os autores eram livres para selecionar, assimilar, absorver ¢ combinar o
que eles julgassem mais relevante para sua vida filosofico-religiosa. Ao contrario
do que se possa imaginar, os ensinamentos dos autores herméticos ndo eram meras
repeti¢oes de dogmas religiosos ou maximas filoséficas. Eles poderiam utilizar
crencas de outras religides e pensamentos filoséficos como se pertencessem ao
hermetismo, mas eles tendiam a purifica-los de todos os estratos que encobrissem
a verdade.””

Pelo fato de nao haver dogmas ou doutrinas fixas nos tratados herméticos,
o pluralismo ou o ecletismo de ideias no hermetismo impedia a formacao
padronizada de uma escritura sagrada. E possivel que os escritores herméticos
ndo reconhecessem nenhuma escritura infalivel pelo fato de ndo haver nada
que expresse uma doutrina baseada em escrituras paradigmaticas, candnicas e
infaliveis, a fim de serem seguidas estritamente como est4 escrito nelas. E, em
outras palavras, ndo hd qualquer evidéncia de infalibilidade escrituristica. Por
causa desse ecletismo, os tratados do Corpus Hermeticum ndo sdo coerentes
entre si e, por isso, nao se pode supor que o Corpus Hermeticum seja um simples
resumo unificado de doutrinas, pois, nele, as opinides dos autores nao expressam
uma univocidade em absoluto.?’

No entanto, a natureza dessas variagdes ¢ contradi¢des doutrinarias ¢
redacional, sendo resultante de dogmas ambiguos e contraditorios de variadas

275 JOHNSON, 2009, p. 85-88; ELIADE, 2011, v. 2, p. 431; COPENHAVER, 2000, p. xxxix,
lii; FERGUSON, 1990, p. 250; FILORAMO, 1992, v. 1, p. 378; MAHE, 2005, v. 6, p. 3940;
MAHE, 1982, t. 2, p. 15,29, 314, 441; DODD, 2005, p. 17-25, nota 2 na pagina 20, nota 1 na
p. 33; SCOTT, 1985, v. 1, p. 7, 8-9; DODD, 1954, p. 245.

276 FILORAMO, 1992, v. 1, p. 378; MAHE, 2005, v. 6, p. 3940; LOHSE, 2000, p. 252; DODD,
2005, p. 17; SCOTT, 1985, v. 1, p. 7, 8-9; ANGUS, 1929, p. 341.



correntes filosofico-religiosas da €poca. Esses dogmas se agregavam as antigas
sentencas herméticas como comentarios, muitas vezes, opostos. Sendo assim,
as sentengas herméticas constituiam os elementos mais antigos, constantes e
imutaveis, aos quais se prendiam os mais variados acréscimos redacionais. A
partir da tipologia e taxonomia redacionais dos escritos filosofico-religiosos,
propostas por Jean-Pierre Mahé, através dos graus de interven¢do redacional,
pode-se distinguir os diversos tipos redacionais, € determinar o nivel redacional
de incidéncia e intervencao dos elementos doutrinais secundarios na sua ordem
textual (dualista-transcendentalista-pessimista ou monista-panteista-otimista). '’

Sendo assim, os tratados herméticos, segundo o grau de sua elaboracao
redacional, sdo constituidos tipologicamente de sentengas justapostas, encadeadas,
comentadas e mitificadas:*’

a) Sentencas isoladas: as sentencgas sao enunciadas uma apos outra sem qualquer
classificagdo ou agrupamento.

b) Sentencas associadas: as sentengas sdo associadas por termos essenciais em
agrupamentos.

¢) Sentencas encadeadas: as sentencas sao unidas ou encadeadas por breves
incisoes, e/ ou por conjuncdes aditivas ou adversativas.

d) Sentencas comentadas especulativas: as sentencas siao acrescidas de
comentarios carregados de repreensdes, reprovagoes ¢ juizo de valor (elementos
axioldgicos). Diferente da forma das sentencas herméticas, os comentarios
geralmente apresentam os verbos no participio e sintaticamente sdo oracoes
subordinadas reduzidas e/ ou oragdes coordenadas aditivas assindéticas
(participium conjunctum)®”. Ademais, elas podem ser resultado da introducao de
uma conjungao causal ou explicativa em uma determinada oragao.

e) Sentencas comentadas mitificadas: a sentenca pode apresentar uma aparente
caracteristica narrativa ao empregar o aoristo por decorréncia da juncao da forma
das sentencas herméticas primitivas (com aoristo gnomico) a um mito adaptado.
Neste sentido, a sentengca hermética ¢ comentada com ajuda de materiais
mitolégicos. No entanto, ela ndo € alterada e o mito € apenas evocado sem qualquer
desenvolvimento narrativo propriamente dito.

277 MAHE, 1982, t. 2, p. 41-43. Para Fowden, ndo existe contrariedade ou contradigdo entre os
varios tratados. Ele defende a tese de que essas variagdes constituem um processo sequencial
da émotnun para yvadoic (FOWDEN, 1993, p. 103-104). Cf. também COPENHAVER, 2000, p.
XXXIX.

278 Sobre os aspectos tipologicos das sentencas, cf. MAHE, 1982, t. 2, p. 41, 416-427.

279 O participio é conectado a um nome (substantivo) de uma sentenga verbal. Por isso, diz-
se conjunctum (conjunto). O participium conjunctum pode ser traduzido como uma oragao
subordinada, relativa e coordenada.



Um tratado pode apresentar uma redacdo mista de sentencas isoladas,
associadas, encadeadas e comentadas. A transforma¢ao de uma sentenca isolada
a uma senten¢a mitificada indica a génese do tratado, mas ndo necessariamente
sua forma primitiva. Redacionalmente, nada indica que as sentencas isoladas e
associadas em um tratado sejam mais antigas do que as sentencas comentadas
mitificadas. Umredatorpodeterrecorridoaessestiposredacionais simultaneamente
em um determinado tratado. Por andlise tipologica redacional ou de grau
redacional, deve-se compreender o restabelecimento essencialmente da linha
morfogenética de unidade redacional, e, em ultima andlise, saber como o texto
foi redacionalmente confeccionado. Percebe-se que o procedimento de analise
redacional de um tratado hermético ndo difere daqueles de uma analise redacional
dos textos biblicos, apdcrifos ou cldssicos. As varias pecas isoladas textuais foram
coletadas e conectadas redacionalmente por meio de varios recursos, como, por
exemplo, o emprego de preposicdes, breves incisdes e participios.?*”

Em suma, faz-se necessario identificar o grau de interveng¢ao redacional, com
a finalidade de distinguir a tipologia redacional na confec¢ao do texto. ApoOs esse
procedimento, deve-se determinar quais sdao os niveis de incidéncia e intervengao
dos elementos doutrinais secundarios € em que ordem doutrinaria os elementos
redacionais se enquadram (taxonomia redacional).

1.4.6.3 A autoria dos tratados do Corpus Hermeticum

Os autores dos tratados do Corpus Hermeticum tinham alguma vivéncia
no ambiente egipcio e possivelmente foram instruidos na cultura helenistica
em voga durante o periodo de denominacdo romana. Como ja foi mencionado,
esses escritores parecem nao indicar nenhuma pretensdo em repetir os mesmos
ensinamentos racionalizantes das escolas filosoficas ja estabelecidas, mas
procuravam formar um conjunto de doutrinas, embora nao uniformes, de uma
espécie de filosofia espiritual ou de uma religido filosofica que pudesse responder
aos seus anseios.?®!

Tudo leva a crer que os escritores tenham sido originarios de um ambiente de
instrugdo onde o mestre reunia poucos discipulos em torno de si, de forma privada,

20 MAHE, 1982, t. 2, p. 416, 425. Cf. as ligaduras redacionais dos textos neotestamentario em
SCHENELLE, 2000, p. 86. Cf. sobre o problema da fonte do Evangelho de Tomé¢ e as sentengas
herméticas em DE CONICK, April D. Seek to see him: ascent and vision mysticism in the
Gospel of Thomas. Leiden; New York; Koln: Brill, 1996. (Supplements to Vigiliae Christianae
; v. 33). p. 3-27.

BISCOTT, 1985, v. 1,p. 1-2, 8,28-29; DODD, 1954, 244. SOULEN, 1981, p. 87; DODD, 2005,
p. 11-12; LOHSE, 2000, p. 252; REALE; ANTISERI, 2003, p. 168-172, 350; FERGUSON,
2003, p. 250-251.



restrita e secreta, com o intuito de transmitir aos seus pupilos suas experiéncias
misticas pelas quais ele tinha passado.”®

Poder-se-ia afirmar que esses escritos foram elaborados a partir de anotagdes
(ou memoranda) dos temas das aulas, inclusive porque os textos herméticos
aludem a memoranda curtos de instrucdo (contendo poucas paginas), como
afirma Willoughby. A fixacdo escrita desses textos pode ter sido feita por um
mestre que anotava por escrito cada um dos temas de suas aulas que ele julgasse
mais importante. Ou também se pode supor que ele fazia uma pro-memoria ou
um protocolo das licdes a serem explanadas ou ministradas, deixando para um
momento ulterior sua organizagdo. Também se pode aventar que algum pupilo fez
algumas anotacdes das aulas por escrito para tentar lembrar numa fase ulterior.
Desde sua fixagdo por escrito, essas anotagdes passaram de mao em mao dentro
de um ambiente de instrugao, e de grupo em grupo.?*

Nao hé nada, no Corpus Hermeticum, que se refira a atos culticos e litargicos,
nem tampouco se falaem comunidade religiosa. Os escritos do Corpus Hermeticum
aludem a ensinos e sermdes dirigidos ao leitor, com o intuito de desperta-lo e
convoca-lo a seguir o caminho do conhecimento divino. Para Willoughby,
certamente faltam evidéncias externas para provar que haviaumareligido hermética
com seu clero e seu culto ou liturgia, mas, segundo ele, ha caracteristicas ou
evidéncias internas que mostram a suposta existéncia de uma religido hermética
com seus aspectos comunitarios e individuais, com suas pregagdes publicas e suas
instrugdes privadas. No entanto, ele reconhece que os herméticos nao enfatizavam
0s sacramentos € os ritos em si, mas a propria experiéncia religiosa, ja que as
praticas cultuais eram alegorizadas ou espiritualizadas.?*

1.4.6.4 O local e data de composi¢cao dos tratados do Corpus Hermeticum

Comentaristas, pesquisadoras e pesquisadores, em geral, defendem que os
tratados do Corpus Hermeticum se originaram no Egito entre os séculos II e 111
E.C., sem, contudo, deixar de supor que alguns deles possam ter se originado na
metade do séc. I E.C.?% Alguns pesquisadores afirmam que, mesmo no séc. 111
a.E.C, ja circulavam alguns escritos de cunho mais astroldgico e magico, os quais

% §COTT, 1985, v. 1, p. 2; ANGUS, 1929, p. 351; FERGUSON, 2003, p. 251; ELIADE, 2011,
V.2, p. 262.

23 SCOTT, 1985, v. 1, p. 2; WILLOUGHBY, 1929, p. 197.

4 ELIADE, 2011, v. 2, p. 261; DODD, 2005, p. 12; LOHSE, 2000, p. 255-256; FERRATER
MORA, 1964, t. 1, p. 360; FERGUSON, 2003, p. 250, p. 360; WILLOUGHBY, 1929, p. 205-
206.

25 JOHNSON, 2009, p. 84; SOULEN, 1981, p. 86; DODD, 2005, p. 11-12; LOHSE, 2000, p.
252 SCOTT, 1985, v. 1, p. 8, 28-29; REALE; ANTISERI, 2003, p. 350; FERGUSON, 1990, p.
250.



sdo considerados herméticos.?*® Muitos textos dos tratados do Corpus Hermeticum
remetem a épocas antigas, justamente porque as tradigdes neles pressupdoem um
longo periodo de transmissao oral.?’

Alguns desses tratados, produzidos em periodos diferentes no decorrer dos
séc. I a IIT E.C., foram reunidos no Corpus Hermeticum. Esses tratados nao sao
sendo obras que foram produzidas por diferentes autores em tempos diversos,
cujos ensinamentos nao apresentam nenhuma conexao entre eles. Embora seja
dificil datar exatamente, Gonzalez Blanco levantou algumas hipoteses sobre a
datagcdo do Corpus Hermeticum a partir dos dados préoprios dos seus conteudos
doutrinarios, dizendo que: os textos do C.H. I-III e VII sdo do século I E.C., pois
ndo menciona nenhuma escatologia ou misticismo; os textos do C.H. IV, VIII e
X1V sao do século II E.C., porque sdo mais gndsticos; os textos do C.H. V-VI,
X-XIII sao do século III E.C., pois sdo mais misticos; finalmente, os tratados C.H.
IX, XVI-XVIII sao mais escatologicos e, por isso, sdo tratados de uma €poca em
que havia perseguigdes, ou seja, mais ou menos o século IV E.C. %8

1.4.6.5 A delimitacao literaria dos libelli do C.H.

E sabido que os manuscritos do Corpus Hermeticum como um todo nio
apresentavam nenhum titulo. Alguns tratados (/ibelli) dessa coletanea haviam
recebido uma espécie de cabegalho. Por exemplo, o cabecalho do libellus 1 é o
Poimandres de Hermes Trismegistos. Para Marsilio Ficino, aquele cabecalho era
o titulo de toda a coletinea. Essa mesma interpretacdo de Ficino fez com que
Turnebus, na editio princeps do texto grego do Corpus Hermeticum, denominasse
de Mercurii Trismegisti Poemander toda parte correspondente aos tratados [-XIV
e mais trés Stobaei Excerpta. Os tratados XVI-XVIII passaram a ser designados
de Aesculapii Definitiones ad Ammonem regem, correspondem. Nota-se que a
editio princeps compreende o C.H. [-XIV e XVI-XVII, com trés Stobaei Excerpta
entre C.H. XIV e XVI. Embora Flussas tenha empregado a edigdo de Turnebus ¢
tenha dado o nome de Mercurii Trismegisti Pimandras ao C.H. I-XIV, ele dividiu
Corpus Hermeticum em Caput (cabegalho ou capitulo em latim): Caput I, Caput
11... Caput XVI etc. Ademais, Flussas havia chamado os trés Stobaei Excerpta de
Caput XV e manteve o C.H. XVI como Caput XVI (denominando-o de Aesculapii
ad Ammonem). Os ultimos dois foram omitidos por Flussas. Deve-se chamar a
atencdo ao fato de que os manuscritos mais tardios, como, R e¢ S (séc. XVI),

2 JOHNSON, 2009, p. 84; ELIADE, 2011, v. 2, p. 258; FILORAMO, 1992, v. 1, p. 378;
MAHE, 2005, v. 6, p. 3938-3939; GONZALEZ BLANCO, 1973, p. 358.

27 LOHSE, 2000, p. 252.

28 MAHE, 2005, v. 6, p. 3940 ; GONZALEZ BLANCO, 1973, p. 326-360.



estabelecem divisoes, respectivamente, em xe(pdiaiov) a’, f’, y ... 1’ e em index
capitum a.’, B, y’... 18".2%

Mesmo que Patrizzi tenha corrigido esses lapsos, denominando cada tratado
de libellus; na edigao de Parthey o Corpus Hermeticum voltou a ter a mesma
designagdo, agora Hermetis Trismegisti Poemander. Ele utilizou o texto grego
que correspondia ao C.H.I-XIV, e dividiu em quatorze capitulos. Reitzenstein
procedeu da mesma forma em sua obra Poimandres, cunhando cada tratado de
Kapitel (capitulo em alemao). Scott dividiu todo o Corpus Hermeticum em libelli.
Na edi¢cdao de Nock e Festugicre, cada tratado ou libellus ¢ chamado de Aoyog
(tratado ou discurso, no francés traité).**°

Por que o Caput XV nao existe no Corpus Hermeticum? Na verdade, trata-se
de um equivoco de Flussas numerar os Stobaei Excerpta como parte da coletanea.
A numeragdo continua nas edi¢des até os dias de hoje. No entanto, os Stobaei
Excerpta nao sao encontrados nas edi¢des modernas do Corpus Hermeticum. A
contagem ¢ feita como se ali existisse o C.H. XV. Em todo caso, os libelli que
se seguem apds o XIV sao XVI, XVII, XIII (menos o XV). Por isso, costuma-
se falar de dezoito libelli (tratados) no Corpus Hermeticum, mas na pratica sao
dezessete.”!

1.4.7 Consideracgoes finais

Convém salientar que este capitulo apresentou uma aproximagdo ao
hermetismo e ao Corpus Hermeticum. Dessa aproximacao deve-se ainda considerar
a necessidade de averiguar o conjunto de crengas, ideias e praticas proprias
do movimento hermético no contexto greco-egipcio sob a domina¢do romana,
transmitidas nos textos, e que dao forma ao hermetismo. Como supramencionado,
aqui, hermetismo designa uma cole¢do de escritos herméticos, provenientes, na sua
grande maioria, da regido de Alexandria (ou do Egito helenistico), entre os quais se
encontram dezessete tratados que compdem o chamado Corpus Hermeticum. Sendo
assim, para entender o hermetismo, faz-se necessario, sobretudo, compreender as
doutrinas que constituem os documentos desse movimento.

Por isso, para um estudo do hermetismo do Corpus Hermeticum, convém
proceder heuristicamente a critica textual; a delimitacdo das unidades textuais;
a historia texto-literaria dos tratados; a histéria dos géneros ¢ das formas dos
tratados, incluindo a histéria da transmissao dos textos dos tratados e o seu circuito
comunicacional; a historia das tradi¢des, conceitos, ideias e motivos; a historia da
redacao dos tratados. Nesse sentido, busca-se, por meio criteriosamente historico,

2 SCOTT, 1985, p. 17-19, 34-35.
20 SCOTT, 1985, p. 17-19; HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 2, p. passim.
¥ SCOTT, 1985, p. 20; SOULEN, 1981, p. 86; LOHSE, 2000, p. 252.



os principios de interpretacdo de acordo com a critica textual, literaria, redacional,
formal, historico-transmissiva, histérico-traditiva e comparativa historico-
filosofico-religiosa. Todas as analises t€ém como objetivo especifico trazer a luz
o panorama da Historia das Antigas Religides Mediterraneas, e, especificamente,
sobre o hermetismo ¢ suas relacdes com seu entorno. Sendo assim, este livro
comporta informacdes da Teologia (da Historia do Mundo Contemporaneo do
Novo Testamento e da Igreja Primitiva), das Ciéncias da Religido (principalmente
a Historia das Religides) e da Historia da Filosofia.

Para que se faca jus a analise desse objeto de pesquisa, deve-se recorrer a
uma interpretacao coerente dos escritos herméticos, levando em conta o seu lugar
na disciplina da Historia das Antigas Religides Mediterraneas. Dessa forma, os
métodos de procedimento e andlise dos textos herméticos ndo sdo unicos, mas
devem ser os mais adequados em maior ou menor grau. Basta um olhar atento e
serd o bastante para se notar que a metodologia aplicada aos estudos dos textos
herméticos ¢ historica, seja na area da Teologia, Filosofia, Ciéncias da Religido ou
Linguistica. Por isso, tem seu valor académico.

De fato, o presente capitulo ainda ndo pressupde uma exegese, mas ¢ uma
introdugdo ao tema hermetismo; sendo um approach no que diz respeito aos
escritos herméticos do mundo mediterraneo no periodo neotestamentario. Assim,
este capitulo proporciona um enfoque introdutoério sobre os escritos herméticos
para que, ao proceder a leitura dos capitulos subsequentes, tenha-se como base as
descrigdes e informacgoes deste capitulo.

Cumpre ainda mencionar que a andlise do Corpus Hermeticum 1V.3-6a
retomard pontos importantes do que foi mencionado neste capitulo, de modo que
nao se negligenciem as informacdes pertinentes e relevantes acerca dos escritos
herméticos. Por isso, € conveniente ter em mente os dados informativos acerca do
Corpus Hermeticum a partir da historia do mundo contemporaneo do NT, levando
em consideragdo seu contexto e ambiente por meio da Historia das Antigas
Religides Mediterraneas. Da mesma forma, os pormenores manuscrituristicos
sdao de importancia para critica textual que serd retomada no inicio do préximo
capitulo.



Capitulo 2

2 ANALISE FiLorLocicA po Corrus HERMETICUM TV, 3-6A

-] método que serd empregado para proceder heuristicamente neste
b9 livro € o histérico e comparativo. Ao analisar o texto, procura-se
| ndo apenas estuda-lo como objeto literario, mas buscar entender
771 os percursos ideoldgicos, traditivos e motivacionais que deram
/¥ origem a configuragdo daquilo que esta escrito.?> Os principios

analogia e correlagdo serdo seguidos nas analises filologicas dos
textos como do contexto historico de onde se originam os textos.

No Curso de Linguistica Geral, o filologo Ferdinand De Saussure, pai da
linguistica, sustenta que a Filologia representa uma das trés fases pelas quais
tem passado a ciéncia que se constitui em torno dos fatos liguisticos. Dentre as
varias defini¢des para o termo Filologia, pode-se dizer que Filologia compreende
um conjunto de andlises e estudos cujo objeto ndo € unicamente a lingua, mas
também a fixagdo, interpretacao, e o comentario dos textos. Sendo assim, deve-
se entender que ela se ocupa inclusive da histéria literaria, dos costumes, das
instituicoes etc. (Analise das Tradicoes, ou seja, dos Motivos, Ideias e Conceitos;
Analise de Conteudo). A Filologia se embasa metodologicamente na critica. Ela
emprega as questdes linguisticas por meio da andlise comparativa de textos de
épocas diferentes, determinando a peculiaridade de cada autor, decifrando as
caracteristicas em linguas antigas (4ndlise Historico-Comparativa). Ela possui
duas finalidades basicas: estabelecer cientificamente o melhor texto (o ramo da
ecdotica) e, uma vez estabelecido, interpretar esse texto (segundo o método que
nas ciéncias biblicas se chama de historico-critico).”

Gerd Liidemann, professor de Histéria do Cristianismo Primitivo na
Universidade Georg-August, em Gottingen, e fundador e diretor do Archiv
Religionsgeschichtliche Schule, escreveu um artigo que nao sO apresenta o
contexto do século XIX em que surge a Religionsgeschichtliche Schule (A
Escola da Historia da Religido) como também apresenta sua Wissenschaft € os
principios exegéticos dessa Escola.?** Segundo ele, essa Escola ndo designa uma

22 Cf. o método histérico e o método comparativo nos estudos das ciéncias sociais em
MARCONI; LAKATOS, 2010, p. 88-90, 204-205; TROELTSCH, 1984, p. 1-27.

23 SAUSSURE, Ferdinand de. Curso de Lingiiistica Geral. 27.ed. Sdo Paulo Cultrix. p. 7-8.
24 LUDEMANN, Gerd. Relationship of Biblical Studies to the History of Religions School.
Toronto Journal of Theology, year 24, n. 2, p. 171-181, 2008.



“escola teoldgica no sentido de um grupo de seguidores e desenvolvedores dos
pensamentos de uma Unica pessoa”. Ao contrario, a Escola da Historia da Religido
integra um grupo de jovens tedlogos e fildlogos, principalmente da Universidade
de Gottingen, cujas numerosas obras estavam relacionadas a quatro (04) dominios
ou aproximagdes norteadoras: aproximagdo historica; principio comparativo;
questdo socioldgica; e questdo psicologica. Essa aproximagdo se deve ao fato de
que a religido, para eles, deveria ser estudada radicalmente a partir da metodologia
histérica. Ademais, essa Escola defendia que a religido tinha de ser averiguada
por cotejamento ou comparagao. A adog¢ao desses principios se deve a influéncia
de uma expansao do conhecimento de variadas fontes tanto na area da Filologia
como nos Estudos Orientais, ocorrida no final do século XVIII.?** N&o € por acaso
que a Religionsgeschichtliche Schule era formada de tedlogos e de filologos.
A énfase de uma pesquisa histérico-religiosa ou sécio-religiosa sé foi possivel
por causa das descobertas de textos e por causa das edi¢des criticas que surgiam
em grande niimero, como produtos dos estudos filologicos.?® E a partir dai que
Ernst Troeltsch sintetiza os principios ou pressupostos que delineiam o Método
Historico (-Critico): critério, analogia e correlagdo, baseados nos principios de
cotejamento de estudos filologicos.

Acerca dos recursos que se deve empregar quando se procede a uma
interpretacdo, por exemplo, do Novo Testamento, tendo como referencial os textos,
Schnelle diz: “A distancia objetiva da época do Novo Testamento requer amplas
informagdes filologicas, cientifico-literarias e historico-culturais para, dessa
maneira, identificar a mensagem dos textos”.?”” Ao se tratar de textos antigos, como
¢ o caso do Corpus Hermeticum, este principio também precisa ser considerado. O
objeto da exegese da Biblia, de uma forma geral, sdo textos antigos. Isso se aplica
a qualquer texto antigo que se constitui objeto de interpretacdo. Qualquer método
cientifico-texto-literario necessita de teorias textuais, portanto, linguisticas, que
possam captar e apreender o sentido mais acurado e suas caracteristicas textuais,*®
onde se inserem a Biblia, os Dialogos Platonicos, o Corpus Hermeticum etc.

Quanto ao Método Historico-Critico, Udo Schnelle diz que esse Método nao
¢ homogéneo e uniforme em si mesmo. Nao existe exclusivamente “0” Método
Historico-Critico justamente porque héd diferentes nuancas metodoldgicas e de
resultados.?”” Essa condi¢do advém do fato de que o proprio método que se reflete

25 LUDEMANN, 2008, p. 173-177; SHARPE, 2005. p. 30-31.

296 LUDEMANN, 2008, p. 173; SCHNELLE, Udo. Introducdo a exegese do Novo Testamento.
Sao Paulo: Loyola, 2004. p. 123. Cf. TROELTSCH, 1984, p. 1-27.

27 SCHNELLE, 2004, p. 178.

2% SCHNELLE, 2004, p. 171.

2 SCHNELLE, 2004, p. 14.



historicamente subjaz a propria historicidade, e, por isso, sujeito a mudancas ou
mutabilidades.

Por esta razdo, o procedimento de analise desta obra ¢ focado no método
histérico e comparativo, com base nos principios norteadores do método
filologico e historico-critico. Este procedimento destaca a historia, os cultos
e as literaturas religiosas do Mediterraneo Antigo, enfatizando, por meio de
cotejamento, as possiveis similitudes e dessemelhancas, correlagdes, interagdes
e as relagdes polémicas entre as varias culturas religiosas. Teologia, Historia e
Filologia sempre fizeram parte desse método. Destarte, seu objeto de pesquisa
¢ constituido por textos antigos, necessitando constantemente de ferramentas
cientificas apropriadas, como sdo, por exemplo, as ferramentas filoldgicas das
quais o presente livro faz uso, desde a critica textual até¢ o emprego dos termos
proprios da Filologia. No entanto, também ¢ preciso considerar que a Linguistica
evoluiu muito nas ultimas décadas, e trouxe conceitos ¢ defini¢des que também
podem ajudar nesta pesquisa. O proprio Método Historico-Critico nao ¢ algo
fechado em si mesmo de modo a ser um método homogéneo. Sendo um método
que investiga criticamente a historia, ele mesmo esta sujeito a propria historia e
contexto.

No presente capitulo sdo apresentadas as fases interpretativas do texto.
Este itinerdrio hermenéutico visa uma aproximag¢do interpretativa dos textos
herméticos, com o objetivo de contemplar as questoes religiosas greco-romanas,
egipcias e judaicas no ambiente do Mediterraneo. O percurso exegético do texto
do C.H. IV.3-6a seguird os mesmos passos da exegese classica e filoldgica: a
critica textual; a traducdo para o portugués; a analise do texto-literaria: no
macrocontexto; no microcontexto; unidade textual autobnoma: coesao gramatical;
coesdo semantica; campo semantico. O procedimento de andlise filologica deste
capitulo ndo comeca pela traducdo, mas pela critica textual, como sera doravante
explicado. A anélise literario-textual sera explanada levando em conta os detalhes
textuais e literarios do C.H. IV.3-6a tanto quanto possivel. Para aprofundamento
dos usos habituais e da relacdo de literalidade do banquete, notar-se-a a
aplicabilidade das defini¢cdes e conceitos de Mikhail Mikhailovich Bakhtin sobre
as imagens simpoticas’® (do simposio) que se cunharam universalmente em
épocas diversas, como na Antiguidade. Por fim, buscar-se-4 demonstrar que o
texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a esté relacionado literariamente as imagens
simpoticas performativas, as quais evocam no leitor um sentimento de pertenga a
comensalidade do conhecimento.

390 Simpotica diz-se dos elementos literarios que configuram o banquete ou o symposium. Trata-
se de um adjetivo da lingua grega cvumotixog - que € relativo ao festim. Cf. PEREIRA, 1998.
p. 543.



2.1 Critica Textual do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Ja foi mencionado que os textos dos dezessete tratados herméticos foram
agrupados em um corpus. Posteriormente esse corpus passou a ser copiado
e transmitido no seu conjunto. No entanto, com o passar do tempo, eles foram
submetidos a algum tipo de alteracdo, acréscimo, supressdo (corruptio),
deformagdes e vicissitudes de todas as formas. Quanto mais o texto era copiado
mais ele se afastava da sua configuragao textual original. Também ja foi citado que
os lapsos mais comuns nas copias do texto do Corpus Hermeticum sao oriundos
dos procedimentos dos compiladores.*"!

Segundo John Horman, o grau de corruptio, no texto do tratado IV do
Corpus Hermeticum, ¢ moderado. Se for comparado aos textos de outros tratados
do Corpus Hermeticum, pode-se dizer que o do tratado IV se encontra em boas
condi¢des. Das trés grandes omissdes que incidem nele, duas sdo resultado de
uma haplografia por homoiteleuton (mesmo final). Ou seja, houve a omissdo de
palavras porque duas linhas apresentam o mesmo final. Uma terceira omissao
aconteceu por causa da mutilagdo do manuscrito. No processo de transmissao,
existem algumas substituigdes descuidadas por causa da similaridade de duas ou
mais palavras. No entanto, ndo ha lapsos que possam ter interferido na tradi¢cdo
textual do C.H. IV de forma geral.’®* Em todo caso, isso ndo significa que,
nos varios manuscritos, nao existam leituras (lectiones) diferentes, ou que nao
existam leituras carregadas de intengdes interpretativas e doutrindrias, ou mesmo
corregoes. A pericope do Corpus Hermeticum 1V.3-6a possui varias questdoes no
que diz respeito a critica textual.’® A edicdo critica do Corpus Hermeticum de
Nock e Festugiere (que ¢ abreviado N.-F.) tem prestado conta dessas questdes no
aparato critico.

No primeiro capitulo, foi salientado que o texto grego do Corpus Hermeticum
de N.-F. constitui a edi¢do critica padrdo, ganhando, assim, notoriedade e
credibilidade por ser cuidadosamente conservado de acordo com os manuscritos
e sem apresentar conjecturas desnecessarias, € por ser de grande relevancia no
campo historico-filologico.’* Por esta razdo, o texto de N.-F. se tornou basico
para o trabalho cientifico do Corpus Hermeticum.

01 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXI-XXII.

302 HORMAN, John F. The Text of the Hermetic Literature and the Tendencies of its Major
Collections. Hamilton, nov. de 1973. p. 48-49.

393 Sobre 0 objeto, objetivo, tarefa e os critérios da critica textual, cf. ROSSETTI, 2006, p. 95-150;
SILVA, José Pereira da. O Método em Filologia. Revista Philologus. Rio de Janeiro: CiFEFiL,
ano 17, n. 50, set.-dez. 2011. p. 106-109. WEGNER, 2012, p. 60-61, 70-71; SCHNELLE, 2004,
p. 29-30.

3% SCHIAVONE, 2006, p. 5, 30-31; VAN DEN BROEK, 2006, p. 488; DODD, 1970, nota 3, p.
11-12; SOULEN, 1981, p. 86; GRANT, 2005, p. 6643.



Realizar uma critica textual total dos tratados do Corpus Hermeticum pode se
converter em repeticao, uma vez que o Corpus Hermeticum de N.-F. ja ¢ resultado
de um denso trabalho de critica textual internacionalmente reconhecido por causa
do seu teor cientifico. Segundo William Grese, a intengdo ndo ¢ fazer uma nova
critica textual do Corpus Hermeticum, mas reunir as informagdes apresentadas
no texto preparado por Arthur Darby Nock e decodificar seus dados de leitura no
aparato. Contudo, as conclusdes e as leituras propostas por Nock nao podem ser
consideradas como incontestaveis. Elas também estdo sujeitas a ponderagoes ¢
avaliagoes.’” Sendo assim, o intuito, aqui, ¢ tdo somente:

a) Decodificar, a priori, os dados da critica textual do aparato como apresentado por

N.-F., verificando a atestac¢do de variantes (/ectiones) por parte dos manuscritos.

b) Discorrer sobre o problema da critica textual a respeito de duas lectiones
(eypvéar e éoanticavro tod voog) que incidem no texto do C.H. IV.3-6a
como proposto por N.-F., a fim de compreender as razdes que conduziram

Nock a optar por essas leituras. Sendo assim:

* Aquilatar qualitativamente e quantitativamente os manuscritos que atestam
(ou ndo) as lectiones xypvéar ¢ éoanticavro tod voos. Avaliar as lectiones
xnpvéon e éoanticavro tod voog em relagdo a outras leituras variantes,
apresentando as razdes que depdem contra ou a favor dessas e como essas

configuragdes textuais comegaram a divergir.

* Avaliar as lectiones xnpvéar e éoantiocavro tod voos de acordo com
a brevidade e a dificuldade de leitura, com a finalidade de analisar se elas
podem ter sido a origem (ou ndo) de possiveis emendationes que resultaram

na diversidade de configuracdes textuais.

¢) Sugerir uma configuragdo textual do C.H. IV.3-6a que possa servir de base para

a tradugdo em portugués.

305 Grese esta se referindo a nao fazer uma nova critica textual do C.H. XIII, o qual constitui
objeto de sua pesquisa. No entanto, ele mesmo faz alteracdes ao texto de N.-F., basendo-se nas
variantes e emendationes que foram citadas por Nock no aparato. GRESE, 1979, p. 1. Nota-se
que os procedimentos aqui listados também constituem a pratica da critica do Novo Testamento.
Cf. WEGNER, 2012, p. 70-71, 96-110; SCHNELLE, 2004, p. 42-46.



Por esse motivo, faz-se necessario apresentar o texto e o aparato de N.-F.
primeiramente e, em seguida, proceder a decodificagdo e a avaliagdo das variantes.

2.1.1 Apresentacio do Corpus Hermeticum 1V.3-6a em N.-F.

A priori, ¢ importante entender a disposi¢do ou a formatacdo do Corpus
Hermeticum 1V.3-6a em N.-F. Na edicdo deste autor, ndo se utiliza simbolos
especiais no texto propriamente para remeter aos dados no aparato, exceto
colchetes agudo e quadrado, ¢ crux desperationis.**® A indicagdo de linhas é
apresentada sempre a margem direita. A entrada no aparato ¢ dada pelo ntimero
da linha e nao dos paragrafos em que se encontram os problemas de variantes e
conjecturas. Para melhor entendimento da sua disposi¢do, o texto do C.H. IV.3-6a
se apresenta desta forma:

3 wov [EV ooV AO-
yov, ®@ Tdr, &v mact toic Gvipdmorg éuépios, OV 8¢ vodv ov-
®ET, o0 @Jov@V Towv- O Yup @I0voc ovx Evdev Epyetol, HOT®
8¢ ovviototar Toi¢ TOV voOv N E€xOvieav  avepommv  yuydic. 5
— Al Ti obv, ® mWatep, OV WACWY EuéPoE TOV voiv O 9edg;

— 'H9%noev, & téxvov, todtov &v péce Toig yoxdic Gonep
adhov i6pdoYor. 4 — Kai mod ovtov idpvooro: — Kpa-
Tipa péyav TANPOGCUS TOVTOV XOTEMEUWE, O0VC XNpuxa, Xoi
&xélevosy avt® xmpOim Toic BV avipdrev xapdiog tade: 10
pfanticov ceovmiv 1 Svvopévny € tolTov TOV  ®poTipo. 1)
motevovoa 0Tt GveAedon  WPOE  TOV  KOTOMEMWOVTOL  TOV
xrpotipa, 1 yvopilovoa éni t yéyovag.

6ot pév obv ouvijrov Tod umpOypotog xoi  E6amticovio
00 voOc, OVTOl HETECKOV THG YVMOE®MG %0i TEAEOL £YEVOVTO
avdpwmor, v volv de&duevorr 6oot O6& Tuaptov TOD HNPLY-
HOTOG, OUTOl p&v oi Aoyxof, TOV VOOV ] WPOGEANQOTES,
ayvoolvieg é€mi Tl yeyovaoww xoi Vmd Tivev, 5 ol 6& aio-
Ioeg 1otV T0ig 1OV GAOYOV OV TmopomAncial, Xoi v
Supud xoi Opyii TV =paocw Eovie, ov Javpdlovie [ov] ta 20
Qéac G&o. toic 68 TAV ocoudteov 1Mdovaic xoi Opélect mpoo-
Eyovieg, woi NG tadta OV GvIpmmov  yeyovévol mIGTEVOV-
tec. 8001 82 THC émd 10D Y£0d dwpedis PETEGYOV. OVIOL, O Tdx.
XOUTOL  OUYXplowy 1OV Epyev  dddvator dvii  vnidv  &lot,
mOvio. EumeplAabovies 1@ fowt@v vol, Ta émi i, Ta v
ovpov®d, ®oi & T Eomv UmMEP OVPUVOV: TOGOVTOV  EC0VTOVS
Dydoavteg, sidov 10 dyadov xai id6vieg cupeopéy Hyicovio v
Eviade  SLIPIONV:  XOTUQPOVICOVIES TWAVI®OV  TAOV  OOUO-
ux@v xoi doopdtov éni 10 v xai povov omevdovoly. 6
abm, @ Tar, 1| o0 vod édotiv imomiun, OV Yeiov Tévio-
pia T, ®ai 1 100 Je0b xatovoneoig, Jeiov 6viog tod xpatijpog.30?
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3% Sobre estes simbolos, cf. ROSSETTI, 2006, p. 105-106.
307 HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 1, p. 50-51. Quando houver uma referéncia ao texto de
Nock-Festugiére, neste livro, sera utilizada a abreviatura (N.-F.).



Como a pericope do C.H. IV.3-6a continua na pagina seguinte (p.51), na
edicao de N.-F., as linhas reiniciam a recontagem em 1, a partir de 7dz, xara
abvyxpiory em diante (onde, aqui, para facilitar a visualizagdo, ¢ indicada por uma
reta). Uma vez tendo observado a disposi¢do desse texto, € essencial apresentar o
aparato como se configura em N.-F.

2.1.2 O Apparatus criticus do C.H. IV.3-6a em N.-F. e sua decodificacio

E importante observar que é parte do procedimento filologico dos textos
criticos, a apresentacdo de uma justificativa, por parte do editor, no apparatus
criticus (no pé da pagina), as razdes que o levaram a efetuar suas escolhas por certas
lectiones (variantes) dentre varias outras e fortuitamente dentre varias sugestoes
disponiveis de emendationes. Essa justificativa consiste em prestar contas, de
maneira sintética, sobria e clara, dos dados referentes as variantes (lectiones)
dignas de nota, incidentes em varios manuscritos, e relativas as conjecturas mais
significativas (coniecturae, emendationes), sendo suas consideragdes, quase
sempre, escritas em latim. O apparatus criticus (aparato critico) do texto do C.H.
IV.3-6a em N.-F. segue essa mesma regra, apresentando os seguintes dados:

4 wuow. 6 yap ©%voc Tum. : Tmoli yap O @IOvog
codd. - E&v8ev codd. : dveSev Cumont (quod qui coniecerat Scott,
praetulit ovpavodev — dpyetan D || 5 t@v vodv 1297 || 7 tovtev D

o

|| 9 péyav AB : péy N : pév yap CM — wijpun R. Eisler|| 10 xnpoéo
hic habet A : post xapdioic N post éxéhesvoev BC post avt® Tumn.
om. BCMD. haud scio an auctor scripserit éxéievoey < &v > ab1®
g v avdpdrov xapdiog 1ade — 16de ex tadta B!l 14 E6amticavio
1® xpatijpt w0 vodég NBC|| 17 odror Scott : avroi codd. Conferendi
sunt quos appellat Paulus woyxoill 18 dyvoodorv BCD  (dyvoodveg
D!) — tivev < gioiv > N|| 20 Sowpdlovorv N (Sovpdlovor B€) — od om. N
del. BC || 21-22 mpocéyovor N || 22-23 motevovory NBC || 23 100 om. A
1 #pyov codd. étépov Scott || 5 < mai > xotogpovicovies B2
6 %oi ooopdtev secl. Zielinski|| 7 < 7 > 1®v Ferguson|| 7-8 évio-
pie : Sewpio D: eomopia Scott Sewpic uel ictopio Parthey (« an 1 1dv
Yedv Evvora? » || 308

Geralmente as edi¢Oes criticas adotam uma gama de siglas, abreviaturas
e signos no aparato critico. Estas orientagdes sdo colocados em uma lista de
abreviaturas que se posiciona antes mesmo do texto critico. Na primeira pagina
da introdugdo da edigdo critica de N.-F., ha uma lista de manuscritos, com sigla,
nome, data e conteido. Antes do texto critico propriamente dito, ha um index

38 HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 1, p. 50-51; O apparatus criticus é a expressdo latina
para o aparelho ou aparato critico. ROSSETTI, 2006, p. 109-110, 344.



siglorum de edi¢des anteriores do Corpus Hermeticum bem como de autores
que fazem citagOes diretas e conjecturas do Corpus Hermeticum.*® O objetivo
primeiro, aqui, ¢ decodificar os dados da critica textual que compdem o aparato
como apresentado pela edigdo critica de A. D. Nock e A.-J. Festugiére, verificando
a atestacdo ou o testemunho de variantes (lectiones) nos manuscritos. As siglas
dos manuscritos e das edi¢cdoes foram devidamente apresentadas no primeiro
capitulo da presente pesquisa. Aqui apenas serdo decodificados os dados sobre os
manuscritos que incidem no apparatus criticus do C.H. IV.3-6a:31°

2.1.2.1 Informacdes preliminares sobre a organizacao do apparatus criticus
de N.-F.

Quando uma leitura proposta por N.-F. ¢ atestada pelos manuscritos ABCM,
o aparato critico apenas indica a leitura divergente de um manuscrito (ou mais
manuscritos), subentendendo que este apresenta uma leitura variante em relacao a
ABCM .*" Quando a leitura de N.-F. ndo ¢é atestada por esses manuscritos (ABCM)
ou ha variagdes entre eles, as lectiones serdo apresentadas ao lado dos respectivos
testemunhos.

Sobre os simbolos:

* O simbolo ( : ) ¢ a separagdo de diferentes variantes relacionadas & mesma

passagem.

* O simbolo ( —) designa a separacao das passagens diferentes em uma linha
idéntica.

* O simbolo || indica a separacdo de diferentes linhas relacionadas ao mesmo
texto.

*  Osnameros depois do simbolo || indica cada uma das linhas onde se encontram
os dados referentes as lectiones (variantes) e as principais conjecturas.

39 Essa lista de manuscritos geralmente é chamada de conspectus siglorum ou signorum (ou

index siglorum ou signorum ) - quadro de abreviaturas, siglas e signos que sao utilizados no
apparatus criticus. Cf. ROSSETTI, 2006, p. 109, 352. A lista de autores em N.-F. se encontra
em NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. LIV. NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XI-XII. Cf.
também a lista de manuscritos (com sigla, nome datagdo e conteudo) no capitulo 1 da presente
obra.

310 Cf. as siglas dos manuscritos no capitulo 1.

311 Horman afirma que os manuscritos ABCM sdo uteis para o estabelecimento do texto do
Corpus Hermeticum de N.-F. HORMAN, 1973, p. 6.



2.1.2.2 Decodificacao do apparatus criticus do C.H. 1V.3-6a em N.-F.

1= Na linha 4, o apparatus criticus do texto de N.-F. acolhe a leitura
o1y 0 yap pIovog, proposta por Turnebus (7urn.). Em Turn., existe um ponto
suspenso (dvw atryun) entre tioiv € 0 yap pIovos. Em nenhum dos demais codices
ha uma pontuagdo entre essas palavras: tiai yap 6 pIovog. A leitura aceita por N.-
F. visa resolver um problema que foi transmitido nas cépias: o da inteligibilidade
do texto. Isso perfaz uma das tarefas da critica textual.*'? De qualquer forma, 7101
vap 6 pdovog € uma construgdo inconcebivel do ponto de vista da regra gramatical
grega— o pronome 7z ¢ uma palavra enclitica e, por isso, nao se deve, em hipdtese
nenhuma, iniciar uma frase, uma ora¢do ou mesmo parte de uma oracao.*'* Sendo
assim, para Nock, ¢ mais plausivel que apds tiai exista um ponto alto e que a
oragdo seguinte se inicie com as palavras o yop. Em uma passagem diferente da
linha 4, o texto critico (N.-F.) propde a lectio é&v3ev, testemunhada pelos codices,
apontando uma outra variante dvwJev, conjecturada por Cumont. Ademais, Nock
salienta que, embora Walter Scott tenha conjecturado dvawdev, este preferiu a leitura
ovpovodev. Tanto dvwdev (de cima, do alto, sobre € em cima) como ovpovoJev
(do céu) sao conjecturas que tentam focar na contraposicao com xdrw (embaixo).
Em todo caso, para Nock, a conjectura de odpavodev de Scott ndo € consistente
nem convicente porque nada no texto dos manuscritos confirma essa leitura; por
outro lado, a conjectura de dvwdev tende a facilitar o texto (lectio facilior). A
leitura com évdev (de ld, dali) ndo so6 se torna mais dificil (lectio difficilior) como
também ¢ consenso em todos os manuscritos. A contraposi¢ao entre évev (de la,
dali) e xdrw (embaixo) ¢ subentendida. Por essa razao, pressupde-se que vdev
esta se refereindo ao plano superior ou ao lugar de cima. Sendo assim, a leitura
porposta por N.-F. ¢ a melhor atestada.’'* Ainda na linha 4, em outra passagem, o

312 Walter Scott segue a mesma leitura de Turn. ¢ expde no aparato critico dos Hermetica
que os manuscritos AQS, com os quais ele dispunha o texto, apresentam a seguinte leitura:
ob pJovav- tial yop o0 pJovog. Deve-se notar que, na leitura desses manuscritos, existe um
ponto alto entre ot pJovav e tial yop 6 pIovog. Segundo John Horman, o problema esta na
inversao das palavras: 0 yoap ou yap 0. Ou seja, existe uma possibilidade de que, no processo
de transmissao do texto, algum copista tenha acidentalmente omitido uma dessas palavras (0
ou yop), logo ele a reescreveu interlinearmente. Um copista posterior tentou reintroduzi-la,
desconsiderando sua posicao correta, o que deve ter causado a ininteligibilidade dessa lectio
nos manuscritos. HORMAN, 1973, p. 46.

313 Exceto eiui ¢ pnui. Cf. RAGON, E. Gramadtica grega. Inteiramente reformulada por A. Dain,
J.-A. de Foucault, P. Poulain. Traducao de Cecilia Bartalotti. Sdo Paulo: Odysseus, 2012. p. 26;
FREIRE, Antonio, S.J. Gramatica Grega. 2 ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001. p. 155.

314 Walter Scott presta conta de sua conjectura no apparatus criticus em HERMETICA, 1985,
v. 1, p. 150. Nele, Scott salienta que escreveu otpavo9ev, mas também informa que a variante
&vdev € testemunhada pelos codices (ou seja hd consenso entre os manuscritos) e também por
Turnebus. A razdo de sua conjectura s6 ¢ dada nas suas notas sobre o Corpus Hermeticum.



aparato de N.-F. indica que existe a variante dpyetou (inicia, principia) para épyetai
(vem). Assim, a leitura da frase fica: 0 yap p3ovog odx Evdev dpyetar, xotw o¢
oVVIGTOTOL TOIG TOV VOOV 1] EXOVIV avIpamwmy yoyais (pois 0 menosprezo nao
principia dali, mas ¢ constituido embaixo nas almas de homens). A lectio com
dpyetar € testemunhada pelo manuscrito D (Vindobonensis Phil. 102; séc. XV).
Essa leitura tenta explicar que a origem do menosprezo, da inveja ou do ciume
ndo estd em Deus. Na introducdo do N.-F., Nock afirma que existe a tendéncia
dos manuscritos D, S, Ven., Pal., Bon., Trin. ¢ 16987 substituirem sindnimos
ou estruturas ligeiramente diferentes. Ele ainda salienta que as variantes desses
manuscritos sao indiferentes a reproducdo exata dos textos que lhes serviram de
base. Nessas copias, incidem melhoramentos de leitura e outros tipos de corregdes
(muitas vezes felizes), como € o caso de dpyerar em vez de épyerou (atestada pelos
manuscritos ABCM). Como os manuscritos mais Uteis para o estabelecimento do
N.-F. sao ABCM, assim, Nock prefere a lectio épyetau, atestada por eles.’!

= Em relacdo alinha 5, o aparato critico informa que o manuscrito/297
(Parisinus Graecus 1297; séc. XVI) atesta a variante t@v vodv, resultando na
leitura zaig T@v vodv un éxoviwv aviporwv yoyaic (nas almas dos homens que
nao tém conhecimento) em vez de taic Tov vodv un éoviwv avIpwrwy yoyoic
(nas almas de [dos] homens que nao t€ém o conhecimento), como propoe o texto de
N.-F. Na lectio do manuscrito 1297, o artigo t@v esté relacionado ao substantivo
avipwrwv, e com ele concorda em género, nimero e caso. Na leitura proposta por
N.-F., o artigo rov estd concordando com o substantivo voov em género, niumero
e caso. Um dado que corrabora a leitura do manuscrito 71297 ¢ o fato da palavra
avdpwmor (avIpwrog) incidir repetidamente com artigo no texto. Do ponto de
vista do emprego de z@v, relacionado ao substantivo avIpwmwv, isso nao €
consistente, uma vez que a omissao do artigo também ¢ possivel. A tendéncia
do manuscrito 1297 ¢ facilitar a leitura (lectio facilior). As duas lectiones sdo

Segundo Scott, haveria a possibilidade de escrever dvwdev. De acordo com sua conjectura,
a leitura dos manuscritos, ou seja, &v9¢v, pode ter se originado da abreviatura de odpavodev:
ovvodev. (Cf. SCOTT, Walter. Notes on the Corpus Hermeticum. In: HERMETICA: the ancient
Greek and Latin writings which contain religious or philosophical teachings ascribed to Hermes
Trismegistus. Notes on the Corpus Hermeticum by Walter Scott. Boston: Shambala Publications,
1985. v. 2. p. 139). Nada no texto indica que Deus esteja no céu. Nos textos herméticos nao
ha nenhuma referéncia ao céu como lugar onde Deus reside. Ha referéncia aos sete céus como
alusdo aos sete astros, sete esferas, sete circulos ou sete zonas (cf. C.H. X1.7; 1.25-26; III. 2;
IV.8), pelos quais a alma tem de passar até alcangar a Ogdoada (Oitava Zona), onde se encontra
com Deus e com outras Poténcias e se diviniza. Ademais, o proprio C.H. IV.5 deixa transparecer
a duvida se existe alguma coisa acima do céu ou no céu (cf. também C.H. XI.19). Quando se
fala sobre os deuses no céu, esta se referindo aos astros no céu.

315 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXV, XXVIII- XXXI. Walter Scott prefere a variante
de D (cf. HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150).



possiveis. No entanto, os manuscritos que servem de base para a N.-F. sio ABCM.
Sendo assim, Nock acata a lectio testemunhada por esses manuscritos: tov voov.
A decisdo critica quanto a /lectio em questao pode ndo ter unanimidade, mas Nock
propde a leitura mais dificil 3!

= Na linha 7, o aparato critico de N.-F. informa que, em vez de rod7ov,
o manuscrito D apresenta rottwv, gerando a seguinte leitura: HIéAnoev, o téxvov,
106tV &V uéoq toic woyoic domep adlov idpdodou (ele quis, 6 Tat, colocar
como prémio no meio das almas destes [dos homens]). No entanto, N.-F. sugere:
HYénoev, & téxvov, TodToV &v técq Taic woyaic domep adiov idpdodor (ele quis,
0 Tat, colocar isse [ou seja, o conhecimento] como prémio no meio das almas).
Mais uma vez a leitura de N.-F. ¢ estabelecida a partir dos manuscritos ABCM "’

= Em relacdo a linha 9, o aparato critico indica que o texto de N.-F.
aceita a leitura uéyav dos manuscritos AB. Entretanto, € indicado, no aparato, que o
manuscrito N evidencia uma corruptela (o sobre uéy) para aquilo que supostamente
poderia ser uéyav. Ademais, ¢ indicado que os manuscritos CM apresentam a
variante uev yap com relagdo a palavra uéyav. Nock cré que a palavra uéyav em
B ¢ fruto de uma autocorrecdo (B') sobre uma rasura (in rasura). Assim, segundo
ele, a contraposi¢do entre a variante de CM contra a lectio de AB ¢ resultado de
um erro. Por essa razdo, ele aceita a leitura testemunhada por AB (e N?). Ainda
na linha 9, em uma outra passagem, o aparato critico de N.-F. indica a conjectura
de R. Eisler: xnpvs1 em vez de xnpvxo. A conjectura proposta por Eisler gera a
leitura dovg #ajpvsar (tendo dado @ um arauto) enquanto que Nock prefere dovg
xnpovxo (designando [ou dando] um arauto). A conjectura de Eisler é pertinente,
mas tenta facilitar a leitura (lectio facilior). A lectio acatada por N.-F., além de ser
atestada pelos manuscritos, torna-se mais dificil (lectio difficilior).’"

316 Sobre o uso do artigo com palavra dvdpwmor (dvdpwrog), cf. RAGON, 2012, p. 54, 172-
174; BETTS, Gavin. Complete New Testament Greek. 2. ed. London: Hodder and Stoughton;
New York McGraw Hill, 2010. p. 11; BETTS, Gavin; HENRY, Alan. Complete Ancient Greek.
3 ed. London: Hodder and Stoughton; New York: McGraw Hill, 2010. p. 12; RUSCONI,
Carlo. Dicionario do Grego do Novo Testamento. Sao Paulo: Paulus, 2003. p. 52; FREIRE,
2001, p. 172. Cf. também VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 294-295. Walter Scott segue a
mesma leitura atestada pelo manuscrito 1297. Ele indica, no aparato critico, que sua leitura esta
testemunhada em Q e Turn. ¢ que tov vodv € atestada por AS.

317 Walter Scott indica, no aparato critico, que essa leitura de D também esta testemunhada em
QS e Turn. e que todrov tem a atestacao de A (cf. HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150).

318 Sobre a variante uéyav, cf. NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXI. Ainda, no que se
refere a leitura uéyov, Walter Scott também aceita a mesma leitura de AB. Ele indica, no aparato
critico dos Hermetica, que, além da leitura uéyav, testemunhada por A; os manuscritos QS e
a edicdo de Turn. atestam a leitura uev yap (HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150). Em relacao a
leitura »npvsxa, Walter Scott também prefere a leitura dos manuscritos. Exceto o manuscrito
Q, o qual atesta a lectio xvpixo, todos os outros manuscritos testemunham a favor de x7pvsxa
(HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150). Ha possibilidade de que essa leitura de Q seja decorrente de



= No que tange a linha 10, o aparato critico de N.-F., indica que
o manuscrito A tem a palavra xnpoéon (“hic habet A”), gerando a leitura xai
Exélevoey o0T® xypvéar tais v avIparwv xapoiaig toe (€ lhe ordenou pregar
aos coracoes dos homens estas coisas). Ela também ¢ atestada por N depois de
(post) xapoiaig, apresentando a seguinte leitura: xai éxélcvoev avT® taic TOV
aviporwv xopoious xnpvéor tade (e lhe ordenou aos coragdes dos homens
pregar estas coisas). A palavra xnpdéor € testemunhada depois de éxélevoev
pela primeira correcdo posterior do manuscrito B (B€), propondo a leitura xai
gxélevoey xppvéar oTd Tais TV AvIpamwy xopdioig taoes. Além de A, a edicao
de Turn. sugere o emprego da palavra xnpdcor depois de (post) avt@, O emprego
da palavra xnpvéor é testemunhado pelos manuscritos ANBC e proposta por Turn.
No entanto, percebe-se que a palavra se configura em uma ordem diversa nesses
testemunhos. Ademais, os manuscritos BCMD omitem a palavra xnpodéar (om. €
abreviatura de omittunt): xoi ExéAevoey 00OTD TOIS TOV AVIPOTWV 20POIOIS TAOE
(também exortou, em honra dela, aos coragoes dos homens estas coisas). Nock
conjectura se porventura ndo tinha o autor escrito xai éxéicvoey < v > adT®d
101G TV avIpwrwy xapoiais tade. Ele parece estar inclinado a pensar que talvez
o autor tenha escrito dessa forma (“haud scio an auctor scripserit’). Na mesma
linha, porém em uma passagem diferente, Nock d4 a informac¢do de que zdoe
vem de zadra, de uma autocorre¢ao do manuscrito B (B'). A preposicao &v entre
colchetes angulados <> ¢ conjectura de Nock. Nao obstante isso, o texto de N.-F.
acata os testemunhos do emprego do verbo xnpoéor.>"”

= Em relacdo a linha 14, o aparelho critico de N.-F. apresenta
o dado de que o manuscrito N e a primeira correcdo posterior do manuscrito
B (B°) atestam a lectio é6omrticovio T xpatijpt 100 voog (batizaram-se na
cratera do conhecimento), inserindo @ »patijpt entre ébanticovio € T0D VOOG.
A leitura proposta pelo texto de N.-F. ¢ ébanticovio 1o voos (embeberam-se
do conhecimento). Os manuscritos que servem de base para o N.-F. sio ABCM.
Nock acata a lectio atestada por esses manuscritos, 0s quais omitem 7@ xpatijpi.
A omissao de 7@ xpartijpr torna a leitura mais breve e mais dificil (/ectio brevior,
lectio difficilior) por causa da jungdo do verbo ébanticavro com o genitivo partitivo
700 V003

um lapso ou equivoco auditivo por causa da mesma prontncia para vogais diferentes. As vezes,
no processo de compilacdo, os textos eram ditados. Sobre esse tipo de lapso, cf. WEGNER,
2012, p. 62; SCHNELLE, 2004, p. 41; ROSSETTI, 2006, p. 376.

319 Scott diz que a omissdo ¢ atestada pelos manuscritos QS. HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150.
Sobre o uso de colchetes angulados para conjecturas de palavras que ndo constam nos codices,
mas deveriam estar presente no original, cf. ROSSETTI, 2006, p. 105.

320 Scott ndo faz nenhuma mengdo a variante de NB€ e segue a mesma leitura de ABCM
(HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150). Quanto a duas lectiones, cf. NOCK; FESTUGIERE, 2011,
t. 1, p. XXIIL.



= Quanta a linha 17, o aparelho critico de N.-F. informa que Walter
Scott conjectura odror para a lectio avroi, a qual é atestada em todos os codices
(codd.). O texto de N.-F. acata a conjectura de Scott, gerando a seguinte leitura:
So0o1 68 filoptov ToD 2xnplyuaTos, 00T UEV 0 A0YIX0L, TOV VOV [T} TPOCELANPOTES
(Mas aqueles que se desviaram da pregacao, esses [eles] sao os 16gicos, os que nao
receberam o conhecimento em acréscimo). Mas os manuscritos testemunham oot
0€ fUapToV T0D XNPOYUOTOS, AVTOL UEV 01 L0101, TOV VOOV un mpoociinpotes (Mas
aqueles que se desviaram da pregacgdo, os mesmos [eles]| sdo os 16gicos, os que
nao receberam em acréscimo o conhecimento). Tanto o pronome demonstrativo
enfético aroi como o pronome demonstrativo otror sio empregados como pronome
pessoal da terceira pessoa. O texto apresenta sempre a estrutura éoou... otrou... (cf.
linhas 15 e 23), mas os manuscritos reproduziram (na linha 17) doou... avroi....
Para Scott e Nock, fica evidente que os manuscritos reproduziram esse problema
estilistico j4 que ndo havia problemas de significado entre o emprego das duas
palavras. Ademais, Nock salienta que otto1 (attoi), ou seja, 0s Loyixoi, devem ser
comparados com aqueles que Paulo chama yovyixor (0 homem natural).??!

= No que diz respeito a linha 18, o aparato indica que a primeira
correcdo posterior do manuscrito B (B€) e o manuscrito D (exceto a autocorregao
do manuscrito D (D')) atestam a variante dyvoodoiv em vez de dyvooivvreg, gerando
a seguinte leitura: oftor uév oi Loyixoi, TOV vodv [ TPoceInPoTes, dyvoodory...
(estes logicos, que ndo receberam em acréscimo o conhecimento, desconhecem...).
O texto de N.-F. acata o participio dyvooivreg, que ¢ atestado pelos manuscritos
ABCM e D!, gerando a leitura: odror uév oi Aoyixoi, Tov vodv uij poceiingore,
ayvoovorv... (estes sdo os logicos, ndo recebendo em acréscimo o conhecimento,
desconhecendo...) Nock defende que o manuscrito D efetuou uma corre¢ao no
processo de transmissao. Isso ¢ diferente de BS, que é uma primeira corre¢ao no
proprio texto do manuscrito B. Embora Nock concorde que dyvoodvreg esteja entre
as corregoes mais bem-sucedidas de D, ele prefere acatar a leitura testemunhada
por ABCM ¢ D'. Na mesma linha, em outra passagem, o aparato critico de
N.-F. indica que o manuscrito N apresenta uma variante conjecturada tivov <
glaiv >, produzindo a leitura dgyvoodvreg émi ti yeyovoorv xai vVmo tivov < gieiv >
(ignorando por que veio a ser e por quais coisas < existem >). Nock afirma que o
manuscrito N apresenta a tentativa determinada ou decidida de obter um sentido

321 Sobre o uso de odroc € avtdg, cf. RAGON, 2012, p. 64, 67-68; BETTS; HENRY, 2010, p.
38-39, 101-102, 104-106; FREIRE, 2001, p. 47-49. Scott informa que Flussas, consta adroi
UEV TOV Adyov, 10V 0¢ vobv... E em Turnebus, esta escrito avzoi uev oi Loyixov tov voov... Os
manuscritosAQS testemunham adzoi uev oi royixoi, tov voov (HERMETICA, 1985, v. 1, p.
152). Sobre os woyixoi, I Cor 2.14; 15.46; ¢ Jd 19.



através de conjecturas.’?? A lectio com tivwv < gioiv > esta incluida nesse tipo de
tentativa deliberada de dar sentido ao texto por conjectura. O texto de N.-F. ndo
acata essa leitura de N e se baseia em ABCM.

= Ademais, quanto as linhas 20, 21-22 e 22-23, o aparato critico de
N.-F. presta conta de variantes que sdo peculiares a NB€, mas ndo sdo atestadas
pelos manuscritos que servem de base para o texto de N.-F. Na linha 20, segundo
o aparelho critico, o manuscrito N apresenta a variante Savualovorv. No entanto,
a primeira correc¢ao posterior do manuscrito B (B€) sugere Javudlovor em vez de
Javuadlovreg. Arespeito da linha 21-22, o aparato critico informa que o manuscrito
N atesta a variante zpoagéyovot enquanto o texto de N.-F. aceita a lectio mpooéyovreg,
atestada por outros manuscritos. Referente a linha 22-23, o aparelho critico indica
que NB€ testemunham a favor de motevovory em vez de moredovreg. Nota-se que
N (em alguns casos, B€) tende a apresentar o texto com verbos no indicativo ao
passo que os manuscritos ABCM tendem a conservar os verbos no participio.
Nock explica que a construcao frasal (com participio) do texto de ABCM ¢ muito
dificil (lectio difficilior) e, se as leituras dos verbos no indicativo forem auténticas,
¢ certo que esses verbos estardo em concordancia com os verbos anteriores que
estdo no participio. Sendo assim, ha a probabilidade de N ter recorrido a um
esforco audacioso de melhoria textual. Além disso, ja foi supramencionado que o
manuscrito N tem a tendéncia a conjecturar, por meio de tentativa deliberada, para
resolver o problema de sentido do texto. Em todo caso, o texto de N.-F. ¢ atestado
pelos manuscritos ABCM. Ainda com referéncia a linha 20, sobre a fraseologia
ot Jovuadlovres ov ta Jéog alia, atestada pelos manuscritos ABCM, o aparelho
critico de N.-F. informa que o manuscrito N omite (om. ¢ abreviatura de omittit)
o segundo od e a primeira correcao posterior de B o suprimiu (del. ¢ abreviatura
de delevit). De acordo com John Horman, qual tenha sido a razdo, um o a mais
foi inserido no texto. Ele salienta que o manuscrito N omitiu o segundo por
conjectura ou através de cotejamento entre varios manuscritos. No texto de N.-F.,
esse segundo ov esté entre colchetes [ |, o que sugere sua omissdo: od $avualovreg
[00] ta Yac déia (ndo contemplando as coisas dignas de visdo). Embora Scott
concorde com essa leitura, ele defende a lectio Javualovres ta 0b Jéoc alia
(contemplando as coisas que ndo sdo dignas de visdao), conservando o segundo
e omitindo o primeiro 0. Observa-se que Nock ndo abandona completamente a
leitura atestada pelos manuscritos ABCM, mas também acata a possibilidade de
que a omissao do segundo ot pelos manuscritos NB€ seja plausivel. Concernente
a linha 23, ha uma indicagdo, segundo o aparato, de que A omite a palavra zod de

322 Pode-se traduzir a leitura odtor uév oi Aoyixoi, TOv vodv un tpoceiinedtes, dyvoodory... como
estes sdo os logicos, porque ndo receberam em acréscimo o conhecimento, desconhecem...
NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXX- XXXI. Quanto a inclusdo de < eigiv >, cf. NOCK;
FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXII-XXIII.



doo1 0¢ Tij¢ amo Tod Je0d dwpeds uetéayov... (aqueles, porém, que participaram do
dom de [do] Deus...). No entanto, os manuscritos que atestam a leitura de N.-F.
sao BCM. Nock aceita a lectio atestada por esses manuscritos, 0s quais conservam
o artigo to0. A preferéncia de Nock certamente se baseia na idade, qualidade e
quantidade dos testemunhos manuscrituristicos (lectio antiquior, lectio melioris
codicis, lectio plurium codicum).’*

= Na pagina seguinte, na linha 1, segundo o aparelho critico, todos os
codices atestam &pywv em xozo cOyxpioly TV Epywmv adavotor avti Ivntdv eiot
(em comparacao as obras, sao imortais em vez de mortais). Porém, Scott faz uma
emenda, sugerindo £répwv em vez de Epywv: xato ocOY*pIoIY TOV ETEPWY GIavaTol
avtl $vntav gior (em comparacao aos outros [diferentes entre dois], sdo imortais
em vez de mortais).*** O texto de N.-F. aceita a leitura dos manuscritos e recusa a
conjectura proposta por Scott.

= Quanto a linha 5, o aparato critico de N.-F. indica que a segunda
corre¢do posterior de B (B?) insere, por conjectura, a conjungdo xail diante de
xatappovioavteg na fraseologia xatappovioovres TavIwy TV GOUOTIXDV 0l
aomuatTwv Emi to €v xai uovov omevoovary (tendo desdenhado de todas as coisas
corporeas e incorporeas, também se dedicam ao Uno). Walter Scott também
informa, em seu aparato, que Reitzenstein também insere xai ante (diante de)
xotappoviioovtes.’™ Em todo caso, o texto de N.-F. se apoia na leitura dos
manuscritos ABCM.

= Em relagdo a linha 6, segundo o apparatus de N.-F., Zielinski
colocou xai dowudrwv em separado (secl. ¢ a abreviatura de seclusit). Nesse
caso, o verbo latino secludo ¢ normalmente empregado para designar que a
leitura ¢ considerada genuina, mas esta fora do lugar correto. Frequentemente
isso indica que o texto ndo foi completado pelo autor.’*® Se, por um lado, essa é

333 No que se refere a afirmacdo de John Horman acerca da insercgdo de od, cf. HORMAN, 1973,
p. 46. Deve-se salientar que o uso de colchetes indica, em determinada passagem ou ponto,
a existéncia de uma lacuna que nenhuma lectio ajuda a suprir € que nenhuma conjectura se
faz suficientemente convincente. Sobre isso, cf. ROSSETTI, 2006, p. 105, 374-375. Walter
Scott sugere, neste mesmo texto, que o primeiro o seja omitido (HERMETICA, 1985, v. 1, p.
152). Ele pressupde que a leitura testemunhada pela maioria dos manuscritos resultou de uma
mistura entre duas leituras diferentes: Savualovres ta 0d $éag déia e ov Javualovres to Jéag
aco (cf. SCOTT, 1985, v. 2, p. 144). Sobre a omissao conjectural do segundo ot no manuscrito
N, cf. NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXII- XXIII. Referente a omissao de o0 na
linha 23, Walter Scott indica, em seu aparelho critico, que QS e Turn. também conservam
esse artigo (HERMETICA, 1985, v. 1, p. 152). Acerca dos critérios da lectio antiquior, lectio
melioris codicis, lectio plurium codicum, cf. SILVA, 2011, p. 108. WEGNER, 2012, p. 70-71;
SCHNELLE, 2004, p. 42-43.

324 Cf. A op¢ao de Walter Scott. HERMETICA, 1985, v. 1, p. 152.

32 HERMETICA, 1985, v. 1, p. 152; REITZENSTEIN, 1922, nota 1, p. 214-215.

326 Sobre textos inconclusos ou reduzidos, cf. ROSSETTI, 2006, p. 248-251.



uma observacao feita por Zielinski com relagdo a xai dowudrwv; por outro lado,
Walter Scott coloca xai dowuarwv em separado entre colchetes, indicando que
se trata de uma interpolacdo que, embora seja testemunhada pelos manuscritos,
provavelmente nao se configura no texto arquétipo escrito pelo autor e, por isso,
deve ser retirada.*?” Em todo caso, o texto de N.-F. aceita essa leitura de acordo
com 0S manuscritos.

= Em relacdo a linha 7, segundo o apparatus de N.-F., A.S. Ferguson
(em Hermetica IV de Walter Scott e em notas comunicadas para leitura) conjecturou
<1 > diante de T®v na fraseologia v Jeiwv TéviopiaT (especificamente # t@v
Jeiwv évvoia de acordo com a conjectura de Ferguson). Nesse sentido, o artigo 7
concordaria com évvora. O texto de N.-F. aceita a leitura dos manuscritos. Quanto
a palavra févropiat, na linha 7-8, o aparato critico de N.-F., indica que se trata
de uma palavra desprovida de nexo ou suspeita, sugerindo uma formulacao
alternativa que seja requerida pelo contexto. Por isso, no texto, essa palavra
se apresenta com uma crux desperationis ( T ) antes e depois, indicando sua
ininteligibilidade. Segundo o aparato critico de N.-F., h4 a indica¢do da variante
Jewpia no manuscrito D; a conjectura ebmopio (meios, recursos ou abundancia) de
Walter Scott; a conjectura Jewpio (visao) ou iotopia (historia) de Gustav Parthey
(em seu Hermetis Trismegisti Poemander de 1854); além da conjectura 7 t@v
Jeiwv évvoia. John Horman salienta que évzopio ¢ uma palavra disparatada ou
desarrazoada e que se presume ser resultado de uma compilagdo manuscrituristica
pobre. Para Horman, por um lado, embora a leitura do manuscrito D apresente
uma certa coeréncia e sentido, ¢ questionavel se Jewpio poderia resultar em um
erro tdo grosseiro como &évropia. Por outro lado, para aceitar a conjectura evmopia
de Scott, embora pareca mais facil, seria necessario que todo o contexto, assim
como Scott procedeu, fosse reescrito para que sua conjectura tivesse sentido.’?
Essa ¢ a razdo por que Nock preferiu conservar a palavra éviopio entre duas

2THERMETICA, 1985, v. 1, p. 24-25, 152.

38 Sobre crux desperationis € locus desperatus, cf. ROSSETTI, 2006, p. 105-106, 360.
Sobre as variantes ou diferentes leituras, cf. CORPUS HERMETICUM, 2011, t. 1, p. 50-51;
HERMETICA, 1985, v. 1, p. 24-25, 152. Acerca de févropiat, cf. HORMAN, 1973, p. 46-
47. O dicionario de Liddell-Scott-Jones enfatiza que o Corpus Hermeticum ¢ um daqueles
escritos misticos que pertencem ao ramo da literatura grega que demanda estudo especial
(LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. ix). E bem verdade que esse dicionario apresenta termos
gregos e acepcoes proprias do Corpus Hermeticum e dos Papiros Mdagicos, no entanto, nao da
nenhuma explicagdo sobre a palavra évropia. Ja o dicionario de Apostolides Sophocles, que
inclui vocabulos e acepcdes herméticas, apresenta uma entrada para €vropia, mas sem nenhuma
explicacdo. Pelo contrario, para a palavra évropia, ele pergunta: quid? Ou seja, o que ¢?(cf.
APOSTOLIDES SOPHOCLES, Evangelinus. Greek Lexicon of the Roman and Byzantine
Periods (from B. C. 146 to A. D. 1100). New York: Charles Scribner’s Sons, 1900. p. 474).
Segundo o Index du Corpus Hermeticum, essa palavra faz parte de locus desperatus, ou seja, ela
¢ ininteligivel e ndo ¢ suscetivel a qualquer formulacao conjectural confidvel (cf. DELATTE,



cruces desperationis: para indicar que ndo ha como proceder a uma conjectura ou
formulagao fidedigna e inequivoca.

2.1.2.3 Consideracoes dos procedimentos criticos de N.-F. em relacio ao
C.H.1V.3-6a

Em geral, o texto de N.-F. ¢ bastante conservador em relacdo aos manuscritos.
Isso € notorio pelos codices que testemunham suas leituras. Ademais, conforme
j4& foi mencionado anteriormente, o C.H. IV ¢ moderadamente submetido a
corruptio. Quanto a pericope do C.H. IV.3-6a, Nock foi bastante cuidadoso,
seguindo acuradamente os critérios externos e internos (idade, qualidade,
quantidade dos manuscritos; dificuldade e brevidade das leituras) para avaliagdo
dos testemunhos manuscrituristicos. Praticamente trés passagens fizeram-no optar
por conjecturas: a) a lectio tiorv: 0 yop p9ovog de Turnebus; b) a omissao de ov
na frase ot Javualovrec [09] ta Jéag déia; c) a falta de conjectura ou testemunho
adequado para Tévropiat. O texto que servira como base para a tradugdo, na
presente pesquisa, seguird essas trés sugestoes de N.-F., inclusive, considerando
a pontuagdo em wa1v: 0 yop pJovog € omitindo o 09 na frase od Javuadalovres [00]
0. $éac dcia. Quanto a tradugdo de évropia, é conveniente traduzir por meios ou
abundancia (de evmopia - seguindo a sugestao de André-Jean Festugicre, baseado
na conjectura de Scott).’%

No entanto, dois problemas de variantes necessitam de mais atengdo. Como
ja foi frisado acima, nem todas as conclusoes ¢ as lectiones propostas por Nock
podem ser consideradas como incontestaveis. Elas sdo passiveis de avaliacdes e
ponderacdes. Dessas lectiones devidamente informadas no aparato e configuradas
no texto de N.-F. escolher-se-30 duas, a saber, xypoéar e ébanticavro 00 voog,
para proceder a uma avaliagcdo. Essa avalia¢do tem o propoésito de verificar se de
fato a leitura sugerida por N.-F. para essas duas variantes ¢ bem atestada (ou nao)
segundo o critério de evidéncias internas e externas.

Sendo assim, faz-se necessario discorrer sobre o problema da critica textual
a respeito das duas lectiones no texto do C.H. IV.3-6a. Por pressuposto, deve-se
avaliar a qualidade, quantidade e idade dos manuscritos que atestam (ou nao) as
lectiones xnpvéor e ébamtioovto o0 voog; determinar, por meio de extensdao ou
dificuldade das lectiones, qual delas figura a variante mais antiga e apresenta uma
tendéncia a uma leitura original. Por ultimo, importa ponderar sobre os resultados
dessas avaliagdes e propor a leitura que melhor configura o texto do C.H. IV.3-6a

L.; GOVAERTS, S.; DENOOZ, J. Index du Corpus Hermeticum. Roma: Edizioni dell’ Ateneo
e Bizzari, 1977. p. XII, 70).

329 Cf. anota 16 em CORPUS HERMETICUM, 2011, t. 1, p. 50-51; HERMETICA, 1985, v. 1,
p. 152.



com a finalidade de garantir o aporte de traducdo para a lingua portuguesa. Sendo
assim, proceder-se-4 a avaliagdo das lectiones xnpvéoi e éborticovto 0D VOog.

2.1.3 Avaliacdo de variantes segundo os critérios externos e internos

A avaliagdo de variantes segue dois passos importantes, a saber, o analitico
(ou formal) e o interpretativo (ou de contetido). Cada um dos passos compreende
alguns critérios importantes da critica textual. Os critérios ou principios externos
constituem o passo analitico (ou formal); e o passo interpretativo (ou de contetido)
¢ constituido pelos critérios ou principios internos.*° Esses critérios dao suporte
as evidéncias externas e internas a favor ou contra uma determinada leitura. Faz-
se necessario empregar esses critérios para a avaliacdo das lectiones »npvcou €
goantioavto T00 VOOg.

2.1.3.1 A inclusao e a omissao da palavra xypvéai

Foi supramencionado que, no aparato critico de N.-F., sobre a linha 10, o
manuscrito A testemunha o emprego da palavra xnpolor na xoi éxéicvoev avT@®
xnpvéai taic v avIpwrwv xopdiais tade (e lhe ordenou pregar aos coragoes dos
homens estas coisas). Em N ¢ atestado depois de xapdiaic; em B¢ é testemunhado
depois de éxélevoev; a edicdo de Turn. sugere a inclusdo da palavra xnpoda
depois de avr@. De forma geral, a inclusdo da palavra xnpidcos € testemunhada
pelos manuscritos ANBC e proposta por Turn. A palavra xnpoéor ¢ omitida pelos
manuscritos BCMD: xai éxélcvoev avtd toic 1@V dvIpomwv xopdioig tooe
(também exortou, em honra dela, aos coragoes dos homens estas coisas). Além
desses manuscritos, QS, segundo Walter Scott, também omitem snpdéar>

2.1.3.1.1 Passo analitico ou formal (evidéncia externa):

a) Lectio plurium codicum potior (aleituramais atestada pelos codices é preferivel):
Em termos de quantidade, a omissao de xypvcoi € mais atestada (pelos manuscritos
BCMDQS) do que a inclusao (pelos manuscritos ANBC e a edigdo de Turnebus).

b) Lectio antiquior potior (a leitura mais antiga ¢ preferivel): Em relagdo a idade,
o nimero de manuscritos antigos que atestam a omissao ¢ maior.

330 Sobre os critérios de avaliagdo e pratica da critica textual, cf. WEGNER, 2012, p. 70-71;
SILVA, 2011, p. 108, SCHNELLE, 2004, p. 42-43.
331 Cf. HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150.



A inclusao de xypvéar: A (séc. XIV), N (séc. XIV — XV), Turn. (séc. XVI).
A omissao de xypvéar: B (séc. XIV), C (séc. XIV), M (séc. XIV), D (séc.
XV), Q (séc. XV), S (séc XVI).

Entre os manuscritos tardios, Q esta conectado com D; e S esta relacionado a
C. Se levar em consideracao que o decisivo nao ¢ a antiguidade, mas a configuracao
que serviu de base a um manuscrito, poder-se-ia confirmar que QS sdo boas
testemunhas para a omissao de xnpdau.

¢) Lectio melioris codicis potior (a leitura dos melhores codices € preferivel):
No que diz respeito a qualidade, os manuscritos que testemunham a omissao sao
melhores do que os que atestam a inclusdao de »#npddai. Embora os manuscritos
ABCM sejam uteis para o estabelecimento do texto critico do Corpus Hermeticum,
dentre esses, Reitzenstein sugere que as leituras de ACM (ou melhor, MAC)
prevalecam sobre qualquer outra de quaisquer confiaveis.>*

2.1.3.1.2 Passo interpretativo ou de conteudo (evidéncia interna):

a) Lectio brevior potior (a leitura mais breve ¢ preferivel): Por esse critério, a
omissao de xnpdlar pode ser considerada como original em maior ou menor grau.

b) Lectio difficilior potior (a leitura mais dificil € preferivel): E necessario analisar
qual das leituras se torna mais dificil entre a inclusao e omissao de »xnpodéoi. Deve-
se considerar o seguinte:

Em relagdo a construcao sintatica da fraseologia com a inclusao de »xnpdcar -
xail Exélevoey avt@ xnpiéal Toic TV AvIpOTOVY *0poioig Tade — 0 verbo xelevw
rege o dativo pessoal seguido pelo infinitivo. Em outras palavras, o dativo pessoal
(adT®d - objeto do verbo xededw) € também sujeito do infinitivo xnpdlar. Aquele que
prega cumpre a ordem de pregar aos coragdes dos homens. Logo, percebe-se que
xnpovéar serve para articular a fungdo sujeito-objeto de adz@. Simultaneamente, o
verbo xnpvlor apresenta dois objetos (complementos): a quem se prega (zai¢ t@dv
avIparwv xopdioig) € o que se prega (rade). O infinitivo incide nessa leitura para
designar a fun¢ao do »7jpv (o arauto). Sendo assim, pode-se constatar que a ordem
¢ dada, segundo essa leitura, ao arauto (éxéicvoey avtd xnpdéar). Com xnpdiai,
ela ¢ traduzida: e ordenou-lhe pregar aos coragoes dos homens estas coisas. Em
suma, nota-se que, com o emprego do verbo xypvcoi, adT@® nao sO insinua ser
um elemento anaférico de x»7jpoé, mas também tem a func¢do sintatica de objeto
do verbo éxélevaev. O resto da fraseologia (taic v avIparwv xopdioig 160¢€)

332 Cf. sobre os manuscritos no capitulo 1 da presente pesquisa. HORMAN, 1973, p. 6; SCOTT,
1985, v. 1, p. 22; REITZENSTEIN, 1922, p. 325.



esta relacionado ao verbo xypvai. Essa leitura se enquadra melhor na estrutura:
xeiedw + dativo pessoal + infinitivo. A sintaxe dessa fraseologia se apresenta da
seguinte forma:

verbo xeiebes |+ | dat. pessoal | + | mbmtvo
l -
+ | v T | egpocem |1 raic 1@V avBponwy xapdialc 1aoe

, S complemento verbal

Em geral, o verbo xededw ¢ um dos verbos bitransitivos no grego, ou seja,
rege dativo e acusativo. O emprego do dativo com o verbo xeledw € sui generis
justamente por causa do seu sentido de chamado de encorajamento e de exortagao.
Em relagdo a construcao sintatica da fraseologia com a omissdo de xnpocor -
X0l ExEAEVOEV OUTD TOIC TV AvIpOTWV xopdiaic Ttdde — 0 verbo xeledw’*® rege
o dativo pessoal (ou personificado) com algo (uma coisa) no acusativo. Nessa
leitura existem dois dativos: avt@d e taic xopdiaig. Isso dificulta o entendimento.
A quem foi dada a ordem?A ele ou aos coragdes dos homens? Deve-se atentar ao
contexto. Logo em seguida percebe-se que foram ordenadas estas (zdde): partiocov
GEQVTNV 1§ OOVOUEVN EIG TODTOV TOV XPaTipa, 1§ TOTEDOVGO. OTI AVEAEDGH TPOS TOV
HOTATEUWYOVTO, TOV XpaTiipa, 1] yvwpilovoa. émi Tl yéyovog (mergulha-te a ti mesmo
nesse vaso de mistura, tu que podes, tu que crés que subiras para o que tem
enviado o vaso de mistura, tu que conheces por que vieste a ser). O interlocutor
ou a quem ¢ enderecado o discurso esta no género feminino: oeovtiv, # dovvauévn,
n motevovoa, 1§ yvwpilovoa). Por essa razao, deve-se compreender que a ordem ¢
dada a cada um dos coragdes dos homens (raic t@v avIporwv xapdioig), pois a
palavra xopdio ¢ feminina. O pronome zdoe (acusativo plural neutro) corresponde

333 A estrutura com xeledw + dativo pessoal (personificado) + acusativo (uma coisa) ¢ muito rara
e mais dificil na lingua grega. Sobre essa estrutura, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p.
937. Acerca da fraseologia xai éxélevoev avt®d xnpvéoun tais TV avIpamwy xopdioig tade, ela
também pode ser traduzida: e ordenou que ele pregasse aos coragoes dos homens estas coisas.
Sobre a regéncia do verbo xeclevw, cf. FREIRE, 2001, p. 197. Cf. as acepgdes desse verbo
em BETTS, 2010, p. 278; BETTS; HENRY, 2010, p. 410; BLASS, Friedrich; DEBRUNNER,
Albert; FUNK, Robert Walter. 4 Greek grammar of the New Testament and other early Christian
literature. 20. print. ed. 1961.Chicago; London: The University of Chicago Press, 2009. p. 101;
RUSCONI, 2003, p. 263; MORWOOD, James; TAYLOR, John (eds.). Pocket Oxford Classical
Greek Dictionary. Great-Bretain: Oxford University Press, 2002. p. 30; PEREIRA, 1998. p.
316; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 937; FOBES, Francis H. Philosophical Greek: An
Introduction. Chicago: University of Chicago Press, 1959. p. 15, 83, 281, 300, 307, 313.



atudo o que é ordenado aos cora¢des dos homens (zaic @V dvIpadmwy xapdioig).>**
Assim, essa leitura se enquadra melhor na estrutura: xeiledw + dativo pessoal
(personificado) + acusativo de coisa. Quem ordena, ordena algo a alguém. E a
pergunta que deve ser feita é: se o dativo correspondente a regéncia de xelevw nao
¢ avt®, qual ¢ a funcao sintatica de adT®?

Como ja foi visto anteriormente, na conjectura de Nock sobre a omissao,
avt@ € elemento anaférico de xpatgp. A partir disso, ele faz uma interpolagdo
conjectural da preposicao <év> entre éxélevaey € avt@: xal ExéAevoey < év > adT@®
101G TV AvIpaorwv xopdioig taoe (e exortou < nela > aos coragdes dos homens
estas coisas). Para Nock, adz@® ¢ um adjunto adnominal ou um complemento
circunstancial locativo. Essa conjectura, por mais interessante que seja, tenta
facilitar a leitura. Mas nao ha necessidade de conjectura, pois a omissao nao gera
nenhum equivoco. E possivel que, assim como conjectura Nock, adté seja o
elemento anaforico de xpatsp e seja um adjunto adverbial. Mas nada indica que o
autor originalmente tenha escrito isso como locativo. Com certeza, adt® se torna
complicado a primeira vista porque € apenas um dativo so/fo no meio da frase,
sem nenhuma regéncia verbal, adjetiva ou preposicional. E bem verdade que isso
pode dar a indicacao de que se trata de um termo acessorio da oragao como adjunto
adverbial. No entanto, pode-se criar dificuldade para designar o tipo de dativo e
seu sentido como complemento circunstancial. Por isso, deve-se atentar para os
trés principais agrupamentos do dativo: o proprio, o instrumental e o locativo. Em
outras palavras, definir adz@ sintaticamente pode se tornar complexo, ja que essa
palavra pode ser um complemento circunstancial locativo, de meio, de causa, de
ponto de vista e de respeito. Em todo caso, sua fun¢do sintdtica denota ser um

334 Para Walter Scott, a palavra xopdia, no sintagma zaic t@v dvdpaorwv xapdioig, significa mente
ou alma. Segundo ele, o sentido do coragao, como estd no texto, com a dimensao psicoldgica (da
alma), deve ser egipcia (SCOTT, 1985, v. 2, p. 143). Festugiére salienta que a alma ¢ convidada
a beber da cratera (FESTUGIERE, A. J, Hermetica: Le Baptéme dans le Cratére C.H., IV, 3-4.
The Harvard Theological Review, Cambridge (MA ): Published by Cambridge University Press
on behalf of the Harvard Divinity School, v. 31, issue n.1, Jan. 1938. p. 6). Charles Harold Dodd
também considera que o convite a mergulhar na cratera ¢ feito a woyn (DODD, 2005, p. 180;
DODD, 1954, p. 236). De qualquer maneira, existe uma divida se a exortacao € pronunciada
aos coracoes ou as almas dos homens (COPENHAVER, Brian P. Notes. In. HERMETICA:
The Greek Corpus Hermeticum and the Latin Asclepius in a New English Translation, with
Notes and Introduction - Brian P. Copenhaver. New York: Cambridge University Press, 2000.
p. 135). No entanto, seja a exortagdo ao coragdo seja a alma, com certeza, avt@® nao pode ser
o complemento verbal. Sobre xapdio e seu sentido no C.H. IV, cf. VAN DEN KERCHOVE,
2012, p. 295-297; NILSSON, Martin P. Krater. The Harvard Theological Review, Cambridge
(MA): Published by Cambridge University Press on behalf of the Harvard Divinity School, v.
51,n. 2, Apr. 1958. p. 57-58.



adjunto adverbial, evidenciando-se como complemento circunstancial, expresso
pelo dativus commodi et incommodi (dativo de vantagem e desvantagem).’*

Esse dativo tem uma fun¢do de complemento circunstancial de finalidade.
Geralmente ele ¢ traduzido pela locucao adverbial em honra de, para honra de,
em beneficio de, pelo amor de, em recompensa a (dai commodum). Assim, a
tradugdo da fraseologia xoi éxélevaev avt® 10ig TAOV AvIpdTOV 2OPITIOIS TOOE
seria: também exortou, em honra dela, aos coragoes dos homens estas coisas.>* A
sintaxe da fraseologia xai éxélevaev 0btd Tais 1OV avIpaTwy xapdiais tade pode
ser esquematizada da seguinte forma:

}

complemento verbal

E A
verbo xeiebew dativo de pessoa |+| acusativo de coisa
' . :
EXELEDGEN + aurTd + taic TV avIpe T + e

!

adjunto adverbial

Em todo caso, deve-se perceber que as fungdes sintaticas na frase, com a
inclusdo ou omissao da palavra xnpoai, geram uma reorganizagao em cada uma
das leituras. Isso faz pressupor que uma das leituras tentou reorganizar aquilo
que parecia ser de dificil compreensdo. A mesma dificuldade que incide nessa
fraseologia também pode ser encontrada nas Hellenicas de Xenofontes: éxéleve
atepovovador wavras @ I (ordenava serem todos coroados em honra ao
deus). A estrutura da oragdo € xeledw + acusativo pessoal + infinitivoe perceptivel

335 Nas oragoes, de maneira geral, as palavras constituem termos (unidades sintaticas) que
desempenham fungdes sintaticas. De acordo com o grau de importancia, os termos sao designados
de principais ou essenciais, integrantes e acessorios. Sobre isso, cf. CEGALLA, 2008, p. 321-322,
362-367. Acerca dos varios usos do dativo, cf. RAGON, 2012, p. 185-193; BETTS, 2010, p. 211-
214; BETTS; HENRY, 2010, p. 288-293; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 100-109;
FREIRE, 2001, p. 182; TAYLOR, William Carey. Introdugcdo ao Estudo do Novo Testamento
Grego. Sao Paulo: Batista Regular, 2001. p. 219-225; PERFEITO, Abilio Alves. Gramatica de
Grego. 7 ed. Porto: Porto Editora, 1997. p. 146; JAY, 1994, p. 183-184; FOBES, 1959, p. 153-154.
3% Sobre o complemento circunstancial de finalidade, cf. FREIRE, 2001, p. 182; PERFEITO,
1997, p. 146. Essa frase também pode ser traduzida: e disse (ou exortou) estas coisas aos
coragoes dos homens em honra dela. Koi, além de conjuncdo, pode incidir, no Corpus
Hermeticum, como o advérbio também ou igualmente (LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p.
857-858; DELATTE; GOVAERTS; DENOOQOZ, 1977, p. XVII, 97).



que otepavovodor wavrog ¢ uma oragao cujo sujeito € objeto do verbo xetedw, ou
seja, wravrag. Mas, 1sso ndo parece ser tdo evidente porque 7@ Jed pode também
se confundir com um objeto do verbo xelevw. No entanto, @ Je@ € um dativus
commodi et incommodi. >’

Segundo a avaliacdo do critério de dificuldade da leitura, a fraseologia »ai
Exélevaey avT@® T0I¢ TOV avIpammy xopdioig téoe tende a ser uma leitura mais
dificil. Nesse sentido, pressupde que, com a inclusdo de xnpdlai, o texto passou
a ser mais compreensivel para a leitura, gerando uma certa harmonia e logica,
e deixando de ser uma leitura rudimentar para dar lugar ao aperfeicoamento
estilistico. Pelo critério de que a leitura mais dificil € preferivel, a lectio com a
omissao de xnpdloi € preferida em detrimento da inclusdo pelas razdes expostas
acima.

¢) Lectio quae alterius originem explicat potior (a leitura que explica a origem da
outra ¢ preferivel): Por esse critério, através dos resultados obtidos pelos critérios
da lectio brevior e lectio difficilior, pode-se constatar qual das duas leituras se
origina da outra.

A dificuldade que incide com a omissao pressupoe que o compilador buscou
facilitar a leitura, acrescentando a palavra xnpdlar. Sobre a lectio facilior pesa
a suspeita de uma intervencao frente a dificuldade da leitura e com intuito de
estabelecer a inteligibilidade do texto. Ao buscar a inteligibilidade do texto, ele
procedeu a inclusdo de »xnpdlai, o que fez com que a frase se tornasse um pouco
mais extensa do que a original. Deve-se também suspeitar que a organizacao da
frase fosse contraria aos usos linguisticos da época do compilador. Isso fez com
que ele procedesse a uma corre¢do.>*® A suspeita ¢ plausivel, visto que a estrutura
que se apresenta com a omissao de xnpdlor (isto €, o verbo xeledw seguido de
dativo pessoal (personificado) e de um acusativo (de coisa)) € rara na lingua grega.
E possivel que o copista ndo tenha entendido a funcio sintatica de avz@ e tentou
reconstruir a oragdo para solucionar o problema dos dativos presentes nela. Além
disso, ele pode ter recorrido a uma estrutura semelhante aquela encontrada na
lliada: ovbtop 0 xypvxrecel AryyppIoyyoior xélevoe xypvooery... (mas ele ordenou
aos arautos clarissonos anunciar-...).>*

337 Também: “ordenava que todos se coroassem em honra ao deus”. XENOFONTE, Hellenica,
IV.3.21. Cf. XENOPHON. Hellenica: books 1-5. With an English translation by Carleton L.
Brownson. Cambridge (MA) Harvard University Press; London: William Heinemann, 1961.v. 1.
p. 304. Essa construgdo ¢ mais comum do que xeiedw + dativo pessoal + infinitivo (LIDDELL;
SCOTT; JONES, 1996, p. 936-937; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 100-109; JAY,
1994, p. 102-103, 211-212; FOBES, 1959, p. 15, 83, 201).

33 ROSSETTI, 2006, p. 378.

33 HOMERO, Iliada, 11.50-51. Essa mesma estrutura se encontra em: x#ptxeooi Atyop3doyyoloi
xelevv [...] xxinoxerv... (ordenou aos arautos clarissonos [...] chamar... HOMERO, lliada,



O compilador do Corpus Hermeticum deduziu que a presenga de x»7jpvl e
xnpoyuo. possibilitaria a solucdo para a ininteligibilidade da leitura, incluindo,
assim, o verbo xnpvlar. Ao acrescentar o verbo xnpocai, o copista procedeu as
seguintes mudancas: a) O verbo que deve ser incluido € »xnpdlai, justamente
porque deve ser harmonizado com xijpoé e xnpvyuo € porque ao arauto €
ordenado executar a fungdo propria de pregar.’*® b) Ao inserir xnpdéar, avt®
deixa de ser um adjunto adverbial e assume uma funcdo de objeto indireto
do verbo xeledw. ¢) O dativo avre deixa de ser um elemento anaférico de
xpotip e passa a ser de xijpvl. d) As palavras taic t@v avipwrwy xopoiois 6o
vieram a ser complementos verbais de xnpvdar. Com a inclusdo de xnpdloir (ou
seja, do infinitivo), o texto veio a ser camuflado e o sentido que ele deveria ter
originalmente se perde por causa de sua ambiguidade, com a finalidade de dar
uma certa harmonia e logica.

d) Usus scribendi (o uso daquele que escreve): Deve-se levar em consideragao
o estilo ou a linguagem peculiar da época, do grupo no qual esta inserido o escritor
e suas caracteristicas literarias proprias (usos idiomaticos), com a finalidade de
apresentar qual leitura deve ser, em maior ou menor grau, aquela que configura
uma originalidade. Tanto a lectio difficilior como o usus scribendi sao dois
principios importantes dentre os critérios internos de avaliagdo das variantes. A
palavra xeledw incide uma unica vez no C.H. IV, o que inviabiliza afirmar qual
seria o emprego mais usual do escritor desse tratado. No entanto, existem quatro
outras ocorréncias do verbo xeledw no Corpus Hermeticum:**!

*  C.H. 1.29: éxélevoa avroig ebyapioteiv 1@ Ied (ordenei-lhes agradecer a

Deus).

*  C.H. X1.19: xai xéAevaov aov ti] woyij €ic Tvoueny mopevSijvar (e ordena a tua
alma ir a India).

IX.10-11); e em avtixo xnpdxcoot Aryyppdoyyoiar xéAevoay Gu@l TPl oTHCOL TPITOOO. UEYOY
(ordenaram aos arautos clarissonos por no fogo uma grande tripode. HOMERO, [liada,
XXII1.39-40). Cf. HOMERO. lliada: de Homero. Tradugao de Haroldo de Campos. Introdugao
e organizagao por Trajano Vieira. 5. ed. Sdo Paulo: Arx, 2008. v. 1. p. 68-69, 328-329; v. 2,
p 390-391. Acerca da rara ocorréncia da estrutura xeledvw + dativo pessoal (personificado) +
acusativo de coisa, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 937. O dativo plural de x»ijpoé
(xnpdxeooi(v) ), com terminagdo em — goat, € tipico do grego homérico. No grego atico e koine,
o dativo plural de x7jpoé € xnpvli(v). Ademais, o aumento, no grego homérico, ¢ geralmente
omitido: xélevoe em vez de éxélevoe. Sobre isso, cf. BETTS, 2010, p. 44-45; BETTS; HENRY,
2010, p. 47-48, 316, 317; FREIRE, 2001, p. 26, 251, 253; FOBES, 1959, p. 49-50.

30 COPENHAVER, 2000, p. 133.

31 Sobre o usus scribendi e o estilo, cf. WEGNER, 2012, p. 71; SILVA, 2011, p. 108, SCHNELLE,
2004, p. 43. Acerca da ocorréncia do verbo xeievw no Corpus Hermeticum, cf. DELATTE;
GOVAERTS; DENOOZ, 1977. p. XII, 70.



C.H. XI.19: ueteAdeiv o0¢ avtij xélevoov émi tov wxecovov (e lhe ordena
transportar-se sobre o oceano).

C.H. XI.19: »élevoov o¢ avdty xai €ig tov ovpavov avorrijvor (e lhe ordena
também voar para o céu).

Segundo essas ocorréncias, a op¢ao pela estrutura x¥elevw + dativo pessoal +
infinitivo parece estar em consonancia com uso comum no Corpus Hermeticum.
Nota-se também que, em nenhuma dessas ocorréncias, o verbo xeicdw rege
acusativo com infinitivo, como se encontra no Koré Kosmou.>** Se assim for,
isso depoe a favor da inclusdo da palavra xnpdla: entre avt®d e taic xopdiaig, a
semelhanga de edyopioreiv na fraseologia éxélevoo avtoic ebyopiotelv 10 Ie@d
(C.H. 1.29). Enquanto esse critério depde a favor da inclusdo, todos os demais
supramencionados depdem a favor da omissdo da palavra xypoéou.

e) Lectio difformis a loco parallelo praestat conformi (a leitura disforme
de um lugar paralelo predomina sobre o que lhe ¢ conforme): Por esse critério,
através dos resultados obtidos pelo critério do usus scribendi, lectio brevior e
lectio difficilior, pode-se constatar que a leitura mais harmonizada com algum
texto paralelo tende a ndo ser uma leitura original.

Para André-Jean Festugicre, existe um paralelo entre o C.H. IV.3-6a e
o C.H. 1.27-29 por causa do verbo xnpvoow, e das palavras xijpoé e xnpoyuo.
Essa observacdo de Festugiere também pode fazer pressupor que o paralelo
deve ter conduzido o copista a uma harmonizagdo. Foi visto anteriormente que
o0 copista, para proceder a inclusdo da palavra xnpoddai, deve ter recorrido a uma
leitura semelhante aquela na lliada 11.50-51: adzop 6 xypvxecor LiyppIoyyoiat
xélevoe xppvooery... (mas ele ordenou aos arautos clarissonos anunciar...).
Foi supramencionado que, pelo usus scribendi, no C.H. 1.29, éxélevoa avroig
evyapioteiv 1@ Je (ordenei-lhes agradecer a Deus) segue a mesma estrutura
da lliada 11.50-51. A favor da inclusdo, o verbo xypvoow ocorre duas vezes no
Corpus Hermeticum: no C.H. 1.27 e no C.H. IV.4.** No primeiro tratado, consta a
fraseologia xai pyuos xypveesety Toic avIpadmois 10 Tijc eboebeiag xoi Yy oews
xallog (e comecel a pregar aos homens a beleza da piedade e da gnose). Levando
em consideracdo que a omissao seja original, a inclusdo de xnpdéar deve ter sido
afetada pela influéncia do texto do C.H. 1.27-29. O paralelo entre os textos ¢
plausivel, mas nada indica que a inclusdao daquele verbo no C.H. IV seja a leitura
mais auténtica.

342 Stobaei Hermetica, Excerptum XXIII. 9, 30, 63. CORPUS, 2005, p. 1064, 1072, 1088;
HERMETICA, 1985, v. 1, p. 462, 474, 490.

3 Sobre o paralelo entre o C.H. IV.3-6a ¢ o C.H. 1.27-29, cf. FESTUGIERE, 1938, p. 3;
COPENHAVER, 2000, p. 133-134. Sobre a ocorréncia, cf. DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ,
1977, p. 102.



f) Conclusao: Pela avaliagao formal das variantes, por meio dos principios
externos, constatou-se que a omissao de xnpvlor esta melhor atestada, inclusive,
pelos manuscritos mais antigos; ademais, tem a maior quantidade de manuscritos
a seu favor. No que diz respeito a avaliacdo do conteudo, através dos critérios
internos, constatou-se que, com a omissao de xypvcai, a leitura ¢ mais breve e
mais dificil, portanto, a mais original. Além disso, ela explica como se deu o
processo de inclusdo desse verbo e a possibilidade de harmonizagao do texto de
acordo com o C.H. 1.27. Em consideracao aos resultados obtidos da avaliacao
formal e interna, conclui-se que a omissao de »xpodor tem maior probabilidade
em ser a leitura original. Nock estava ciente que o autor havia omitido o verbo,
mas optou em inclui-lo no texto de N.-F. Assim como Nock, Walter Scott também
preferiu incluir xnpodcar.

Por essa razao, diante das evidéncias externas e internas, no presente trabalho,
optar-se-a pela leitura que omite a palavra xnpocou do texto que servird de base
para a tradugdo portuguesa: xai ExéAcvoey avT@ TOIS TOV AVIPOTMYV 20poiais TAOE
seria: também exortou, em honra dela, aos coracoes dos homens estas coisas.

2.1.3.2 A lectio éoanticavro tob voog

Foi mencionado acima que, no aparato critico de N.-F., emrelagdo alinha 14, o
manuscrito N e a primeira corre¢do posterior do manuscrito B (B€) atestam a lectio
goortioovto T@ xpatijpt 00 voog (batizaram-se na cratera do conhecimento),
inserindo 7@ xpoatijpi entre éoanticavio € 100 vods. Os manuscritos ABCM
testemunham a leitura ébanticavro 100 voog (embeberam-se do conhecimento). O
texto de N.-F. se apodia nessa leitura.**

2.1.3.2.1 Passo analitico ou formal (evidéncia externa):

a) Lectio plurium codicum potior: No que diz respeito a quantidade, a /ectio
gbortioavto 00 voog € mais testemunhada (pelos manuscritos ABCM) do que
goantioovio T@ xparijpt tod voos (pelos manuscritos NB€). Em termos de
quantidade, a lectio ébantioavro tod voog € sugerida pela maioria dos manuscritos
contra a minoria NB€, que atestam o acréscimo @ xpatijpi.

b) Lectio antiquior potior: Em relagdo a idade, o numero de manuscritos
antigos que atestam ébarnticavro tod0 voos ¢ maior. Segundo a avaliagdo dos
critérios externos, deve-se ter a preferéncia por manuscritos considerados mais
antigos. N ¢ antigo, mas ¢ mais novo, por exemplo, do que ACM, que fazem parte
daqueles que apresentam a leitura é6articavro 100 voog.

3 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXII.



*  Alectio éoamtiocavto tod voos: A (séc. XIV), B (séc. XIV), C (séc. XIV),M
(séc. XIV).
*  Alectio é6anticavro t® xpatijpt Tod voog: N (séc. XIV — XV).
¢) Lectio melioris codicis potior: Em relagdo a qualidade, os manuscritos que
atestam gborrioavro tod voog sdo os melhores, principalmente ACM (ou melhor,
MAC). Em geral, para se estabelecer o texto do Corpus Hermeticum, faz-se uso
dos manuscritos ABCM. Dentre esses, ACM devem prevalecer sobre quaisquer
manuscritos, incluindo NB€. Sendo assim, prevalece a leitura de ACM e de todos
os outros que apresentam a leitura é6anticovro 100 voog.>¥

2.1.3.2.2 Passo interpretativo ou de contetudo (evidéncia interna):

a) Lectio brevior potior: Levando em consideragdo esse critério, a lectio
d6oticavto 0b vodc tem toda probabilidade de ser original. E perceptivel que
gbortioovto T@ xpatijpt 00 voog € mais extensa do que aquela.

b) Lectio difficilior potior: De acordo com esse critério, a lectio ébanticovto
700 voog parece evidenciar uma certa dificuldade por conta do emprego do verbo
portilew (na voz média: fantilouar) regendo o genitivus partitivus to0 voOg.
A oracdo éborticavio T@ xparijpr 100 voog tende a minimizar a dificuldade,
acrescentando um dativo locativo (7@ xpatijpi).

Em relacdo a fraseologia ébanticavro T xpartijpt 00 voog — as palavras t@
xpotijpt constituem o adjunto adverbial locativo; e as palavras 7od voog formam o
adjunto adnominal que indica a posse de t@ xpazijpi. Essa leitura ¢ facilitada pelo
acréscimo de @ xpatijpi, uma vez que batizar ou imergir pressupdoe um lugar. A
sintaxe dessa fraseologia se apresenta da seguinte forma:

verbo farrigw adjunto adverbial adjunto adnominal
voz média dativo locative gemtivo de posse
v k 4 4
edaTricavo + Tea xpartijpt + ToU Voo,

Se, por um lado, sem 7@ xpatijpi, a leitura se torna dificil por causa genitivo
T00 voog, por outro lado, em geral, o dativo locativo, nos escritos herméticos, €
regido pela preposicao év. O dativo locativo sem preposicao ¢ comum entre os

345 Cf. sobre os manuscritos no capitulo 1 da presente pesquisa. =~ HORMAN, 1973, p. 6;
SCOTT, 1985, v. 1, p. 22; REITZENSTEIN, 1922, p. 325.



poetas gregos, mas isso nao ocorre da mesma forma na prosa: a preposi¢ao €
geralmente requerida.’*

No que diz respeito a lectio ébarticovto T00 voog - oD voog € um genitivus
partitivus. O genitivo partitivo denota o todo do qual uma palavra (substantivo
ou pronome) ou uma agao (verbo) designa uma parte. Como objeto de um verbo,
ele ndo s6 designa a parte de um todo, mas também pode fazer com que o verbo
conote outra acep¢do. Por exemplo, os verbos minpdw (cumprir, completar),
miuminu (completar, cumprir,), ueotow (encher alguém ou algo), yeuilw ou yéuw
(encher algo), mepiooevw (abundar) e farnrew (imergir), com o genitivo partitivo,
denotam que algo esta cheio de alguma coisa;, mas também conotam que algo esta
embebido, ensopado, empastado de alguma coisa. Na fraseologia ébanticovzo
T00 voog, o verbo fantilw (na voz média: fantilouar) assume a acepgdo de
encher-se, embeber-se, ensopar-se, encharcar-se de 100 voog. As palavras tod
voo¢ constituem os termos integrantes da oracao, sendo objeto ou complemento
do verbo é6anticovro.’*” Por essa razdo, a sintaxe dessa oracgao se estrutura desta
forma:

Segundo a avali¢ao dos critérios internos, a leitura ébanticovro tod voog tende
a ser mais dificil. Supondo que a acepg¢ao do verbo nao fosse alterada, a tradugdo
dessa leitura seria batizaram-se de intelecto. Acrescentando t@® xpaztijpt, ela €
traduzida: batizaram-se na cratera de intelecto. Com o emprego de 1@ xpatijpi,
como ja foi visto, o genitivo oD vodg¢ passa a ter uma fungao de adjunto adnominal,
qualificando @ xpatijpt, que, por sua vez, ¢ um complemento circunstancial
locativo. Tudo indica que o acréscimo de 7@ xparijpr seja uma tentativa de
eliminar, por meios conjecturais, a dificuldade causada pelo genitivo partitivo
que se configura juntamente com o verbo ébarricavro, dando uma leitura mais

36 Sobre o dat. loc., cf. RAGON, 2012, p. 185-193; BETTS, 2010, p. 13,211; BETTS; HENRY,
2010, p. 14, 288, 293; CROSBY, Henry Lamar; SCHAEFFER, John Nevin. An Introduction to
Greek. Mineola; New York: Dover, 2009. p. 10; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 100,
107; FREIRE, 2001, p. 175; TAYLOR, 2001, p. 222-223; PERFEITO, 1997. p. 143; JAY, 1994,
p- 30, 98; FOBES, 1959, p. 7, 154.

347 Sobre o genitivo partitivo ¢ os verbos com significado de encher, cf. RAGON, 2012, p.
180-183; BETTS; HENRY, 2010, p. 385-286; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 90-
91, 95; FREIRE, 2001, p. 189, 196-197; TAYLOR, 2001, p. 215-216; FOBES, 1959, p. 151.
Cf. também as acepgdes embeber, encharcar, ensopar, inundar e encher dos verbos fortilw e
porre em RUSCONI, 2003, p. 93; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 63; LIDDELL; SCOTT;
JONES, 1996, p. 305-306; FOBES, 1959, p. 270. Kerchove afirma que forti{w assume o
lugar de parrw, ct. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 302; Apostolides Sophocles traduz esse
genitivo como locativo: imergiram na mente (APOSTOLIDES SOPHOCLES, 1900, p. 297).
André-Jean Festugiere também sugere que a constru¢cdo mais natural nao fosse ébanticavro 100
voég, mas é6anticavto < 1o farticua > t0v voéc (FESTUGIERE, 1938, p. 1, nota 3). Mas,
essa sugestao de Festugiere ¢ baseada nas expressoes e construgdes tipicas do uso do NT. Sobre
termos integrantes, cf. CEGALLA, 2008, p. 321-322, 348-356.



harmonizada com a ideia de um batismo de imersdo. Em suma, é6antiocovro 100
voog era uma leitura que os copistas tomaram como a menos verossimil por ser
uma lectio difficilior.*®

¢) Lectio quae alterius originem explicat potior: Por esse critério, através
dos resultados obtidos pelos critérios da lectio brevior e lectio difficilior, pode-se
afirmar que a leitura ébanticovro tod voog explica como ébortioavo T xpatijpt
70D VOOG Se originou.

No primeiro capitulo desta pesquisa, foi dito que os textos constantemente
compilados apresentam tendéncias a vicissitudes. Ou seja, quanto mais o texto era
compilado mais ele estava sujeito a se afastar do suposto texto original. Quanto
mais um texto era submetido a compila¢ao mais poderia se tornar ininteligivel para
um leitor em um contexto distante topologicamente e crononologicamente. Sendo
assim, para que o texto tivesse algum tipo de utilidade em um contexto distante, seria
necessario que ele tivesse um significado inteligivel. Em busca da inteligibilidade,
em um novo ambiente, o texto passou por uma adaptacio. E justamente essa
adaptagdo que compreende uma gama de acréscimos, comentarios, anotacoes,
cortes etc.** Levando em consideragdo esses pressupostos, primeiramente, pode-
se afirmar que ébanticovio T® xpatijpt 00 voog se origina de ébortioavro ToD
voog porque essa ¢ uma leitura mais dificil do que aquela. Segundo, o copista
ndo deve ter entendido o sentido da fraseologia com aquele audacioso genitivo
partitivo. Terceiro, o compilador ndo deve ter aceitado qualquer outro sentido
para farti{w, sendo aquele que se cunhou, em seu contexto, como termo técnico-
litargico da cristandade (batizar ou imergir), €, por iSso, acrescentou @ xpatijpi.
No Novo Testamento, de setenta e seis (76) incidéncias do verbo fanzilw,
nenhuma ocorre com genitivo partitivo;*>° mas é bastante comum que o verbo
venha acompanhado da preposi¢do v (ou sem preposi¢ao) com dativo locativo
ou instrumental, ou acompanhado da preposi¢do ¢i¢ regendo acusativo. Nao ha
davida de que o copista teve a ideia de minimizar a dificuldade da fraseologia,
acrescentando 7@ xpartijp1, mas também levou em considera¢do uma interpretacao
cristd do uso neotestamentério para proceder a minimizagdo da dificuldade. A
dificuldade da leitura ébarrticovio to0 voog tem maior probabilidade de ter
originado o procedimento de inclusdo de 7@ xpatijpt do que o processo inverso.

d) Usus scribendi (o uso daquele que escreve): por esse uso, ¢ possivel verificar
o estilo ou a linguagem propria do escritor, de sua época e do grupo social no qual
esta inserido o redator com seus usos idiomaticos. O verbo fartilw incide, no

38 NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXIL. A lectio é6anticavro tod vodc também pode ser
traduzida: envolveram-se de intelecto.

3% ROSSETTI, 2006, p. 96-97.

350 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 302; METZGER, Bruce M. Lexical Aids for Students of
New Testament Greek. New Edition. Princeton: Theological Book Agency, 1978. p. 14.



C.H. 1V, trés vezes. Em cada uma das incidéncias, ele ¢ empregado em oragdes

com construcdes diferentes.**! Em nenhum dos dois outros casos ocorridos, houve

o uso de genitivo partitivo com o verbo fanti{w (conotando embeber-se) nem

mesmo em todo o Corpus Hermeticum. Mas a ocorréncia, no C.H. IV, do verbo

porntilew (embeber-se) com genitivo partitivo € sui generis porque alude a uma
beberagem. De qualquer maneira, deve-se notar os demais casos em que ocorre
esse verbo no Corpus Hermeticum:>>

*  C.H. IV4: particov oeovtny 1§ dvvouévn gig tovtov 10V xpotijpo. (megulha-te
a ti mesmo na cratera, tu que podes).

*  C.H. IV.6b: Kdyw BartieSijvar fodlouw, & wérep (Eu também quero ser
imerso, O pai).

*  C.H. XI1.2: 4 te Aoy xai 1 dov, &ig oc éubaoo. 1 woyn Partidetar (a tristeza
e a luxuria, nas quais, a alma, tendo penetrado [no corpo], submerge-se).
Segundo essas ocorréncias, ndo hd como saber qual das leituras (com o

genitivo partitivo ou com o dativo locativo sem preposicao), era mais original,
visto que nao ha nenhum caso do verbo farti{w com genitivo partitivo ou dativo
locativo nas demais ocorréncias no Corpus Hermeticum. Em nenhuma outra
incidéncia, o verbo forti{w conota embeber-se. Por isso, da mesma forma, nao se
pode encontrar o genitivus partitivus.

No Kore Kosmou, o verbo fanti{ew aparece com dativo: o1 dvvarov taipov
UEV &V PoID, év d¢ aépt yeAwvny dwalijv. €l on T00T0 TOGYOVOL GOPxI xal AiUOTL
pebanticuévar (Porque, por um lado, é possivel que um touro viva em um buraco;
que uma tartaruga viva em lugar arido. Entdo, tendo se submergido com carne e
sangue, [as almas] sofrem da mesma forma). Embora se possa considerar copxi
xal aiuatt como locativo, essa afirmac¢do ndo pode ser consistente e inequivoca
pelo usus scribendi, visto que a incidéncia do dativo locativo deveria ser regido
pela preposicao v, como ¢ atestado na oragdo anterior: uev v fod@, v o€ dépi.
E mais plausivel que o dativo capsxi xai afuar: constitua um complemento
circunstancial de meio ou instrumento. Logo, esse exemplo ndo pode servir de
apoio para o emprego de 7@ xpatijpi, exceto se esse também for considerado meio
ou instrumento.*** Mas tudo indica que o copista deveria ter procedido a inclusao

331 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 301-303, 312-313.

332 Em Platdo, febantiouévor, na frase xal yap adtog eiur tav ydéc Pebarticuévav (Pois,
também, eu mesmo era [um] daqueles embriagados ontem), significa embriagados ou
afogados na bebida. PLATAO, Symposium, 176b. Cf. PLATO. Lysis, Symposium, Gorgias.
Edited by W.R.M. Lamb. Cambridge (MA); London: Harvard University Press, 1925. v. 3.
p. 176; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 305-306; FESTUGIERE, 1938, p. 6. Sobre as
ocorréncias do verbo parti(ew, DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 32.

353 Stobaei Hermetica, Excerptum XXV.8. CORPUS, 2005, p. 1148; HERMETICA, 1985, v. 1,
p. 510. Sobre o dativo instrumental ou de meio, cf. RAGON, 2012, p. 187-188; BETTS, 2010,
p. 13, 110-111; BETTS; HENRY, 2010, p. 131; CROSBY; SCHAEFFER, 2009, p. 44; BLASS;



de 1@ xpatijpi como locativo. Como foi salientado anteriormente, amiude, o dativo
locativo, nos tratados herméticos, € regido pela a preposi¢ao £v. Dificilmente ele
se apresenta sem preposi¢do como nos poetas gregos. Sendo assim, pelo usus
scribendi, as duas leituras ndo se enquadram nas demais incidéncias da palavra
portilew no Corpus Hermeticum.

e) Lectio difformis a loco parallelo praestat conformi: O emprego do dativo
7@ xpotiipt com o verbo fanti{w esta mais proximo daquele que incide no Kore
Kosmou, mas com as devidas precaugdes apontadas acima. Em todo caso, o
Excerptum XXV.8 nao tem nenhum paralelo com o C.H. IV.4, mas, sim, com o
C.H. XI1.2, que trata da entrada da alma no corpo. Nenhuma das duas leituras estao
em conformidade com o Excerptum XXV.8. Ao que tudo indica, a inclusdo de 7@
xpatijpt foi conjectural justamente para tornar o texto melhor e mais inteligivel. E
caracteristica de N, como ja foi dito acima, conjecturar. 3

f) Conclusao: Pela avaliacdo formal, por meio dos principios externos,
constatou-se que a lectio ébanticovto tob voog € melhor testemunhada, inclusive,
pelos manuscritos mais antigos; € com a maior quantidade de atestacdo. Acerca da
avalia¢do do contetudo, através dos critérios internos, verificou-se que essa lectio
¢ mais breve e mais dificil. Ademais, ela ajuda a explicar como e por quais razdes
se processou a inclusao de 7@ xpatijpi ¢ a possibilidade de uma leitura mais facil e
harmonizada de acordo com o batismo cristao. Concernente aos resultados obtidos
da avaliacao formal e interna, conclui-se que a lectio ébanticavro 00 voog tem
maior probabilidade de ser a leitura original. O texto de N.-F. acertadamente faz
a opg¢ao por essa leitura, apoiando-se na grande maioria dos manuscritos contra
a variante defendida por NBC. Por essa razao, diante das evidéncias externas e
internas, acataremos a leitura proposta por Nock para a traducdo do presente
trabalho.

2.1.4 Ordenacio e determinacio da unidade textual do Corpus Hermeticum
IV. 3-6a:

Diante do que foi decodificado e avaliado na critica textual, deve-se agora
apresentar a configuracao textual que servird de base para a tradugdo e demais
etapas metodoldgicas da andlise filologica do Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Como
ja foi mencionado antes, esse texto seguird trés sugestdes de N.-F.: @) a pontuacao
em tiav: 0 yap p9ovog; b) a omissao de 0d na frase 0 Javualovres [00] Ta Féag

DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 103-105; FREIRE, 2001, p. 181; TAYLOR, 2001, p. 223-225;
PERFEITO, 1997. p. 146; JAY, 1994, p. 31, 72; FOBES, 1959, p. 7, 153-154. Alguns tradutores
vertem o dativo do Excerptum XXV.8 como locativo. Cf. as traducdes do CORPUS, 2005, p.
1149 e do HERMETICA, 1985, v. 1, p. 511.

3% NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. XXII-XXIII.



dacio; ¢) a permanéncia de évropia, e sua tradugdo como meios ou abundancia
(de ebmopia - seguindo a sugestdo de Festugiere e Scott). Ademais, preferir-
se-a a leitura xoi éxélevaev ovT® T0IC TAOV AvIpdTOV )apdioug Tdoe, omitindo
xnpvéar, como ja foi devidamente avaliado e justificado anteriormente. Como
ja foi destacado, o proposito ndo ¢ criar um novo texto critico, mas basear-se no
texto devidamente preparado por Arthur Darby Nock. As alteracdes realizadas no
texto de N.-F. foram acima mencionadas de acordo com as informag¢des que ele
mesmo dé no apparatus criticus.

2.1.4.1 Texto grego do Corpus Hermeticum IV. 3-6a:

3 1oV uév obv Aéyov, & Tz, &v méior toic dvIpdmoic éuépioe, TOv 5¢ vodv 0bxét, ob
P30vaV Tio1v: 0 yop eIovog ovx EvSev Epyetal, xdtw O cvvioTatal TaIS TOV VOV
Uiy Exovrmy avIpdmamy woyaic. — Aié ti 0V, @ wétep, 0b mhory Euépioe TOV VOOV 0
ebc; — HIEInoev, & téxvov, todToV &V uéow taic woyaic domep ddrov idpdodau.
4 — 0l TOD aUTOV 0pDOOTO, — XHPOTIPO UEYOY TANPHDGOS TOVTOV HOTETEUYE,
000G XNPVUHO, HOI EXELEVTEY VTR TAIS TOV AVIPOTOV x0poioi Tade: fArTIoOV
GEQVTNV 1§ OVVOUEVN EIG TODTOV TOV XPaTipa, 1§ TOTEDOVGO. OTI AVEAEDGH TPOS TOV
HOTOTELWYOVTA TOV %paTiipa, 1 yvopilovoa émi ti yéyovag. dool uév odv covijxay
700 xNPOYUOTOS 20 E6ATTICAVTO TOD VOOGS, 0DTOL HETEGYOV TIC YVTEWS %0 TEAELOL
&yévovro &vIpwmoi, 0V vodv deldusvor: 3ool 08 ijuaptov Tod xnpdyUaTos, 06ToL HEV
01 Aoy1¢01, TOV VOOV Uf) TPOGEIANQYOTES, GyVOODVTES T TI YEYOVOTLY X0 VIO TIVWYV, §
al 0¢ aio9noeis todTV 1Al TV GAOYLY (MY Toparinaial, xoi &v Joud xal opyi
Y %pdotv Eyovteg, ov Jovuadlovtes to. Jeag Ao, Talc 08 TV TOUATOV NOOVOIC
xai OpéLeat TPOTEYOVTES, x0i 010, TADTO. TOV AVIPWTOV YEYOVEVOL TLGTEDOVTES. O0TOL
0¢ Tijc Gmd T0d Jeod dwpedc uetéoyov, obrol, & Tar, xoatd obyxpioty TV Epywv
adavoror avti vnT@v glol, TAVTO EUTEPILOOOVTES TQ) EAVTAV VoI, T0, Tl VIIG, TG
&v 00pav®d, xai &f Ti éoTIv VIEP 0UPaVOV: T060DTOV é0wTODS DYWHoaVTES, 100V TO
ayo3ov xoi i00VTeg GOUPOPOY NYREAVTO TNV EVIGOE OLATPIONV: XOTOPPOVIIGOVTES
TAVTOV TGV COUOTINGY X0i AOOUGTOV i TO £V xai tLévoy omebdovary. 6 abty, o
1az, 1 t0d vob éativ émotnun, TV Jeiwv Téviopiat, xai n T0D Jeod xatavonaig,
eiov Svrog Tod xpotijpog.

2.2 Traducao do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Depois de ter determinado e ordenado a configuragdo da unidade textual,
deve-se proceder ao reconhecimento das potencialidades axioldgicas do Corpus
Hermeticum 1V.3-6a, isto é, o sentido dos fatos, dos usos e dos elementos
basicos enquanto valores literarios implicitos que se consignam nesse texto. Esse



procedimento diferencia-se de um tratamento da critica textual: enquanto a critica
textual busca ordenar e configurar os elementos textuais, os procedimentos dos
valores potenciais analisam os elementos que constituem o texto. No entanto,
essa diferenciacdo ¢ apenas do ponto de vista tedrico, visto que a interacao entre
a critica textual e as potencialidades axiologicas textuais, como momentos de
investigacao, seja, por assim dizer, estrutural. Esta ¢ a razdo da necessidade de se
fazer ainteragdo entre o que foi configurado e as potencialidades dessa configuracao
como valores literario-textuais. O espago preferido para essa sinergia € justamente
o processo de tradugdo.’

A traducdo tem como objetivo demonstrar a apreensao da sequéncia de ideias
que incidem no texto. Mesmo ciente de que a traducao pressupde uma execucao
laboriosa, aqui, para o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, recorrer-se-a a dois
expedientes:*°

*  Buscar a exatiddo do sentido das palavras (tanto pelo que se entendeu como
para se fazer entendido (inteligibilidade)): Por esse meio se busca uma
sensibilidade as nuancas. Isso porque alguns discursos sao subentendidos e
parecem resistir a explicitacdo daquilo que ¢ dito.

%

Proceder a neutralizagdo da polissemia: Por esse meio existe a tentativa de
eliminar os sentidos diversos de uma palavra, mesmo que em outro texto
(contexto) seja necessario recuperar o sentido que foi excluido antes. Por
1ss0, o que determina o sentido de uma palavra ¢ o contexto, restringindo,
assim, seu campo semantico.

Por um lado, esses expedientes s6 sdo possiveis porque a tradugdo ¢ um
processo unidirecional por meio do qual se pode passar de uma lingua (lingua
fonte) a outra (lingua objetivo); por outro lado, porque existem fatores que
requerem uma aproximag¢ao mais acurada ao texto. Como ja foi mencionado, no
primeiro capitulo, os tratados do Corpus Hermeticum foram redigidos em lingua
grega koiné alexandrina. Isso ja pressupde a necessidade de uma tradugdo. No
entanto, esse processo requer ndo apenas conhecimentos lexicais e gramaticais
morfossintaticos da lingua grega, mas também de competéncia acerca do
pensamento doutrinal (filosofico ou teoldgico), sem o qual ndo se pode chegar as
ideias que estdo subjacentes ao texto hermético. ¥’

35 ROSSETTI, 2006, p. 243-247.

3% ROSSETTI, 2006, p. 243-247. Sobre a polissemia ¢ significagdo contextual, cf. FIORIN,
José Luiz; SAVIOLI, Francisco Platao. Para entender o texto: leitura ¢ redagdo. 17. ed. 5.
impressdo. Sdo Paulo: Atica, 2012. p. 112-114.

357 Referente a lingua fonte e lingua objetivo, cf. LOBATO, Lucia Maria Pinheiro (Org.).
A semantica na lingiiistica moderna: o 1éxico. Introducao e revisdo técnica de Lucia Maria
Pinheiro Lobato. Rio de Janeiro: F. Alves, 1977. p. 376. Sobre as dificuldades de uma tradugao,
cf. WEGNER, 2012, p. 46. Sobre a lingua grega koiné alexandrina dos tratados herméticos,
cf. JOHNSON, 2009, p. 84-85; MAHE, 2005, v. 6, p. 3940; FOWDEN, 1993, p. 213; DODD,



Na presente pequisa, quando se fala em traduzir, pressupde-se que o processo
de traducado de per se ja € aproximativo. A exigéncia de uma tradugdo aproximativa
do Corpus Hermeticum 1V.3-6a se deve ao fato de que existem trés fatores
importantes no que diz respeito a traducdo de textos antigos (principalmente
filosoficos) de uma forma geral:**

*  Que o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, como qualquer outro texto antigo,
pressupde unidades de sentido (palavras, conjunto de palavras, frases ou
pericope) que sdo capazes de transmitir lembrangas, mensagens e associagoes
de ideias, que podem ser explicitadas, encobertas, ou empregadas en passant
(como nos usos figurados, apenas utilizados para chamar a atengao de certas
escolhas). Essas unidades de sentido sdo palavras, grupos de palavras, frases,
unidades comunicacionais mais extensas e complexas.

*  Que o texto do Corpus Hermeticum IV.3-6a, semelhantemente a outros
textos antigos, fixou progressivamente determinados termos técnicos de seu
ambiente cultural, com sentido definido, mas também com oscilagdes de
acordo com o uso.

*  Que o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, assim como outro texto antigo,
exprime um contetido de forma explicita, destacada e sugerida. E imperativo
estabelecer um equilibrio entre o que ¢ dito explicitamente, destacado e
sugerido, de maneira que se explique aquilo que o autor intentou exprimir.
Esses trés fatores sdo relevantes porque evitam que se proceda a uma tradugao

nao-aproximativa ou automatica do texto do Corpus Hermeticum. Sendo assim,

deve-se levar em conta que, diante de varias possibilidades, o autor hermético
deve ter recorrido a escolhas linguisticas que sdo dificeis de identificar por causa
da distancia cronoldgica e cultural.’*’

1970, p. 11. Para a tradugdo, faz-se uso de varias gramaticas, dicionarios e Iéxicos do grego
antigo, além de comentarios em notas dos textos herméticos e do Index do Corpus Hermeticum.
Sobre os recursos e ferramentas de traducao, cf. ROSSETTI, 2006, p. 251-252. No que diz
respeito a competéncia filosofica para a tradugao, cf. ROSSETTI, 2006, p. 251.

338 Livio Rossetti designa apenas dois fatores de tradugdo aproximativa: o primeiro e o terceiro.
No entanto, ele salienta que ¢ 1til estabelecer as regularidades do uso de certas unidades de
sentido referentes a fixagao progressiva de termos técnicos. No presente trabalho, a traducao ja
constitui o processo de aproximagado para com o texto ordenado e determinado. Cf. ROSSETTI,
20006, p. 246-248, 251-251.

3% ROSSETTI, 2006, p. 251; WEGNER, 2012, p. 46.



2.2.1 Traducao do C.H. IV.3-6a para o portugués

3 Assim*®, 6 Tat, [Deus]**! repartiu a razdo entre**? todos os homens, mas nao
o conhecimento’®*; ndo menosprezando*** alguns; pois, 0 menosprezo nao vem de
14, mas ¢ constituido aqui embaixo pelas almas dos que nao tém conhecimento.
— Por que, entdo, 6 pai, Deus nao repartiu o conhecimento entre todos? — Quis, 6
filho, colocar isso como prémio*® no meio para as almas**.

4 — E onde o colocou? — Tendo enchido®®’ uma grande cratera®® disso,
enviou®®; designando®”® um arauto, também exortou, em honra dela, aos coragdes

360 A locugdo uév ovv (assim, entdo) quase sempre resume e redireciona uma narrativa; e se
emprega para contrastar uma oragao com outra que apresenta o¢ (BETTS; 2010, p. 152; BETTS;
HENRY, 2010, p. 159).

361 Subentende-se que [Deus] seja o sujeito da agdo por causa da seguinte oragio: Aié 00V, @
Tatep, 0b OOV EUEPIoE TOV VOOV 0 J&0g, - Por que, 6 pai, Deus ndo repartiu o conhecimento
entre todos? [Deus] ¢ sujeito do verbo éuépioe, n9éinaev, iopvooaro, xatémepye € éxélevoey.

302 A preposi¢ao &v, que incide na frase, também significa entre (MORWOOD; TAYLOR, 2002,
p. 176).

363 A palavra voog denota mente. No C.H., voi¢ ocorre sempre no singular ¢ com formas
heterocliticas: ou como substantivo masculino contracto voog (voig) de segunda declinagdo ou
como vodg de terceira declinacao, embora as formas de voog sejam as mais incidentes (FREIRE,
2001, p. 24, 32, 258; JAY, 1994, p. 109; DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 124-
125).

3% @Jovav ¢ participio presente do verbo pJovéw, que significa invejar, ressentir; recusar,
menosprezar (com dativo). O aspecto do presente do participio exprime uma agao durativa:
menosprezando (LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1929-1930; RAGON, 2012, p. 209-215;
BETTS; HENRY, 2010, p. 139-145).

365 O substantivo a3lov é neutro e sindnimo do substantivo &3loc (combate, competicio,
disputa, torneio). Mas, aqui, o a3lov designa o prémio da disputa ou o troféu (LIDDELL;
SCOTT; JONES, 1996, p. 32-33).

3% A tradugdo para év uéo@ taic woyaic € no meio para as almas, porque zoic woyaic ¢ apenas
um dativus commodi et incommodi FESTUGIERE, 1938, p. 1, nota 1).

37 [Inpaaoog é participio aoristo do verbo mAnpdw (encher de + genitivo). O aspecto do aoristo
do participio expressa uma agdo nao-durativa: tendo enchido (LIDDELL; SCOTT; JONES,
1996, p. 1419-1420; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 95; RAGON, 2012, p. 182, 209-
215).

3% O termo xpatijp, nesse texto, designa o vaso de mistura, também conhecido como cratera,
no qual se misturava vinho e agua (LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 991).

399 Karémeuye € aoristo do verbo xotaméunw (enviar para baixo) (MORWOOD; TAYLOR,
2002, p. 176).

370 A palavra dovg ¢é o participio aoristo de didwur (designar) (LIDDELL; SCOTT; JONES,
1996, p. 423).



dos homens®”! estas coisas: mergulha-te*’? a ti mesmo nessa cratera, tu que podes,
tu que crés que subiras para o que tem enviado o vaso de mistura, tu que conheces
por que vieste a ser.’”® Assim, aqueles que ouviram a pregagao e embeberam-se de
conhecimento, esses participaram*” da gnose®” e, tendo recebido o conhecimento,
vieram a ser homens perfeitos; mas aqueles que se desviaram da pregagao, esses
sdo os logicos, que nao tomaram em acréscimo o conhecimento, que desconhecem
por que e por quem vieram a existir;

5 mas as sensagoes®’® desses sdo semelhantes as dos viventes irracionais:
irascivelmente ¢ cupidamente possuindo o temperamento,’”’ ndo admirando as
coisas dignas de contemplagdo, mas obedecendo aos prazeres e aos deleites®”® dos
corpos, ¢ acreditando que o homem vem a existir por causa dessas coisas. Aqueles

3710 termo xapodio. significa coragdo ou mente (SCOTT, 1985, v. 2, p. 143; NILSSON, 1958, p. 57-
58).

372 Nessa frase, o verbo fortilw é traduzido, a priori, como mergulhar. Em é6omticavio tod
voog, ¢ traduzido como embeber. Em todo caso, o sentido de fanri{w carece ser averiguado de
forma mais acurada.

373 Sobre os participios 7 dvvauévy [...] i motebovoa [...] 1 yvwpilovoo... (tu que podes
[...] tu que crés [...] tu que conheces...), embora morfologicamente estejam no nominativo,
funciona como vocativo. A segunda pessoa do singular se pressupde do verbo (farnticov) e
do pronome reflexivo (geavtv). Sobre o emprego do nominativo como vocativo, cf. BLASS;
DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 81, 212. Cf. Ef 5.14.

374 A palavra oovijxav é o aoristo do verbo ovvinui, o qual significa colocar junto; compreender,
ouvir. Cf. PEREIRA, 1998. p. 555; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1718.

375 A palavra yvéorc ja foi transladada para o portugués como gnose (DICIONARIO, 2009, p.
431).

376 O substantivo aio9noic corresponde a sensacdo, sentido, impressdo, percep¢do; orgdo do
sentido (MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 9; PEREIRA, 1998. p. 18; LIDDELL; SCOTT,;
JONES, 1996, p. 42).

377 Qu tendo o temperamento tanto na ira como no impulso (xol &v Joud xai dpyij v xpaorv
&yovteg). No grego, Jvuog e dpyn tém sentido intercambidveis (ira, odio). No entanto, a palavra
Jouog esta intimamente relacionada ao desejo € a vontade, ao passo que dpyn € relacionado
ao impulso, a vinganga ¢ a soberba. De qualquer maneira, essas palavras sao usadas para
descrever a cupidez, a volupia, a luxuria e a irascibilidade. A expressao xai &v Joud xai opyij
¢ empregada adverbialmente, sendo traduzida como irascivelmente e cupidamente. A palavra
xpoorig significa mistura de bebida; temperatura; tempero; temperamento. Estritamente, aqui,
fala-se de temperamento mental. Sobre esses vocabulos, cf. MORWOOD; TAYLOR, 2002, p.
160, 191, 233; LIDDELL; SCOTT;, JONES, 1996, p. 810, 990, 1246.

38 0 termo dpecic designa desejo de ter mais, desejo de comer, ou apetite (MORWOOD;
TAYLOR, 2002, p. 233; PEREIRA, 1998. p. 412; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1247).



que, porém, participaram do dom*” de Deus, esses, 6 Tat, em comparacao®*® as
obras, sdo imortais em vez de mortais, tendo incluido no seu proprio conhecimento
todas as coisas, as coisas da terra, as coisas do céu, e se algo existir acima do céu;
porém, tendo elevado a si mesmos de tal modo, viram o Bem®!, ¢ tendo visto,
consideraram uma infelicidade o atraso®® aqui; tendo desdenhado de todas as
coisas corporeas ¢ incorpéreas, também se dedicam ao Uno*%.

6 Isso, 0 Tat, € a ciéncia do conhecimento: abundancia das coisas divinas, € ¢
o aprendizado sobre Deus, ja que divina € a cratera.’*

2.2.2 Consideracoes sobre as unidades de sentido do texto do C.H. IV.3-6a

Ja foi salientado anteriormente que uma tradu¢do ndo depende apenas de
um conhecimento lexical e gramatical morfossintatico. Ela depende de uma
competéncia para entender o pensamento filosofico-religioso que incide no Corpus
Hermeticum. A tradug¢do do C.H. IV.3-6a pode ajudar a se aproximar do texto
enquanto forma, mas as nuancas de significados devem ser inteligiveis, porque, a
primeira vista, pode-se defender uma ideia que o autor do texto ndo quis dizer.*®

37O substantivo dwpea tem o significado de dom gratuito, dadiva, presente (de honra) ou
beneficio (MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 93; PEREIRA, 1998. p. 161; LIDDELL; SCOTT;
JONES, 1996, p. 464).

380 A locugdo xoara ovyxpiorv descreve adverbialmente uma marca de comparagdo. Essa
expressao ¢ traduzida como por comparagao, em comparagdo ou comparativamente. A palavra
obvyxpioig tem o sentido de agregacdo, condensagdo; formagdo; comparag¢do (LIDDELL;
SCOTT; JONES, 1996, p. 1661).

381 Substantivamente 70 dyo.3év (o Bem) é uma das designagoes de Deus. Apostolides Sophocles
diz que essa expressdo (ou 0 dyadog) é comum entre os gnosticos cristdos. Para ele, o C.H.
I1.14-16 define bem 70 ayo3ov — o Bem € o proprio Deus, sendo inerente a esse. O Bem nao
¢ seu atributo, mas sua natureza (APOSTOLIDES SOPHOCLES, 1900, p. 61; MORWOOQOD;
TAYLOR, 2002, p. 1).

382 Literalmente diazp161 denota friccdo, mas pode conotar varias acepgdes diferentes: diatribe,
conversagdo; gasto, consumo; estudo, escola; passatempo, emprego. Em sentido negativo,
conota perda de tempo; demora; atraso de vida. (MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 83;
LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 416; FERRATER MORA, 1964, t. 1, p. 451-452).

383 O bindmio &v xai uévov (eic xai pévog ou &v uévov) constitui uma das expressdes compostas
do Corpus Hermeticum. Para o hermetismo, é uma caracteristica de Deus ser Um e Unico (Um-
Unico, Um-S6 ou Uno) (LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1145; DELATTE; GOVAERTS;
DENOOZ, 1977, p. X, 120).

384 A oracdo ja que divina é a cratera (Jeiov Svrog t0d xpatijpog) se expressa pelo gentivus
absolutus (genitivo absoluto), designando uma oragado causal: sendo divino o vaso de mistura.
Oragdo desse tipo pode exprimir a ideia de tempo, causa, condi¢do ou concessdo. Sobre o
participio absoluto ou genitivo absoluto, cf. RAGON, 2011, p. 261-262; BETTS; 2010, p. 122;
FREIRE, 2001, p. 241; JAY, 1994, p. 178-179.

385 No que diz respeito a competéncia filosofica para a tradugédo, cf. ROSSETTI, 2006, p. 251.



Veja-se, por exemplo, algumas observacoes sobre os dilemas de pesquisadores
sobre as unidades de sentido quanto a esse texto.

Na traducdo dessa pesquisa, optou-se traduzir voig por conhecimento. Embora
0 voi¢ seja o O0rgdo da gnose, nesse texto, ele € descrito como uma metonimia
de gnose. Poder-se-ia seguir a transliteracdo técnico-filosofica nous em vez de
traduzir a palavra. Em todo caso, mesmo empregando a translagdo nous, deve-se
pressupor algum sentido para essa palavra. Em geral, vod¢ denota mente, mas pode
conotar significado; sensibilidade; recordacdo; alma, cora¢do; intengdo; razao,
intelecto, entendimento; pensamento, intelecgdo, sabedoria, percep¢do, intuigdo.
Alguns autores, como Carl Jung, Mircea Eliade e Harold Willoughby, defendem
que vobg, no C.H. IV.3-6a, tenha o mesmo sentido de espirito (rvevua). Em todo
caso, nao existe nenhuma passagem, no Corpus Hermeticum, que se refira a
relagdo sinonimica de voig e mvedua. Se, por um lado, o Iéxico de Liddell-Scott-
Jones nao faz nenhuma mencgao de voig como espirito, ou mesmo como sindénimo
de mvedua; por outro lado, Scott afirma que os autores herméticos descrevem o
divino voi¢ da mesma forma como um judeu ou um cristdo poderia se referir ao
Espirito de Deus. Em todo caso, isso € apenas do ponto de vista comparativo das
fun¢des, mas ndo do sentido. Nos textos herméticos, o voi¢ exerce a funcdo de
veiculo da revelagdo divina, diferentemente de espirito (que € apenas ar, sopro,
gas, principio vital dos seres).**

No que diz respeito a expressao coragoes dos homens, Walter Scott defende
que a palavra xopdio, em 70ic @V avIpwrwyv xopdioig, significa alma. Para
ele, esse sentido ndo ¢ platonico nem tem relagao com filésofos imediatamente
posteriores ao tempo de Platdo. Ainda, segundo ele, o emprego de »apdia como
alma ¢ recorrente na Septuaginta e nos escritos neotestamentarios. Mas ele esta
inclinado a defender que essa palavra foi largamente empregada com sentido de
alma e mente entre os egipcios. Sobre o sentido de xapodia, Brian Copenhaver
salienta que, segundo os conceitos platdnicos, a alma residia no coracao. Mas ele
informa que o emprego de xapdio. com esse sentido incide mais enfaticamente

386 No caso da metonimia, uma palavra é usada por outra em que existe relagdo. Isso pode se dar
pelo 6rgao e aquilo que o 6rgdo produz ou o todo pela parte e vice-versa (CEGALLA, 2008, p.
615-616). Na Epistola aos Romanos, o verbo yivwoxw (do qual deriva yvaorg) tem uma relagao
de acep¢ao metonimica com voog (cf. RUSCONI, 2003, p. 321). Referente ao vodg como
orgao da gnose, ctf. SCOTT, 1985, v. 2, p. 140; DODD, 2005, p. 28. Sobre as acepgoes de voiyg, cf.
MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 222; PEREIRA, 1998. p. 391; LIDDELL; SCOTT; JONES,
1996, p. 1180-1181; FERRATER MORA, 1964, t. 2, p. 303-304; FOBES, 1959, p. 284. Acerca
da traducdo espirito para voiog no C.H. IV.3-6a, cf. ELIADE, 2011, v. 2, p. 261-268; JUNG,
Carl Gustav. Psicologia e Alquimia. Petropolis: Vozes, 1990. p. 309; WILLOUGHBY, 1929, p.
206. As funcdes do Espirito de Deus e o divino voog, cf. SCOTT, 1985, v. 1, p. 7-8; DODD, 2005,
p. 27-28,216-219, 221-224, 304; KENNEDY, H. A. A. St. Paul and the mystery religions. New
York; London: Hodder and Stoughton, 1913. p. 149-150.



nos textos biblicos. Para Martin Nilsson, existe a possibilidade de traduzir xopdia
como mente. Em todo caso, ele ndo reconhece que isso seja uma boa traducao,
alegando que um escritor grego ndo empregaria xapoio em tal frase se nao tivesse
o significado concreto da palavra xapdio.>®’

A expressdo 7oi¢ @V avIporwyv xopodioisc se assemelha muito com a
expressao encontrada em Mc 7.27: éx tijc xopoiog t@v dvIpwrmwv. Porém,
pode-se encontrar, na tradicdo egipcia antiga, a ideia de que a lingua repercute o
pensamento do corag¢do. Expressoes envolvendo o coragao também incidem em
textos egipcios para designar o intimo do homem real. Se a ideia de xapdio. for
oriunda do egipcismo, deve-se compreender algumas caracteristicas importantes:
1) Os egipcios acreditavam em dois coragdes (jb e h3tj). Eles poderiam dizer
Jjb W3t (o coragdo do coragdo), embora essas palavras pudessem ser usadas de
forma intercambiavel: hrp W3¢ e hrp jb (conduzir o coragdo). 2) O coracdo era
considerado 6rgao do sentido, do sentimento e da razao intuitiva pois os egipcios
desconheciam as funcdes cerebrais. 3) Os egipcios exprimiam largamente seus
sentimentos através de imagens que envolviam a figura do coracdo: a amplitude
do coragao (felicidade), a opuléncia do coracdo (coragem), entre outras figuras.
Para os antigos egipcios, uma pessoa sem coragdo (ntj h3tj) era, antes de tudo,
uma pessoa estupida, sem sentido ou sem mente. O jb pode ser traduzido como
coragdo € mente. A palavra r(m)t significa género humano, humanidade, pessoas,
homens. Na Estela Wien 8390, linha 3, ha a expressao jb nj r(m)t (coragoes dos
homens). ™

Se, por um lado, for levado em consideragdo o sentido egipcio de xopdia
(/b), defendido por Walter Scott, ¢ possivel que essa palavra signifique coragdo
ou mente. Por outro lado, mesmo sabendo que Nilsson ndo leva em conta o
contexto egipcio e tenha defendido que a tradugdo mente para xopdio. nao seja
boa; ¢ necessario ndo pressupor que o emprego da palavra coragdo, aqui, tenha

37 SCOTT, 1985, v. 2, p. 143; COPENHAVER, 2000, p. 135; NILSSON, 1958, p. 57-58.
VAN DENKERCHOVE, 2012, p.295-297; ALLEN, James. Middle Egyptian: An Introduction
to the Language and Culture of Hieroglyphs. 2. ed. rev. Cambridge: Cambridge University
Press, 2010. p. 19, 81; WALLIS BUDGE, E. A. An Egyptian Hieroglyphic Dictionary. New
York: Dover Publications, 1978. p. 37, 425-426, 435-436, 460-461, 562; MAHE, 1982, t. 2,
297-298; TRAUNECKER, Claude. Os deuses do Egito. Brasilia: Universidade de Brasilia,
1995. p. 34, 99; SATZINGER, Helmut. Zwei Wiener Objekte mit bemerkenswerten Inschriften.
Mélanges Gamal eddin Mokhtar, Cairo: Institut frangais d’archéologie orientale du Caire, t. 97/
2, 1985, p. 249-254. Cf. as palavras hebraicas 22 ,27 (cora¢do e mente) em KIRST, Nelson;
et al. Dicionario Hebraico-Portugués e Aramaico-Portugués. 23. ed. Sao Leopoldo: Sinodal;
Petropolis: Vozes, 1988. p. 107-108; LAMBDIN, Thomas O. Gramadatica do Hebraico Biblico.
Sao Paulo: Paulus, 2003. p. 380; BROWN, Francis; DRIVER, S. R.; BRIGGS, Charles A. 4
Hebrew and English lexicon of the Old Testament: with an appendix containing the Biblical
Aramaic. Peabody (MA): Hendrickson Publishers, 2008. p. 523-524.



um sentido puramente sentimental e que se distingue de um 6rgao exclusivamente
relacionado a capacidade intelectiva, como, por exemplo, a mente. Ademais, na
literatura hermética, especialmente no Kore Kosmou, o coracao ¢ designado de
quartel general da alma, o qual se situa no santudrio que estd no meio do corpo
humano.*® Mais uma vez se evoca a relagdo do coragdo com o intimo do homem
real.

A partir disso, deve-se considerar a expressao &v uéoqw toic ywoyaic no C.H.
IV.3-6a. Nessa tradugdo se optou verter v uéow taic yoyoic para o portugués
como no meio para as almas, porque taic yoyaic € apenas um dativus commodi
et incommodi e porque geralmente év uéoq rege genitivo (no meio de). Sendo
assim, &v uéo@ toi¢ seria um complemento circunstancial e woyaic seria outro,
tendo uma funcao sintatica de adjunto adverbial cada qual. Em toda a literatura
hermética grega, ha apenas trés mengdes a locugao &v uéow: no C.H. IV. 3, no Kore
Kosmou e no Fragmenta Hermetica 15, sendo que, nas duas ultimas ocorréncias,
a locugdo rege genitivo. Festugiere argumenta que existem referéncias ao uso de
&v uéo com um dativus commodi et incommodi em Homero e outros autores. Por
exemplo, na /liada XXIII. 704, encontra-se avopi o vixnIévti yovaix 'ég uéooov
Enxe (mas colocou uma mulher no meio para os homens vencidos). Ou seja, a
mulher ¢ colocada entre os competidores como prémio para os vencidos (dativo
de vantagem e desvantagem).>° Entre os egipcios, existiam duas expressoes que
designavam a centralidade e o intimo do ser: hrj jb (acima no coragdo ou no meio
de) e jb n b3 (coragdo da alma). Embora o meio em &v uéoq tais woyoic possa se
referir ao centro da alma (ou do ser), como no Koré Kosmou, a ideia do prémio ser
colocado no meio para ser conquistado parece ser mais evidente.*!

Na frase mergulha-te a ti mesmo nessa cratera, tu que podes, tu que crés que
subirds para o que tem enviado o vaso de mistura, tu que conheces por que vieste a
ser, o verbo fanti{ew denota submergir, imergir ou mergulhar, mas também possui

3% Ou seja, &v 1@ uéo t0d dvdpwrivov oiuatog, cf. Excerptum XXIV. 13. CORPUS, 2005, p.
1132.

3% Sobre a locugdo &v uéow e seu uso com genitivo, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p.
551-552; JAY, 1994, p. 225. Acerca do dativo de vantagem e desvantagem, cf. RAGON, 2012,
p. 187-188; BETTS, 2010, p. 213; BETTS; HENRY, 2010, p. 290; BLASS; DEBRUNNER;
FUNK, 2009, p. 101; FREIRE, 2001, p. 182; TAYLOR, 2001, p. 220-221; PERFEITO, 1997, p.
146; JAY, 1994, p. 183-184; FOBES, 1959, p. 153; FESTUGIERE, 1938, p. 1, nota 1. Sobre as
ocorréncias da locugdo év [t@] uéow, ctf. Stobaei Hermetica, Excerptum XXIV. 13; Fragmenta
Hermetica 15; LACTANCIO, Divinae Institutiones VI1.13. CORPUS, 2005, p. 1132, 1225;
HERMETICA, 1985, v. 1, p. 502, 538; LACTANTIVS, 2011, fasc. 4, p. 691; DELATTE;
GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 116. Referente ao texto de /liada XXIII. 704, cf. HOMERO,
2008, v. 2, p. 428.

31 Sobre as expressoes egipcias, cf. ALLEN, 2010, p. 91, 121, 131, 150, 232, 456; WALLIS
BUDGE, 1978, p. 37, 494. Cf. as tradugdes em HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 2, p. 50.



varias outras conotagdes: encher, embeber, ensopar, encharcar, cobrir; inundar,
alagar;, embebedar, afogar na bebida; envolver-se.’** No paragrafo 4, ha duas
ocorréncias desse verbo. Foi mencionado que ébanticavro tod voog € traduzido
como embeberam-se do conhecimento (embriagaram-se de conhecimento). Mas,
na fraseologia fanticov geavtnv 1 ovvauévy eic todtov 0V xpatijpa, a palavra
portilw carece de um sentido que deve ser averiguado, uma vez que estabelece
uma relagdo com a palavra xpatip (vaso de mistura).

Segundo Walter Scott, a palavra fanti{w ¢ empregada alegoricamente, embora
seja traduzida por ele como mergulhar. Para Festugiére, trata-se de um convite a
embriaguez. Assim, fortil{w deveria ser traduzido como embriagar. Infelizmente,
ele ndo leva adiante essa hipotese. Nilsson chega a conclusiao de que esse verbo
pode evocar a mistura ou o embebimento. Dai se pressupoe que seu significado ¢
misturar ou embeber.>*® Nao obstante, deve-se salientar que o sentido do verbo,
nessas duas oragdes, ndo ¢ o mesmo. No grego antigo, xgpavvoui € uiyvour eram
termos largamente empregados para descrever a acao de misturar. Se o verbo
Portilew foi empregado com o significado daqueles dois verbos, conotaria batizar
como misturar vinho e dgua, ou leite e dgua, ou mesmo diluir uma coisa em
outra. Como essa palavra sera melhor analisada no decorrer do presente trabalho,
provisoriamente sera traduzida como mergulhar até que se faca jus ao sentido do
verbo forti{w na frase mergulha-te a ti mesmo nessa cratera.

Essas consideragdes sobre as unidades de sentido do texto do C.H. IV.3-
6a podem, a priori, parecer apenas querelas hermenéuticas de pesquisadores,
mas suas implicacdes podem ser variadas. Faz-se necessario que se efetue uma
analise literdrio-textual para perceber os varios elementos que compdem os
campos semanticos e os elementos que os constituem, pois também ¢ importante,
sobretudo, que o texto como um todo também seja uma unidade de sentido e
que tenha coesdo na estrutura e coeréncia nos argumentos que, muitas vezes,
sdo subjacentes a tessitura do C. H. IV.3-6a. Ja foi salientado que a traducao ¢
o primeiro ambito de interagdo entre o que se configura no texto e os valores
textuais que incidem em uma pericope. Além da tradugdo, deve-se perguntar pela
gramatica do texto, a delimitacdo, os campos semanticos, coeréncia e coesao, a
fun¢do da linguagem e sua tipologia.

2.3 Analise literario-textual do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

A analise literario-textual do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, como de qualquer
outra literatura, busca entender o texto estruturalmente como uma unidade de

392 LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 305-306.
93 HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150; SCOTT, 1985, v. 2, p. 140; FESTUGIERE, 1938, p. 2-12;
NILSSON, 1958, p. 57-58.



sentido. Ao ler o texto vislumbra-se o seu significado, € como sua estrutura
linguistica ¢ planejada de maneira que se compreenda aquilo que o autor quis
transmitir ou significar. Todos os elementos e partes do texto sdo concatenados,
imbricados e relacionados entre si, evidenciando sua coesdo e coeréncia. Isso
se dd em varios niveis, tais como, sintatico, semantico, narrativo e pragmatico.
Ainda pode-se constatar que o texto ¢ marcado tipologicamente por sequéncias
de caracteristicas linguisticas, o que permite dizer se € narrativo, argumentativo,
explicativo ou injuntivo. Ademais, faz-se necessario considerar a inten¢do do
texto por meio da fun¢do da linguagem. Em primeiro momento, deve haver uma
delimita¢do do texto enquanto unidade de sentido ou comunicacional, ou seja,
seu principio e fim. Ao proceder dessa forma, constata-se que o texto constitui
uma pericope ou unidade auténoma, e que ele estd relacionado a unidades
imediatamente proximas, e pertence a um corpo literario bem mais amplo. Uma vez
tendo delimitado e estabelecido as relacdes microcontextuais € macrocontextuais,
procede-se a analisar o texto como unidade autdbnoma propriamente dito, ou o que
se pode chamar de andlise gramatical do texto. Esta andlise visa examinar a coesao
textual (os mecanismos de coesdo gramatical, coesdo semantica) e a coeréncia
textual; a tipologia textual e a fungdo da linguagem predominante no texto.***
O tratado IV do Corpus Hermeticum ¢ intitulado Epuod mpog Tot 6 Kpatnyp i
Movag nos manuscritos. A. D. Nock, em sua edi¢do critica do texto grego do
Corpus Hermeticum, divide esse tratado em sete pericopes: §§ 1-4a, 4b- 6a, § 6b,
§ 7, § 8-10a, §§ 10b-11a, §§ 11b. A.-J. Festugiere, embora tenha publicado sua
traducao francesa com Nock, apresenta, na introducao ao C.H. I'V, uma divisao de
sete blocos literario-textuais tematicos autobnomos, a saber, § 1a, §§ 1b-2, §§ 3-6a,
§§ 6b-8a, §§ 8b -10a, §§ 10b-11, § 11b. J& Walter Scott divide o tratado IV em oito
pericopes § 1a, § 1b, § 2, §§ 3-6a, §§ 6b-8a, §§ 8b-9, §§ 10-11a, § 11b.%*° Convém
averiguar como os §§ 3-6a constituem uma unidade textual autobnoma.

39 A unidade de sentido pode ser desde uma palavra a unidades comunicacionais mais amplas e
complexas que sao chamadas de pericope. Sobre os usos linguisticos peculiares, cf. ROSSETTI,
2006, p. 248-252. Sobre o texto, sua gramatica e analise, cf. FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 11-17,
261-288; NICOLA, Jos¢ de. Gramatica: palavra, frase, texto. 2. ed. 3. Impressao. Sao Paulo:
Scipione, 2010. p. 27-38, 495-526; SCHNELLE, 2004, p. 49-56; DEFINA, Gilberto. Teoria e
Pratica de Andlise Literaria. Sao Paulo: Pioneira, 1975. p. 112-113.

3% Nock e Festugiére nido representam os subparagrafos por letras. Walter Scott cita os
subparagrafos por meio de letras latinas mintusculas. No presente livro, empregam-se as letras
com o intuito de facilitar didaticamente as subdivisdes e para uma melhor compreensao das
divisdes. Sobre essas divisdes, cf. NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. 47-48; SCOTT, 1993,
v. 1, p. 148-157; SCOTT, 1993, v. 2, p. 134.



2.3.1 Delimitag¢ao do texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Para Nock, os paragrafos de §§ 1-4a constituem uma pericope distinta de §§
4b- 6a.Ele ndo s6 separa os §§ 3-4a dos §§ 4b- 6a, mas também junta os §§ 1a-2
aos §§ 3-4a. Festugicre e Scott defendem que os §§ 3-6a constituem uma unidade
literario-textual autdbnoma. Festugiére destaca os paragrafos 3-6a dos paragrafos
anteriores la e 1b-2 e dos posteriores 6b-8a. Scott separa os paragrafos 3-6a dos
paragrafos anteriores la, 1b, 2 e dos pardgrafos posteriores 6b-8a. De qualquer
forma, os §§ 1-2 constituem unidades distintas dos §§ 3-6a.

E plausivel que os §§ 3-6a sejam diferenciados das pericopes imediatamente
anterior e posterior. Entretanto, faz-se necessario averiguar a delimitacdo de uma
pericope do Corpus Hermeticum levando em consideracao alguns critérios, a
saber:

Mudanga de género textual,;

Mudanga de tipologia textual;

Mudanga da fung¢do da linguagem;

Mudanga do assunto tematizado.

O emprego de conjung¢des, advérbios e verbos que indicam o inicio e o fim
do texto.

* Xk ¥ ¥ *

2.3.1.1 Caracteristicas das pericopes anterior e posterior ao C.H. IV.3-6a

A pericope anterior - C.H.IV. 1b-2 - Partindo do pressuposto que o § 1a se
diferencia dos §§ 1b-2, como propoe Festugiere, o C.H.IV. 1b-2 se caracteriza
de forma diferente da pericope do C.H. IV. 3-6a: De acordo com o género, os
paragrafos 1b-2 ndo evidenciam marcas de uma li¢do oral dialogada nem de
mondlogo: Uma observagao a ser feita é que, ao contrario do que ocorre em outros
dialogos, o Corpus Hermeticum IV nao inicia com as palavras do mestre ao seu
discipulo. O fato do Corpus Hermeticum IV ser em forma de didlogo, a pericope do
C.H. IV. 1b-2, juntamente com o § 1a, deveria evidenciar as palavras preliminares
do locutor (Hermes, pai) ao destinatério (Tat, filho), como ocorre no prologo de
outros didlogos de Hermes com Tat, com Asclépio; de Nous com Hermes; de
Poimandres com o visionario. Sendo assim, ndo ha interpelag¢ao (no caso vocativo),
nesta pericope, a nenhuma das dramatis personae. A interpelagao ¢ algo comum
nos didlogos € mondlogos do Corpus Hermeticum. De acordo com a sua tipologia
textual, com excecdo das formas verbais no tempo aoristo, que geralmente ¢
uma caracteristica de uma sequéncia narrativa, gramaticalmente se percebe a
predominancia dos elementos da sequéncia linguistica descritiva: Ha a ocorréncia
de verbos no tempo presente; predominam as frases nominais e oragdes focadas no



predicado nominal; percebe-se a ocorréncia de periodos curtos e coordenados; sua
focalizagdo esta no ser (ndo no fato ou na a¢ao). H4 uma predominancia da fun¢ao
referencial (denotativa ou cognitiva) da linguagem. O emissor tenta transmitir
as informacdes sobre um ser (situacao ou fato) objetiva, direta e denotativamente,
sem que haja uma opinido particular ou pessoal. Geralmente se utiliza da terceira
pessoa do singular para transmitir a mensagem através dessa fungao referencial. O
assunto tematizado aborda o ato criador de um Deus apofatico que, por ser bom,
quis ornar a terra, enviando o homem, a fim de que o género humano fosse capaz
de contemplar a obra de sua criagdo e, com isso, conhecer seu Criador. Ademais,
trata de descrever o ser humano, o vivente mortal, como ser superior ao vivente
imortal (o mundo) por causa da razdo ¢ do conhecimento.**

A pericope posterior - C.H. I'V. 6b-8a - Eis as caracteristicas dessa pericope
em relacdo as caracteristicas da pericope do C.H. IV. 3-6a: De acordo com o
género, os paragrafos 6b-8a evidenciam marcas de uma licao oral dialogada entre
o locutor (Hermes, pai) e o destinatario (Tat, filho), inclusive com palavras na
primeira e segunda pessoa do discurso. Enquanto, na pericope do C.H. IV. 3-6a,
Tat aparece no caso vocativo trés vezes; nesta pericope incide apenas uma vez. De
acordo com a sua tipologia textual, gramaticalmente se percebe a predominancia
dos elementos da sequéncia linguistica injuntiva: Apresenta-se uma imposicao e
orientagdo; o locutor ou falante se apresenta como mediador ou voz autoritativa; o
locutor se propoe a influir na orientagao do interlocutor; a mensagem ¢ focalizada
no interlocutor. Predomina a funcdo conativa (apelativa) da linguagem. O
emissor tenta influenciar o interlocutor por meio de ordem, de apelo ou orientagao.
Aqui empregam-se 0 vocativo e a segunda pessoa como marcas gramaticais. Em
geral, essa fun¢do explicita a intencionalidade sobre outra pessoa (de Hermes
sobre o Tat). O assunto tematizado ¢ o ato de se batizar (fanzilw), tendo como
pré-requisitos e condi¢des: ou se opta seguir o ascetismo ¢ a via da devocao (que
conduz a Deus) ou se escolhe as volupias carnais. Deus ndo € culpado por aquilo
de mal que o homem escolher.**’

3% Sobre o género do ensino dialogado, cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 65-66, 287. Cf.
os prologos dos didlogos do C.H. I, II, VIII, IX, X, XI, XII, XIII e XVII; e dos mondlogos
diatribicos do C.H. V e VI. Referente ao tipo textual descritivo, cf. NICOLA, 2010, p. 515;
FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 297-298; BERTRAND, Denis. Caminhos da Semiotica literaria.
Bauru: EDUSC, 2003. p. 114-115. Acerca da fungdo referencial da linguagem, cf. WEGNER,
2012, p. 214; NICOLA, 2010, p. 47. Referente ao assunto tematizado do C.H. IV. 1b-2, cf.
NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. 47; SCOTT, 1993, v. 2, p. 134.

397 Sobre o género do ensino dialogado e o caso vocativo, cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p.
56-57, 65-66, 77, 82,130. Sobre o tipo textual de sequéncia injuntiva, NICOLA, 2010, p. 517.
Acerca da fungdo conativa da linguagem, cf. WEGNER, 2012, p. 214; NICOLA, 2010, p. 48.
Referente ao assunto tematizado do C.H. IV. 1b-2, c¢f. NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. 47-
48; SCOTT, 1993, v. 2, p. 134.



2.3.1.2 O inicio e o fim do texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

A conjuncao yap do § 2 Jeatnc yap éyévero tod Epyov tod Jeod 0 dvIpwmog,
xai éJaduace xai yvapiae tov moroovto. (O homem veio a ser, pois, espectador
da obra de Deus, e admirou e conheceu aquele que tem feito) indica a conclusao
da pericope C.H. IV. 1b-2. As particulas conectivas uév odv do § 3 designam o
inicio de uma nova unidade pelo fato de ter a funcdo de ligar a conclusao de um
argumento ao inicio de outro. Ademais, a locugdo uév odv corrige, acrescentando
um novo elemento. Como ja foi salientado, na traducgao, essa locugao ¢ traduzida
por assim, portanto ou pois. As vezes seu sentido ¢ apenas aquele da particula
ovv com funcdo adverbial modal, a saber, realmente ou certamente. Ela é
frequentemente empregada com sua correspondente d¢. Nesse caso, tanto uév
quanto d¢ possuem forca de contraste. Assim, pode-se traduzir (com sentido forte)
o contraste: por um lado...por outro lado...; certamente...mas... Em sentido fraco,
na combinagdo de uév em relacdo a 0¢, a particula uév nao precisa ser traduzida
(apenas 6¢ ¢é traduzida). A locugdo uév odv quase sempre resume e redireciona
uma narrativa, e pode indicar: a) que um novo elemento foi acrescentado ao que
foi narrado; b) que a narrativa foi retomada ap6s uma interrupgao; ¢) que existe
uma ligacdo entre a conclusao de um argumento ¢ o inicio de outro; d) que uma
correcdo ¢ apresentada ao que foi declarado.’”

No C.H. IV.3, a frase t0v uév odv Adyov, & Tér, év mdor toic dvIpcdmoig
éuépiae, tov o vovv ovxett (Assim, o Tat, [Deus] repartiu a razdo entre todos os
homens, mas ndo o conhecimento) coloca um limite entre o que ja foi concluido.
Sendo assim, estabelece-se a ligacdo da conclusdo de um argumento ao inicio
de outro. Além disso, existe uma tentativa de corrigir o que foi argumentado ou
narrado anteriormente. Ou seja, antes foi mencionado, no § 2, que o homem xai
[émAeovéxtel] ToD xoa0D TOV AOYoV xai Tov vodv (também supera o mundo por
causa da razao e do conhecimento). No § 3, isso € corrigido: ndo sdo todos os
homens que detém o conhecimento porque [Deus] repartiu a razdo entre todos
os homens, mas ndo o conhecimento. Acrescenta-se, entdo, um novo elemento: a
distingdo entre os que tém razao e 0s que conquistaram o conhecimento, além da
razao. Isso ¢ evidenciado também pelo contraste. A tese de Nock, segundo a qual
0s §§ 1-2 e os §§ 3-4a formam uma unidade autonoma, ¢ duvidosa. Nesse caso, €
mais plausivel a divisdo proposta por Walter Scott e Festugieére. Sendo assim, ha
no § 3 o inicio de uma unidade comunicacional ou de sentido do C.H. IV. 3-6a.

Ademais, a tese de Nock, segundo a qual os paragrafos de §§ 1-4a formam
uma pericope distinta de §§ 4b-6a, ndo parece convincente. A locugido ugv ovv,

3% LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1102; RAGON, 2011, p. 284; BLASS; DEBRUNNER;
FUNK, 2009, p. 232, 234, 235; RUSCONI, 2003, p. 301; BETTS; HENRY, 2010, p. 41, 159;
BETTS; 2010, p. 152.



que incide no § 4b, ndo indica um novo elemento acrescentado ao tema, nem uma
ligacdo entre a conclusdo de um argumento e o inicio de outro, nem uma corre¢ao
ao que foi declarado. No texto, o locutor (Hermes, pai) ¢ o narrador da historia
sobre a cratera. Em determinado momento (§ 4a), ele abre espago para a voz de
outro (Deus), em uma reproducao literal da fala: também exortou, em honra dela,
aos coragoes dos homens estas coisas.: mergulha-te a ti mesmo nessa cratera, tu
que podes, tu que crés que subiras para o que tem enviado o vaso de mistura, tu
que conheces por que vieste a ser. Em outras palavras, o locutor procede a uma
citacdo direta, depois da qual volta a narrar ao seu interlocutor. A expressao uev
ovv (no § 4b) indica a retomada da fala do locutor depois de uma interrupgo por
causa da reproducdo literal da fala de outro (citag¢ao direta).’*

Quanto ao fim dessa unidade comunicacional, ha uma férmula que permite
identificar o mesmo (férmula de finaliza¢do): adty, & Téz, 1 t00 vod éotiv émotiuy,
TV Jeiwv Téviopiat, xoi 1] 00 o xoTovonoig, Yeiov 6viog tod xpatijpos (Isso, 0
Tat, é a ciéncia do conhecimento. abundancia das coisas divinas, e é o aprendizado
sobre Deus, ja que divina é a cratera). Essa frase compreende uma espécie de
sumario sobre o que foi tematizado, tratado e explicado: sobre o conhecimento
e a cratera. Isso constitui o fechamento da unidade textual, caracterizada como a
finalizacdo de uma instrucao pelo mestre. No § 6b, tudo comeca a se modificar
porque interlocutor emite um enunciado na primeira pessoa do discurso - o que
nao ocorre no C.H. IV. 3-6a.4%

H4a de se concordar com Walter Scott e Festugiére que os §§ 3-6a consituem
uma pericope. Conclui-se, entdo, que a C.H. IV. 3-6a se apresenta como uma
unidade de sentido, autdbnoma e comunicacional, embora seja importante avaliar
suas relagdes com as unidades mais proximas e com a totalidade do tratado IV
do Corpus Hermeticum. Pelas informacdes a respeito das unidades anterior
e posterior e pela delimitagdo, percebe-se, principalmente através do assunto
tematizado, que alguns elementos tematicos sdo recorrentes no C.H. IV. 3-6a.
Por isso, faz-se necessario proceder a andlise contextual, com a finalidade
de identificar o posicionamento dessa pericope dentro da unidade de sentido
maior (macrocontexto) e sua relagdo com as unidades de sentido imediatamente
adjacentes (microcontexto).

39 Sobre o discurso direto no C.H. IV.4, cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 78, 289. Referente
aos tipos de discursos, cf. NICOLA, 2010, p. 528; FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 181-185.

40 A formula de finaliza¢do ¢ uma das indicagdes do término de uma pericope. SCHNELLE,
2004, p. 50. Acerca das diferenciacdes entre C.H. IV 3-6a e C.H. IV. 6b-8a, cf. VAN DEN
KERCHOVE, 2012, p. 313-314.



2.3.2 Analise contextual do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

A importancia da analise contextual do Corpus Hermeticum 1V.3-6a advém
do fato de que o posicionalmente da pericope nao ¢ casual. Isso visa entender
como o autor ou o redator hermético procedeu ao situar essa unidade em um locus
estratégico redacionalmente, tanto do ponto de vista linguistico como tematico.
Ademais, convém salientar que, para se fazer uma leitura do Corpus Hermeticum,
faz-se necessario comparar uma determinada pericope com as demais dentro de
um contexto. Deve-se entender o contexto como uma unidade linguistica mais
ampla que compreende unidades menores. Sendo assim, um tratado constitui um
contexto para as pericopes; cada pericope € um contexto para os paragrafos; cada
paragrafo € um contexto para as frases. Um conjunto de pericopes pode formar
uma parte ou um bloco dentro do tratado, o que se pode chamar de macrocontexto.
O microcontexto € constituido das pericopes imediamente anterior ¢ posterior.*"!

2.3.2.1 O Corpus Hermeticum 1V.3-6a no macrocontexto

O duplo-titulo 0 Kpatnp ou a Movdg se refere respectivamente a duas partes
do C.H. 1V: 0s §§ 1-10a e os §§ 10b-11. O titulo 0 Kpawijp ¢ adequado ao C.H.
IV. 1-10a porque este ndo s6 tematiza o conhecimento como dom, mas também
compreende o macrocontexto no qual estd inserida a alegoria da cratera (C.H.
IV.4). Nao se sabe ao certo se este titulo foi produto autoral ou se foi inserido por
outra pessoa. De qualquer modo, o tema central do C.H. IV, como um todo, gira
em torno do dom do conhecimento dado ao homem e seu retorno a Deus por via
contemplativa, o que s6 ¢ permitido precisamente pelo conhecimento que uma
vez foi recebido. Mas essa € estritamente a temdtica do C.H. IV.1-10a. A ligagdo
tematica entre os §§ 1-10a e os §§ 10b-11suscita um problema. Nos §§ 10b-11,
onde se descreve sobre a Monada (Movag), o C.H. 1V sofre um desvio de assunto.
Para Walter Scott, a ligacao entre os §§ 1-10a e os §§ 10b-11a s6 pode ser cogitada
se considerar a possibilidade de que a passagem conectiva entre os dois textos foi
perdida. Entretanto, ele sustenta a tese de que os §§ 10-11 sejam fragmentos de
outro documento erroneamente anexados ao C.H. I'V. Para André-Jean Festugicre,
o segundo titulo a Movdg, que ¢ destacado nos §§ 10b-11, € uma retomada daquele
atributo qualitativo &v xai uévov (glc xai uévog ou &v uévov) (Um-Unico) referente
a Deus (ou ao Demiurgo) desde o inicio do tratado (C.H. IV.1, 5, 8).Referente a
ideia de Festugicre, Anna Van den Kerchove afirma que, de fato, a incidéncia em
intervalos regulares do atributo Um-Unico (Uno), neste tratado, prepara o discipulo
hermético (e o leitor hermético) para a identificacdo de Deus com a Mdnada.
Ha de se levar em consideragdo que, de fato, existe a ocorréncia intercalada do

91 FIORIN; SAVIOLL, 2012, p. 12, 112-113; SCHNELLE, 2004, p. 50.



bindmio &v udvov, &v xai uévov e eic xai uévog dentro da parte que compreende os
§§ 1-10a, sendo plausivel que isso forme a estrutura do tratado (C.H. IV.1, 5, 8b).
No entanto, nada indica que a incidéncia desse bindmio seja o ponto unificador
entre as duas partes do tratado porque certamente um fio condutor esta faltando.
Em todo caso, qualquer que seja a teoria acima, deve-se perceber que os §§ 10-11
evidenciam um novo topico temdtico. Sendo assim, esta segunda parte do tratado
discorre sobre a doutrina da unidade e infinitude de Deus como uma Monada,
que sendo principio, todas as coisas decorrem dele sem que ele seja originado de
nenhuma coisa. Pelo titulo do tratado, pode-se constar uma dupla tematizagdo. E
possivel que alguém tenha percebido a diferenciacao tematica, acrescentado ao
titulo 0 Kpatrp a palavra Movag. De qualquer maneira, essa simples constatacao
demonstra em qual macrocontexto do tratado estd inserido C.H. IV. 3-6a e sua
relacdo tematica com ele.*? O assunto sobre o dom do conhecimento dado ao
homem e seu retorno a Deus por via contemplativa € pressuposto no C.H. IV. 3-6a,
mas convém saber sobre sua relagdo com as pericopes imediatamente proximas.
Para isso, cumpre analisar seu microcontexto.

2.3.2.2 O Corpus Hermeticum 1V.3-6a no microcontexto

A existéncia de uma ligagao entre o C.H. IV.3-6a ¢ o C.H. IV. 1b-2 se da por
causa da afirmacao, no § 2, de que o homem, o ornamento do corpo divino, o
vivente mortal do vivente imortal, foi enviado ao mundo; sendo que o mundo, o
sempre vivente, superou os viventes, porém, o homem superou o mundo por causa
da razdo e do conhecimento. Segundo Walter Scott, a frase, na qual estdo inseridas
as palavras razdo e conhecimento, no § 2, tem a fungao de introduzir o assunto da
partilha do voiig no C.H. IV 3-6a e deve ter sido escrita como uma sentenga-topico
no inicio do § 3. De fato, no C.H. IV 3-6a, a razdo ¢ o conhecimento constituem
elementos tematicos centrais, mas, aqui, o assunto nao ¢ mais a superioridade do
homem em relagao ao mundo, e, sim, a categoriza¢ao dos homens em duas classes
ou grupos - aqueles que receberam o conhecimento (os teleioi) € os que apenas
possuem a razdo (os logikoi).*

A ligagao entre o C.H. IV.3-6a ¢ o C.H. IV. 6b-8a gira em torno do verbo
Pantilw. No entanto, no C.H. IV. 6b-8a, descrevem-se as condigdes e os pré-
requisitos para o farrilw. Sendo assim, o assunto principal na pericope posterior
explicita algo a mais: as condi¢gdes ascéticas para entrar em unido com Deus se

42 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 287; NOCK; FESTUGIERE, 2011, t. 1, p. 47, 53; SCOTT,
1993, v. 2, p. 134-135, 151; COPENHAVER, 2000, p. 137-138; SCOTT, 1993, v. 2, p. 135, 151.
No texto critico de Walter Scott, ele indica que as palavras 7 Movag (inseridas entre colchetes)
podem provavelmente nao ter sido escritas pelo autor do texto. Cf. SCOTT, 1993, v. 1, p. 148.
43 DODD, 2005, p. 14; COPENHAVER, 2000, p. 132-133; SCOTT, 1993, v. 2, p. 136-139.



dao, antes de tudo, por meio de um procedimento de escolha entre coisas corporais
e incorporais. No entanto, o resultado por uma escolha mal sucedida nao deve
servir de pretesto para culpabilizar Deus, uma vez que a escolha ¢é préopria do ser
humano. O C.H. 6b-8a evidencia que ndo se deve apenas desejar participar do
conhecimento, mas também se deve odiar os elementos corporais. E uma questio
de livre escolha: ¢ impossivel desejar um sem rejeitar a outro. O bom resultado ou
o mau resultado depende daquilo que se escolhe. Sendo assim, Deus ¢ inimputavel
e inculpavel de qualquer mal que suceda.*

2.3.2.3 Consideracoes sobre a analise contextual do Corpus Hermeticum
IV.3-6a

O Corpus Hermeticum IV.3-6a constitui uma pericope central dentro de uma
unidade de sentido mais ampla (§§ 1- 10a). Conclui-se que o C.H. IV 3-6a faz
parte de uma estrutura na qual se repete trés vezes o bindmio Um-Unico (Uno)
no macrocontexto; e se relaciona no microcontexto por termos topicos, como
Aoyog, voig e Porrtilw. Estruturalmente, seu macrocontexto e microcontexto se
apresentam dessa forma:

¥

C.H.IV.la » £V uovov

-

— | CH.IV.1b-2 [ iéyoc, voic

v
CH.IV.36a |—"* &vxaiuovovr

A i

macrocontexto
microcontexto

Y

CH.IV.6b-8a [» forrii

Y

C.H.IV. §b -10a 41[ elc xai uovoc

Y

494 DODD, 2005, p. 14; COPENHAVER, 2000, p. 136-137; SCOTT, 1993, v. 2, p. 145-148; ANGUS,
1929, p. 324, 337, 343.



2.3.3 Verificaciao de coesio e coeréncia textuais do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Um texto deve ser autbnomo e comunicacional, ou seja, capaz de produzir
sentido. A verificacdo de coesdo e coeréncia textuais do Corpus Hermeticum
IV.3-6a leva em consideragdo esse pressuposto. Embora o C.H. IV 3-6a tenha
relagdes com outras unidades, isso ndo significa que exista dependéncia dessa
unidade em relagdo as outras e, por isso, diz-se que ela ¢ autdbnoma. Ademais,
a pericope em questdo tem de apresentar uma sequéncia linguistica coesa e
coerente, sem a qual ndo pode haver textualidade ou textura e, consequentemente,
ndo havera sentido. A verificacdo de coesdo trata de averiguar a amarracao de
varias partes do texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, de maneira que se constate
a formag¢ao de uma construgao textual. Como a sustentagdo textual se da em dois
sentidos, gramatical e semantico, deve-se averiguar a coesao de duas maneiras:
a) observar a articulagdo e concatenagao dos elementos linguisticos — a estrutura
e o funcionamento das relagdes sintaticas; b) examinar a relacdo entre elementos
linguisticos e lexicais que constituem ou aludem a um dado campo semantico. A
verificacdo de coeréncia do Corpus Hermeticum IV.3-6a busca examinar, em um
plano mais abstrato, como esse texto se constitui em uma unidade propriamente
dita. A coesdo e a coeréncia sao imprescindiveis para dar unidade ao texto. Em
outras palavras, objetiva-se, com a verificagdo de coesdo e coeréncia textuais,
uma andlise sintatico-linguistica e semantica do Corpus Hermeticum 1V.3-6a.
Sem a devida verificacdo, pode-se incorrer em uma ma interpretacao daquilo que
se configura no texto hermético. O exame da coeréncia ¢ de grande importancia
para uma analise ideoldgico-conceptual, uma vez que nele ja se fazem perceber
as ideias, os conceitos € os motivos que emergem do texto. Ademais, por meio
de uma averiguagdo da coeréncia pode-se constatar se o texto foi submetido a
redacdo por outros autores; se foram empregados materiais heterogéneos na sua
confecgdo; ou se foi escrito pelo mesmo autor em tempos e situagdes diferentes.
As incongruéncias morfologicas e distor¢des sintaticas podem fazer incorrer em
incoeréncias. Isso advém do fato de que a coesdo se alia a coeréncia frente a
contradi¢do.*

Para Umberto Eco, a Semiose Hermética, ou seja, o processo de interpretagao
dos escritos herméticos, nao leva em consideracao a coeréncia como decorrente de
uma cadeia unilinear. Esse tipo de cadeia se baseia em trés principios logicos: a)
de identidade (A4 ¢ igual a 4); b) de ndo-contradi¢do (¢ impossivel uma coisa ser 4
e ndo ser A a0 mesmo tempo, ou ¢ impossivel A4 ser B); ¢) do terceiro excluido ou
tertium non datur (de duas uma, ou A4 ¢ falso ou A4 € verdadeiro). Desses principios

45 Sobre texto ¢ textualidade, coesdao e coeréncia, cf. NICOLA, 2010, p. 27-28, 496-503;
FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 11-14, 261-288; WEGNER, 2012, p. 128-129; SCHNELLE,
2004, p. 50-52.



origina-se o racionalismo ocidental através do modus pones: sex, logoy,; masy, logo
x. Segundo Umberto Eco, o hermetismo ndo se adéqua a esses principios nem existe
nenhum rigor metodoldgico 16gico racionalista por parte dos autores herméticos.
De acordo com as ideias herméticas, varias coisas podem ser simultaneamente
verdadeiras, mesmo que entrem em contradi¢do. Pela natureza sincretista do
hermetismo, entra em crise o principio do terceiro excluido. Pelo principio de
simpatia e semelhanca, os herméticos rejeitam a nao-contradicdo. Sendo assim,
cai por terra a cadeia de linearidade. Ademais, a propria contradi¢do seria a chave
hermenéutica para se compreender o texto, se € que existe algo a ser entendido.
Tudo isso seria pertinente se Eco ndo desconsiderasse todo processo historico no
qual esta envolvido o texto. De acordo com essa teoria sobre a Semiose Hermeética,
dificilmente se chegaria a alguma conclusao satisfatoria sobre o sentido do texto
ou se poderia, no minimo, ter varias conclusoes difusas a respeito do significado
textual porque a unidade de sentido estaria aberta a qualquer interpretacdo. Ao
contrario de Eco, Garth Fowden nao aceita a ideia da contradi¢do entre os varios
tratados. Ele defende a tese de que essas variagdes constituem um processo
sequencial da émiartnusn para yvaais. Seja qual for a teoria a ser defendida, fato € que
os tratados herméticos nao sdo univocos doutrinariamente e € justamente isso que
incide nas varias contradigdes existentes, inclusive dentro de um mesmo tratado
hermético. Para Jean-Pierre Mahé, essas diferengas, muitas vezes contraditdrias
e inconciliaveis, sdo puramente redacionais. As incongruéncias, contradi¢des e
incoeréncias devem ser devidamente averiguadas com a finalidade de entender
em que medida elas sdo resultados de materiais heterogéneos, da ag¢dao autoral
de varias pessoas ou se foram produzidos em diferentes €pocas e contextos pela
mesma pessoa. O objetivo principal € constatar a coesdo e a coeréncia para saber
o sentido do texto.*

Na presente pesquisa, a coeréncia se da pelo critério dos valores opostos que
nao podem pertencer a0 mesmo agrupamento de sentido. Os termos afins devem
pertencer ao mesmo grupo de palavras e estabelecer relagdes axiologicas.*” Por
exemplo, na literatura hermética, nao se pode falar de que os /dgicos sao aqueles
que, por natureza, tém o nous. Isso seria incoerente. As oposi¢des sao analisadas
nos mecanismos de coesao semantica, na sec¢ao de hiperonimia, a hiponimia e as
oposicoes.

WS ECO, 2004, p. 21-34. Cf. também DURAND, 2008, p. 174-175, 273. Acerca das divergéncias
dos tratados, cf. JOHNSON, 2009, p. 85-88; ELIADE, 2011, v. 2, p. 431; FERGUSON, 1990,
p. 250; FILORAMO, 1992, v. 1, p. 378; MAHE, 2005, v. 6, p. 3940; DODD, 2005, p. 17-25,
nota 2 na pagina 20, nota 1 na p. 33; COPENHAVER, 2000, p. 137-138; FOWDEN, 1993, p.
103-104; COPENHAVER, 2000, p. xxxix; MAHE, 1982, t. 2, p. 41-42.

7 FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 45-49, 165-166, 261, 264.



2.3.3.1 Coesao textual do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Uma sustentagdo textual pode ser tanto gramatical quanto semantica. Os
mecanismos da coesao gramatical s3o os elementos linguisticos e sua articulagao
sintatica. Os mecanismos da coesdo semantica sao os elementos linguisticos e
lexicais que aludem a um determinado campo semantico. Sendo assim, faz-se
necessario apresentar os principais mecanismos de coesdo gramatical e semantica
do Corpus Hermeticum 1V.3-6a.

2.3.3.1.1 Principais mecanismos da coesdo gramatical do C.H. IV.3-6a

Os principais mecanismos de coesdo gramatical que ocorrem no Corpus
Hermeticum 1V.3-6a sdo pronomes pessoais, indefinidos, demonstrativos,
e advérbios (referéncia anaférica e cataférica); conectivos que podem ser
preposicdes e/ ou conjuncdes; ¢ zeugma e elipse. E importante entender como
esses mecanismos de coesdo sdo empregados no texto. Porém, antes convém uma
explicagdo sobre a referéncia textual. Por causa da coesdo ¢ também da clareza,
os textos empregam elementos de referéncia (elementos foricos), causando uma
relagdo anaforica ou cataforica. Essa relacdo depende da posi¢ao do elemento
em relacdo a seu referente. Por exemplo, se um pronome esté se referindo a uma
palavra supracitada (citada anteriormente), esse pronome estd indicando algo
acima ou antes dele. Sendo assim, existe uma relagcdo anaforica (condugdo para
cima). Caso contrario, se 0 pronome vem antes e seu referente vem depois ou se
aquele se refere a algo inframencionado, diz-se que existe uma relagdo cataforica
(condugao para baixo). Essas relagcdes acontecem entre pronomes e entre advérbios
(principalmente locativo e temporal) em relagdo aos referentes no texto.*

a) Os pronomes, de um forma geral, substituem ou determinam os substantivos.
Sendo assim, eles possuem uma carga significativa quando estdo relacionados a
um substantivo. No caso dos pronomes pessoais, eles também indicam a pessoa
do discurso*”

No C.H. IV 3-6a, existem duas ocorréncias do emprego do pronome
pessoal da terceira pessoa do discurso. Na sequéncia sera analisada cada uma
das ocorréncias. O primeiro caso esta dentro da parte do didlogo entre o pai e o
filho (Hermes e Tat), no C.H. IV 3-4: — Por que, entdo, 6 pai, Deus ndo repartiu
0 conhecimento entre todos? — Quis, o filho, colocar isse como prémio no meio
para as almas. — E onde o colocou? Na tltima frase, o pronome @ estd no caso

48 NICOLA, 2010, p. 36-38, 498-500; FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 271-282.

49 NICOLA, 2010, p. 241-242, 498; CEGALLA, 2008, p. 178, 180; JAY, 1994, p. 45-46;
TZAPTZANOZ, Ayiéag A. I pouuatixn s Apyoiog EAAnviseng [lwoong. 15. ex. ASvar:
Opyaviopnog Exdodcemg Awvaxtinomv Bilodwv, 1965. c. 73.



obliquo por ser objeto verbal. No texto grego, a frase € xai wod avTov idpdooro;
- 0 pronome @dTov esta no caso acusativo singular e ¢ de género masculino (de
avto¢ - ele, o mesmo, o proprio). Logo, pressupde-se que seu termo antecedente
¢ masculino singular. Esse pronome nao pode estar se referindo a palavra prémio
(@910v) porque, como ja foi mencionado na traducgdo, no grego, essa palavra é
neutra. Da mesma forma, ele ndo pode estar se referindo a Deus porque esse € o
sujeito da agdo: ¢ ele que repartiu, que quis colocar, que colocou. Sendo assim,
nesta oracao interrogativa avro¢ faz referéncia a 6 vodg (conhecimento), que € um
substantivo masculino singular mencionado anteriormente (relagdo anaforica).
Nota-se que a referéncia se faz também a outro pronome (isse) que também remete
a ¢ vodg (conhecimento), como sera melhor explicado adiante.*'

O segundo caso também esta dentro do didlogo, no C.H. IV. 4: — Tendo enchido
uma grande cratera disso, enviou; designando um arauto, também exortou, em
honra dela, aos coracoes dos homens estas coisas... A locucdo em honra dela foi
explicada na avaliacao de variante na critica textual. No portugués, optou-se, no
presente trabalho, entender que isso faz referéncia a cratera pelas justificativas
prestadas na avaliacdo. No grego essa sentenca, de acordo com as melhores leituras
manuscrituristicas, €: xpatijpa. UEyay TANPOTOS TOVTOV XATETEUYE, JODS XPVXA,
10l ExEAEDOEY ADTA TAIS TV AvIpw TV xapoiaic taoe... O pronome pessoal adzd
esta no caso dativo singular e pode ser do género masculino ou neutro. A principio,
a Unica palavra neutra é a9lov, mas estd muito distante para ser o referente de
avt@d. Ademais, gdTd nao pode estar se referindo a propria honra de Deus porque
se empregaria o pronome reflexivo em uma acao que envolve o sujeito da agao.
Porém, as palavras cratera (x¢potnp) e arauto (xijpvé), na lingua grega antiga, sao
de género masculino de terceira declinacdo e estdo mais proéximas do pronome.
Aparentemente se criou uma ambiguidade porque nao se sabe qual ¢ o referente
do elemento (adzd) na referéncia textual anaforica: cratera (xpatnp) ou arauto
(2e7jpvé). Foi justamente essa ambiguidade que possibilitou acrescentar o verbo
xnpvéou (pregar) e ter alterado o sentido da frase. Sem o acréscimo, a ambiguidade
continua, mas existe algo mais revelador: o arauto ¢ apenas um adjuvante ¢ nao ¢
mais importante do que a cratera cheia de conhecimento. Nada mais € dito sobre o
arauto no desenvolver do texto. O papel do arauto ¢ mesmo de ajudar (dai o nome

40 Sobre o pronome adzdg, cf. RAGON, 2012, p. 64, 67-68; BETTS, 2010, p. 34-35, 91-92;
BETTS; HENRY, 2010, p. 38-39, 104-106; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 145-147;
FREIRE, 2001, p. 47-49; TAYLOR, 2001, p. 52-53; PERFEITO, 1997, p. 59; JAY, 1994, p.
47-48; TZAPTZANOY, 1965, c. 75-76. Sobre o substantivo d3iov, cf. LIDDELL; SCOTT;
JONES, 1996, p. 32-33. Cf. a nota de tradugao sobre a palavra voog.



nome adjuvante), mas desaparece totalmente. Em lltima andlise, o pronome adzd
designa uma relagdo anaforica com o referente antecedente cratera (xpazip).*"

Quanto aos pronomes relativos, esses se referem aos antececedentes e
desempenham uma fun¢do de adjunto adnominal, introduzindo uma oracao
subordinada adjetiva. Os pronomes relativos sao anaféricos por natureza, ou seja,
eles estabelecem uma ligagdo entre o que esta sendo referido e aquilo que se diz
sobre o referente. No C.H. IV.4-5, ha trés incidéncias semelhantes: o emprego do
pronome relativo deot (plural de doog). O pronome gaor tem o mesmo significado
de mavrec of ou de mavreg dooi, ou seja, todos que, todos quantos, tantos quantos
ou aqueles que. Logo, conclui-se que seu referente também ¢ masculino
plural. Notem-se essas ocorréncias: Assim, aqueles que ouviram a pregagdo e
embeberam-se de conhecimento |[...] Mas aqueles que se desviaram da pregagdo
[...] Aqueles que, porém, participaram do dom de Deus... O Unico substantivo
masculino plural que ocorre antes dessas frases ¢ a palavra homens (dv3pwror -
plural de dv9pwmog). Com certeza, doot nao pode estar se referindo as palavras
alma (yoyn) e coragdo (xopdio) porque sao palavras femininas. O interessante
¢ que a exortagdao foi dada aos coragdes dos homens e nao aos homens. Toda
referéncia estaria voltada diretamente para cada um dos coracdes humanos. No
entanto, ao retornar a narrativa, o locutor substituiu a parte pelo todo (coragdes
por homens). Para Anna Van den Kerchove, isso ndo ¢ nenhuma incongruéncia
ou digressdao de coesdo. Apenas hd uma retomada do relato do locutor (Hermes,
pai) depois de haver citado a exortagdo de Deus aos coragdes humanos. Para ela,
o emprego da palavra coragdo ¢é intencional, servindo como um interlocutor ou
destinatario ao qual a exortagdo ¢ transmitida. J4 a palavra homens s aparece
quando retorna ao tipo de discurso indireto de Hermes. *'2

No que diz respeito aos pronomes demonstrativos, esses sao déiticos, ou
seja, sao indicadores importantes. Eles podem ocupar a funcao de substantivos ou
adjetivos. Os autores do Corpus Hermeticum utilizam largamente os pronomes
demonstrativos. No C.H. IV. 3-6a, isso ndo foge a regra. Os demonstrativos

1 Acerca do dativus commodi et incommodi, cf. RAGON, 2012, p. 187-188; BETTS, 2010, p.
213; BETTS; HENRY, 2010, p. 290; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 101; FREIRE,
2001, p. 182; TAYLOR, 2001, p. 220-221; PERFEITO, 1997, p. 146; JAY, 1994, p. 183-
184; FOBES, 1959, p. 153; FESTUGIERE, 1938, p. 1, nota 1. Sobre as palavras xpatijp e
xijpvé, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 949, 991. Relativo ao papel do adjuvante, cf.
BERTRAND, 2003, p. 288-290.

#2 Acerca das consideragdes de Kerchove, cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 295-297.
Sobre door e os pronomes relativos, cf. RAGON, 2012, p. 71-72, 236; BETTS, 2010, p. 89-
91, 216-217; BETTS; HENRY, 2010, p. 102-104, 259-260; BLASS; DEBRUNNER; FUNK,
2009, p. 159-160; FREIRE, 2001, p. 50, 52-53; PERFEITO, 1997, p. 59-60; JAY, 1994, p. 81,
141; FOBES, 1959, p. 84; TZAPTZANOZ, 1965, c. 80. Sobre as palavras ywoyn e xapoia, cf.
LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 2026-2027.



compdem a maioria dos pronomes usados nesse texto. H4 duas formas de se
empregar esses pronomes de acordo com a referenciacdo textual anaférica ou
cataforica. Deve-se levar em conta que os pronomes demonstrativos, utilizados
no C.H. IV. 3-6a, estdo sempre relacionados ao locutor e ao interlocutor - dde, 1joe
e 6d¢ (este ou isto que estd perto do locutor), odtog, alty € todTo (esse ou isso
que estd proximo do interlocutor). Além disso, odtog (esse) pode se referir ao que
foi supramencionado ou supracitado e doe (este) pode se referir aquilo que sera
inframencionado ou infracitado.* Pode-se observar, no C.H. IV.3-4, alguns casos
neste trecho do didlogo: — Por que, entdo, 0 pai, Deus ndo repartiu 0 conhecimento
entre todos? — Quis, 0 filho, colocar isso como prémio no meio para as almas.
— E onde o colocou? — Tendo enchido uma grande cratera disso, enviou... Essa
ocorréncia ja foi mencionada quando se referia ao pronome pessoal. Na passagem
acima, isso e disso sio, respectivamente, zodzoy (acusativo singular de od7oc) e
To¥Tov (genitivo singular de odroc) no texto grego. O pronome otrog é masculino,
logo, pressupde-se que seu referente seja masculino. Foi visto anteriormente que
na frase - £ onde o colocou? - o pronome @, no texto grego, corresponde a gdzdv
(acusativo masculino singular). Constatou-se que seu referente ¢ o conhecimento
(0_vodc). Todos esses pronomes t€ém um referente antecedente comum que ¢
0 _conhecimento. Nota-se outro uso do pronome demonstrativo ao descrever
determinar a cratera como algo préximo dos coragdes dos homens. Assim, os
coragdes dos homens constituem os interlocutores, ou seja, aqueles para quem
foi exortada a palavra divina: ...mergulha-te a ti mesmo nessa cratera... Aqui o
pronome tem a fun¢do de adjetivo e também constitui um elemento importante
que indica sua proximidade com o interlocutor. No texto grego, nessa cratera ¢
gic TodTov TOV X%patiipa. Assim, o emprego do pronome demonstrativo ndo se
refere a um antecedente, mas a algo que esta perto do interlocutor (representado
pela segunda pessoa do discurso).

No C.H. IV. 4-5, um dos empregos do pronome demonstrativo diz respeito a
relagdo que se estabelece com os pronomes relativos, os quais foram supracitados.
E necessario retomar isso com mais detalhes: Assim, aqueles que ouviram a
pregacdo e embeberam-se de conhecimento, esses participaram da gnose |[...]
Mas aqueles que se desviaram da pregacgdo, esses sdo os logicos [...] Aqueles
que, porém, participaram do dom de Deus, esses, 6 Tat, em comparagdo as obras,
sdo imortais em vez de mortais... Essa estrutura segue basicamente o padrdo
aqueles que... esses... (6oot... o07o1....). Caso semelhante se encontra na Epistola
aos Romanos 8.14: “Pois aqueles que siao conduzidos pelo Espirito de Deus,

43 Sobre os pronomes demonstrativos, ¢f. RAGON, 2012, p. 67-68; BETTS, 2010, p. 88-
89; BETTS; HENRY, 2010, p. 101-102; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 150-152;
FREIRE, 2001, p. 49; PERFEITO, 1997, p. 58-59; JAY, 1994, p. 81, 141; FOBES, 1959, p.
70-72; TZAPTZANOZ, 1965, c. 74-75.



esses sio filhos de Deus” (Soo1 yop mvevuar: Jeod dyovia, obror vioi Jeod iorv).
Anteriormente se constatou que o relativo aqueles que (6cot) tem como referente a
palavra homens (év3pwmotr). Por essa razao, também se pode supor que o pronome
demonstrativo esses (edtor) esta se referindo ao relativo aqueles que (éaot) e,
consequentemente, a homens (dvIpwmor). O pronome demonstrativo esses
(edzo1), sintaticamente, ndo tem fun¢do nenhuma. Poder-se-ia dizer, por exemplo,
dessa forma: aqueles que ouviram a pregacdo e embeberam-se de conhecimento
participaram da gnose... Nota-se que a auséncia do pronome demonstrativo nao
alterou o sentido da frase. O pronome esses (06zot), assim, quebra o seguimento
da frase. Essa quebra frasal, segundo a estilistica, ¢ chamada de anacoluto, que
¢ uma figura de construg¢do ou estrutura. O anacoluto ¢ comum na modalidade
oral, mas ndo na modalidade escrita, exceto em prosa dialogada, como ¢ o caso
do texto em questdo, ou em algum texto demasiadamente influenciado pela lingua
oral. De qualquer maneira, o C.H. IV.3-6a ndo demonstra nenhuma incongruéncia
¢ contradi¢do pelo emprego do anacoluto.*!*

No C.H. IV.4, mais uma vez, o pronome demonstrativo aponta seu referente
antecedente. No entanto, pode gerar ambiguidade: ...esses sdo os ldgicos, que
ndo tomaram em acréscimo o conhecimento, que desconhecem por que e por
quem vieram a existir, mas as sensagoes desses sdao semelhantes as dos viventes
irracionais... O pronome demonstrativo desses (zodtwv), no grego, pode ser a
causa de contradicoes de sentido porque ele, morfologicamente, ¢ o genitivo
plural de odro¢ (masculino), adty (feminino) e rodro (neutro). No entanto, essa
ambiguidade perde sua for¢a ao analisar o contexto mais proximo possivel. O
contexto ndo se refere a quaisquer homens, mas aos légicos. Os téAecion [teleioi],
que sdo mencionados na passagem anterior a essa, sao homens perfeitos e o
pronome demonstrativo desses (zodtwv) nao poderia se referir a homens perfeitos
que possuem sensagdes de viventes irracionais. Isso seria um contrassenso porque
aqueles que ndo possuem o conhecimento sao justamente imperfeitos. Ademais,
nesse contexto proximo, ndo existe nenhuma referéncia a palavras neutras
ou femininas, exceto a palavra sensagoes (aioInoeig), que € um constructo do
genitivo desses (zovtwv), ¢ ndo pode ser seu referente porque estd determinada
por esse. Sendo assim, desses (zovzwv) € o pronome demonstrativo com referéncia
anaforica a ldgicos (Loyixoi).*

414 Sobre a definigdo da figura de constru¢do chamada anacoluto e sobre a estrutura doot...
0b7o1...., cf. BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 159-160, 239-240, 243-247; CEGALLA,
2008, p. 622..

#5 Sobre a imperfeigdo dos que ndo possuem conhecimento, cf. SCOTT, 1985, v. 2, p. 143. A
respeito do contexto como delimitador da ambiguidade e da polissemia, cf. FIORIN; SAVIOLI,
2012, p. 112-113; CEGALLA, 2008, p. 312; LOBATO, 1977, p. 379



Em uma outra passagem, ainda relacionada aos Idgices, ha uma outra
ocorréncia do pronome demonstrativo que faz parte de uma locucao adverbial
causal (por causa dessas coisas ou por causa disso): ... mas as sensacoes desses
sdo semelhantes as dos viventes irracionais: irascivelmente e cupidamente
possuindo o temperamento, ndo admirando as coisas dignas de contemplacdo,
mas obedecendo aos prazeres e aos deleites dos corpos, e acreditando que o
homem vem a existir por causa_dessas coisas... Como foi mencionado acima, a
expressao por causa dessas coisas ¢ uma locucao adverbial causal (em grego, dia
zadta). No grego,o pronome demonstrativo zadza € acusativo plural de rodzo (de
género neutro — isso, essas coisas). Pressupde-se que todas as coisas mencionadas
anteriormente constituem o referente antecedente do elemento zadza (referéncia
anaforica). Em outras palavras, os /ogicos acreditam que o ser humano vem a
existir por causa de todas as coisas supracitadas (que constituem o referente
antecedente).*!¢

Outro caso de emprego do pronome demonstrativo estd na férmula de
finalizacao, no C.H. IV.6a: Isso, o Tat, ¢ a ciéncia do conhecimento: abunddncia
das coisas divinas, e é o aprendizado sobre Deus, ja que divina é a cratera.
No grego, em vez de isso, o pronome demonstrativo ¢ essa (adTy) - nominativo
singular feminino. Aparentemente esse pronome ¢ o elemento antecedente de
ciéncia (émortijun),abunddncia (Tévropiat)e aprendizado (xatavinaic), que sao
palavras femininas. No entanto, por causa de sua natureza, que aponta o referente
antecedente, esse pronome demonstrativo estd retomando o ensinamento explicado
anteriormente, informando que tudo aquilo que foi explanado compreende a
ciéncia, a abunddncia ¢ o aprendizado. Pela regra sintatico-gramatical da lingua
grega antiga, se o sujeito ¢ um pronome demonstrativo, pode ou ndo concordar
com o substantivo seguinte em género, numero ¢ caso (predicativo do sujeito).
Ele pode ser neutro ou de qualquer um dos outros dois géneros do substantivo que
ocorre na oragdo. Sendo assim, o pronome demonstrativo essa (adzy) ¢ atraido
pelo género feminino dos substantivos, mas seu sentido € intercambiavel com o
neutro isso (zodzo).*"’

No C.H. IV. 4, outro pronome demonstrativo se difere dos demais empregados
quanto a forma do emprego: ...também exortou, em honra dela, aos coragoes dos
homens estas coisas: mergulha-te a ti mesmo nessa cratera... A expressao estas

416 Sobre 0 complemento circunstancial causal com a preposi¢ao odid, cf. RAGON, 2012, p. 187-
188; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 119, 187; SWETNAM, J. Gramatica do Grego
do Novo Testamento: Morfologia. Sdo Paulo: Paulus, 2002. v. 1. p. 46; FREIRE, 2001, p. 180;
PERFEITO, 1997, p. 145-146; JAY, 1994, p. 62-63. Sobre dia todro e dio. tadra, cf. LIDDELL,;
SCOTT; JONES, 1996, p. 389.

#7 Referente a atragdo do género, cf. RAGON, 2012, p. 202; BLASS; DEBRUNNER; FUNK,
2009, p. 73; FREIRE, 2001, p. 168-169.



coisas (isto) ¢ a tradugdo para o pronome demonstrativo zade. No grego, zdde € o
acusativo plural de 7ode (de género neutro). SO existe apenas uma mengao desse
demonstrativo no texto em questdo. Como se salientou anteriormente, 0s pronomes
de dde, 1joe e tooe (este ou isto que esta perto do locutor). Ademais, eles podem
se referir aquilo que serd inframencionado ou infracitado. Esse uso ¢ diferente
daquele de odrog, adty e todro, 0s quais remetem, em uma relagdo anaforica, ao
referente antecedente ou aquilo que foi supracitado. Neste sentido, a referéncia
de zade € cataforica, ou seja, seu referente estd em sequéncia posterior ou abaixo.
Sendo assim, a expressdo estas coisas (zade) tem como referente sequencial
mergulha-te a ti mesmo nessa cratera... Em suma, constata-se que o referente
desse pronome ¢ a mensagem que vira a posteriori. O emprego desse pronome
demonstrativo ¢ diferente dos outros dois anteriores. Os pronomes demonstrativos
dde, 1joe e tooe ocorrem oito vezes em todo Corpus Hermeticum. No NT eles estdo
em desuso, mas zade ocorre frequentemente em Apocalipse para se referir ao que
se segue.*!®

Quanto aos pronomes indefinidos no C.H. 1V.3-6a, existem: todos, todas as
coisas ¢ alguns. Geralmente os pronomes indefinidos se referem a terceira pessoa
de maneira vaga, indeterminada, imprecisa e genérica. No grego, por natureza, os
pronomes 7i¢ (alguém, algum, alguma) e 7z (algo) s@o indefinidos. Os pronomes
mag (todo), maon (toda), mav (tudo) também sdo contados como indefinidos,
mas sao adjetivos pronominais. De qualquer maneira, tanto um como outro
aparecem ora com fung¢do adjetiva ora com func¢do substantiva. Por isso, podem
ser chamados de pronomes indefinidos adjetivos ou substantivos, dependendo da
sua fung¢do sintatica.*’® Por exemplo, no texto do C.H. IV.3, é expresso: Assim, 0
Tat, [Deus] repartiu a razdo entre todos os homens, mas ndo o conhecimento;
ndo menosprezando alguns; pois, o menosprezo ndo vem de ld, mas é constituido
aqui embaixo pelas almas dos que ndo tém conhecimento. — Por que, entdo, 0 pai,
Deus ndo repartiu o conhecimento entre todos? Aqui ha trés casos do emprego
de pronomes indefinido, duas vezes ocorre o pronome fodos (zdot e maot) ¢

8 Nos escritos herméticos, tanto no Corpus Hermeticum como nos Stobaei Hermetica, as
ocorréncias dos pronomes demonstrativos dde, 7joe e tode totalizam dezoito vezes. Sobre isso, cf,
DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 128. Acerca do seu uso no grego neotestamentario
e suas ocorréncias, cf. BETTS, 2010, p. 88-89; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 150-
151; RUSCONI, 2003, p. 326; JAY, 1994, p. 49-50; METZGER, 1978, p. 40. Em Tg 4.13, o
demonstrativo jvoe ¢ empregado como adjetivo. Em Lc 10.39, tjjoe ¢ empregado como um
pronome com indica¢do ao antecedente. Em Atos 21.11 e em Ap 2.1, 8, 12, 18; 3.1, 7, 14, tade
¢ empregado para se referir ao que se segue.

49 Sobre os pronomes indefinidos, cf. RAGON, 2012, p. 54, 69-70; BETTS, 2010, p. 99-100,
103-104; BETTS; HENRY, 2010, p. 116-117, 120; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p.
158-159; SWETNAM, 2002, v. 1, p. 101-102, 118; FREIRE, 2001, p. 39, 50-51; PERFEITO,
1997, p. 47, 61; JAY, 1994, p. 130-131, 148; TZAPTZANOZX, 1965, 6. 59-60, 78-79.



uma vez alguns (ziorv). Coincidentemente os dois pronomes indefinidos estdo no
caso dativo plural masculino. Nao pode ser o dativo plural neutro porque ndo ha
nenhuma palavra com esse género. Na primeira ocorréncia ndo ha divida que o
pronome indefinido tedos (zaot) estd determinando e concordando com homens
(avIpamoic). Logo, sua fungao ¢ adjetiva. No segundo caso, em que incide alguns
(ziaw), esse pronome ndo determina nenhuma palavra, ela assume o papel de
substantivo, carregando seu significado. Assim, deve-se perguntar sobre quem se
refere. Aresposta esta acima: homens (dv3pwmot). Entretanto, ndo se refere a todos
os homens, mas a glguns de maneira vaga e imprecisa. Na terceira ocorréncia, o
pronome indefinido todos (zaetv) em uma oracao semelhante a primeira, mas em
forma interrogativa. Dessa vez, o pronome nao vem acompanhado do substantivo
homens (avIpwmoig), justamente porque se subentende e assume o significado
inteiro do substantivo. Finalmente, outro aspecto significativo do emprego desses
pronomes indefinidos ¢ sua fungao de distinguir os homens entre fodos ¢ alguns.
No C.H. IV.5, existem duas passagens em que ocorre o uso do pronome indefinido
substantivo wav (tudo): tendo incluido no seu proprio conhecimento todas as
coisas, as coisas da terra, as coisas do céu, e se algo existir acima do céu... A
expressao todas as coisas ¢ a tradugao para o pronome zavza (acusativo plural
de mav). Outro caso em que ocorre o uso do pronome indefinido estd em: tendo
desdenhado de todas as coisas corporeas e incorporeas. Aqui, de todas as coisas
(mavrawv) €, no texto grego, o genitivo plural de zav. Nos dois casos, o pronome
indefinido ¢ determinado por adjunto adnominal (adjetivos e locucdes adjetivas),
o que explicita seu emprego substantivo. Em suma, de modo geral, os pronomes
indefinidos, no texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, mesmo imprecisos por sua
natureza, eles estabelecem relacdes de referéncia dentro do texto. Em ultima
analise, eles sdo importantes no processo de coesao do texto em questio.

A respeito dos pronomes reflexivos, esses expressam que uma € a mesma
pessoa (sujeito) pratica e simultaneamente sofre a acdo. Em geral, eles sao
empregados para expressar a reflexividade. Ademais, os pronomes reflexivos
da terceira pessoa sao usados como pronomes possessivos, desde que se refira
ao sujeito da oragdo. No texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, emprega-se os
reflexivos seguindo essas regras.*® No C.H.IV.4, hd um caso que expressa que se
deve efetuar e sofrer a acdo: mergulha-te a ti mesmo nessa cratera... No grego,
essa frase €: fanticov agavTy n dvvouévn gic todTov 0V xpatijpa... O pronome
reflexivo ggavtiy estd no caso acusativo singular feminino, indicando a segunda

420 Acerca dos pronomes reflexivos e sobre seu emprego na terceira pessoa no caso genitivo para
indicar posse, cf. RAGON, 2012, p. 66-67,200-201; BETTS, 2010, p. 92-95; BETTS; HENRY,
2010, p. 106-110, 120; CROSBY; SCHAEFFER, 2009, p. 49-50, 149; BLASS; DEBRUNNER;
FUNK, 2009, p. 147-150; SWETNAM, 2002, v. 1, p. 80-82, 91-92; FREIRE, 2001, p. 48-49;
PERFEITO, 1997, p. 58; JAY, 1994, p. 128-130; TZAPTZANOZ, 1965, . 76-77.



pessoa do discurso. A ordem ¢ dada na segunda pessoa do modo imperativo, para
que se realize a agdo sobre si. O pronome geavzny € traduzido, aqui, ndo s6 como
reflexivo, mas também como enfatico, por isso se preferiu o uso pleondstico ze a
ti mesmo. O género feminino faz pressupor a relacdo anaforica com o referente
(que também ¢ feminino). A palavra xopdia € feminina, mas, no texto, estd no
plural: zaig t@v avIporwv xapoioig. A exortacdo obviamente € para todos, mas
1sso ndo pressupoe que o mergulho seja coletivo. Em outras palavras, cada um dos
corag¢des deve mergulhar a si mesmo na cratera.*”! Um outro emprego semelhante,
dessa vez na terceira pessoa do singular, encontra-se no C.H. IV.5: ...tendo
elevado a si mesmos de tal modo... A expressao a si mesmos, no texto grego,
¢ géawtovg, pronome reflexivo da terceira pessoa do plural, acusativo de género
masculino. No contexto mais proximo, percebe-se que esse pronome se refere
aqueles que participaram do dom de Deus, os quais, em comparagdo as obras,
sdo imortais em vez de mortais. Ainda relacionando ao mesmo referente, existe
um pronome reflexivo da terceira pessoa empregado como pronome possessivo:
...tendo incluido no seu proprio conhecimento todas as coisas... A locugao seu
proprio ¢ a traducao para Egurdv, que ¢ um pronome reflexivo (no caso genitivo)
assumindo a fung¢do de pronome possessivo de terceira pessoa. Ele esté se referindo
ao mesmo sujeito (referente) de todo o contexto: Aqueles que participaram do
dom de Deus... (6601 Tijc amo tod Ie0d dwpeas uetéoyov). O uso do reflexivo
em funcdo possessiva se aplica porque a posse de um sujeito (referente) nao pode
remeter a outro elemento da frase. Existem varios substantivos no plural dentro
daquele contexto mais proximo e o reflexivo s6 pode remeter a um sujeito, caso
contrario, o uso de adrTdv, por exemplo, poderia levar a uma certa ambiguidade.
Em suma, o pronome reflexivo € importante para perceber a reflexividade da agdo
e para distinguir que uma determinada posse se refere tnica e exclusivamente ao
sujeito da oracdo e ao realizador da acao.

b) Os conectivos, de uma forma geral, constituem o grupo das preposicoes,
das conjuncdes e das particulas conectivas. Sua principal fungdo ¢ estabelecer
ligagdes entre varios elementos linguisticos dentro do texto, de um periodo, de
uma oracio ¢ de uma frase. As vezes, os conectivos nio tém funcdo sintatica
nenhuma. H4, no C.H. IV.3-6a, a incidéncia de varios conectivos. E muito comum,
no Corpus Hermeticum como um todo, que as conjuncdes tenham uma fung¢ao

421 Para alguns pesquisadores, o elemento referente antecedente de geavzny ¢ woy (DODD,
2005, p. 180; DODD, 1954, p. 236). Segundo outros pesquisadores, nao ha duvida de que
o pronome reflexivo geavziy se refere a palavra xopdio do sintagma zaic t@v dvIpwrwv
xapoiois. O problema esta no sentido que a palavra xapoio pode assumir (corag¢do, alma ou
mente). Sobre xopoio e seus sentidos no C.H. IV, cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 295-
297, COPENHAVER, 2000, p. 135; NILSSON, 1958, p. 57-58; SCOTT, 1985, v. 2, p. 143;
FESTUGIERE, 1938, p. 6.



adverbial assim como preposicoes e substantivos se transformem em locugdes
adverbiais. Nesse caso, apenas se indicara o tipo de conectivo incidente no C.H.
IV.3-6a. As preposicoes, ¢ as locugdes adverbiais e prepositivas, que ocorrem no
C.H. IV.3-6a, sdo em ou entre (¢v); em (eig); por ou sobre (éni); por (v70); por
causa de (010); no meio ou entre (év uéow). Quanto as conjuncoes ¢ particulas
conectivas sio: assim (uév o0v), entdo (obv), mas ou e (6¢), pois (yap), e (xai), que
(om1). A particula 6¢ designa contraste, mas de forma muito ténue. Algumas vezes
essa particula tem o mesmo sentido da conjungdo xai. Seu sentido adversativo
depende do enunciado na oracdo. Foi mencionado antes que a conjun¢do xai
pode assumir a funcao do advérbio também. Seu emprego adverbial ¢ comum no
Corpus Hermeticum. Sobre o emprego da locucdo conjuntiva uév odv, pdde-se
constatar anteriormente seu carater de delimitador textual. Ademais, é bastante
caracteristico, no Corpus Hermeticum, o emprego da locucdo uév ofv em contraste
enfatico com oracdes que apresentam oé. No Corpus Hermeticum, existem onze
ocorréncias do emprego de v odv em contraste com J¢, e, em nenhum caso, a
locugdo v obv se apresenta isolada e absoluta (Corpus Hermeticum 11.5, 16;
IV.3, 4, 7; 1X.8; X.1, 22; XI1.3). Essa locucdo também ocorre no C.H. IV.3-6a
com a fun¢do de enfatizar o contraste, como uma espécie de ordenador textual.
Quanto a particula conjuntiva causal-explicativa ydp, apenas ocorre uma unica vez
no C.H. IV.3-6a, introduzindo uma explica¢cdo. No que diz respeito a conjuncao
entio (o0v), essa reforga as questdes deliberadas e duvidosas, como aquela que
foi levantada por Tat (o discipulo): Por que, entdo, 6 pai, Deus ndo repartiu o
conhecimento entre todos ?**

¢) Os advérbios locativos sao indicadores de localizacao e espago. Geralmente
expressa a relagdao anaforica com o referente (o lugar, o local). No texto do C.H.
[V.3-6a, ndo ha indicacdo propriamente de uma advérbio temporal. Os advérbios
locativos incidem no C.H. IV.3 e 5: de ld (évS¢v), embaixo (xdtw) e aqui (év3aoe).
advérbios (principalmente locativo e temporal) em relacdo aos referentes no
texto. No C.H. IV.3, os advérbios de la (év9¢v) e embaixo (xdrw) ocorrem na

422 Sobre os conectivos, cf. NICOLA, 2010, p. 499; FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 271-282. Em
todo o tratado IV do Corpus Hermeticum, emprega-se a particula conjuntiva coordenativa ¢
vinte e oito vezes; a particula conjuntiva causal-explicativa ydp onze vezes; a locucao conjuntiva
conclusiva uév odv trés vezes; a particula odv ocorre oito vezes, sendo trés vezes na locugio.
Ademais, a conjun¢do Ju incide duas vezes. A conjungdo xai ocorre cinquenta ¢ duas vezes
(DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 35,42, 64,97, 115, 138). Acerca dos conectivos
do Corpus Hermeticum empregados como advérbios, cf. DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ,
1977, p. 97. Sobre o emprego de uév ovv, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1102;
RAGON, 2011, p. 284; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 232, 234, 235; RUSCONI,
2003, p. 301; BETTS; HENRY, 2010, p. 41, 159; BETTS; 2010, p. 152. Referente a particula
conectiva odv em perguntas duvidosas e deliberativas, cf. BLASS; DEBRUNNER; FUNK,
2009, p. 185.



frase: ... pois, o menosprezo ndo vem de ld, mas é constituido aqui embaixo pelas
almas dos que ndo tém conhecimento. A primeira pergunta que se deve fazer ¢:
qual ¢ o referente de cada qual? Ou seja: De onde? Embaixo onde? O texto nao
explica onde Deus esta. Mas se pressupde que ele estd no alto porque ele envia
(para baixo) o homem a terra, como relata a pericope anterior (C.H. IV.1b-2). Da
mesma forma, envia (para baixo) a cratera (C.H. IV.4). Nao se sabe nada sobre
onde estd Deus propriamente dito. Apenas ¢ referido que estd acima, no alto. Por
1sso, Walter Scott teve de conjecturar dvawdev (de cima, do alto, sobre e em cima) e
ovpovodev (do céu). Salientou-se anteriormente que a ideia da residéncia celestial
para Deus ¢ ausente no Corpus Hermeticum, inclusive se questiona, no C.H.
IV.5, se algo existe acima do ou no céu. Quanto ao referente de aqui embaixo,
1sso € pressuposto que se trata do planeta Terra, pois hé a referéncia, na pericope
anterior (C.H. IV.1b-2), que Deus, sendo bom, quis ornar a Terra e enviou (para
baixo) o homem como ornamento. A Terra também ¢ citada no C.H.IV.5 para
expressar que aqueles que compartilharam do dom de Deus incluiram no seu
conhecimento as coisas acima da Terra, nela e no céu (se € que algo exista acima
do céu). Ademais, do ponto de vista do microcontexto, deve-se pressupor a leitura
da pericope anterior porque ali também estdo os referentes. Isso ja demonstra que
a microcontextualizagdo ¢ extremamente relevante. Quanto a ocorréncia de aqui
(&v3ade), no C.H.IV.5, o advérbio explicita bem as posi¢des ou a localizagao:
tendo incluido no seu proprio conhecimento todas as coisas, as coisas da terra, as
coisas do céu, e se algo existir acima do céu; porém, tendo elevado a si mesmos
de tal modo, viram o Bem, e tendo visto, consideraram uma infelicidade o atraso
aqui. O advérbio aqui (év3ade) tem como referente a Terra, estabelecendo uma
relagdo anaforica de referéncia. As contraposigdes entre alto e baixo sdo bastante
marcantes nessa passagem.*?

d) A omissdao em funcido do estilo, no que diz respeito a coesao textual,
trata-se do ocultamento de termos na ora¢ao. Em todo caso, o ocultamento nao
afeta a coesdao gramatical ja que o termo ocultado pode ser facilmente identificado
e deduzido tanto pelos aspectos gramaticais de outros elementos quanto pelo

43 No C.H. IV.3-6a, ndo ha advérbios temporais propriamente dito. Os advérbios locativos
que incidem no texto apresentam duas marcas da posi¢do: a desinéncia —%v indica o lugar
de onde enquanto —d¢ o lugar para onde. Geralmente na forma locativa (o lugar onde) a agao
se da ¢ expressa pela desinéncia adverbial de lugar — Ja (év9a). No entanto, évade também
pode ter um sentido estatico por apresentar dois tipos de desinéncias. Sobre esses advérbios,
cf. RAGON, 2012, p. 144-146; RUSCONI, 2003, p. 171; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p.
113; FREIRE, 2001, p. 175-176; PEREIRA, 1998. p. 189; PERFEITO, 1997, p. 143-145;
LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 565-566; DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p.
69-70; TZAPTZANOZ, 1965, . 146. Walter Scott presta conta de sua conjectura ovpoavodev no
apparatus criticus em HERMETICA, 1985, v. 1, p. 150; SCOTT, 1985, v. 2, p. 139. Cf. também
o C.H. X1.7; 1.25-26; 1II. 2; IV.8; C.H. IV.5; C.H. XI.19.



contexto. Essa omissdao ¢ chamada de elipse. Um caso especial de elipse ¢ o
zeugma (ligadura), que ¢ a omissao de um termo que ja foi supramencionado.
Ha, no C.H. IV.3-6a, tanto o caso de zeugma como de elipse.*** Na tradugao do
presente trabalho, a palavra [Deus] foi inserida no texto. Essa inser¢ao na tradugao
tem apenas a finalidade de aclarar quem ¢ o sujeito da oragdo, ja que ele ndo esta
expresso. Isso se da pelo fato de que o sujeito da oragdo ¢ oculto ou eliptico,
ou seja, ele ¢ deduzido pelo contexto porque esta implicito. Nota-se um caso de
elipse. Um dado inicial € que o verbo estd na terceira pessoa do singular — isso
pressupde que seja singular. O texto, literalmente, inicia-se com a seguinte oragao
(C.H. 1V.3): Assim, o Tat, repartiu a razdo entre todos os homens, mas ndo o
conhecimento... A dedugdo de que a palavra Deus seja o sujeito da oracao vem de
uma interrogacao posterior: - Por que, 0 pai, Deus ndo repartiu o conhecimento
entre todos? (416 ti 00V, @ mwétep, 0b maory Euépioe OV voiv 6 9e6g;). As oragdes
seguintes, no C.H. IV.3-4, também dao a entender que seja o mesmo sujeito:
— Quis, ¢ filho, colocar esse como prémio no meio para as almas. — E onde o
colocou? — Tendo enchido uma grande cratera disso, enviou, designando um
arauto, também exortou, em honra dela, aos coracoes dos homens estas coisas...
No grego, os verbos destacados sdo uépiae, nIéinocy, xarséxepuye e Exéicvaey.
Se ndo houve essa oragdo interrogativa no dialogo, haveria de recorrer a pericope
anterior, no C.H.IV.2, em que relata que o homem veio a ser contemplador da obra
de Deus. Nota-se, na oragao interrogativa, que o adjetivo aetv foi substantivado
e o sintagma 7toic avdpwnrois ficou eliptico. Quanto ao zeugma (ligadura), isso
ocorre também na oracao inicial da pericope (C.H. IV.3): Assim, 6 Tat, [Deus]
repartiu_a razdo entre todos os homens, mas ndo o conhecimento... O verbo
repartiu (Euépioe) nao foi repetido. De outra maneira, poder-se-ia traduzir: Assim,
0 Tat, [Deus] repartiu a razdo entre todos os homens, mas ndo [repartiu] o
conhecimento... H4 também um caso de elipse, mais especificamente de zeugma,
na seguinte passagem do C.H. IV.4: Assim, aqueles que ouviram a prega¢do e
embeberam-se de conhecimento, esses participaram da gnose e, tendo recebido o
conhecimento, vieram a ser homens perfeitos; mas aqueles que se desviaram da
pregacdo, esses sdo os légicos, que nao tomaram em acréscimo o conhecimento...
Nota-se que a palavra homens (évIpwmor) ocorre na primeira parte destacada,
mas nao incide na segunda: zéie1ot dvIpwmor (homens perfeitos) e oi Loyixoi (0s
logicos). Em suma, a elipse e o zeugma constituem figuras estilisticas de estrutura
assim como o anacoluto, que foi mencionado acima. Esses elementos sao de suma
importancia para entender o sentido do texto.

e) Consideracoes sobre a coesio gramatical do Corpus Hermeticum
IV.3-6a: em geral, essa pericope ndo possui nenhuma incongruéncia gramatical

424 Acerca das figuras de construgéo elipse e zeugma, cf. NICOLA, 2010, p. 500; CEGALLA,
2008, p. 620-621; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 253-255.



grosseira. As ambivaléncias sdo resultados de uma analise mais acurada dos detalhes
sintaticos. Apenas o pronome pessoal adzd do § 4 pode evocar ambivaléncia ao
referente. Em todo caso, a pericope apresenta uma boa coesao.

2.3.3.1.2 Principais mecanismos da coesao semantica do C.H. IV.3-6a

Como foi salientado anteriormente, o objetivo de analise de coesdo semantica
examina a relagdo entre elementos linguisticos e lexicais que aludem a um
dado campo semantico. Sendo assim, busca-se entender mecanismos de coesao
semantica que ocorrem no Corpus Hermeticum 1V.3-6a (elementos pertencentes
ao campo lexical e ao campo semantico, e também de elementos sinonimicos,
hiperonimicos e hiponimicos). Assim como os mecanismos de coesdo gramatical,
¢ importante compreender como esses mecanismos de coesdo semantica sao
usados no texto.

a) O campo lexical compreende o conjunto de lexemas de uma determinada
lingua, os quais sdao agrupados por filiagdo. A andlise do campo lexical trata de
averiguar a reiteracdo ou repeticdo de termos (lexemas) da mesma familia. O
campo lexical ¢ constituido de termos com a mesma raiz ¢/ ou com 0 mesmo
radical; ou de um mesmo universo de experiéncia e conhecimento. No Corpus
Hermeticum 1V.3-6a, os termos gregos (lexemas) de mesma origem sao: »7jpoé
(arauto, pregador) e xpoyuoc (pregagdo); Aoyog (razao, logos) e Aoyixog (logico,
racional). A parte destacada em negrito € tanto raiz como radical. A raiz comum
entre A0yo¢ e Loyixog € Aey-; o radical é doy-. A raiz e radical de x#jpvé € xypoy-
Como foi visto na avaliacdo da variante xnpddar (pregar), se a leitura de alguns
manuscritos estiver correta, também a insercao desse verbo estaria relacionada
aos lexemas »ijpvé e xfpoyua. Ao mesmo tempo, essas palavras se inserem em
um universo ou em uma mesma area de experiéncia. E funcio do arauto (x#fjpvé) o
exercicio da pregagdo e do anuncio da mensagem (x¢fpvyua). Da mesma forma, €
proprio do racional (Aoyixog) possuir a experiéncia da racionalidade ou da razdo
(Aoyog). Isso faz parte de uma experiéncia e ndo poderia ser diferente. Sendo
assim, percebe-se uma coesao semantica por meio desses lexemas.**

Além disso, pode-se se constatar uma relacdo entre yvdoigc (gnose,
conhecimento) e voig (conhecimento, mente) que nao se dd por causa da origem
etimoldgica, mas por pertencimento ao mesmo universo de conhecimento ou
experiéncia. Esse relacionamento se fixa na ideia de que possuir voo¢ implica em ter
YWHOIGS; € ter yvaoig pressupde colocar seu 6rgdo, o vodg, em funcionamento. Esse

425 Cf. a definigdo de campo lexical e lexema em NICOLA, 2010, p. 241-242, 498; BERTRAND,
2003, p. 186; LOBATO, 1977, p. 376. Sobre os vocabulos xijpvé e xqpoyua; 26yoc € Aoyixog,
COPENHAVER, 2000, p. 135; RUSCONI, 2003, p. 265,284,288-289; DELATTE; GOVAERTS;
DENOOZ, 1977, p. 102.



fato corrobora que seria impossivel dizer que uma pessoa tem yvdaig sem possuir o
voU¢G; ou que uma pessoa tem vodg, mas ndo gera yvaoig (1sso praticamente afirma
que alguém ndo tem conhecimento ou vodg). Etimologicamente, o substantivo
grego yvaoic € o verbo yiyvawoxw, o substantivo sanscritico janam e as palavras
latinas (g)nosco, gnarus, (g)notus vém da mesma raiz primitiva yvw-, jana-,
jha- e gno-. Todas essas palavras t€ém o sentido primario de conhecimento ou
percep¢do. Nao ¢ muito dificil também perceber a relagdo sinonimica de gnose
com vodg. Em todo caso, no C.H. 1V.3-6a, a palavra voig (conhecimento, mente)
esta intrinsecamente relacionada com outro lexema: aprendizado (xotovonoig).
Esses dois termos pertencem a mesma familia lexical. Ademais, entra, nesse
mesmo universo de conhecimento e experiéncia, a palavra ciéncia (émotnun).
Para Walter Scott, referente ao C.H. IV.6a, a ciéncia das coisas divinas ¢ o
aprendizado de Deus sdao sinonimos de gnose. Essa suposi¢do nao ¢ equivocada
se levar em consideragdo a afirmag¢ao do C.H. X.9: “...mas a gnose ¢ o fim ultimo
da ciéncia, e a ciéncia ¢ dom de Deus.” De qualquer maneira, percebe-se, pela
relagdo existente, uma coesdao semantica. Esse tipo de integralidade de sentido
podera ajudar a perceber como os autores herméticos formularam as doutrinas
filosofico-religiosas no contexto de ensinamento e aprendizagem, além de indicar
o que eles entendiam por conhecimento.**

Uma outra relacao de lexemas que se pode constatar, no Corpus Hermeticum
IV.3-6a, estd entre a palavra xpoatip (cratera) e xpooic (temperamento).
Lexicalmente essas duas palavras pertencem ao mesmo campo € tem a mesma
origem etimologica. Do ponto de vista etimoldgico, os lexemas xpatnp e xpdoic
vem da mesmaraiz do verbo xepavvour, que significa misturar, mexer, diluir (vinho
espesso com agua), temperar, derramar. Na sua acep¢do mais primitiva, xpatyp
significava alguidar, bacia ou vaso concavo (covo ou fundo), ou recipiente de
mistura, em especial, um grande vaso, em que se misturava o vinho com agua, de
onde os copos ou cdlices eram enchidos, principalmente no contexto de banquetes
e beberagens. Semanticamente, xepdvvour € xpotrp teriam sentidos bem restritos
no contexto de banquete ou symposium (beberagem ¢ comensalidade).**” Ja foi

426 C.H. X.9:...yvdoig 0¢ éotiv émotiung 10 t6Aog, Emotiun 0¢ 0@pov tov Jeob. Yvaoig 0é oTiv
émoTiunG 10 tédog, Emotiun 0¢ ddpov tod Jeod (HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 1, p.
117-118). A palavra xaravonoic € um substantivo composto deverbativo de voéw (perceber,
compreender, pensar). O verbo composto xaravoéw (considerar, olhar atentamente, contemplar,
conhecer, perceber). O verbo voéw e o substantivo vodg possuem a mesma origem (RUSCONI,
2003, p. 255, 320; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, 902, 1177-1178). Sobre a palavra yvé@oig
e sua relacao com as palavras xaravonois e émotiun, cf. DODD, 2005, p. 14-17; SCOTT, 1985,
V. 2, p. 144-145.

270 verbo xepavvour pode assumir outras formas, como xepdw e xepaiw, além disso, cf.
também xpazip e xpéioic em LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, 940-941, 991; FESTUGIERE,
1938, nota 6, p. 2-3. Acerca da palavra portuguesa alguidar, cf. DICIONARIO, 2009. p. 47. No



mencionado, na tradug¢do, que a palavra xpdoic significa mistura de bebida,
temperatura; tempero; temperamento. Esses lexemas pertencem a um universo
de experiéncia de comensalidade, de banquete e de beberagem. O texto descreve
sobre o temperamento mental, mas também deixa transparecer que, enquanto
uns atendem a pregacao (x7povyuca), mergulhando o coragdo na cratera (x¢pozip)
cheia de voog, outros possuem o temperamento ou a mistura (xpooic) em cupidez
por meio da ira (xai &v Joud xoi opyij v xpdoiv Exovreg). Em outras palavras,
ha uma oposicao da mistura divina e noética contra a mistura légica, racional,
irascivel e ctpida. Os logicos consumiam da pura lascivia. Em suma, a coesdo
semantica ndo se estabelece apenas por causa da origem dos lexemas xpotip ¢
xpooic nem de um ambito de experiéncia, mas também da contraposi¢do que se
faz perceber no texto. A oposi¢ao também € marcada entre o Adyo¢ (razdo) e o
voug (conhecimento). Esse contraste sera melhor evidenciado quando se analisar
a hiperonimia e a hiponimia.

b) A hiperonimia, a hiponimia e as oposicoes sao dois ambitos que descrevem
uma classe geral e uma classe especifica respectivamente. O hiperonimo ¢
a designacdo de uma palavra que remete a uma classe mais ampla enquanto o
hiponimo ¢ a designac¢dao de uma classe mais particular. Como se pode notar, o
C.H. IV.3-6a descreve a classe geral da humanidade e outras mais especificas:
oi av3pwmor (os homens) compreendem a classe geral dos seres humanos
(hiperonimo); os téAe1ot dvIpwmor (homens perfeitos) € oi Loyixoi (os logicos) sao
oi av3pwmor particulares e especificos, ou seja, sdo hiponimos. O texto evidencia
que a humanidade ¢ dividida em duas categorias de acordo com a possessao do
conhecimento (votg). Constata-se, que para autor desse texto, a humanidade ¢
dividida em duas classes especificas. Por essa razdo, no nivel profundo do texto,
existem dois significados em oposi¢do: veic versus Adyoc. E justamente essa
contraposicao que da base a unidade do texto. Cada um desses extremos pode ser
investido de algum sentido axiologicamente positivo (qualificagcdo, apreciagdo)
ou negativo (desqualificagdo, depreciacdo).*® Sendo assim, os elementos textuais

grego moderno, a palavra xpaci (xpaciov) significa vinho (oivog). Sua origem esta justamente
na palavra xpdoi¢ —a mistura de dgua e vinho. Cf. o significado de »pasi em MANIATOGLOU,
2004, p. 432.

428 Acerca da hiperonimia e hiponimia, cf. NICOLA, 2005, p. 436-439. Relativo a palavra
avdpwmor (no plural), como ja foi mencionado, pode significar tanto a espécie humana como
cada individuo humano. Essa distin¢ao so ¢ possivel pelo uso do artigo, mas, sobretudo, pelo
contexto (RAGON, 2012, p. 54, 172-174; BETTS, 2010, p. 11; BETTS; HENRY, 2010, p.
12; RUSCONI, 2003, p. 52; FREIRE, 2001, p. 172). O C.H. IV.3-6a descreve as duas classes
de seres humanos: os perfeitos e os lo6gicos (VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 294-295).
Relativo ao nivel profundo do texto e as oposicdes, cf. FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 37, 45-49;
BERTRAND, 2003, p. 172-183.



axiologicamente negativos e positivos do C.H. IV.3-6a se organizam em trés
agrupamentos:

* s Loyixoi (0s que apenas tém Adyog) — desviaram da pregacao; ndo tomaram
em acréscimo o conhecimento; desconhecem por que e por quem vieram a
existir (C.H. IV.4).

*  Adesqualificacdo (negacao) dos Aoyixoi — as sensagdes se assemelham as dos
viventes irracionais: sdo os que tém mistura tanto em ira como em 0dio; sdo
os que nao admiram as coisas dignas de contemplacao (desvaloriza¢do); os
que obedecem aos prazeres ¢ aos deleites dos corpos; os que acreditam que o
homem vem a existir por causa dessas coisas (C.H.IV.5).

* Avalorizacdo dos téle1o1 (0s que tém voidg) — (aqueles que ouviram a pregagao
e embeberam-se de conhecimento, esses participaram da gnose) sdo imortais
em vez de mortais, tendo incluido no seu préprio conhecimento todas as coisas;
s30 0s que se projetaram para o alto e viram o Bem; desde entdo consideraram
uma infelicidade a perda de tempo na terra; os que ndo se preocuparam com
as coisas corporais ¢ incorporais, dedicando-se ao Uno (C.H. IV.4, 5).

Em suma, os elementos que compdem o primeiro grupo nao afirmam uma
atitude puramente guiada pela razao, rejeitando o conhecimento. Os elementos do
segundo desqualificam ou negam uma vida puramente racional. E o terceiro grupo
reafirma e valoriza a possessao do conhecimento. Sendo assim, constroi-se uma
oposi¢do semantica entre a razdo € o conhecimento, evidenciando os beneficios
do voug.

¢) Campo semantico ¢ extremamente contextual e delimitador. Diferentemente
do campo lexical, este ndo trata da relagdo 1éxica e etimologica das palavras. Ele
esta associado a ideia de que varios termos sao relacionados a um repertério que
evoca uma certa realidade ou contexto. Ou seja, ele ¢ definido como uma esfera de
significados que estao associados a um dado termo e, muitas vezes, determinados
pelos usos culturais em um contexto. A observagao dessa esfera de significados
ou sentidos ¢ de suma importancia justamente para evitar a polissemia. Como
o campo semantico € assaz contextual, isso pressupde um carater neutralizador
dos varios significados de um termo em determinado environment. Ademais,
¢ importante salientar que o campo semantico ¢ constituido de articulacdes
denotativas e conotativas de significados dos termos. Antes de ir adiante com a
analise do campo semantico do C.H. IV.3-6a, faz-se necessario entender alguns
conceitos importantes.*

49 FIORIN; SAVIOLIL, 2012, p. 111-115; NICOLA, 2010, p. 502; CEGALLA, 2008, p.
312; BERTRAND, 2003, p. 186; LOBATO, 1977, p. 379; ROSSETTI, 2006, p. 347-348;
SCHNELLE, 2004, p. 51.



Para o filologo Ferdinand de Saussurre, o signo linguistico ¢ a entidade
psiquica de duas faces, isto ¢, a combinacdo do conceito (significado) ¢ da
imagem acustica (significante). Essas duas caracteristicas do signo linguistico
sdo indissociaveis. O signo ¢ expresso por meio do significante, ou seja, o som,
que pode ser representado por letras, e que estd na parte perceptivel ou no plano
de expressao do signo. O significado ¢ o conceito que surge imediatamente ao
ouvir e ler (imagem acustica) ou ver o signo. Segundo, Saussurre, essa € a parte
inteligivel ou o plano de contetdo do signo. Na lingua grega, o plano de expressao
(significante) fartilw [baptizs) apresenta varios planos de contetido (significados)
ou varias acepgoes (polissemia). Como foi mencionado nas consideracdes sobre
as unidades de sentido do texto do C.H. IV.3-6a, o verbo pfartiw significa
submergir, imergir, mergulhar; encher, embeber, ensopar, encharcar, cobrir;
inundar, alagar;, embebedar, afogar na bebida; envolver-se. Em todo caso, essa
polissemia de panti{w [baptizo] pode ser neutralizada pelo contexto no qual esta
inserido. Logo, € pressuposto que essa palavra, em um certo contexto, perde seu
carater poliss€mico, e passa a admitir um tnico significado especifico.**°

Nota-se, por exemplo, que Flavio Josefo, em Bellum Judaicum IV.3.3, emprega
o verbo parti{ew (destacado em negrito) para falar da aglomeragao de pessoas na
cidade de Jerusalém: “Eis o que agora claramente, a despeito da sedi¢do futura,
invadiu a cidade: pois as provisoes para os combatentes foram desperdicadas pela
multiddo inutil e preguigosa, e, junto com a situacao de guerra, prepararam para si
a fome (tradugio propria)”.!' E importante salientar que Josefo apenas se refere
a situacao de sedi¢do em que se encontra a cidade de Jerusalém, ou seja, ¢ a onda
de sedi¢do causada pela multiddo que invade, domina ou toma conta (Sazxzi(w)
da cidade. Deve-se presumir que o contexto determina o sentido estrito de uma
palavra polissémica.**

Ao se deparar com uma palavra, busca-se o seu conceito imediato que ¢
denominado de significado denotativo. No entanto, ela pode vir carregada de
significados com valores psicossociais negativos ou positivos, ou com impressoes
axiologicamente afetivas. Algumas impressdes ajudam a formular o significado

#0 SAUSSURE, 2006, p. 80-81, 119-120; FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 111-115. Sobre as
acepcoes embeber, encharcar, ensopar, inundar e encher dos verbos pantilw e porrw, cf.
RUSCONI, 2003, p. 93; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 63; LIDDELL; SCOTT; JONES,
1996, p. 305-306; FOBES, 1959, p. 270.

B0 on xal diyo tijc otdoewe Botepov &6amtioey v mwolv: wAIer yop yprotw xal Gpyd
Tpoelavaladn ta T0IC HOYIUOIS O10PXETY OVVAUEVO, X0l TPOS TR TOAEUQ OTAOLY TE EQVTOIS
xal Ayov émxoteoxevooav. JOSEPHUS. The Jewish War: Books IV-VII. With an English
Translation By H. ST. J. Thackeray, London: William Heinemann; Cambridge: Harvard
University Press, 1961. v. 3. p. 40-42.

#2 Sobre a determinacéo do significado pelo contexto, cf. FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 12, 112-
113.



para as figuras de linguagem (ou de palavras). Em todo caso, as varias acepgoes
e concepoes de uma palavra fornecem subsidio para a formac¢ao do seu sentido
conotativo. O exemplo anterior, do Bellum Judaicum 1V.3.3, demonstra justamente
o sentido conotativo do verbo farti{w. O campo semantico interage com o0s
elementos do campo denotativo e conotativo. O campo conotativo compreende
tipologicamente a configuracao que determinados objetos assumem, de maneira
que se possa, inclusive, empregi-los metaforicamente. E justamente o campo
conotativo que permite identificar os objetos compreendidos e permite aferir as
propriedades dos termos que sao empregados. Por exemplo, ndo se pode imaginar
que o texto de Bellum Judaicum esteja se referindo ao termo técnico judaico-
cristdo de imergir em agua para purificagdo ou iniciacdo, pois os elementos
contextuais nao depreendem isso. Nao obstante tudo isso, o campo denotativo
teria uma fungdo diferente: garantir que os elementos fisicos, graficos e mentais
sejam nomeados pelo seu sentido estrito. O campo conotativo ¢ mais amplo e
flexivel do que o campo denotativo. Quanto maior for o campo conotativo menor
serd o campo denotativo. Sendo assim, isso ndo permite afirmar que uma palavra
tem apenas um sentido estrito.**

A relagdo entre esses dois campos € extremamente relevante para chegar
a dimensao do uso das palavras dentro de um campo semantico. Obviamente
o campo semantico depende de fatores de usos habituais e de elementos
culturais. Se um termo ou palavra apenas possui um unico significado e se seu
campo conotativo ndo se refere a nada mais, claramente se percebe que seu uso ¢
diferente em outra cultura que apresenta um campo conotativo mais amplo. Por
exemplo, o verbo fantilwy em uso estrito no mundo cristdo apenas possui um
sentido técnico-ritualistico, sendo que todas as figuras de linguagem que envolvem
essa palavra também passam pelo crivo daquele sentido estrito que ficou por mais
de dois mil anos na cultura ocidental. Isso também se aplica a palavra cratera
(2¢poatnp), que na antiguidade ndo era apenas um buraco, uma abertura no solo ou a
parte superior de um vulcao como se entende hodiernamente. Toda lingua codifica
as conexodes entre varias ideias e conceitos, de maneira que uma tradugao literal
e automatica, decorrente de uma interpretagdo literal, torna-se fora de proposito.
Sendo assim, cabe identificar se a organizacao em unidades de sentido expressam
a significa¢@o contextualmente. +**

A incidéncia de xpatnp, xnpoyua, xijpoé e Portilew em contexto de banquete e
beberagem nao € por acaso, pois se constitui como termos proprios desse ambiente
discursivo e semantico. O emprego dessas palavras ¢ muito sugestivo. Todas elas
estdo relacionadas ao contexto de symposium. Chama a atengdo o emprego do

3 FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 113-114; ROSSETTI, 2006, p. 347-348;
$4 ROSSETTI, 2006, p. 347-348. Cf. os vocabulos foxtile e xpatip em LIDDELL; SCOTT;
JONES, 1996, p. 305-306, 991.



significante fortilw nas fraseologias famricov ceavTny gig TodTOV TOV XpaTijpO.
(do § 4a) ¢ ébarnticavro tod voog (do § 4b). Entre outros, pode-se observar
incidéncia dessas palavras nos seguintes textos:*¥

Tliada: **

* pépe o€ mpyrijpa pacivov xijpoé Ioaiog 1oe ypvocio xvmeila. (E o arauto ideu
trouxe uma cratera brilhante e calices dourados. HOMERO, [liada, 111. 247).

* arap sfpoxes dyavoi Spxio moTe Jedv abvayov, xpytiipt 6¢ olvov picyov
(E os arautos ilustres trouxeram juntamente as ofertas piedosas dos deuses, ¢
misturaram vinho na cratera. HOMERO, lliada, 111.268-269).

* olvov O’ éx wpyTiipog dpvoadusvor derdeoory Exyeov (B eles tirando vinho da
cratera, derramavam nos calices. HOMERO, Iliada, 111. 295).

* .mivovtes xpnTiipag émiotepéog oivoio... (...bebendo crateras cheias de vinho...
HOMERO, Iliada, VI1I1.232).

Odisseia:*’

* senjpoxes 6 avroiol xai Stpnpoi Jepamovteg of pEv olvov &uicyov évi xpytijpot
xai bowp (E entre eles, arautos e encarregados diligentes, eles misturavam vinho
e dgua em crateras. HOMERO, Odisseia, 1.109).

* 201 TOTE KPVXA TPOGEPN UEVOS Alxcrvooio- Tloviovoe, xpnTiipa xEpaooouevos
uedv veiuov maory ava ueyopov (E entdo o forte Alcino disse a um arauto: Pontono,
tendo misturado vinho em cratera, distribui entre todos na sala. HOMERO,
Odisseia, VI1.178).

Ecclesiazusae: ¢

* ai pamelon y’ €lolv EMVEVNOUEVOL GYOIDV OTAVTOV X0I TOPECHEDOATUEVAL,
xAvai te a1o0pdV x0i domiowv Tvevaousvart, xpatijpa ovyxipvoory (As mesas
estdo postas e preparadas de todas as coisas boas, e assentos forrados de pelo e
de piso estdo prontos, misturam a cratera. ARISTOFANES, Ecclesiazusae, 838).

435 Todas as tradugdes dos textos listados abaixo sdo proprias.

6 HOMERO, 2008, v. 1, p. 132, 134, 306. Nota-se que a palavra »xpntjp ¢ uma variagdo do
dialeto jonico para a palavra xpatp. Sobre isso, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 991.
O aumento ¢ geralmente omitido no grego dos escritos homéricos (uioyov em vez de uiayov).
Referente a isso, cf. BETTS; HENRY, 2010, p. 317; FREIRE, 2001, p. 253.

BT HOMERO. Odisseia. Edigao bilingue. Tradugao, posfacio e notas de Trajano Vieira. Ensaio
de Italo Calvino. Sao Paulo: Editora 34, 2011. p. 18, 204.

88 ARISTOPHANES. The Lysistrata, the Thesmophoriazusae, the Ecclesiazusae, the Plutus.
With the English translation by Benjamin Bickley Rogers. Cambridge: Harvard University
Press; London: William Heinemann, 1946. v. 3. p. 326. Os verbos ovyxipvnui, ovyxipviw,
ovyxEPGm € avyxepavvoul sao intercambidveis. Sobre isso, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES,
1996, p. 1664-1665.



Provérbios (LXX): +*°

* éudpoaocev eig mpatiipa OV éavtiic olvov xoi Nroudoato TV E00TAS
PATELOV " ATECTEIAEY TODS EQVTHS 00DAOVS OUYXOAODOO UETO, DYNAOD XNPOYUATOS
énl xpatiipa Agyovoa... (misturou na cratera seu vinho e arrumou sua mesa;
convocando seus servos, 0s enviou junto com um grande anuncio sobre a cratera
dizendo. LXX, Provérbios 9.2).

No campo semantico do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, o termo xpatnp ¢
empregado no contexto de banquete e beberagem. Constatou-se que, no C. H.
IV.3-6a, as palavras xpatip (cratera) e xpdoig (temperamento) sdo lexemas do
mesmo campo lexical, tendo relacdo com a raiz do verbo xepdvvoui, que significa
misturar, mexer, diluir (vinho com 4gua), temperar, derramar. Da palavra xpazip,
surge o verbo xpatnpilw [kratérizd] ou xpntnpilw [kréterizo], que significa
misturar na cratera.** Ateneu, em seu Deipnosofistas V. 192f, explica por que a
palavra xpatip tem o sentido de vaso de mistura: “Mas as crateras para eles,
como o nome sugere, ficavam misturadas [de vinho e agua], das quais os jovens,
servindo aos mais importantes, ofereciam o copo cheio, mas também dividiam

aos demais de igual modo (tradugdo propria)”. 44!

B9 SEPTUAGINTA. Id Est Vetus Testamentum Graece Tuxta LXX Interpretes edidit Alfred Ralfs.
6. ed. Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, 1979. v. 2. p. 197. LXX ¢ a sigla de Septuaginta ou
Setenta.

4“0 LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 940-941, 991; FESTUGIERE, 1938, nota 6, p. 2-3;
COPENHAVER, 2000, p. 134-135; COOK, Johann. The Septuagint of Proverbs: concerning
the Hellenistic colouring of LXX Proverbs. Leiden: Brill, 1997. p. 250-251; LEWY, Hans.
Sobria Ebrietas: Untersuchungen zur Geschichte der antiken Mystik. Gielen: A. Tépelmann,
1929. Nota 6, p. 15-17.

1O ¢ xpatiipec avtoic, domep Exel #ai TOVVOUN, HEXPOUEVOL TOPETTHHETAY, EC DV Of %0DPOL
OLOXOVOVUEVOL TOIG UEV EVILUOTOTOLS GEL TAPES TOPETYOV TO TOTHPLOV, TOIG 0 dALoig € ioov
oieveuov. Cf. ATHENAEUS. The Learned Banqueters: books 3.106e-5. Edited and Tranlated
by S. Douglas Olson. Cambridge (MA); London: Harvard University Press, 2006. v. 2. p. 434.



Figura 1: Os silenos e os satiros e a cratera: Uma das trés placas de relevo encontradas na
rua Rigillis em Atenas - elas contém motivos dionisiacos e serviam como revestimento de
um altar — que retrata os silenos e os satiros pisando a uva para fazer vinho (dois extremos)
e dois carregando uma cratera kalyx (no centro), aludindo que estivesse cheia de vinho. Elas
sao datadas dos anos 400-375 a.E.C., e no mais tardar séc. II a.E.C. A figura acima ¢ da placa
inventariada n°® 3498 do Museu Arqueoldgico Nacional de Atenas. Foto de David Pessoa de
Lira, 06 de ag. de 2013.

As formas de crateras que se popularizaram entre os séculos VI e IV a.E.C.
foram: coluna, kalyx, voluta e sino. Mas as crateras sempre existiram de varias
formas e tamanhos. O formato primitivo deve ter dado origem a diversos formatos
que se tornaram comuns entre os séculos VI e IV a.E.C. e que foram imitados
no periodo helenistico. No entanto, sua fun¢do era Unica: recipiente no qual se
mistura a bebida com 4gua, geralmente vinho e agua.



xpatijp |krdatér|

coluna Kalyx voluta sino

Figura 2: desenho de formatos de cratera do séc. VI a IV a.E.C.: Desenho baseado
nos formatos de cratera dos séculos VI e IV a.E.C. por David Pessoa de Lira — produzido
exclusivamente para esta tese.

De acordo com o estilo, as crateras poderiam ser confeccionadas da forma
que agradasse ao dono. O tamanho e os detalhes poderiam ser utilizados para
chamar a atenc¢ao dos convivas ou comensais.

Figura 3: Formatos de crateras (a) coluna e (b) kalyx: a) cratera coluna do séc. VI a.E.C.
no Museu Nacional Arqueoldgico de Atenas, estante 60, n° 3 (440); b) cratera kalyx do séc. IV
a.E.C. no Museu Nacional Arqueoldgico de Atenas, estante 145, n® 2 (14901). Fotos de David
Pessoa de Lira, 06 de ag. de 2013.



Os vasos de mistura (ou crateras) constituiam os utensilios proprios para
descrever o simposio e a palestra. As duas imagens das crateras das fotos seguintes
(4) retratam (a e b) respectivamente esse momento contextual. Nota-se essas
imagens em seus detalhes com mais nitidez:

Figura 4: Formatos de crateras (a) e (b) sino: a) cratera sino do séc. V-1V a.E.C. no Museu
Nacional de Atenas, estante 138, n® 5 (1380); b) cratera sino do séc. IV a.E.C. no Museu
Naciona Arqueologico de Atenas, estante 144, n® 2 (18797). Na primeira cratera incide uma
mulher tocando aulos (antigo instrumento de sopro) enquanto homens e mulheres estao
reclinados aos assentos (klinai) proprios do momento da beberagem. Na segunda cratera, os
homens estdo juntos como em um momento de conversa (palestra); um deles derrama 6leo na
mao do outro. Fotos de David Pessoa de Lira, 06 de ag. de 2013.

Em contexto de symposium ou beberagem, alguns autores antigos, como
Platao e Ateneu, empregam a palavra de fanti{w com sentido de embriagar (-se).
Essa acepg¢do para o verbo farri{w, em contexto de simposio ou comensalidade,
da-se pelo simples fato de que ele pode conotar: ser tomado pela embriaguez, ficar
ebrio, intoxicar (-se), embebedar (-se) ou embeber (-se). Como, por exemplo:**

* 00METTE Lo1, AVOPES OAUTOUOVES, TPOOPOIS xaTNVTATjoIon AdYols mopo. Tpogooxioy febanticIat
e TG daepdr Avilp yop Elxwv olvov ¢ Béwp inmog... (Vos pareceis, 6 comensais, ser
envolvidos com palavras impetuosas com a expectativa de se embriagar com [vinho]

puro: homem tragando vinho como cavalo [bebendo] agua... ATENEU, Deipnosofistas, V.

221a).4

42 Todas as tradugdes dos textos listados abaixo sdo proprias.
443 ATHENAEUS, 2006, v. 2, p. 556.



* ol yop avTog e 1@V e Pedamticuévarv (Pois, também, eu mesmo era [um] daqueles

embriagados ontem). PLATAO, Symposium, 176b). 4+

No Corpus Hermeticum 1V.3-6a, como ja foi destacado anteriormente, o
significante fanti{w, na frase éborticavio 100 voos (do § 4b), tem um sentido
de embriagar-se ou embeber-se. Fica mais facil traduzir a fraseologia (do § 4b)
goonticovto t00 voog como embriagaram-se (encharcaram-se, embeberam-
se) de conhecimento. A palavra forti{w, com esse sentido, aparece nos textos
supramencionados do Symposium (Banquete) de Platdo e no Deipnosofistas
(Bangquete dos Sofistas) de Ateneu.

No entanto, a palavra fortilw em ébanticavto 100 voog parece nao ter o
mesmo sentido na frase farticov oeavtnv 1 ovvouévy €ig ToDTOV TOV XPaTiPa
(do § 4a). Ou seja, o significante fartiw, nessa fraseologia, tem um significado
denotativo de imergir ¢ um conotativo de diluir ou misturar. J& foi visto que
o campo semantico leva em consideracdo as articulagdes entre os campos
conotativo e denotativo. Vé-se que a polissemia de fanti{ew ¢ neutralizada pelo
emprego da palavra xpatyp em contexto de beberagem (isto ¢, com os demais
elementos semanticos). Sendo assim, pressupde-se que a palavra faxti{w, nessa
frase, perdeu seu carater poliss€émico, admitindo um unico significado especifico.
Mesmo que seja empregado o sentido denotativo (de mergulhar, molhar ou
banhar), em fanticov ceavTny gig TodTOVY TOV Xpatijpa, pela relacdo com o vaso
de mistura (xpatp), deve-se entender foxtil{ecw como o ato de mergulhar para
que haja uma mistura. E plausivel, assim, que essa palavra assuma o significado
do verbo xepavvour (e ou de uiyvour). Mencionou-se anteriormente que Ateneu,
em seu Deipnosofistas V. 192f, explica que, como 0 nome mesmo pressupoe, a
palavra xpatrp ¢ empregada para misturar.*®

Em contexto de beberagem e de mistura no xpazrp, a estrutura sintatica
das oragdes em que aparece xpozip como complemento circunstancial de lugar
(locugdo adverbial locativa) apresenta geralmente os verbos xepavvour € uiyvour
(misturar, mexer, diluir etc.). Assim, a estrutura ¢, ndo importando a ordem das
palavras:

xepavvo (uiyvou) + objeto direto (acusativo) + loc. adv. locativa (gig xpatijpa)

* duépacev ic xpatijpa tov avtiic oivov (Provérbios 9.2 LXX)

* émi [...] xpatijpa, v & v 100 TAVTOS YWoyny nepavvoe Eucyey (Timaeus 41D)*0

44 PLATO, 1925, v. 3, p. 94.

45 ATHENAEUS, 2006, v. 2, p. 434.

46 PLATO. Timaeus, Critias, Cleitophon, Menexenus, Epistles. With an English translation by
The Rev. R. G. Bury. Cambridge (MA); London: Harvard University Press, 1929. v. 9. p. 90.



* xpnrijpt 8¢ oivov picyov (Iliada, 111. 269)
* ol u&v oivov Eicyov évi xpytijpet xai éwp (Odisseia, 1.109)

A estrutura da fraseologia Banticov oeavtiv 1 dvvapévn*’ gig Tovtov TOV
wpotijpa ¢ a mesma. No entanto, percebe-se que existe uma diferenca entre
essa fraseologia e as demais supracitadas. O verbo panti{w ¢ empregado nessa
oragdo enquanto as outras apresentam a incidéncia dos verbos xepavvou e uiyvou
(misturar, mexer, diluir). Esse fato leva a crer que o redator empregou a palavra
Portilew para substituir xepdvvour ou uiyvour justamente porque essas palavras
nao expressavam o que ele quis dizer. Os verbos xepdvvour e uiyvour apresentam
um sentido bem restrito para descrever a agao de misturar no xpazsp.

Para André-Jean Festugiere, a dificuldade, no texto do Corpus Hermeticum
IV.3-6a, esta justamente na juncdo das palavras farti{w e xpatip. Em uma das
suas hipoteses, Festugicre sugere que a férmula beber o conhecimento seja uma
resposta para a relagdo entre essas duas palavras. Ele se baseia na ideia da sobria
ebrietas (vnpdliog uédn), proposta por Hans Lewy, de que Filo de Alexandria e
todos os ramos gnosticos seguiam o tema da embriaguez mistica, que se figurava
como a retirada do conhecimento de uma fonte.**

De fato, a formula beber o conhecimento nao parece ser estranha em algumas
literaturas. Nota-se que esse tipo de constru¢do é encontrado em alguns textos
apocrifos, como, no Evangelho de Tomé, 13: “Disse Jesus: ndo sou teu mestre.
Porque tu bebeste, e te embriagaste na fonte borbulhante que ofereci (tradug¢do
propria)”.*® Beber da fonte (mnyn) de Jesus é beber de seu conhecimento, e,
aqui, ¢ beber excessivamente do conhecimento. Em outras palavras, ndao hd
necessidade de Tomé chamar Jesus de mestre, porque ele ja possui o conhecimento
excessivamente.

A hipotese de Festugiere é convincente em certa medida. Ele tem razdo ao
afirmar que o texto do C.H. IV.3-6a alude a um contexto de uma beberagem em
uma dimensdo mistica. Isso parece plausivel, mas ele ndo procede rigorosamente
a analise semantica da palavra Porti{om nas duas ocorréncias textuais. Sua fixacao

91 dvovauévn, embora morfologicamente um nominativo, sua fungdo € vocativa. Cf. &yeipe, 0

xadevowv em Ef. 5. 14. O vocativo ¢ um termo acessorio da oragdo, mas ele pode ser dispensado
por ndo pertencer a estrutura da oragdo, ou seja, por nao se anexar nem ao sujeito nem ao
predicado. Cf. CEGALLA, 2008, p. 367.

“8 FESTUGIERE, 1938, p. 2, 5-7; LEWY, 1929, p. 73-103.

M MEXE IHC ANOK MEKCA2 &l EMEI AKCW 2KT26 EBOA 21 TIMHIH ETBPRPE TAEL ANOK
NTAEIWITC. TOME. O Evangelho de Tomé: As Sentengas Ocultas de Jesus. Edigdo critica,
introducao, tradug¢ao do texto copta e notas de Marvin Meyer. Interpretagao de Harold Bloom.
Traducao do inglés para o portugués de Julio Castafion Guimaraes. Rio de Janeiro: Imago,
1993. p. 38.



pela formula beber o conhecimento o leva a afirmar que a expressao fanticov
oeoptiv significa beber. Segundo ele, a alma (nd3o o coragdao) ¢ convidada para
beber o conhecimento (vodg). Fundamentando-se na acep¢ao daquele verbo
como descrito no Symposium 176b de Platdo, Festugiere acredita que o termo
portile em partiocov geavtnyv i ovvouévn €ig todTov 0V xpotijpo. (do § 4a) tem
o sentido de beber (ser submergido no vinho ou ficar ébrio).*° Foi mencionado
anteriormente que esse significado de farti{w convém a frase ébanticovio tod
voog (embriagaram-se, encharcaram-se, embeberam-se de conhecimento) (do
§ 4b), mas ndo necessariamente a anterior. Festugiere se equivoca: se foxti{w
significa beber, entdo o coracdo tera de absorver a si mesmo na cratera. Ou seja,
beber a si mesmo (geovtjv) em um vaso de mistura cheio de conhecimento ¢
desconexo. Ele negligencia que o pronome reflexivo geavtiv se refere ao coracao
que deve ser colocado dentro da cratera do conhecimento. Ao contrario do que
pressupde André-Jean Festugiére, a agdo exigida ¢ a dilui¢ao do cora¢do no vaso
cheio de conhecimento. Nada na frase do § 4a configura a a¢dao de beber o voig
puro (espesso).

Para Martin Nilsson, ndo ha como negar que o convite do arauto ¢ feito
aos coragdes dos homens (zaic t@v avIpwrwv xopdioig). O coragdo (xopdia),
em seu sentido concreto ou denotativo, ¢ submergido em uma cratera cheia de
conhecimento. Ele explica que, aqui, haveria um sentido preciso pelo uso da palavra
portileo com a preposicao eig, levando em consideragdo a frase mencionada por
Plutarco: “...mergulha-te a ti mesmo em mar... (tradugdo propria)”.*! Assim, o
verbo fantilew tem o sentido preciso de submergir ou imergir. Segundo Nilsson,
0 uso desse verbo na voz passiva em conjunto com algumas palavras, como,
vinho, sono, divida (oive, Orve, opiquaot Partilouar), significa: estar afogado
na bebida, ser dominado pelo sono, estar afogado em divida ou carregado de
divida.*? Destarte, Nilsson afirma o seguinte:

Tal ¢ o sentido da palavra aqui, imergindo a si mesmo no krater cheio de
Nous, o coragdo fica embebido, imbuido de Nous e estd apto para ver Deus.
Assim, a seguinte sentenga se 1€: “todos aqueles que entenderam a mensagem ¢
foram imbuidos de Nous obtiveram uma parte da Sabedoria e vieram a ser homens
completos, tendo recebido o Nous” (traducdo propria).*

40 FESTUGIERE, 1938, p. 6-7.

BIPLUTARCO, De Superstitione, 166a: fanticov oeavtov gic $dlarrav. PLUTARCH. Moralia
11.86b-171f. Tranlated by Frank Cole Barbbitt. Cambridge (MA): Harvard University Press;
London: William Heinemann, 1962. v. 2. p. 460

2 LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 305-306.

43 Such is the sense of the word here, immersing itself in the krater filled with Nous the heart is
wetted, imbued with Nous and is able to see God. Thus the following sentence reads: “all those
who understood the message and were imbued with Nous got a part of the Wisdom and became
complete men, having received Nous”. NILSSON, 1958, p. 58.



Nao obstante tudo isso, nao ¢ dificil perceber que esse verbo, como Plutarco
empregou, significando so imergir, mas lancar-se para dentro do mar. De qualquer
forma, deve-se salientar que ele ndo poderia significar outra coisa sendo o sentido
proprio da imersao, como o proprio contexto exige. Nilsson esta correto ao afirmar
que esse ¢ o sentido preciso, concreto, ou seja, denotativo. Contudo, € necessario
explicar que, primeiro, em outro texto de Plutarco, a expressao ei¢ v Jalocoav
ndo ajudard a ter o mesmo sentido de para dentro do mar, como se encontra
naquela passagem anterior: “A lua brilhava sobre o mar... (traduciao prépria)”.
#4 Uma segunda observacdo: deve-se salientar que, ao empregar o exemplo das
palavras oive, Orve, opiiuoct Portilopor, Nilsson ndo levou em consideragdao que
todas as expressdes resultantes disso possuem sentido conotativo e metaforico.*?

Em todo caso, Martin Nilsson ndo considera que a relacdo com as palavras nao
pode se dar apenas por esse viés denotativo. Ele mesmo salientou que se a palavra
xapoia for empregada com o sentido que ocorre no C.H. IV.11 e no C.H.VII. 1-2
(olhos do coragdo, olhar com o coragdo), ela poderia conotar mente (embora ele
mesmo nao considere que isso seja uma boa tradugado). Nilsson afirma:

Se o significado proprio da palavra xapdio, nas passagens citadas, for levado em
consideragdo, parece que as palavras no texto citado nao podem possivelmente se
referir a uma agdo concreta, sacral, ou mistica. A metafora pertence evidentemente
a uma esfera espiritual. Se as palavras Nous e Mente sdo usadas em uma tradugao,
seria 16gico para nos dizer que Nous e Mente sio misturados em um krater, mas a
palavra xopdia, coracdo, conservou tanto de seu significado concreto para um escritor
grego que ele ndo poderia empregar tal frase (tradugdo propria).*>

Nilsson leva em consideragcdo o sentido denotativo e conotativo que deve
estar envolvendo as palavras do texto. Para ele, o sentido figurado do coragdo
faz com que a propria acao seja metaforica, com valores conotativos € com uma
alusdo mais ampla do que um sentido concreto. Sendo assim, o coragdo (mente) é
misturado ao conhecimento. No entanto, ele ndo concorda que um escritor grego
pudesse ter escrito aquela frase com aquele sentido. A pergunta que se deve fazer
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PLUTARCO, Septem Sapientium Convivium, 160f: 5 uev oeinvny xotédoumev eic v
Salorrav.... PLUTARCH, 1962, v. 2, p. 428.

435 Sobre 0 emprego conotativo ¢ metaforico das palavras oive, Snve, dpAjuact com o verbo
porridw, LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 305-306.

436 Na tradugao, o grifo italico ¢ de Martin Nilsson ¢ o grifo em negrito é nosso. If the peculiar
significance of the word xapdio in the quoted passages is taken into account, it appears that
the words in the quoted text cannot possibly refer to a concrete action, a sacral, or a mystical.
The metaphor belongs evidently to the spiritual sphere. If the words Nous and Mind are used in
a translation, it would be logical for us to say that Nous and Mind are mixed in the krater, but
the word xapoia, heart, kept so much of its concrete significance to a Greek writer that he could
not use such a phrase. NILSSON, 1958, p. 58.



¢ se, em ultima analise, o escritor daquele texto era grego, tinha a mentalidade
helénica, raciocinava como grego para que procedesse ao emprego estrito da
palavra parti{w como Nilsson defende. A ideia de pureza helénica dos autores
herméticos deve ser relativizada, porque nao pode estar se referindo a um escritor
que nao pertenga a um milieu do Egito helenistico sob a influéncia do dominio
romano dos séculos II e III E.C. Ja foi referenciado, na presente pesquisa, que a
existéncia de possiveis unidades de sentido oriundas de um contexto egipcio sao
plausiveis. Ademais, pesquisadores hodiernamente rejeitariam a hipotese que nao
leve em conta o ecletismo de ideias na literatura hermética.*’

Mencionou-se anteriormente que o campo semantico depende de fatores de
usos habituais e de elementos culturais. Isso também neutraliza as polissemias
existentes em uma ou mais palavras dentro de um texto. O campo semantico de
uma palavra, em uma determinada lingua, segue regras diferentes, dependendo do
contexto cultural em que esta inserido o autor ou o escritor.*®* Foi supracitado que
os elementos semanticos que estdo na conversagao entre Tat e seu mestre compoem
um quadro (campo) semantico de simposio (symposium) oude beberagem. Também
se mencionou que a palavra forti{ew € empregada duas vezes e com sentidos
distintos, embora se refiram ao contexto de simpdsio. As figuras simpoticas estao
em consonancias com uma vivéncia marcadamente espiritualizada.

E imperativo saber, em que usos habituais de simpésio, a palavra fazriCew incide
com sentido de misturar em cratera. Alguns dos exemplos citados anteriormente
ndo parecem evidenciar esse sentido, exceto embeber ou embriagar. Faz-se
necessario entender como os elementos simpdticos interagem em seu ambiente;
e, entdo, considerar essa interacdo e sua performance para tentar elucidar as
imagens do banquete que foram construidas no Corpus Hermeticum IV.3-6a. Isso
depende do entendimento que se tem a respeito de algumas tradigdes culturais,
nas quais se consolidou o costume do banquete com aquelas nomenclaturas e
objetos proprios. Dentro dessas tradi¢cdes culturais, seria necessario averiguar as
dimensoes religiosas do banquete e as concepgdes devocionais da comensalidade.

Em todo caso, seria relevante considerar, do ponto de vista literario, qual € o
efeito da frase fdrricov aeavtny i ovvauévn gig todTov tov xpoatijpona sua dimensao
textual. Essa consideracdao advém do fato de que a frase pode ter uma importancia
capital para todo o texto. Sendo assim, o uso da palavra fanti{ew em lugar dos
verbos xepavvour e uiyvour (misturar, mexer, diluir) ndo pode ser negligenciada
de forma alguma. Ele pode ter um significado diferenciado no contexto em que

7 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 295-297; ALLEN, 2010, p. 19, 81 ; WALLIS BUDGE,
1978, p. 37, 425-426, 435-436, 460-461, 562; MAHE, 1982, t. 2, 297-298; TRAUNECKER,
1995, p. 34; SATZINGER, 1985, p. 249-254; SCOTT, 1985, v. 2, p. 143; COPENHAVER, 2000, p.
135; FOWDEN, 1993, p. 19.

8 ROSSETTI, 2006, p. 347-348.



ele ocorre. Cumpre, assim, averiguar que consequéncias ¢ implicacoes literarias
a frase, em que incide o farti{w (misturar), possui para a pericope. Ao averiguar
esses aspectos, ha de perguntar pelo contexto religioso e cultural no qual estaria
inserido o escritor que empregou o verbo forxti{ew com esse sentido.

2.3.3.1.3 Consideracoes sobre a coesao semantica do C.H. IV.3-6a

Uma vez que o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a da a entender, através
de uma coesdo semantica, que 0s termos xpatip, xnpoyuc, xipvé € fomti{w
pertencem ao mesmo campo semantico de banquete ou symposium, parece
adequado averiguar como esses termos intereragem em um ambiente desse tipo.
Todo o processo e procedimento para averiguacao desse tipo de coesdo tem um
proposito: entendimento desses termos em relacdo ao texto de O Kparnp (C.H.
[V.3-6a). Por qualquer motivo, muitos pesquisadores e estudiosos do hermetismo
poderiam alocar esse texto para um contexto literdrio diferente. Sendo assim, essa
pericope poderia correr o risco de significar varios ambitos sem necessariamente
pertencer a qualquer um deles.

Ter em mente que um texto possui uma coesao semantica, ou seja, de sentido,
leva a proceder sua interpretacdo a partir daquilo que se configura nele. A propria
palavra configurar ja dé a ideia de imagem ou figura com ou presente no texto. Se o
texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a indica um conjunto de termos que se referem
a um simposio, faz-se necessario entender o que significa simposio. Para isso, ¢
importante considerar em que momento ou em que situacdo o simposio incide
ou incidia, com a finalidade de entender as imagens literarias que se configuram
no texto propriamente. Nada disso seria possivel se ndo tivesse procedido ao
entendimento de coesdo sobre esse texto.

Anna Van den Kerchove salienta que a associagdo dos termos xpazip,
xnpoyua, xijpoé e fartidew compdem uma especificidade do Corpus Hermeticum
IV.3-6a.%° Mas ¢ certo que essa especificidade ndo pode prescindir de usos
habituais culturais do simpdsio. Destarte, ¢ importante que se proceda aquilo que
se chama de imagem literdria do simposio. O simpdsio possui muitas imagens
que se consolidaram em uma estrutura literaria propriamente. Ademais, como foi
constatado, ndo parece plausivel afirmar, a priori, que a palavra forti(w, na frase
particov aeovtny 1 dvvauévy gic tovtov tov xpatijpa. (do § 4a), tenha o sentido
de embriagar. Assim, também ndo parece convincente destitui-la de seu aspecto
simpotico em detrimento de qualquer outro contexto. Faz-se necessario considerar
a coesdo semantica para se proceder a uma averiguacdo de usos habituais do
simpdsio e das imagens literarias. Em ultima andlise, ¢ perfeitamente cabivel que
depois de uma andlise de coesdo semantica, venha uma analise de empregos ou

49 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 282.



usos habituais do symposium, principalmente no aspecto religioso, para depois
chegar a uma abordagem da literatura no que diz respeito as imagens.

2.3.4 Symposium: seus usos habituais culturais e sua dimensao religiosa

A palavra simpo6sio foi transladada para a lingua portuguesa por meio do
termo latino symposium, que, por sua vez, vem da palavra grega coumociov
[symposion]. Essa palavra grega tem a mesma origem dos verbos evumoti{w (dar
de beber conjuntamente) ou courive (beber juntos, beber em grupo, banquetear-
se com). Dai, originalmente, o termo cvumooiov designava a comensalidade, o
banquete, o festim, a beberagem, a refeicdo em conjunto ou a sala de banquete.
Os comensais ou convivas eram chamados de courotyg (companheiro de bebida).
Geralmente, o sentido da palavra gvumdoiov era intercambidvel com o termo
grego oeinvov (refeicdo, jantar, ceia; festim, banquete). Na literatura grega antiga,
conhecem-se varias obras, de varios autores, que retratam o ambiente simpdtico,
como, o Symposium de Platao, o Deipnosofistas de Ateneu e o Septem Sapientium
Convivium de Plutarco. Outras literaturas utilizam dos recursos do banquete ou
do simpdsio para ilustrar um contetido sapiencial ou filoséfico-religioso, como,
Pv 9.1-6 (LXX) e De somniis 11. 183, 190, 249 (de Filo de Alexandria).® Algumas
perguntas surgem a medida que se inicia uma analise das caracteristicas simpoticas
de um texto: a) Quais sdo os elementos constitutivos de um simpdsio ou banquete?
b) Como se dimensiona o aspecto religioso no banquete? ¢) Quais as imagens

universais do simposio que foram fixadas literariamente no Corpus Hermeticum
IV.3-6a?

2.3.4.1 Os elementos constitutivos do symposium ou do banquete

O ambiente do symposium pode ser melhor ilustrado pelos desenhos da Tumba
do Mergulhador de Pesto. Nesses afrescos podem-se observar varios elementos
constitutivos de um banquete que compreendem os usos habituais culturais. Essa
tumba foi encontrada em 1968 em uma necrépole na Magna Grécia, no sul da
Italia. Ela é em forma de uma caixa com lastras de pedras calcarias, decoradas
com afrescos muito bem conservados. A data provavel dessa tumba remonta ao

40 Acerca dos recursos do simposio (banquete) como ilustragdo sapiencial ou religiosa em Pv
9.1-6 (LXX) e De somniis 11. 183, 190, 249 (de Filo), cf. COOK, 1997, p. 247-259; LEWY,
1929, p. 15-16. Sobre a palavra grega ovumdoiov € suas cognatas, € a palavra deinrvov, cf.
RUSCONI, 2003, p. 117, 374, 384, 434, MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 74, 259, 267, 303-
304; PEREIRA, 1998. p. 122, 460, 476, 542-543; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 375,
1406, 1454-1455, 1683, 1685. A obra Deipnosofistas de Ateneu ¢ do séc. Il E.C. A palavra
oeirvooopiotys [deipnosophistés] também pode significar o instruido nos mistérios do banquete
ROSSETTI, 2006, p. 236-237; LIDDELL; SCOTT,; JONES, 1996, 375.



séc. V a.E.C. O pintor dos afrescos retrata um banquete (symposium) etrusco no
qual os comensais sao servidos por um arauto (x7jpvé) que fica perto de uma
grande cratera em cima de uma mesa com detalhes de folhas de palmeira. Os
arautos, como foi visto em alguns dos textos gregos citados acima, tinham a
funcao de chamar os convidados para o banquete. Ademais, eles tinham a fung¢ao
de servir as tagas de vinho com uma oivoyon [oinokhe] ou copa, que era utilizada
para retirar a bebida do vaso mistura (cratera) para encher cada uma das tagas. Dai
que o arauto também era chamado de copeiro (oivoyoog). Enquanto isso, alguns
comensais erguem a tacga (x041&), pedindo bebida; outros seguram a taga como se
estivessem bebendo; e outros estdo com instrumentos musicais (lira e aulos). Cria-
se, entdo, um ambiente simpotico e de comensalidade. Semelhante ao desenho de
uma mulher tocando aulos em uma das crateras acima (figura 4a), na Tumba do
Mergulhador de Pesto, também aparece desenhado um jovem aulétés que conduz
os convidados para o festim.*!

O artista, idealizador do afresco da Tumba do Mergulhador de Pesto, nao
apenas quis retratar um simposio aristocratico no qual os convivas brindam a
amizade e banqueteiam do melhor vinho. H4, na cena do simpdsio naquela tumba,
uma verdadeira metafora da vida. O morto era um jovem que experimentou a
fugacidade da vida na terra e agora foi tragado pela morte. O menino aulétés que
conduz os dois convivas representa perfeitamente a condugao de um cortejo finebre
assim como pode representar a primeira fase de uma das trés etapas da vida: um
jovem, um homem adulto e um ancido. A vivacidade desse afresco impressiona
pelo fato de que o homem adulto pode estar sendo conduzido para um banquete
como também pode estar dando seu derradeiro adeus (a despedida dessa vida
terrena para a morte). Para Mikhail Mikhailovich Bakhtin, uma das caracteristicas
do banquete ¢ a celebragao da vitdria, o triunfo da vida sobre a morte. Dai surge a
concepgao do renascimento e da renovacdo do corpo na comensalidade.*

Enfim, o contexto simpdtico também vinha carregado de elementos misticos,
religiosos e demasiadamente espiritualizados. Isso faz inferir que o seu simbolismo
simpotico seja algo mais do que a efemeridade da vida. O contexto do symposium
esta devidamente evidenciado no afresco do Tumba do Mergulhador Pesto. Em
todo caso, ha de se atentar ao fato de que o banquete nao tem apenas um carater de
entretenimento fugaz e disparatado. Ele retoma os seus aspectos mais religiosos,
sem o0s quais nao haveria proposito de se comemorar ¢ comungar nada. Sao

%!l DURANDO, Furio. 4 Grécia Antiga. Tradugdo de Carlos Nougué. Barcelona: Ediciones
Folio, 2005. p. 259. Cf. as palavras x4 € oivoyon, MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 193, 227;
PEREIRA, 1998. p. 337, 400; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1008, 1208.

42 DURANDO, 2005. p. 261; BAKHTIN, Mikhail. Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento: O Contexto de Frangois Rabelais. 7. ed. Sao Paulo: HUCITEC, 2010. p. 248.



justamente os elementos do simpdsio ou do banquete que dao sentido religioso de
maneira performativa ao momento da comensalidade.

<«—— O aulétés conduzindo dois convivas.

Uns convivas (reclinados) pedindo mais
bebida, outro segura a taga, olhando
em direcdo aos demais que seguram a
lira e se acariciam, como se quisesse
Ihes comunicar algo.

Um arauto segurando uma copa, com a
<+—1 qual tira a bebida de uma grande cratera
(vaso de mistura) que estd em cima de uma
mesa.

Os convivas (reclinados) com instrumentos
musicais e com ta¢a na mdo. Os olhares entre
si sGo extremamente comunicativos.

Figura 5: Cena de banquete na Tumba do mergulhador de Pesto: Afresco das lastras leste,
sul, oeste, norte. Fonte: DURANDO, 2005, p. 260-261.



Arefei¢ao e o banquete compreendiam os principais acontecimentos religiosos
para os gregos, € constituiam um ato religioso por exceléncia. A visdo moderna
de uma dicotomia entre o sagrado e o profano nao constituia nenhum parametro
para os povos antigos, como, romanos, etruscos e gregos. Segundo Bakhtin, “as
‘conversagoes a mesa’ [do banquete] sdo dispensadas de observar as distancias
hierarquicas entre as coisas e os valores, elas misturam livremente o profano e o
sagrado, o superior e o inferior, o espiritual e o material; ndo ha incompatibilidade
para elas”. 3

Figura 6: O deus Hermes e seu caduceu desenhado em uma cratera do séc. V a.E.C.: O
deus Hermes com seu caduceu a frente da carroagem de Selene (Eos) - ¢ o motivo religioso
na cratera kalyx com tampa do séc. V a.E.C. Museu Nacional Arqueoldgico de Atenas, estante
141, n° 12 (1383). Fotos de David Pessoa de Lira, 06 de ag. de 2013.

43 BAKHTIN, 2010, p. 250. Sobre a ambivaléncia do profano e sagrado, cf. COULANGES,
2004, p. 12-14, 16,-17, 21-22, 167-170 ; HOBDEN, Fiona. Enter the Divine Sympotic
Performance and Religious Experience. In: LARDINOIS, A.P.M.H.; BLOK, J.H.; VAN DER
POEL, M.G.M. (Eds.). Sacred Words: Orality, Literacy and Religion. Leiden; Boston: Brill,
2011. p. 38.



A razao de se banquetear estd na comunhao com a divindade, recitando hinos,
derramando as libagdes, entrando na presenca dos deuses. A dimensao religiosa do
banquete se expressa pelos gestos, pelas palavras, pelas disposi¢des das pessoas
e dos objetos, pelos instrumentos musicais presentes, € pelos olhares atentos em
direcdo a outros como se alguém fosse dirigir as palavras a outrem. Os motivos
religiosos geralmente sdo descritos nos vasos de mistura. As pinturas aplicadas
nas crateras possuiam uma caracteristica performativa através da qual os convivas
eram colocados diante de um ambiente de experiéncia religiosa na sua forma
verbal e visual. Os hinos, as musicas, o didlogo e as imagens pintadas criavam um
ambiente propicio de uma religiosidade especial para o simposio. 4

Figura 7: O deus Hermes e seu caduceu desenhado em uma cratera do séc. VI a.E.C.: O
deus Hermes ¢ um dos motivos religiosos na cratera kalyx do séc. VI a.E.C. Museu da Antiga
Agora, em Atenas, estante 37. Fotos de David Pessoa de Lira, 03 de ag. de 2013.

As imagens do deus Hermes aplicadas nas crateras ou nos vasos de misturas
ndo sdo casuais nem sao simples ornamentos. Aquilo que se v€ na cratera era
aquilo que os convivas € comensais imaginavam e viam no momento do simpdsio:
os objetos proprios do banquete, suas crengas e percepgoes. Deveras, nenhum
elemento per se fazia do simposio um evento santificado, mas, no momento
de sua realizacdo (de sua performance), todos os elementos eram infundidos

44 COULANGES, 2004, p. 12-14, 16,-17, 21-22, 167-170 ; HOBDEN, 2011, p. 41-42.



religiosamente, tanto os canticos como as palavras e as imagens.*®> Assim,
Hermes nao era apenas o mensageiro ou o arauto dos deuses olimpicos (x7jpvé).
Sua imagem era tdo performativa que fazia com que os convivas lembrassem
da fun¢do primordial de Hermes como copeiro (oivoyoog) dos deuses. Ateneu,
retomando um verso da poetisa Safo, afirma: “... Hermes derrama vinho para os
deuses (traducdo propria)”.*¢ Em outras palavras, ele tinha a funcao de servir aos
deuses como copeiro divino.

Nota-se que, no Symposium 176a, Platdo relata que a beberagem nao se iniciava
antes que se procedesse as oferendas e libagdes ao deus (ou aos deuses) como era
prescrito: “Depois destas coisas, ¢ dito que, antes de Socrates ter reclinado e ter
banqueteado com os outros, eles fizeram libagdes, e cantando ao deus e [procedendo
as] outras coisas que sao ordenadas, tornaram ao lugar [comegaram a beber] (tradugao
propria)”.*’ Esse procedimento constituia o fim ultimo do banquete. A pratica da
comensalidade entre os seres humanos era também a pratica da comensalidade entre
os mortos deificados, herois e deuses de uma forma geral. O simpdsio ndo era apenas
uma reunido alucinante de pessoas €brias: existia uma aura devota que dominava e
dava sentido ao agrupamento de pessoas sedentas do prazer e da religiosidade. Para
Ateneu, em sua obra Deipnosofistas, V. 192b: “E entre os antigos, toda a reunido
de simposio se referia a deus como causa; eles possuiam coroas ¢ entoavam hinos e
canticos proprios aos deuses (tradugao propria)”. 468

As descrigdes religiosas nas crateras faziam parte de uma elaboragao da
devogdo que envolvia os convivas a uma comunhao interior, divina e entre todos
os participantes. Os elementos decorativos impressionavam 0s comensais em
varias dimensdes. Um exemplo marcante dessas impressoes estd descrito em uma
cratera voluta de bronze dourado do séc. IV a.E.C., encontrada em Derveni, perto
de Tessalonica. Reza a inscricdo em sua borda que ela pertencia a um tal Astitnios,
filho de Anaxdgoras de Larissa. A Cratera de Derveni ¢ uma das maiores crateras
antigas ja encontrada, pesa quarenta quilos € possui um pouco mais de noventa
centimetros de altura (90,5 cm). Sem contar com as volutas e a base, ela tem setenta
e dois centimetros de altura (72,6 cm) e um didmetro maximo de cinquenta e um e

45 HOBDEN, 2011, p. 42.

46 ATENEU, Deipnosofistas, V.192c: ... 6 Epuijc oivoyoei toic Jeoic. Cf. ATHENAEUS, 2006,
v. 2, p. 430. Sobre a performance do simpoésio e a infusado religiosa dos elementos do banquete,
cf. HOBDEN, 2011, p. 41-42.

7 Meto tadto, Epn, »oToxAvevtog 100 ZwxpaTtong xal SEImVijoaviog xol TV GAAwV, 6Tovodg
e 0Qac mojoacdol, xoi doavtos T0v Jeov xai Tallo ¢ vouldusve tpémeadal Tpog Tov ToTOV.
Cf. PLATO, 1925, v. 3, p. 92.

48 [Tooo. 0¢ ooUTOsIOD GVVAYWYN TOPQ TOIC Gpyaiols TV altiav gig Jeov avépepe, xal oTEPAVOLS
Expavto 1oi¢ oixeioig t@v Jedv xai Guvoig xai @oaic. Cf. ATHENAEUS. The Learned
Bangueters: books 3.106e-5. Edited and Tranlated by S. Douglas Olson. Cambridge (MA);
London: Harvard University Press, 2006. v. 2. p. 430.



meio centimetros (51,5 cm). Segundo Furio Durando, essa cratera parece ter sido
feita para surpreender os convivas. No seu bojo e na parte superior, os detalhes
sdo bastante impressionantes: percebe-se a presenga do deus Dioniso e Ariadne,
rodeados de bacantes em dancas frenéticas; os satiros estdo presentes entre as
figuras incidentes na cratera; existem as representagdes de ledes, leoas, panteras,
veados, carneiros, € animais, fantasticos e miticos, como o ypoy [gryps], ou seja,
o grifo (animais alados com cabeca de dguia e corpo de ledo). Ademais, nota-se a
cena da caca de um touro por um ledo e uma pantera.*® Essa descrigdo faz refletir
sobre a aura religiosa do banquete, mas também alude ao instinto da caga, que,
para alguns etnologos e folcloristas, estaria em conformidade com a teoria de que
o banquete reflete o momento do despedagamento de outro ser vencido em tempos
primordiais da caga.*’

Figura 8: Cratera Voluta de Derveni: E um vaso de mistura proveniente de Derveni, perto de
TessalOnica; datada do séc. IV a.E.C. No Museu Arqueologico de Tessalonica, inventariada sob
o numero B1. Fonte: BARR-SHARRAR, 2008, p. 233-234.

49 BARR-SHARRAR, Beryl. The Derveni Krater: Master Piece of Classical Greek Metalwork.
Italy: The American Scholl of Classical Studies at Athens, 2008. p. 30-46. DURANDO, 2005, p. 68.
40 BAKHTIN, 2010, p. 246.



Qual seja a tradigdo subjacente ao banquete ou ao simposio, algo deve ser
levado em consideracdo: a pratica da comensalidade e da beberagem caminha
religiosamente com a humanidade nos diferentes aspectos e instancias espirituais.
Na Grécia antiga, percebe-se que o banquete, o repasto ou a refeicdo era o
elemento principal da religiosidade nas varias formas: desde o culto doméstico,
o culto municipal até chegar ao culto olimpico. Nenhuma competicao olimpica
comecava ou terminava sem haver um banquete ¢ as oferendas de libagcdes e
carne aos deuses. A refei¢do (o banquete) doméstica era o ato intrinsecamente
religioso por natureza no culto aos antepassados. Naquele momento se entoavam
hinos, oragdes e peticdes aos espiritos dos mortos. Da mesma forma, nos cultos
municipais, os representantes das familias se reuniam em um grande banquete
para lembrar os seus antepassados e deuses. De uma forma geral, era lei prescrita
pela religido doméstica e municipal que houvesse a refeicao (o banquete) sagrada
todos os dias. Essas praticas passaram por diferentes geracdes e se encaminharam
em diferentes culturas: gregas, latinas, sabinas, etruscas e indianas, e estavam
presentes as margens do Mediterraneo de uma forma geral.*”!

No entanto, Fiona Hobden infere o seguinte:

A religido no symposion ndo era ornamental, limitada a algumas libagdes e oracdes
para iniciar a festa, mas, em vez disso, constituia uma comunhdo com o divino que
emergia através de uma performance pessoal e comunitaria. Nesse aspecto, ela
nao era tao diferente de festivais civicos, em que rituais performativos, oragoes, €
epifanias encenadas levavam a comunidade de adoragao ao contato com o divino
(tradugdo propria).*’?

Por outro lado, a beberagem ou o simpodsio com aspecto religioso nao ¢
unica e exclusivamente do mundo greco-romano. Por exemplo, no terceiro més
da Cheia do rio Nilo, ocorria o Festival de Hathor, principalmente, nas cidades
de Dendera e Edfu no Alto Egito. Este Festival era chamado de Repeticdo da
Festa de Beberagem pelo fato de que a Primeira, também de carater hathorico,
acontecia no primeiro més da Cheia do Nilo e estava relacionada ao Festival do
Deus Thoth. O primeiro més do ano no Calendario Egipcio era chamado de Diwty
(Thouth or Thoth). Na verdade, a designagdo dos nomes dos meses se deu em
funcdo das principais festas a partir do periodo de dominagao persa no Egito no
séc. VI a.E.C. Antes disso, os nomes eram associados as trés estacdes 3ht, prt e

41 COULANGES, 2004, p. 12-14, 16,-17, 21-23, 167-170.

4720 grifo italico na tradugdo é nosso. Religion at the symposion was not ornamental, limited to
a few libations and prayers to get the party started, but instead constituted a communion with
the divine that emerged through personal and communal performance. In this respect, it was
not so different to civic festivals where performative rituals, prayers, and staged epiphanies
brought the worshipping community into contact with the divine. HOBDEN, 2011, p. 52.



smw (a Cheia, o Crescimento e a Colheita). Cada uma dessas estagdes era dividida
em quatro meses, que, por sua vez, eram chamados por expressdes numéricas,
como o primeiro da Cheia, o segundo da Cheia e assim por diante. O primeiro da
Cheia ficou conhecido como Dhwty por causa do Festival de Thoth, que iniciava
no décimo nono dia. O més de Dhwty também era conhecido pelo nome Tekhy
(thy) justamente por causa da Festa da Beberagem que ocorria nos dias seguintes
ao inicio do Festival de Thoth. No terceiro més da Cheia, acontecia novamente a
festa de thy. Desta vez, estava relacionada ao Festival de Hathor. A deusa Hathor
estava intimamente relacionada a sensualidade, a musica e a beberagem.*”? O
antigo Ano Novo Egipcio era associado ao Equindcio Outonal, a Cheia do rio
Nilo, e aos festivais da Cheia.

Ademais, entre os egipcios haviaa chamada Formosa Festa do Vale do Deserto,
na qual se celebrava a saida do deus Amon de sua cidade (Karnak) para visitar
as deusas das cidades de Luxor e Dendera, respectivamente, Sekhmet e Hathor.
Durante essa festa, havia banquetes e celebracdes aos deuses ¢ aos defuntos. E
necessario dizer que as celebragdes de comensalidade incluiam os repastos para
0S mortos.

43 No texto do C.H. IV.3-6a, o nome Tat é uma variante de Thouth ou Thoth. SCHULZ, Regine;
SEIDEL, Matthias (Ed.). Egipto: El mundo de 16s faraones. Postdam: H.F. Ullmann, 2012. p.
453-457; JAUHIAINEN, Heidi. “Do not celebrate your Feast without your neighbours”: A
study of references to feasts and festivals in non-literary documents from Ramesside Period Deir
el-Medina. Helsinki: Helsinki University Press, 30th of September 2009. p. 60-91, 104-111;
SHAW, Ian; NICHOLSON, Paul. The British Museum Dictionary of Ancient Egypt. Cairo: The
American University in Cairo Press, 2002. p. 84-85; 89-90, 119; WILKINSON, Richard H. The
Complete Temples of Ancient Egypt. London: Thames & Hudson, 2000. p. 95-99; SPALINGER,
Anthony John. The Private Feast Lists of Ancient Egypt. Wiesbaden: Harrassowitz, 1996. p.
1-31. Sobre a beberagem e o aspecto religioso na cultura egipcia antiga, cf. SZPAKOWSKA,
Kasia. Altered States: An inquiry into the possible use of narcotics or alcohol to induce dreams
in Pharaonic Egypt. In: EYMA, A. K; BENNETT C. J. (Ed.). 4 Delta-Man In Yebu: Occasional
Volume of the Egyptologists’ Electronic Forum No. 1. USA: Universal Publishers, 2003. p.
228-229.



Figura 9: Cena de banquete egipcio na Tumba de Nebamum — mulheres comensais:
Proveniente do oeste de Tebas, Dra Abu’l-Naga, Tumba Nebamun (TT 146); datada de 1380 a
1400 a.E.C. No Museu Britanico, EA 37984. Fonte: SCHULZ; SEIDEL, 2012, p. 456.

A Formosa Festa do Vale do Deserto se difundiu rapidamente na regido
tebana: a imagem de Amon era transportada para a outra margem do rio Nilo, na
regido conhecida como Deir el-Bahri, ou o Vale do Deserto. Dai surge o nome do
festival egipcio. Aquela regido € conhecida por templos (inclusive dedicados a
Hathor ¢ Amon) e por uma extensa necropole.*’

Figura10: Cenadebanquete egipciona Tumbade Nebamum—dancarinas einstrumentistas:
Proveniente do oeste de Tebas, Dra Abu’l-Naga, tumba Nebamun (TT 146); datada de 1380 a
1400 a.E.C. No Museu Britanico, EA 37984. Fonte: SHAW; NICHOLSON, 2002. p. 79.

4" SCHULZ; SEIDEL, 2012, p. 454-456; JAUHIAINEN, 2009, p. 28-33; SHAW; NICHOLSON,
2002. p. 80-81; WILKINSON, 2000, p. 175-181.



Figura 11: Cena de banquete egipcio na Tumba de Nakht - instrumentistas: Proveniente do
oeste de Tebas, Qurna, tumba Nakht (TT 52); datada de 1390 a.E.C. No Museu Britanico, EA
37984. Fonte: SCHULZ; SEIDEL, 2012, p. 456.

Percebe-se, em imagens que retratam a Formosa Festa do Vale do Deserto,
que elas apresentam notoriamente as caracteristicas de banquete (a musica, a
bebida, a danca), através das quais também se evidencia um contexto religioso.
Esses banquetes geralmente eram realizados em tumbas, porque, assim, poderiam
incluir os falecidos na comemoracao. Nao € por acaso que as imagens foram ali
reproduzidas. Em algumas imagens (como na figura 11), existe uma alusdo ao
falecido sentado, como se estivesse mumificado, diante da performance musical
do banquete.

De qualquer maneira, o banquete egipcio também apresenta suas caracteristicas
contextualizadas religiosamente. As representacdes dos simpdsios egipcios
ganharam notoriedade por seu carater devocional e sua dimensao espiritualizada.
No entanto, no contexto greco-egipcio, os elementos comuns dessas religioes
foram mesclados. Nao obstante tudo isso, no Egito greco-romano, as dimensoes
religiosas do banquete puderam conservar os elementos significativos da cultura



helenistica, mas ndo deixaram que a teologia egipcia fosse suplantada pela
religiosidade grega.*”” Por isso, Garth Fowden afirma que:

Isso certamente era o caso no Egito grego e romano, onde a independéncia e tenacidade
da religido egipcia evitou uma verdadeira unido das duas tradi¢des, especialmente
nos estdgios iniciais, enquanto os cultos egipcios ainda eram fortes. De fato, a
religido ‘greco-egipcia’ veio a ser baseada em um desequilibrio profundo, em favor
da [religido] autoctone, entre seus dois elementos constitutivos (tradugdo propria).*’

Isso se torna evidente quando uma cratera do simpdsio do Egito greco-
romano carrega os tragos artisticamente helenisticos, mas os motivos da religido
egipcia sio aplicados ao seu bojo. E necessério ndo negligenciar que a situagdo do
ecletismo cultural e do sincretismo religioso ndo € excludente quando se referem
aos elementos gregos e egipcios. Um deus tipicamente sincrético, como Serapis,
mais grego do que egipcio, possibilitava um culto com elementos religiosamente
egipcios. Em Alexandria, por exemplo, o serapeum era ornado com elementos da
cultura religiosa egipcia, incluindo estatuas de deuses autoctones, como, Ptah. *”’
Garth Fowden salienta que, no Egito helenistico:

Eram, afinal, os gregos que necessitavam se aclimatar em terra estrangeira; e, assim,
eram eles que tomavam a iniciativa em identificar seus deuses com divindades
nativas. A escassez de evidéncia ao culto de deuses puramente gregos e romanos
sugere que havia pouca satisfacdo em ser meramente tido [considerado] em adesdo ao
que era familiar — os [deuses] olimpicos pareciam fora de lugar as margens do Nilo.
Igualmente, nas areas que tinham uma ampla populagcdo grega, os imigrantes eram
muitas vezes felizes em unir-se aos deuses locais dominantes... (tradugdo propria).*’

75 SCHULZ; SEIDEL, 2012, p. 454-456; WILKINSON, 2000, p. 85; PREAUX, Claire. O
Egito Grego-Romano. In: HARRIS, J. R. (Org.). O legado do Egito. Rio de Janeiro: Imago,
1993. p. 334-365; FOWDEN, 1993, p. 15-22; CUMONT, 1929, p. 69-94.

46 This was certainly the case in Greek and Roman Egypt, where the independence and tenacity
of the native Egyptian religion precluded a true union of the two traditions, especially in the
initial stages, while the Egyptian cults were still strong. In fact, ‘Graeco-Egyptian’religion turns out to
be based on a profound imbalance, in favour of the autochthonous, between its two constituent elements.
FOWDEN, 1993, p. 19.

7 FOWDEN, 1993, p. 20-21.

Y8 It was, after all, the Greeks who needed to acclimatize in a foreign land; and so it was they
who took the initiative in identifying their gods with native divinities. The sparsity of evidence
for the worship of purely Greek or Roman gods suggests that there was little satisfaction to be
had merely in clinging to what was familiar — the Olympians seemed out of place on the banks
of the Nile. Even in areas that had a large Greek population, the immigrants were often happy
to attach themselves to the dominant local gods... FOWDEN, 1993, p. 19-20.



A constatacdo de Garth Fowden pode perfeitamente depor contra a afirmacao
de Martin Nilsson de que o escritor do Corpus Hermeticum 1V, sendo grego,
empregaria as palavras com sentido concreto (literalmente como os gregos
empregariam).*”” Ja foi mencionado anteriormente que os autores herméticos
pertenciam a um milieu do Egito helenistico sob a influéncia do dominio romano
dos séculos II e IIT E.C. Sendo assim, as imagens culturais ndo poderiam ser mais
literalmente relacionadas ao contexto puramente grego. As dimensdes ideoldgicas
dos autores herméticos ndo pertenciam necessariamente aquelas dos pensadores
greco-romanos fora do contexto egipcio em sua totalidade. E necessario ter cautela
ao analisar as proporcdes de influéncias variadas na literatura hermética.

Nota-se, por exemplo, uma cratera sino de estilo greco-romano, do séc. I1E.C.,
com elementos proprios da religiosidade egipcia, o que em nada se assemelha aos
elementos anteriormente vistos nas figuras tipicamente gregas.

Figura 12: Cratera sino com detalhes hathdricos do séc. I E.C.: Com detalhes de
sacerdotisas egipcias e a figura de leoa. Encontrada no Antinoeion Capitolino da Villa Adriana. E
aproximadamente do séc. II E.C. Atualmente preservada nos Museus Capitolinos, inventariada
sob o n® MC29. Fonte: <http://vwhl.clas.virginia.edu/villa/antinoeion.php#>.

479 NILSSON, 1958, p. 58.



Embora essa cratera tenha as figuras das al¢as em forma de ledo (leoa), nada
indica que se trate de um vaso de mistura dedicado a deusa Sekhmet (que era
representada com a cabeca de leoa). E possivel que a deusa Hathor assuma a
aparéncia leonina de Sekhmet como seu aspecto vingativo, mas nada comprova
que 1ss0 seja o caso dessa figura na cratera. Também € plausivel que, como ocorre
em muitas construgdes na cidade de Dendera, cuja deusa principal era Hathor,
esse ledo tenha uma funcao apotropaica. Varios templos naquela cidade possuiam
gargulas, ou seja, gargantas (saidas) de agua esculpidas em forma de ledo. Os
tetos dos templos tinham um sistema de drenagem estruturado para dar escape a
agua da chuva. Geralmente a parte externa por onde saia a 4gua era decorada com
um espécie de gargula em forma de cabega de ledo. Os templos de Hathor exibem
varios exemplos semelhantes na sua fachada. Essas decoracdes da cabeca de
ledo funcionavam também como figuras apotropaicas, isto €, para afastar males,
espiritos maléficos ou sentimentos ruins.*?

A deusa Hathor era associada diretamente aos interesses femininos. Ela
era a deusa das mulheres por exceléncia e natureza. Assim como Isis, Hathor
também ¢ a deusa mae. Nao ¢ por acaso que os farads recebiam o titulo de filho
de Hathor justamente porque se acreditava que ela gerava diretamente os reis.
Sua representacdo como uma vaca que amamenta ¢ relacionado a fertilidade e ao
cuidado para com os filhos.*! Nas figuras aplicadas na cratera acima, ndo ha razao
para duvidar de que se trata de uma cratera contextualizada aos costumes egipcios.
Ali as mulheres incidem como nas figuras dos banquetes proprios da Formosa
Festa do Vale do Deserto, é claro, como sacerdotisas. No entanto, os motivos
das representagdes contextuais da tradi¢do hathorica estao ali. Em ltima analise,
pode-se pressupor que a cratera em seu formato greco-romano ja disseminado,
ou seja, um daqueles popularizados, foi submetida as aplicagdes de elementos
egipcios.

Em suma, os elementos constitutivos do banquete ou do symposium sao
dinamicamente adequados a uma realidade culturalmente contextualizada. Eles
configuram performaticamente o proprio ambiente de devogcdo em que estdo
inseridos os comensais. Nao obstante, a dinamicidade do banquete ganhou um
aspecto literario proprio que ultrapassa culturas e se molda com uma vivacidade
propria do ambiente. A literalidade do banquete incide tanto naquilo que se
configura verbalmente como naquilo que se configura por visoes e figuras proprias,
como se pode constatar nas imagens ilustradas acima. Deve-se perguntar agora
que imagens simpoticas universais estao fixadas literariamente no C.H. IV.3-6a.

0 SHAW; NICHOLSON, 2002. p. 119; WILKINSON, 2000, p. 68-69; JAUHIAINEN, 2009,
p- 29.
1 SHAW; NICHOLSON, 2002. p. 119.



2.3.4.2 As imagens literarias simpoticas: as palavras sapienciais do C.H. IV.3-6a

Mikhail Bakhtin, ao analisar as obras do séc. XVI, de Francois Rabelais
(1494-1553), a saber, Gargdntua e Pantagruel, percebeu que as imagens literarias
do banquete que incidem nelas s@o imagens que se fixaram universalmente. No
entanto, ele ndo desconsidera que, por causa do género e das variagdes diversas
da literatura mundial, o desdobramento das imagens simpoticas possa se tornar
incompativel. Porexemplo, por causado género comico de Gargdntua e Pantagruel,
percebem-se as imagens grotescas do banquete que nao se encontram em outros
géneros. Em geral, Bakhtin esta ciente que existem imagens simpoticas que foram
cunhadas universalmente e que se constituem como as mais importantes, entre
elas, os ditos sabios ou as palavras sapienciais. Essas imagens apresentam papéis
universais que devem ser devidamente explicados. Para Bakhtin, as imagens do
banquete estdo relacionadas com aquilo que se julga do mundo, suas relacdes
cosmologicas.*®

Uma das primeiras caracteristicas literarias que se evidencia no simposio ¢é
o encontro do ser humano com o mundo que ¢ absorvido por meio daquilo que
se bebe e come. Nessa imagem, existe a absor¢ao por meio da qual o ser humano
triunfa do mundo e sobre o mundo. Isso estd explicitado no Corpus Hermeticum
IV, ao se afirmar, no § 2, que o homem xai [éxicovéxtel] tob xoouov TOV Adyov
xai T0v vodv (também supera o mundo por causa da razdo e do conhecimento).
Segundo Bakhtin, de acordo com as imagens da Antiguidade, o coroamento do
embate, da competicdo, da luta e do trabalho ¢ insepardvel da ideia da absor¢ao
(do comer e do beber). Sendo assim, a absor¢ao ¢ o elemento representativo
principal que demonstra o triunfo do competidor frente ao mundo que esta ai.
Mencionou-se anteriormente que o substantivo a3lov é sindnimo de adlog
(combate, competigdo, disputa, torneio) e que, no C.H. IV.3, o d31ov designa o
prémio da disputa ou o troféu, nesse caso, o conhecimento (voog). De qualquer
maneira, o conhecimento (voog) a ser misturado e absorvido deve ser conquistado
através de uma labuta, de um trabalho pesado (d31ov, d31oc). A imagem entre a
absorcao e o esfor¢o laborioso perde a nitidez fronteirica. Essa disputa laboriosa
termina com o triunfo do homem sobre o mundo. De acordo com Bakhtin, se o ser
humano nao tragar o mundo, o mundo acaba por tragéa-lo. Assim, o ser humano
deve absorver aquilo que foi conquistado ¢ vencer (triunfar).*

Faz-se necessario ndo confundir as imagens literarias simpdticas com
representagdes mortas. Os banquetes e simpdsios literariamente ressurgem
dinamicamente ¢ ndo s3o simbolicamente representagdes de condigdes
inconscientes dos tempos primordiais extintos. Bakhtin € contra a ideia de alguns

#2 BAKHTIN, 2010, p. 243-264.
4 BAKHTIN, 2010, p. 245-246, 249; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 32-33.



etnologos e folcloristas de que o banquete ¢ uma simples representacdo do
despedacamento e da consumacao da presa por um grupo de predadores famintos.
Bakhtin salienta o seguinte: “elas sdo, pelo contrario, profundamente conscientes,
intencionais, filosoficas, ricas em matizes e ligagdes vivas com o contexto que
as envolve, elas nao se assemelham absolutamente a sobrevivéncias mortas de
concepgoes esquecidas”.*** Ademais, ele chamou a atengado ao fato de que imagens
que se consolidaram em cultos e ritos de sistemas religiosos institucionalizados e
oficiais possuem um carater diferenciado e, por isso, foram fixadas em um estagio
de desenvolvimento mais antigo. Em todo caso, essas imagens evoluiram e se
renovaram em festas populares através dos tempos e se desprenderam dos ritos
propriamente ditos. Elas ndo possuem mais as mesmas dimensoes ritualisticas e
sdo elementos soltos fora do culto religioso institucionalizado.**

Nota-se, por exemplo, que os antigos gregos € romanos seguiam ritos e
celebravam festivais ritualisticamente padronizados por séculos. Entre as formas
rituais estavam as grandes woumoi [pompai] ou procissoes solenes. Do nome woumr
[pompe] se originam o substantivo pompa e o adjetivo pomposo. Nas religioes
gregas, de uma forma geral, participar de um cortejo ou de uma procissao solene
significava um ato devoto que s6 se via em ritos sacrificais e votivos. No Egito
antigo, as procissdes também eram comuns.®® No entanto, o autor do Corpus
Hermeticum IV ndo se interessa por pompas religiosas ritualisticas e as considera
como um movimento contraproducente. Isso € perceptivel na seguinte passagem:

Assim, a escolha da melhor ndo s6 vem a ser a mais bela energia para o escolhido para
divinizar o homem, mas também mostra a devogao para com Deus. Porém, a escolha
da coisa mais fraca arruina (arruinou) o homem. Mas nenhuma coisa ofendeu a Deus,
com excec¢do somente de que, como 0s cortejos caminham no meio da multidao, ndo
podendo efetuar alguma coisa, mas impedem os outros de caminharem, do mesmo
modo, também, os homens somente vagam no mundo, sendo desviados pelos prazeres
corporais (tradugdo propria).*®’

44 BAKHTIN, 2010, p. 246-247.

45 BAKHTIN, 2010, p. 243-264.

6 COULANGES, 2004, p. 13, 171, 174, 179, 237, 242-244, 249; NOCK, Arthur Darby. Early
Gentile Christianity and its Hellenistic Background. New York: Harper & Row, 1964. p. 12,
75, 112, 116; ANGUS, 1929, p. 16-163; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1446-1447;
JAUHIAINEN, 2009, p. 28-33.

“7 O grifo italico na traducdo é nosso. Corpus Hermeticum IV.7: 5§ uév odv [évépyeia] tod
HPEITTOVOS alpedic 00 LUOVOY TR EAouEve xalliotn toyyavel <t@> 10v avIpwmov drodedoai,
GALa ol v Tpog Jeov eDOEOEIV EMIOEINVVOIV: 1] O TOD EAGTTOVOS TOV UEV AvIpwmov
ATOAETEY, 0VOEV O¢ €Ig TOV Je0V EmAnuuélnoey, 1 todto uovov Oti, xodamep ol moumai puécov
TOPEPYOVTOL, UNTE QUTOL EVEPYIITOL TI OVVGUEVAL, TODG 0 EUT00ILODOAL, TOV ODTOV TPOTOV XAl
08101 L6VOV TOUTEDOVOLY &V TG %00, TaPAYOUEVOL BTO TV cwuatixdy Hdovév. HERMES
TRISMEGISTE, 2011, t. 1, p. 51-52.



A priori, ha, nesse texto, uma mengdo da escolha, da divinizagdo e da
devog¢do. Mas repentinamente o texto estabelece uma observagao: ¢ ofensa para
Deus - como se faz em cortejos (woumai) - atrapalhar o andamento de outras
pessoas. Essas pessoas que participam do cortejo andam e vagam sem saber o que
estdo fazendo. Em outras palavras, o autor salienta que a devocao (edocbera) e a
deificacdo (droJéwaig) do ser humano sdo mais do que uma simples procissao ou
cortejo solene. O escritor hermético emprega os cortejos em sentido depreciativo.
A deificagdo do ser humano ndo ¢ uma mera apoteose em meio a uma turbamulta,
como acontecia nas procissoes romanas. Nao ¢ dessa imagem simpodtica a qual se
refere o texto do C.H. IV.3-6a. O autor procura se distanciar do carater de uma
religido institucionalizada ritualisticamente. Isso também pode ser uma critica
as procissoes que se realizavam em Deir el-Bahri*® Samuel Angus infere que
a imersao (mistura) na cratera, no C.H.IV.4, com sua linguagem e simbolismo,
deixa claro que nenhuma virtude ¢ decorrente de agdes (ritualisticas) e que os
herméticos nao tinham nenhuma simpatia por aspectos cerimoniais estabelecidos.
Para Angus, ¢ evidente que o escritor desse texto empregou uma ilustragdo para
criticar os que fazem opgao pelas piores coisas, que ndo conseguem fazer nada,
exceto obstruir a passagem de outras pessoas e ser conduzidos pelas coisas
corporais.*®

Essa tomada de posi¢do contra elementos ritualisticos e cerimoniais incidem
em outros textos herméticos, como em Asclepius 41, em que se relata que Hermes
Trismegistos, Asclépio, Amon e Tat iriam iniciar a oracdo de acdo de gragas
antes de tomar a ceia quando Asclépio surpreendera a Tat, perguntando a este se
deveriam propor a Hermes fazer a oragdo acompanhada de incensos e perfumes.
Hermes ouve e diz:

Siléncio, siléncio, Asclépio. Pois isso ¢ semelhante a um sacrilégio acender incenso e
outras coisas quando oras a Deus. Com efeito, nada falta a ele mesmo, que ¢ tudo ou
todas as coisas estdo nele. Mas que nos adoremos rendendo-lhe gracas. Efetivamente,
esses sdo os maiores defumadores para Deus quando gracas sao rendidas pelos mortais
(tradugdo propria).**°

O que entra em questdo nos aspectos das imagens literarias simpoticas € o
triunfo vitorioso que se torna universal e assume outra importancia: o triunfo da

#8 RUSSELL, 2009, p. 16-52; NOCK, 1964, p. 12, 75, 112, 116; ANGUS, 1929, p. 160-163;
JAUHIAINEN, 2009, p. 28-33.

9 ANGUS, 1929, p. 343.

0 Asclepius 41: Melius, melius ominare, Asclepi. Hoc enim sacrilegis simile est, cum deum
roges, tus ceteraque incendere. Nihil enim deest ei, qui ipse est omnia, aut in eo sunt omnia. Sed

nos agentes gratias adoremus. Haec sunt enim summae incensiones dei, gratiae cum aguntur a
mortalibus. HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 2, p. 352.



vida sobre a morte.®' As varias figuras que foram mostradas anteriormente em
ambiente de tumbas salientam justamente que o banquete € a vitoria da vida sobre
a morte. Nem os gregos nem os egipcios excluiam os mortos de seus repastos.
Mas essa imagem ¢ ainda mais ampla. Primeiramente, pode-se defender a ideia
de banquetear como sindénimo da morte do velho corpo vencido e esgotado,
mas nao se celebra a morte em banquetes e, sim, o triunfo da vida. Aquele que
participa do simposio ou do banquete, aquele que triunfa sobre o mundo e sobre a
morte, esse se renovou e renasceu. Essa ideia esta subjacente a imagem simpotica
de renascimento, de novo nascimento, de um recomeco, de uma renovacdo. E
propriedade natural do banquete ndo assumir a tristeza da morte, mas sobrepuja-
la.*? Segundo Bakhtin: “O triunfo do banquete é universal, é o triunfo da vida
sobre a morte. Nesse aspecto, € o equivalente da concepgdo e do nascimento. O
corpo vitorioso absorve o corpo vencido ¢ se renova”.*

Na literatura hermética, esse novo nascimento ou esse renascimento € chamado
de maliyyeveoia [palingenesid] ou regeneratio. A doutrina da regeneragdo ou do
renascimento ocorre em dois tratados do Corpus Hermeticum, a saber, no C.H. III
e no C.H. XIII. No C.H.II1.3, refere-se a palingenesia em sentido cosmologico: a
concepg¢ao de renascimento aqui se aplica ao cosmo como um todo. Mas ¢ no § 4
do terceiro tratado que ocorre a referéncia a renovagdo: “... as coisas decrescidas
serdo renovadas pela necessidade e pela renovagdo dos deuses e pelo curso do
ciclo inumeravel da natureza. Pois o divino € toda sincrasia cosmica, sendo
renovada pela natureza; pois em Deus também a natureza se estabeleceu (tradugao
propria)”.** Em suma, essa doutrina ndo tem uma relagao direta com a doutrina
soterioldgica do Corpus Hermeticum IV. A renovagao, no C.H. III, ¢ cosmologica
e nao necessariamente relacionada aos aspectos antropologicos.

Emtodo caso,no C.H. XIII.1, Tatrepete uma afirmag¢ao de Hermes: “... ninguém
pode ser salvo antes da palingenesia”.*® Nesse tratado, a ideia do renascimento
ou da regeneragdo esté intrinsecamente relacionada aos aspectos antropologicos.
Destarte, o ser humano, depois de ter cumprido o processo de conhecimento, deve
voltar a sua forma origindria ou primordial; através da reminiscéncia, ele passa
a se reconhecer, sendo agora nascido no conhecimento (vovg) (C.H. XIII.1-3).
Assim, Hermes diz a Tat: “...também tenho me expandido para um corpo imortal,

“TBAKHTIN, 2010, p. 247.

¥2 BAKHTIN, 2010, p. 247.

43 BAKHTIN, 2010, p. 247.

40 grifo italico na tradugdo é nosso. Corpus Hermeticum 111.4: ...ta éAattodueva dvavewInoeta
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¢ ndo sou 0 que era antes, mas nasci no conhecimento (tradug@o propria)”.*® Nessa
afirmag¢ao hermética percebe-se uma das caracteristicas da imagem simpotica: no
banquete, o corpo triunfante renovado supera o velho corpo absorvido e esgotado.
O nascimento no conhecimento vem a ser uma nova situagao. Como uma imagem
simpotica, Hermes relata a experiéncia da vitoria vivificante, da sua nova
concep¢do, do engendramento e da imortalidade. Na linguagem bakhtiniana, o
corpo imortal de Hermes ¢ um corpo que triunfou sobre a morte; um corpo que
absorveu o velho corpo; ele ¢ imortal (a negacdo do mortal); assim, Hermes (re)
nasceu no conhecimento.

Nao obstante tudo isso, em que medida existe uma relag@o entre esse tratado e
o C.H.IV? Charles Harold Dodd constatou que a doutrina principal da palingenesia
do C.H. XIII estd em consonancia com a doutrina da imersao na cratera do C.H.
IV. Ele afirma que a passagem de uma vida inferior para uma vida superior, que,
no tratado XIII, se chama de renascimento, € a imersao no conhecimento (voog) do
tratado I'V.¥’ Na verdade, Dodd apenas concorda com a afirmagao de Walter Scott
que reza: “No Corp. 1V, o processo que corresponde ao ‘renascimento’ do Corp.
XIII é chamado de ‘imergir-se em vaso de voog’...”** De qualquer forma, em tltima
analise, deve-se inferir que a imagem simpdtica do renascimento estd presente
no Corpus Hermeticum IV, expressando que o processo de imersdo (mistura) e
absor¢do do conhecimento projeta o ser humano para uma regeneragdo.

Assim, a imagem literaria de uma ceia ou de um simpdsio que encerra um
texto ndo € aleatoria. Essa imagem retoma a ideia de que texto ndo pode finalizar
com um anuncio da morte e com expectativas nefastas. As refeicoes flnebres na
literatura mundial tem a fun¢do de afirmar que a vida triunfa sobre a morte e que
o defunto participa do repasto. Assim finaliza a //iada de Homero, tendo erguido a
tumba de Heitor, reuniram para um banquete.*’ Na literatura hermética, a imagem
simpotica éutilizada como recurso literario que finaliza o texto em alguns tratados.
Por exemplo, no Corpus Hermeticum 1, os §§ 27-29 sdo tao significativos como
imagens literarias simpoticas que Walter Scott aventou que esses paragrafos fossem
originalmente posteriores aos §§ 30-32. Qual ¢ a razao para mudar a posi¢ao dos
paragrafos? O texto relata como o visionario assumiu sua fun¢do como pregador
(arauto) e guia da humanidade, posteriormente os que seguiram sua pregacao
beberam da adgua de ambrosia, quando o sol se poOs, renderam gragas, ¢ foram

6 .. xad duavtov éCelijlvda gic dIdvatov odua, xol giut vov ody o mpiv, GAL’ Eyevviidny év vi.
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dormir. Segundo Scott, assim como ocorre a sequéncia no final do primeiro livro
da Iliada,’™ isso deveria ser o fim desse tratado: o simpdsio, o por do sol € o sono.
Literariamente, quanto mais o fim for celebrado em forma de banquete mais se
exigira uma mudanga futura e a esperanga de um novo tempo.™!

E-nos interessante o flagrante e surpreendente paralelo entre o tratado O
Kpatinp (C.H. 1V.3-6a) e 0o C.H. 1.27-29, como ja se mencionou anteriormente, em
que se relaciona o verbo xnpdoow e a absorcao da dgua de ambrosia. Nao € por
acaso que no C.H. 1.29 se relata que aqueles que receberam as palavras de sabedoria
foram nutridos pela agua de ambrosia (ou pela agua dos imortais).’” Thomas
McAllister Scott foi mais adiante com os paralelos ao relacionar o C.H. .29 e o
tratado hermético Koré Kosmou (Stobaei Hermetica XXIII.1). Neste tratado, Isis
da a Horus uma porc¢ao doce da ambrosia. No Koré Kosmou, McAllister Scott
encontrou o conceito da palavra df3w, que significa aquilo que sustém ou aquilo
que nutre e geralmente esta relacionada as oferendas dos mortos.”*

Em todo caso, o C.H. 1.27-29 prepara o final do texto em forma de banquete
e se trata de um verdadeiro coroamento. Para Bakhtin, o coroamento ocorre
no fim de um texto porque deve anunciar literariamente um novo comeco e,
consequentemente, a morte espera um renascimento.’® Destarte, pode-se notar
que o fim do tratado de Asclepius se encaminha para uma ceia (um banquete),
depois de ter procedido a uma oragao de agdo de gragas. Assim se conclui o livro
de Asclepius: “Desejando essas coisas, dirigimo-nos uma ceia pura € sem animais
(tradugdo propria)”.**Nota-se que essa formula conclusiva destaca que ndo houve
sangue de vitimas (animais sacrificados), ou seja, ndo houve nenhum alimento
que reproduzisse a morte.

Pode-se inferir que os textos literariamente ndo terminam destituidos de
matéria ou de forma abstrata. De qualquer maneira, o C.H. IV.3-6a ndo esta no fim
de um texto. No entanto, a imagem simpdtica da vitdria ndo tem necessariamente
que incidir no fim do texto. Do ponto de vista bakhtiniano, o coroamento ultimo
¢ tdo importante quanto o enquadramento de uma série de elementos capitais do
simposio. Em outras palavras, o simp6sio enquadra o acontecimento em si como
uma espécie de estrutura. Em geral, ele constitui um enquadramento por meio
de palavras sapienciais ou de ditos sabios. Do antigo simpdsio, universalizou-

30 HOMERO, Iliada, 1.595-611. HOMERO, 2008, v. 1, p. 64-65; HERMETICA, 1985, v. 1, p.
132; SCOTT, 1985, v. 2, p. 68.

ST BAKHTIN, 2010, p. 247.

52 FESTUGIERE, 1938, p. 3; COPENHAVER, 2000, p. 119-121.

305 McALLISTER SCOTT, Thomas. Egyptian Elements In Hermetic Literature. Cambridge,
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se e eternizou-se a unido entre a palavra e o banquete. Essa unido ¢ resultado da
conversacdo a mesa em antigos banquetes.’* Entretanto, Bakhtin chama a atencéo
0 seguinte:

Seria tentador buscar a génese dessa ligagcdo no proprio ber¢o da palavra humana. Mas,
mesmo que se chegasse a estabelecer essa “gé€nese” tltima, de maneira suficientemente
verossimil, ela forneceria muito poucos elementos para a compreensao da vida e da
tomada de consciéncia ulterior dessa ligacdo. Pois mesmo para os autores antigos —
Platdo, Xenofonte, Plutarco, Ateneu, Macrdbio, Luciano, etc. — o simposio, ligagdo
entre a palavra e o banquete, ndo era de forma alguma uma sobrevivéncia morta, mas
ao contrario, tinha um sentido totalmente preciso. >’

No Corpus Hermeticum 1V.3-6a, as palavras sapienciais ou os ditos sdabios
compreendem as palavras divinas: mergulha-te a ti mesmo nessa cratera, tu que
podes, tu que crés que subiras para o que tem enviado o vaso de mistura, tu que
conheces por que vieste a ser. Essa frase centraliza e enquadra todos os elementos
dentro da imagem simpotica do texto. Uma das caracteristicas da imagem que
se evidencia nas palavras sdbias ¢ sua capacidade de resumir as ci€ncias mais
profundas e materializar a verdade.’® Por isso, o C.H. IV.3-6a finaliza com a
formula: Isso, 0 Tat, é a ciéncia do conhecimento: abundancia das coisas divinas,
e é 0 aprendizado sobre Deus, ja que divina é a cratera. Foi visto que essa féormula
¢ uma referéncia a tudo aquilo que foi dito e ensinado no que se encerra nessa
pericope. Ademais, as palavras sabias evocam uma ligagdo com o futuro. Bakhtin
deduz: “O triunfo do banquete toma a forma de antecipacao de um futuro melhor.
Isso confere um carater particular as palavras do banquete, libertadas dos olhos do
passado e do presente”.’” Levando em consideragdo essa afirmagao bakhtiniana,
percebe-se que a frase ‘tu que crés que subirds para o que tem enviado o vaso de
mistura’ expressa uma esperanca pelas consequéncias dos procedimentos a serem
tomados. Enfim, o C.H.IV.5 aponta justamente para o cumprimento da esperanca
por parte daqueles que conseguiram (ou puderam) mergulhar no vaso de mistura,
que pode ser resumida aqui: tendo elevado a si mesmos de tal modo, viram o Bem,
e tendo visto, consideraram uma infelicidade o atraso aqui.

Emsuma, asimagens literdrias simpdticas universais estao presentes no Corpus
Hermeticum 1V.3-6a. Essas imagens ajudam a dar explicagdes a determinados
enquadramentos literarios dentro do texto. Segundo as constatagdes das imagens
do simposio, pdde-se perceber que a frase fartioov ceovtnv 1 ovvouévy eig
T00TOV TOV 2potijpo, tem uma importancia no enquadramento das acdes que se

0 BAKHTIN, 2010, p. 247-248.
7 BAKHTIN, 2010, p. 248.
3% BAKHTIN, 2010, p. 249.
39 BAKHTIN, 2010, p. 250.



desenvolvem no texto. Ela inicia as palavras sapienciais. Delas decorre todo um
desenvolvimento literdrio do texto.

No entanto, essas imagens do simpdsio carecem de uma explicagdo temporal
literaria. Isso se deve ao fato de que uma literatura se expressa cronologicamente
por acontecimentos que envolvem personagens nas suas varias dimensoes. As
palavras sabias foram citadas por Hermes a Tat, de forma direta, mas quem as
enunciou primeiramente ndo foi Hermes. Isso pode ajudar a identificar como a
frase farticov oeovtnv 1 dvvouévy gic tovtov Tov xpatijpa se dimensiona em todo
o texto. Nao existe nenhuma mencao, no C.H. IV.3-6a, que as personagens Hermes
e Tat estdo em banquete ou symposium. Isso € diferente do caso do C.H. 1.27-29
e Asclepius 41, em que as dramatis personae herméticas estdo envolvidas em um
ambiente de comensalidade. A pergunta principal gira em torno da importancia
literaria dessa frase para todo o texto e quais sao suas implicagdes.

2.3.4.2.1 A temporalidade literaria: as palavras divinas no tempo mitico do
Corpus Hermeticum I1V.3-6a

Geralmente, além da categoria topologica, uma obra literaria se expressa
pela categoria cronoldgica. Os elementos que compdem uma dada literatura estao
inseridos em um tempo. O leitor pode se deparar com varios aspectos temporais
em um texto. Por exemplo, ele pode se deparar com um tempo concreto, narrado
historicamente, mas também pode se deparar com o tempo da fabula propriamente
dito. O tempo da fabula ¢ aquele em que se desenrolam os acontecimentos
inerentes aquele género literario, a duracao do que se narra, quando se desenvolve
a historia e sua contextualizacdo. Em geral, esses dados sdo fornecidos pelo autor
do texto. Deve-se considerar, a priori, que as temporalidades sdo proprias das
personagens que se situam em uma determinada perspectiva. O autor-narrador,
entre outras formas, pode expressar de forma cronoldgica o acontecimento
narrativo discursivamente, ou seja, linearmente. No entanto, ele pode fazer uma
analepse, recuando os acontecimentos ao passado (como acontece com Hermes
ao narrar a alegoria para Tat). Além disso, ele pode retardar o desenrolar do tempo
com um método cénico, apresentando descrigoes, didlogos e disserta¢des.’”

Segundo Anna Van den Kerchove, as palavras divinas do C.H. IV.4 pertencem
a um jogo de tempos diferentes que se interconectam: o tempo historico, o tempo
hermético e o tempo mitico. O tempo historico ¢ aquele no qual estd inserido o
escritor (redator) e o leitor do tratado hermético; o tempo hermético ¢ aquele em
que estdo inseridas as dramatis personae (Hermes e Tat); o tempo mitico, no qual
esta inserido Deus, o arauto e os cora¢des dos homens, ¢ um tempo primordial e
anistorico (a-historico). Interessante € o jogo performativo dalinguagem hermética

19 DEFINA, 1975, p. 60, 62-63.



naenunciagdo.A4 palavra divina é enunciada diretamente aos coragoes dos homens,
mas ela € reproduzida na integra por Hermes a Tat, e, por sua vez, € repassada pelo
autor do tratado como uma cadeia enunciativa ao leitor.’!! Isso se da porque, além
das personagens que se situam dentro de uma perspectiva, existem dois outros
planos: o tempo enunciativo (do escritor) e o tempo da percepc¢ao (do leitor). O
tempo da enunciacao do escritor retroprojeta nas personagens os seus anseios, sua
vontade comunicacional e sua realidade histérico-temporal. O tempo do leitor ¢
irreversivel, porque determina sua percepcao sobre a obra literaria. Muitas vezes,
o leitor ¢ projetado diretamente para dentro da obra literdria, dependendo da
sensibilidade do escritor em integrar o leitor como elemento literario também.>!2

Para Peter Sodergard, o leitor ¢ iniciado simultaneamente ao participar da
leitura dos textos herméticos. Essa ideia advém do fato que as leituras dos escritos
herméticos constituem performativamente os proprios atos rituais de inicia¢do.’'?
Foi mencionado anteriormente que 0s comensais ou convivas, no symposium, eram
introduzidos em um ambiente religioso por meio das caracteristicas performativas
dos hinos, das musicas, do didlogo ¢ das imagens pintadas. Também se mencionou
que nenhum elemento per se santificava o simposio santificado. No entanto, no
momento de sua realizacdo (de sua performance), os canticos como as palavras
e as imagens se infundiam religiosamente. As descrigdes religiosas criavam uma
aura devocional que envolvia os convivas a uma comunhdo interior, divina ¢
entre todos os participantes. Os elementos decorativos, por exemplo, nas crateras,
eram aplicados para impressionar os convivas em varias dimensodes.’'* O autor
do Corpus Hermeticum 1V.3-6a literariamente cria esse tipo de performance
artistica em seu texto. Ele descreve a Alegoria da Cratera como se fosse uma
figura pintada com temas religiosos para impressionar o leitor. A principio, essa
alegoria € ilustrada por Hermes a Tat, no tempo hermético, mas tomou a dimensao
temporal historica do escritor-leitor de tal maneira que o leitor se sente incluido na
dimensao temporal mitica e, por isso, participe da iniciagdo.’'> Assim, estabelece-
se uma cadeia iniciatoria: Tat, personagem do tempo hermético, também deseja
participar da imersdo na cratera: “Eu também quero ser imerso, 6 pai (tradugdo
propria)”. 3!

51 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 78, 289-290.
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Além de Sodergard, como ja se mencionou, no primeiro capitulo desta
pesquisa, Mircea Eliade também defendeu a teoria da autoiniciagdo pelo texto
hermético.’'” Segundo Eliade:

Cumpre ndo perder de vista que arevelagdo contidanos tratados do Corpus Hermeticum
constitui uma gnose suprema, ou seja, uma ciéncia esotérica que assegura a salvacao;
o té-la simplesmente compreendido e assimilado equivale a uma “iniciagdo”. Esse
novo tipo de “iniciagdo”, individual e puramente espiritual, possibilitada pela leitura
de um texto esotérico, desenvolveu-se na época imperial e, sobretudo, depois do
triunfo do cristianismo.>'®

Diferentemente do C.H.1.27-29 ede Asclepius 41,em que as dramatis personae
participam diretamente de uma comensalidade, no C.H. 1V.3-6a, a imagem
simpotica € performativa e leva as personagens do tempo hermético a vivenciar os
elementos proprios de uma comensalidade mitica e, consequentemente, alcanga
o leitor. Dessa forma, as palavras sdabias do simpoOsio mitico atravessam, em
cadeia, os varios planos temporais até alcangar o leitor, iniciando-o nos mistérios
herméticos.

Van den Kerchove ¢ categdrica ao afirmar que a palavra divina, que surge em
um tempo mitico, desenvolve-se e € reatualizada nos tempos hermético e histérico:

A palavra divina, referida ao estilo direto, ¢ reatualizada por Hermes e se dirige a Tat
em particular. O aoristo para forti{w no principio da palavra divina ndo significa
que o ato de submergir ¢ passado, mas mostra o aspecto sob o qual se apresenta, uma
acdo pura e simples, sem matiz do tempo nem de duracdo. Esta auséncia de limites
temporais convém perfeitamente a uma palavra divina constantemente atualizada e
cuja eficacia ¢ renovada a cada enunciacdo correta. Nos temos dito que o principio
do tratado poderia assinalar uma espécie de pequeno « catecismo » que colocaria
o desejo de ser submergido expresso pelo discipulo sobre um plano ritual. Tudo
isto tenderia a mostrar que o episddio mitico tem sua correspondéncia, nos tempos
hermético e historico, por causa da identificacao do destinatario com o discipulo e do
papel do mestre como modelo (tradugdo propria).>!®

SITELIADE, 2011, v. 2, p. 258.
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Enfim, ndo ha davida de que as imagens performativas também fazem parte
do estilo dos escritores herméticos. Pelo menos, o escritor (redator) do Corpus
Hermeticum 1V.3-6a parece ter confeccionado seus textos literariamente como
uma figura que pudesse situar os leitores (destinatarios) em uma forma de interagao
com um ambiente inicidtico literariamente. Pode-se inferir que farticov geavtnv
N ovvouévn eig todTov Tov xpoatiipo tem importancia literarias sobre todo o texto
como tem uma funcao performativa para alcancar o proprio leitor.

Tanto as informacdes sobre as imagens literarias simpoéticas como a
temporalidade literaria levam a inferir que a frase, que se inicia com o verbo
porntilow, € significativa para o texto. Ela ndo ¢ uma frase aleatéria ou um apoio a
qualquer pensamento do autor. Aquela frase compreende as palavras sapienciais
e divinas, sem as quais o texto ndo se enquadra literariamente. Quando se 1€
mergulha-te a ti mesmo nessa cratera, tu que podes, tu que crés que subirds para
o que tem enviado o vaso de mistura, tu que conheces por que vieste a ser; €ssas
palavras perpassam os trés planos temporais com total atualidade. A parte inicial
particov oeovtnv i dovouévn €ig TodToV TOV Xxpatijpe soa como o aforismo grego
W9l oeovtov ou yvddr cavtov (conhece-te a ti mesmo) do Templo de Apolo
em Delfos.’® E esse aforismo ndo ¢é estranho aos autores herméticos, como, por
exemplo, no C.H. I.18-19, ¢ dito que: “...e aquele que tem conhecimento [ennous]
reconhecga a si mesmo como sendo imortal [...] aquele que tem reconhecido a si
mesmo tem ido para o proprio Bem, mas aquele que tem amado o corpo a partir
do engano da cupidez, esse, sendo enganado, permanece na escuridao (traducao
propria)”.’?!

Referente ao C.H.3-6a, Carl Jung explica que o texto descreve a vontade de
Deus de enviar o xpatip para que os homens desejosos de se libertarem de seu
estado natural de imperfei¢do e adormecimento - dvoia (consciéncia insuficiente)
- tivessem a oportunidade de mergulhar no vovg, com a finalidade de participar
da &vvoio (iluminagdo, consciéncia superior).”* Mergulhar na cratera a tal ponto
de misturar-se com o conhecimento ¢ um mergulho em si mesmo. Isso ultrapassa
a fronteira mitica e chega a tocar o coragdo do leitor seja qual for seu tempo
historico. E nesse processo que a leitura possibilita a iniciagdo. Em suma, cumpre

520 PLATAO, Cdrmides, 164D a 165A. PLATO. Charmides, Alcibiades I & II, Hipparchus, The
Lovers, Theages, Minos, Epinomis. Edited by W.R.M. Lamb.. London: William Heinemann;
New York: G. P. Putnam’s Sons, 1927. v. 8. p. 46, 48.

2V xal dvayvaplodtom <0> &vvoug éovtov dvia dddvatov [...] xai 6 dvayvwpicas EowTov
Enindev gic 10 meP100G10V Gyadov, 6 ¢ Gyamioac 0 éx TAGVNS &pwTog oAU, 0BTOC UEVEL &V TCD
oxérer thaviusvoc. HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 1, p. 13.

22 JUNG, 1990, p. 309. Etimologicamente, as palavras évvoug e évvoio sdo palavras compostas
de év e voug. Ipsis litteris, essas palavras designam que algo ou alguém estd dentro da mente ou
do conhecimento. RUSCONI, 2003, p. 172; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 114; PEREIRA,
1998. p. 190-191; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 570.



reconhecer que as palavras sapienciais e divinas que constituem aquela frase sao
de extrema importancia literadria e filosofico-religiosa.

2.4 Consideracoes finais e algumas questoes sobre as analises filologicas do
Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Faz-se necessario destacar que este capitulo apresentou uma analise filologica
do Corpus Hermeticum IV.3-6a, levando em consideracao sua critica textual, sua
traducao ¢ a andlise literario-textual. Na critica textual, foram avaliadas inclusao
e a omissdo da palavra xnpolot e a lectio ébantiocavro tod voog. Constatou-se
que a inclusdo »npoddar ndo ¢ atestada pela maioria dos melhores manuscritos e
se optou por sua omissdo. Em relagdo a lectio é6artioavto tod voog, chegou-se a
conclusao que ela ¢ bem testemunhada pelos manuscritos. Na traducao, o objetivo
foi transmitir em lingua portuguesa as unidades de sentido em maior ou menor
grau, ou seja, tanto quanto possivel. Constatou-se também que essas unidades de
sentido apresentam elementos de origem greco-egipcios que podem camuflar o
entendimento para alguns pesquisadores. Percebeu-se que haveria necessidade
de aprofundar a analise das unidades de sentido mais ampla, como, pericope,
macrocontexto € microcontexto.

Pode-se inferir que o C.H. IV.3-6a forma uma unidade autdbnoma e constitui o
elemento central do macroocontexto do C.H.IV.1-10a. Percebeu-se que o Corpus
Hermeticum 1V.3-6a ndo evidencia demasiadamente incongruéncias gramaticais.
Sendo assim, sua coesdo gramatical ¢ adequada. Através da analise do campo
semantico, pode-se perceber que o emprego dos termos xpatip, xnpoyuo, xipovs
e fanti{w pertencem ao contexto de symposium ou banquete. Também se pode
inferir que a palavra farti{w tem o sentido de embriagar-se, embeber-se na frase
éoarntiocovto tod voog (do § 4b), mas conota misturar na frase fanticov ceavtny
N ovvouévn eig tovtov tov xpatipe (do § 4a). Pode-se notar que o texto esta em
consonancia com os usos habituais culturais do simposio e que o banquete evocava
a religiosidade de um determinado contexto traditivo. Ademais, a finalidade do
banquete ultrapassava a ideia de uma comemoracdo fugaz e assumia o papel
de momento cultico. Também foi salientado sobre a dimensao religiosa que o
banquete assume na cultura greco-romana e egipcia.

Comprovou-se que as imagens literarias tipicas do banquete, as quais foram
universalmente convencionadas, a despeito das variedades de géneros que
podem envolver o banquete, também estiao presentes no C.H. IV.3-6a. Entre elas,
consignou-se que a frase fdrticov oeovtnv i dvvouévy €ig TODTOV TOV XPaTipa
compreende as palavras sabias do C.H. IV.3-6a. Por fim, pdde-se inferir que o
C.H. IV.3-6a apresenta uma imagem simpotica literariamente performativa assim
como os antigos elementos religiosos dos banquetes greco-romanos e egipcios



e que as palavras sabias ou divinas assumem performativamente a fungdo de
palavras iniciaticas do ponto de vista literario. A importancia dessa frase tem
implicagdes literarias em todo o texto, inclusive, para o proprio leitor, pois ela,
sendo enunciada no tempo mitico, reatualiza-se no plano temporal hermético e
historico.

De qualquer forma, conhece-se por essas constatacdes que:

a) O Corpus Hermeticum 1V.3-6a emprega uma ilustracdo em forma mitica com
caracteristica de um banquete.

b) As palavras xpazip, xnpoyua., xijpoé e farti{w sdo tipicas do contexto simpatico.
¢) A incidéncia de simpdsio ¢ comum nas culturas antigas greco-romanas ¢
egipcias. Nos dois ambitos culturais, o simposio assume uma func¢ao religiosa
performativamente.

d) Nao ha duvida de que a frase fdrricov geavtnv n dvvouévn eic tovTOV TOV
xpotijpo. (do § 4a) compreende as palavras sapienciais e divinas e, por isso, de
extrema importancia literaria para o escrito hermético.

Mas ainda restam algumas questdes referentes ao emprego da palavra farri{w
com sentido de misturar (xcpavvour e uiyvour). A acepcao de fantilw [baptizo]
como misturar nao € algo estranho para os ouvintes e leitores nos dias atuais. Fala-
se de batizar vinho e leite com dgua (ou com outros aditivos) para designar que
o vinho ou leite foi misturado. Esse sentido figurado de fanzi{ew ocorre no grego
moderno,>*® mas, no grego antigo, xepavvour ¢ uiyvour eram palavras largamente
usadas para expressar a mistura ou a diluicdo de bebidas, principalmente em
ambiente de beberagem ou banquete. Como foi visto anteriormente, as palavras
xpothp € xpdoig se originam do verbo xepdvvoui. Comprova-se esse habito de
fazer uma mistura (xpdoic) de vinho em agua pelo proprio uso da palavra vinho
no grego moderno: xpaci (xpaciov) em vez de oivog. ** Em todo caso, de onde
o redator ou escritor tirou esse sentido para fanti{w [baptizo] como usado em
particov oeovtny i ovvauévy gic tovtov tov xpatijpo. (C.H. 1V.4a)?

Levando em consideragdo que o C.H. IV.3-6a possa evidenciar elementos
provenientes do seu contexto egipcio, existe possibilidade da palavra faxzilw ter
sido empregada pelo redator de O Kpatnp (C.H. IV.3-6a) para traduzir a palavra
egipcia th (embriagar, misturar, inundar, mergulhar), ‘th (mexer, misturar, preparar)
e j 7 (banhar, banhar o coracao, gratificar a mente, refrescar) e palavras derivadas,
cujo significado é misturar, diluir, encher, mergulhar, inundar ou embriagar? 3%
Entdo, como explicar a intertextualidade simpodtica entre o tratado O Kpatip

32 MANIATOGLOU, 2004, p. 177.
524 Cf. o significado de »paci em MANIATOGLOU, 2004, p. 432.
525 As palavras egipcias thy, ‘th e jj sdo pronunciadas respectivamente assim: tekh(i), atekh,

yay.



(C.H. 1V.3-6a), o Timaeus 41D (de Platdo), o De somniis I1. 183, 190, 249 (de Filo
de Alexandria), e Provérbios 9.1-6 (LXX)?

Nenhum pesquisador procurou averiguar a semelhanga existente entre as
frases oi uév obv amodelausvor tov Adyov avtod é6anticInoav (de Atos dos
Apostolos 2.41) e doo1 uév odv eovijxav tod xyplyuaros xai ébanticavro Tod
vodg, o0TOl PETEGYOV THC YVOGEMC Aol TELEWOL £yEvovto dvIpwmot, TOV vodv
oelauevor (C.H.IV.4b). Entdo, o que se deve inferir dessas duas frases? Levando
em consideracdao as semelhancgas frasais e, qui¢a, lexicais, haveria de pressupor
que os herméticos e os cristdos comungavam de uma mesma crenca batismal?

Tampouco os pesquisadores ndo levaram a comparacao entre O Kpazrp (C.H.
IV.3-6a) e os textos egipcios as ultimas consequéncias. Como se poderia encontrar
a intertextualidade e a correlacdo desse texto com os textos das experiéncias
religiosas egipcias?

Todas essas perguntas devem ser devidamente respondidas em analises mais
acuradas. Para isso, exige-se que se proceda a um estudo da tipologia, género ¢
circuito comunicacional do tratado O Kpazijp; a intertextualidade (entre os textos
O Kpatnp (C.H. 1V.3-6a), Timaeus, De somniis 11, Provérbios 9.1-6 (LXX) e hinos
hathoricos), estabelecendo uma comparacao histérico-religiosa, com a finalidade
de perceber se houve influéncias reciprocas ou se houve evolugdes paralelas
de ideias, motivos e conceitos entre os textos, apontando suas semelhangas
e diferengas). O proximo capitulo devera devidamente prestar contas dessas
indagacoes. Essas questdes deverdo ressurgir como um direcionamento dessa
pesquisa. Por ultimo, h4 de averiguar a relacdo daquele texto hermético com a
doutrina do batismo cristao.



Capitulo 3

3. ANALOGIAS E CORRELACOES TEXTUAIS E HisSTORICAS DO CORPUS HERMETICUM
IV. 3-6a

cnol 0 transmitir um conjunto de elementos constitutivos de um
Y| determinado contexto, um grupo de pessoas recebe como heranga
Y| traditiva, ou seja, aquilo que uma vez foi herdado (historia, ritos,
3 mitos, descri¢do de espagos e simbolos sagrados) e que constitui
: ) 0 conteado proprio da tradicdo. Nesse sentido, tradicdo deve
ser entendlda como aquilo que foi repassado e transmitido: ideias, costumes e
tradicoes (conteudo). Da mesma maneira, deve-se entendé-la como uma teia, rede
ou cadeia transmissora que, no ato de entrega e recepgao, une diferentes pessoas de
geragoes diversas até tempos remotos (forma). Em outras palavras, pode-se inferir
que, semanticamente, a palavra tradicdo se relaciona ao deposito ou receptaculo
de legados que uma vez foram confiados as pessoas por determinados canais
através de toda histéria humana. No entanto, deve-se atentar ao fato de que esse
depdsito ou legado pode se dar exclusivamente em um dado momento historico e
contextual, sem nenhuma consequéncia para posteridade. De qualquer forma, pelo
que foi dito acima, transmissdo e tradi¢do sdo geralmente palavras sinonimicas
e imbricadas. Essa sinonimia acaba levando a uma verdadeira ambiguidade de
sentidos.*

Alguns autores, principalmente seguidores do método histérico-critico, nao
sdo unanimes sobre o entendimento acerca da palavra tradi¢do. Dai decorre
uma analise apenas da forma de transmissdo ou apenas de conteudo traditivo
propriamente. Para alguns autores, a historia da tradi¢do diz respeito ao estudo
ou andlise do processo evolutivo do texto no percurso da modalidade oral até sua
modalidade escrita antes mesmo de qualquer retoque final por um redator. Fala-se
como o texto foi transmitido oralmente, suas evolugdes na oralidade e na fixacao
prévia por escrito. Na verdade, trata-se de uma analise historico-transmissiva
(a forma transmissiva dos elementos traditivos constitutivos do texto).?’ Para

526 DE PEDRO, 1999, p. 315-316; FAIVRE, Antoine. Note sur la transmission des traditions
dans le contexte des courants esoteriques occidentaux modernes. In: KILCHER, Andreas B.
Constructing tradition: means and myths of transmission in Western esotericism. Edited by
Andreas B. Kilche. Leiden; Boston: Brill, 2010. p. 31.

27 SCHNELLE, 2004, p. 111ss., 115; WEGNER, 2009, p. 279ss.



outros, a historia das tradi¢des compreende um estudo acurado de um conjunto de
ideias, conceitos, motivos, imagens, mitos e simbolos sagrados que emergem nos
textos, com a finalidade de aclarar os costumes e habitos por tras deles, aclarando
sua origem e suas correlagdes com outras realidades culturais. Nesse sentido, a
palavra tradi¢do ¢ empregada para designar ideias ou motivos avulsos. Ou seja,
esse estudo histérico-traditivo € uma analise ideoldgico-conceptual ou uma analise
das ideias, motivos e conceitos. Nao obstante tudo isso, existem processos dentro
da exegese historico-critica, em que se pode encontrar outras acepgdes possiveis
para a palavra tradi¢cdo. Percebe-se que nao existe univocidade sobre o que eles
entendem por essa palavra, fazendo com que a analise careca de consisténcia,
clareza e coeréncia.’*®

A propria etimologia da palavra tradi¢do pode ajudar a melhor compreender
que qualquer metodologia de andlise ndo pode negligenciar nem sua forma nem
seu conteudo. Etimologicamente este termo se origina da palavra latina traditio,
que significa, entre outras acepgoes: transmissao, entrega; narragdo. Essa palavra
latina ¢ um substantivo derivado do verbo tradere’®, que, entre varias acepgoes,
significa transmitir, entregar; contar; narrar; abandonar, confiar a outra pessoa
uma ordem ou um deposito legal, etc. Por exemplo, alicui hereditatem tradere
tem o sentido, na lingua portuguesa, de transmitir uma herancga a alguém; entregar
uma herdade a alguém.>*

Esse sentido de tradicdo e transmissao como elementos imbricados nao ¢
exclusividade do latim. A palavra grega mopddooic [paradosis], dentre outras
acepcOes, apresenta as seguintes: transmissdo, entrega € tradi¢do (inclusive
religiosa). Sendo assim, a palavra wapddooic pode expressar a transmissao de
lendas, doutrinas, ensinamentos, ¢ tudo que ¢ deixado a posteridade como
elementos que compdem a propria tradicdo. O termo grego mopddooic €
um substantivo deverbativo de mapoadidowur [paradidsmi]. Este verbo pode
corresponder as seguintes acepgoes: transmitir, dar de mdao em mdo, passar de
uma gera¢do a outra mais nova, transmitir por sucessdo, legar a posteridade,
deixar em testamento para posteridade, deixar a propriedade para alguém em

28 WEGNER, 2009, p. 305ss; SCHNELLE, 2004, p. 115ss.

52 Tradere ¢ um verbo composto do prefixo tra mais o verbo dare: tra é uma variagao de trans
(além de, para além de); dare (dar); logo, literalmente, tradere expressa a agdo de dar para
além de, de dar através de. Cf. ALMEIDA, Napoledao Mendes de. Gramatica Latina: curso
unico e completo. 30 ed. atual. com suplementos e respostas. Sdo Paulo: Saraiva, 2011. p. 234,
237, 306; DICIONARIO de Latim-Portugués, Portugués-Latim. Porto: Porto, 2010. p. 508;
CEGALLA, 2008, p. 112.

30 DE PEDRO, 1999, p. 315; DICIONARIO, 2010, p. 508; FAIVRE, 2010, p. 31.



testamento; confiar, abandonar. Por exemplo, a expressao wapodidowui Topadoatv
pode ser traduzida como transmitir tradi¢ao.>!

Quando se fala em uma andlise historico-transmissiva nesta tese, € necessario
ter em mente que transmissdo e tradi¢do sao caracteristicas da mesma realidade.
Nao obstante estes dois elementos, faz-se necessario acrescentar um terceiro a
analise aqui empregada, a saber: o empréstimo traditivo. Qualquer tradi¢do nao
¢ apenas veiculada ao que ¢ legado, mas também a sua recepc¢ao. Isso advém do
fato de que s6 se entende tradi¢do pelo viés passivo da receptividade, ou seja,
quando uma geracao posterior autoriza o que € transmitido pela anterior através
da receptividade.>*?

No entanto, a receptividade ¢ um ato de empréstimo traditivo. A transmissao
se caracteriza pelos empréstimos do conteudo modificado simultaneamente pelos
emprunteurs (pessoa que pega emprestado). Quem recebe automaticamente
modifica. Os emprunteurs apenas conservam o elemento essencial que mantém
a ideia que ¢ mais apropriada para um determinado contexto. Assim sendo, as
modificagdes sdo incorporadas ao que foi recebido de maneira silenciosa e sutil,
exceto se querem apresentar alguma inovagao. O empreéstimo traditivo ndo ¢ nada
mais do que uma volta a constru¢ao de sua propria tradi¢do por meio de outra
que foi repassada, constituindo, assim, um gérant de discontinuités.>** Porém,
esta descontinuidade so6 € possivel se houver liberdade ao repassar e receber uma
determinada gama de elementos traditivos. Nessa livre transmissdo se perpetua
o legado traditivo, incorporando elementos secundérios e tercidrios, como
comentarios, interpretagdes, reinterpretagdes, sem que estejam relacionados a
qualquer instituicao que se julgue detentora de receptaculo ou deposito traditivo.
Ao se vincular a uma sociedade institucionalizada e constituida, a transmissdo
passa a ser institucional >

Destarte, o presente capitulo tem um triplice objetivo:

a) Averiguar as correlagoes literarias dos textos de 7Timaeus 41D, Provérbios
9.1-6 (LXX) e De somniis 11. 183, 190, 249 em relacao ao Corpus Hermeticum I'V.3-
6a (intertextualidade), com a finalidade de encontrar supostas fontes enquadradas
no texto hermético, e saber como elas foram retrabalhadas nele.

331 LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1308-1309; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 243;
PEREIRA, 1998, p. 429; RUSCONI, 2003, p. 351-352. Cf. o Evangelho de Marcos 7.13,
segundo o qual se diz que Jesus critica os fariseus e alguns dos escribas que transmitiam suas
tradi¢des em detrimento da palavra Deus: daxvpodvreg tov Adyov 10D Seod tij mapaddoer budv i
rwapeoanote (invalidando a palavra de Deus pela vossa tradicao que transmitistes).

32 DE PEDRO, 1999, p. 315.

533 Um gerente (gerador) de descontinuidade. Cf. FAIVRE, 2010, p. 31

3% Cf. FAIVRE, 2010, p. 32



b) Perguntar pela origem, historia, significado e aplicagao de motivos (motif,
leitmotiv) que incidem nos textos cotejados, incluindo o Corpus Hermeticum
IV.3-6a.

c) Perscrutar as correlagdes historico-religiosas a fim de encontrar nexos
traditivos comparaveis do mundo filosofico-religioso (médio-platonismo, judaismo
helenistico, cristianismo, egipcismo) contemporaneo do Corpus Hermeticum
IV.3-6a.

Por meio de cotejamento entre possiveis textos independentes, como o tratado
O Kparnp (C.H. IV.3-6a); Timaeus 41 D (de Platdo); De somniis 11. 183, 190,
249 (de Filo de Alexandria) e Provérbios 9.1-6 (LXX), averiguar-se-a apenas a
correlagdo filosofico-religiosa que incide na literatura para descobrir se ha indicio
de uma fonte comum a todos ou se o Corpus Hermeticum foi influenciado por
algum desses textos (intertextualidade). A partir desse cotejamento, serd possivel
vislumbrar um possivel motivo motif (motivo ou tema recorrente), suspeita-se da
Alegoria da Cratera, que foi empregado pelo redator do Kparp (C.H. 1V.3-6);
por Platdo em 7imaeus; por Filo de Alexandria em De somniis 11 e pelo tradutor
de Provérbios 9.1-6 (na LXX).

Neste capitulo, objetiva-se mostrar como esses textos se apropriaram do
motivo para expressar suas proprias vivéncias intelectuais e religiosas. Se assim
for, a Alegoria da Cratera serd o Unico elemento comum entre eles. Quanto
aos conceitos doutrinarios, esses podem ser bastante difusos e sem qualquer
univocidade entre si. Enquanto a analise do motivo pode ajudar a responder isso,
a andlise da intertextualidade apenas apontard que esses textos apresentam uma
fonte prévia, quicd hipotética, da Alegoria da Cratera. Em ultima andlise, sera
demonstrado que a Alegoria da Cratera nao ¢ originaria de Platdo, do tradutor
da Septuaginta, de Filo de Alexandria nem do redator do tratado hermético O
Kpatnp. Nesse sentido, a Alegoria da Cratera ¢ uma espécie de motivo que nao
pode ser considerado necessariamente um mito, mas pode ter sido empregado
como um mitologema, que, segundo Kéroly Kerényi, constitui um material mitico
(arquetipico) constantemente consultado, revisitado, remodelado e plasmado

Nas correlagdes historico-religiosas, hd de se apresentar como o batismo
cristdo se convencionou com termos técnico-litirgico-sacramentais forxti{w e
partiouo e que, em todo caso, as palavras fantilw e fortiouos continuaram sendo
empregadas em outros contextos a despeito do cristianismo. Ademais, perceber-
se-4 que a doutrina de banhar ou lavar o cora¢ao se encontra nos hinos hathoricos,
como o da Estela Wien 8390, e que isso ndo pressupde um rito sacramental do
batismo nem o rito sacramental de beberagem, mas uma expressao metaforica
(jijb). Por ultimo, sera demonstrado que o verbo fartilw deve ter se originado

535 JUNG, Carl Gustav; KERENYT, Kéroly. Prolegomeni allo studio scientifico della mitologia.
Traduzione italiana da A. Brelich. Torino: Boringhieri, 2012. p. 15-17.



do contexto das festas egipcias relacionadas a inundac¢dao do rio Nilo durante a
estacdo da Cheia.

3.1 Analise intertextual do Corpus Hermeticum I1V.3-6a

Mencionou-se, no segundo capitulo da presente pesquisa, que varios autores
antigos fizeram uso literario do ambiente simpdtico, como, por exemplo, Platdo
em seu Symposium, Ateneu em seu Deipnosofistas e Plutarco em seu Septem
Sapientium Convivium. Ademais, outros utilizaram os recursos do ambiente
simpdtico, como o tradutor de Provérbios 9.1-6 (LXX) e Filo de Alexandria no De
somniisI1. 183,190, 249. Quase sempre os pesquisadores estabelecem comparacdes
textuais e literarias entre os escritos herméticos e as obras desses antigos escritores
(redatores) e tradutores. Isso advém do fato de que a literatura hermética, de forma
geral, possui uma capacidade de assimilar conceitos, ideias e motivos filosoficos e
religiosos de outras culturas. Isso também levou os pesquisadores a defenderem,
de maneira excludente, a influéncia filosofico-religiosa de algumas culturas sobre
esses escritos, como foi visto no primeiro capitulo. Alguns autores defendem a
influéncia helenistica; outros, a influéncia egipcia, judaica, persa e babilonica. Foi
salientado que isso depende do enfoque dos pesquisadores.

Em todo caso, deve-se proceder a uma andlise da intertextualidade e
interliteralidade do Corpus Hermeticum 1V.3-6a para saber de que fonte o autor
dessa pericope retirou os motivos existentes nela. A razao para comparar os textos
com o C.H.IV.3-6a justifica-se, primeiramente, por causa da semelhanga entre
suas imagens simpoticas, ou seja, por causa dos elementos que lembram e evocam
o simpodsio, o banquete ou a beberagem; segundo, porque alguns pesquisadores
insistiram em ver nesses textos os elementos analdgicos, ou seja, os pontos de
contato por via da semelhanca. Por exemplo, George Robert Stow Mead defendeu
que o motivo da cratera ¢ também empregado por Platdo em 7imaeus 41D. Para
ele, O Kparnp (C.H. IV.3-6a) e Timaeus 41D tém origem Orfica. Hans Lewy e
André-Jean Festugieére defenderam que os textos de Provérbios 9.1-6 (LXX) e
do C.H.IV.3-6a apresentam o mesmo lugar-comum, ou seja, imagens recorrentes
com um arauto (ou Deus) convidando para beber e atingir a iniciagdo. Mas Hans
Lewy, Festugiere e Marc Philonenko também reconhecem a semelhanca desse
texto hermético com Provérbios 9.1-6 (LXX) e com De somniis 1. 183, 190, 249
(de Filo).>*

336 MEAD, George Robert. Thrice-greatest Hermes: studies in Hellenistic theosophy and gnosis,
being a translation of the extant sermons and fragments of the Trismegistic literature, with
prolegomena, commentaries, and notes by G. R. S. Mead. Volume I.- Prolegomena. London
and Benares: The Theosophical Publishing Society, 1906. p. 450-456; PHILONENKO, 2003,
p. 339-340, 346-348; FESTUGIERE, 1938, p. 3; LEWY, 1929, p. 14-18.



Uma vez que se pressupde algum tipo de fonte, € necessario cotejar para
constatar se alguma correlagdo existe de fato e como os autores moldaram isso no
decorrer do tempo e em determinada cultura. Sendo assim, a priori, deve-se cotejar
esses textos, uma vez que nao se pode afirmar que eles tenham alguma correlagao
antes de ter procedido acuradamente a andlise de intertextualidade entre eles. Em
seguida, deve-se justificar por que esses textos se assemelham. S6 assim, ha de se
indicar uma provavel fonte do material do Corpus Hermeticum 1V.3-6a.

Em todo caso, deve-se perguntar o que € intertextualidade e interliteralidade e
como proceder a uma andlise. Frequentemente um texto pode retomar passagens
de outros textos. Geralmente isso ¢ indicado ou sinalizado por aspas ou notas
proprias que indicam uma referéncia. No entanto, a citacdo, em textos antigos e
em textos literarios, ¢ implicita. Ou seja, o autor antigo ou um poeta ndo explicita
de qual obra ele retirou citagdes ou passagens citadas.*” O autor do texto de O
Kpatnp (C.H. IV.3-6a) ndo faz nenhuma mengdo a fonte que lhe serviu de base.

Livio Rossetti, referindo-se a intertextualidade, afirma que: “Um texto bem
pode ser visto como um “mosaico” de citagdes, algumas das quais nao declaradas,
mas apenas deixadas a capacidade de reconhecimento imediato de alguns leitores
(porque estes conhecem e lembram-se bastante bem do texto “citado”)”.’*
Esse didlogo entre textos, da-se o nome de intertextualidade e interliteralidade,
justamente porque um texto literario cita o outro intercambiavelmente.’*

O reconhecimento e a lembranca de um texto citado advém do fato de que o
leitor compartilha com o autor de uma gama de informacdes a respeito das obras
ou das fontes que lhe serviram de base para a composi¢ao de seu texto literario.
Essas obras ou fontes, em sua grande maioria, compdem um universo cultural
amplo.>* Por exemplo, ao ler o texto de O Kpazwip (C.H. IV.3-6a), dependendo do
conhecimento sobre as obras que se cunharam universalmente, pode-se pressupor
que ele se assemelha com os textos de Timaeus 41D, de Provérbios 9.1-6 (LXX)
e De somniis 1I. 183, 190, 249, e que as passagens nesses textos em muito se
assemelham.

No entanto, ¢ necessario que se tenha um conhecimento dos textos literarios
e historicos para uma compreensdo global. Muitas vezes se procede a um
conhecimento limitado para ter impressoes sobre os textos. Sendo assim, o
repertorio do leitor, o seu acervo de conhecimentos literarios e toda uma gama de
outras manifestacdes culturais sdo pressupostos e pré-requisitos necessarios para
se perceber as relagdes intertextuais e interliterarias de uma obra. Por essa razao,

37 FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 19-20; ROSSETTI, 2006, p. 376.
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a intertextualidade leva em consideracdo as grandes fontes que fazem parte da
literatura universal.>*!

Em todo caso, deve-se estar atento a algumas supervalorizagdes de
intertextualidade. Algumas vezes o pesquisador ou o leitor tende a ver ou espera
ver aquilo que ndo se configura no texto de um determinado autor. Isso se da
por outro viés da intertextualidade. O leitor ou o pesquisador garimpou ou
coletou informagdes sobre determinado autor e seu texto em manuais de historia,
enciclopédias, indices, monografias e outros trabalhos. Assim, espera-se encontrar
aquilo que ele aprendeu a respeito do autor ¢ de seu texto. Esses materiais sao
necessarios, mas eles nao precedem a prépria obra. Quando isso ocorre, diz-
se que ha um segundo nivel de intertextualidade: aquilo que se configurou em
materiais de apoio que nao encontra em obras primarias e que ¢ supervalorizado
pelo pesquisador.®* Por decorréncia, alguns leitores e pesquisadores podem langar
mao da intertextualidade entre obras especificas em detrimento de outras. Por
exemplo, como foi supramencionado com respeito as influéncias sobre a literatura
hermética, alguns pesquisadores defendem uma influéncia helenistica, egipcia ou
judaica.

Mais uma vez, ha de se salientar que a intertextualidade ocorre quando um
texto cita outro. Todavia, essa citagdo tem duas finalidades que se diferenciam:*%
a) Reafirmacdo de alguns sentidos do texto-fonte. b) Inversdo, contestagcdo e
deformacdo dos sentidos do texto-fonte com a finalidade de polemizar. Sendo
assim, ndo se deve esquecer do que ja foi frisado, no primeiro capitulo desta
pesquisa, que embora os autores herméticos tenham utilizado de fontes comuns
do sincretismo greco-egipcio, havia uma liberdade para selecionar, assimilar,
absorver e combinar aquilo que lhes aprazia, principalmente no que diz respeito
a vida filosofico-religiosa. Também se mencionou que, ao contrario do que se
imagina, as doutrinas herméticas ndo sdo meras repetigoes doutrinais com
temas recorrentes e lugares-comuns de outras religioes e filosofias. Os autores
herméticos sabiam distinguir os pensamentos e purificd-los de todos os estratos
que encobrissem a verdade.>*

De qualquer maneira, a analise intertextual é, de fato, uma critica das fontes,
que interroga sobre o enquadramento dos textos-fonte isolados, em blocos ou
abrangendo todo um contexto literario-textual. Por essa razdo, investiga-se como

3 FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 19-20.
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elas foram retrabalhadas ao seu contexto original e que relagdes existem entre os
textos de fato.>*® Essa investigacdo ¢é norteadora porque suscita a interrogagoes
a respeito das fontes utilizadas, seu enquadramento e sua intencionalidade. O
procedimento de andlise intertextual e interliterdria, nesta pesquisa, apresenta
comparativamente como cada texto em questdo se assemelha e se diferencia do
Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Dessa analise analogica, ou seja, por cotejamento
textual, pressupoe-se que, de fato, algum daqueles textos serviu de base ao autor
hermético. Também se busca saber como esses elementos foram, gradativamente,
assumindo formas e sentidos diferenciados simultaneamente.

Ademais, como essa andlise se estabelece por meio de cotejamento entre
textos literariamente independentes, logo seu objetivo também evidencia as
correlacdes historico-filosofico-religiosas. Em outras palavras, averiguam-se os
conceitos e ideias que estao presentes em um determinado texto em consonancia
com outros textos de tradi¢ao filosofico-religiosa distinta. Os conceitos e ideias
constituem uma gama de tradi¢des proprias de um determinado grupo religioso
ou filosofico. Para saber se o texto hermético pertence a uma tradi¢do ou outra,
deve-se, portanto, compreender os contextos historicos em que se formaram as
tradigoes. Obviamente para descrever uma relagdo conceitual entre textos, ha
de se levar em conta os possiveis antecedentes histéricos. Os pesquisadores do
hermetismo antigo levam em conta o cotejamento como um processo diacronico
(histérico) e sincronico (configuragcdo textual). Por isso, € necessario que se
averigue a cultura que serve de base para uma determinada teoria ou ideia e seu
distanciamento em relacdo a outras ideias. Isso so ¢ possivel quando se objetiva
analisar as correlagdes histdricas, religiosas e intelectuais do platonismo, do
judaismo em comparacao as tradigdes que estao presentes nos textos herméticos.
Por isso, € importante apresentar o contexto historico de onde determinado autor
hermético tenha se nutrido para formular suas ideias.>*

Cabe, assim, apresentar amiude os elementos constitutivos de Timaeus 41 D,
Provérbios 9.1-6 (LXX) e De Somniis, 11. 183, 190, 249 de acordo com o contexto
historico do médio-platonismo e do judaismo helenistico em comparag¢do com o
Corpus Hermeticum 1V.3-4a e o hermetismo filosofico-religioso.

3.1.1 O enfoque helenista e os antecedentes greco-platonicos do Corpus
Hermeticum

J4 foi mencionado que algumas vezes o pesquisador espera encontrar aquilo
que ele aprendeu sobre determinado autor e seu texto em manuais de historia,

% SCHNELLE, 2004, p. 57.
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enciclopédias, indices, monografias e outros trabalhos. Sobre isso, Livio Rossetti
considera que o leitor (ou pesquisador) procura os elementos textuais “no lugar que
a tradi¢do designou para aquele texto e autor...”**” Os pesquisadores do enfoque
helénico defendem que os elementos doutrinais da literatura hermética estdo
inseridos no contexto da cultura filosofica grega. Por essa razao, faz-se necessario,
antes da analise intertextual entre Timaeus 41D e o Corpus Hermeticum 1V.3-6a,
compreender como os pesquisadores relacionaram o hermetismo ao platonismo.

A tendéncia helénica de interpretar a literatura hermética surgiu inicialmente
com Wilhelm Kroll e Josef Kroll, mas foi aperfeicoada por Festugic¢re, como
destacado anteriomente. A aproximacao helénica se baseia no enfoque de que
os escritos herméticos sdo produtos de argumentos filosoficos gregos. Os
pesquisadores que seguem essa tendéncia reconhecem que a literatura hermética
foi produzida a partir de um ecletismo filosofico tipicamente grego. Sendo assim,
esses estudiosos partem do pressuposto de que s6 se pode interpretar os textos
herméticos se levar em consideracdo que isso € um conglomerado filosoéfico
platonico-estoicizante ou estoico-platonizante.>*

Também se mencionou que, a partir de sua obra La révélation d’Hermes
Trismeégiste, André-Jean Festugiére estabeleceu os principais pontos do enfoque
helénico acerca dos escritos herméticos filosoficos. Com efeito, Festugiére fixou
as delimitacdes das crencas filosofico-religiosas do hermetismo nos contextos
filosoficos de fonte puramente grega, resultado de um longo processo de
interpretacdo das obras de Platao.**

Assim, tentar-se-a mostrar como o platonismo serviu de fonte para o
hermetismo a partir da sucessdo de conceitos gregos que lhe proporcionaram os
fundamentos doutrinais. Levando em consideracdo que o aporte literario dessa
filosofia seja o dialogo platonico de Timaeus, havera de se proceder a descrigao das
principais caracteristicas da doutrina médio-platonica e saber quais as doutrinas
do Timaeus que se encontram em O Kpazijp.

3.1.1.1 A relacio entre o hermetismo e o platonismo

Quando se refere a relagdo entre o hermetismo e o platonismo, deve-se
entender que nao se trata de uma relagdo direta do platonismo do séc. IV a.E.C.
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Essa relacdo deve estar ligada a um platonismo estoicizante ou a um estoicismo
platonizante, chamado atualmente de médio-platonismo (ou platonismo médio),
que surgiu no decurso do século I a.E.C ao II E.C.%° De fato, esse platonismo
modificado pela influéncia estoica nao deve ter existido muito tempo antes do
séc I a.E.C. E possivel que durante o periodo cético na Academia Platonica, essa
mistura ou fusdo nunca tenha vindo a baila. Pois, nesse periodo, os académicos
céticos, como Carnéades (esteve em Romaem 155 a.E.C. e faleceuem 129 a.E.C.),
se posicionaram contra as doutrinas estoicas.>'

S6 depois de Carnéades, com a lideranga de Filo de Larissa, a Academia
tomou um rumo diferente do movimento cético. Filo assumiu uma posi¢do
eclética, inaugurando o Ecletismo na Academia. A falta de vitalidade das escolas
filosodficas, o probabilismo da Academia, a praticidade romana e o senso comum
devem ter acelerado o surgimento do fendmeno eclético. Mas foi o sucessor de Filo,
Antioco de Ascaldnia (falecido pouco tempo depois de 69 a.E.C.), que consolidou
o ecletismo na Academia, rompendo definitivamente com o ceticismo. Ele tentou
conciliar ou unir as diferentes contribuicdes do aristotelismo, do estoicismo ¢ do
platonismo. A destrui¢do da sede da Academia de Atenas se deu, em 86 a.E.C., por
ordem do ditador romano Licio Cornélio Sula, mais conhecido como Sila (138 a
78 a.E.C.). Nao s6 a propria destruicao da sede, mas o esvaziamento da mensagem
pOs fim & Academia, o que acelerou e consolidou o ecletismo de Antioco de
Ascaldnia, aproximando as ideias platonicas das ideias estoicas e peripatéticas. Os
platonistas comecaram a estoicizar os ensinamentos platonicos ou dar um sentido
positivo ao platonismo; e os estoicistas, a platonizar os ensinamentos estoicos ou
interpretar o platonismo nos moldes estoicos. E aceito que o médio-platonismo
surge com a derrocada do ceticismo ¢ com a consolidacdo do ecletismo por
Antioco. Esse filosofo rompeu com o ceticismo antes mesmo do seu mestre Filo,
e, ao mesmo tempo, tentava convencer o mestre de tomar a mesma decisdo.>>

Da mesma forma que havia uma tendéncia dos platonistas estoicizarem,
também havia uma tendéncia dos estoicistas platonizarem. Nesse mesmo contexto
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surge o médio-estoicismo. O médio-estoicismo se desenvolve entre os séculos
Il e I a.E.C. Seus principais filosofos eram Panécio de Rodes e Posidonio de
Apameia. Eles conservaram inalterados os dogmas fundamentais do estoicismo,
corrigindo apenas alguns pontos doutrindrios através de uma visdo eclética.
Apesar do proeminente Posidonio de Apameia (escreveu entre 100-50 a.E.C.) ser
um estoico, € nao um platonico, ele teve uma contribuicao de grande relevancia
para o desenvolvimento nao s6 da formag¢do do médio-estoicismo, mas também
do médio-platonismo.>

Possidonio de Apameia era um escritor e filosofo enciclopédico. Ele escreveu
vinte e trés grandes obras, das quais apenas restam fragmentos. As caracteristicas
filosoficas de Possidonio se constituiam através de sua liberdade para interpretar
os dogmas de outras escolas filosoficas dentro de um contexto estoico. Muitos
desses dogmas eram refratarios ao estoicismo ou antiestoicos. Na verdade, ele
estabeleceu uma verdadeira fusdo de doutrinas platonicas e estoicas. >

Reale e Antiseri afirmam que o médio-platonismo s6 vem a se formar com
Eudoro, com o ressurgimento da Academia em Alexandria (na segunda metade
do I a.E.C.). E esse movimento vai de Eudoro até o fim do século II E.C. Assim,
para eles, um médio-platonismo como uma retomada da Academia surge em
Alexandria. Eles falam que Antioco fazia parte da Antiga Academia, a qual
tinha sido destruida em Atenas alguns anos antes e tinha passado bom tempo
sem funcionamento. O fato ¢ que o platonismo (com uma mescla pitagorica) que
vai de Eudoro até o final do século II E.C. ndo ¢ o mesmo platonismo da antiga
Academia nem pode ser comparado ao neoplatonismo de Plotino e Proclo.s
O importante aqui € que a nova fase dada ao platonismo s6 foi possivel com a
ruptura entre o platonismo e o ceticismo, que foi provocada pelas ideias ecléticas
de Antioco; e que o ressurgimento da Academia foi um motor para a divulgacao
das novas ideias platonicas em voga até o final do século II E.C. Esse movimento
se constituiu uma corrente filoséfica caracterizada pela fusdo entre o platonismo e
por temas extraidos do aristotelismo e do estoicismo.>

Emtodo caso, paraalguns pesquisadores do hermetismo antigo, principalmente
para Walter Scott, o conjunto de doutrinas desse movimento (do hermetismo) ndo
pode ter surgido antes do séc. I a.E.C. Isso advém do fato de que as doutrinas que
incidem nos textos herméticos sofreram influéncia de um platonismo estoicizante
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ou de um estoicismo platonizante, principalmente das doutrinas de Possidonio de
Apameia, que constitui o terminus post quem a literatura hermética foi produzida.>’

Como ja foi dito antes, esse platonismo era, em seu bojo, um sistema eclético
com atitudes filoséficas e intelectuais que procurava tomar o que € bom e proveitoso

de diferentes e diversas teses de sistemas filosoficos distintos, tentando concilia-
los.>8

Segundo Charles Harold Dodd:

Do tempo de Possidonio, o qual deu a filosofia estoica uma forte infusao de platonismo,
as duas escolas se aproximaram uma da outra, ¢ no nivel popular a filosofia muitas
vezes tomou a forma de estoicismo platonizante ou de platonismo estoicizante. A
filosofia misturada foi um dos precursores do neoplatonismo.

A infusdo do platonismo e estoicismo proveu um organon para pensadores de varias
tendéncias que procuravam justificagdo filosofica para a religido. Um exemplo notével
é para ser encontrado na assim chamada literatura hermética (tradugio propria).>’

Nota-se que essas afirmacdes de Dodd representam o pensamento dos
pesquisadores do enfoque helénico. A tendéncia € delimitar os escritos herméticos
dentro de uma longa tradi¢do greco-platonica, que foi gradativamente alterada
em seu decurso historico. E claro que esses pesquisadores reconhecem que esses
escritos foram produzidos no Egito helenistico durante a dominagdo romana,
entretanto, eles defendem que os seus autores e os antigos herméticos ndo eram
culturalmente educados segundo os padrdes egipcios, mas, sim, de acordo com o
padrdes helénicos. Nao se trata de uma reprodugao integral dos padroes gregos de
filosofia, mas das bases filoséficas do platonismo que lhes serviam de formagao.’*

Apartir das caracteristicas gerais desse movimento filosofico, os pesquisadores
acentuaram o enfoque helénico. A razdo para isso advém do fato de que as
caracteristicas sdo passiveis de serem reconhecidas e confrontadas entre os textos.

Em geral, esse platonismo tem como caracteristicas os seguintes aspectos:

a) As Ideias como pensamentos ou objetos de pensamentos de Deus, segundo
seu aspecto transcendental. Sendo assim, as Ideias sdo as proprias Formas das
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coisas que existem, de acordo com seu aspecto imanente. Isso advém do fato de
que o Deus transcendente, a Mente ou a Inteligéncia - o Nous (6 Nodg) — em termos
platonicos, possui as Ideias ou as Formas. Ademais, Deus ¢ o Bem original, sem
o qual o ser humano ndo teria objetivo de transcender. A identificacdo de Deus
com a Suprema Inteligéncia, com a Mente ou com o Intelecto ¢ caracteristica
marcadamente médio-platonista. Deve-se também considerar que essa Mente
¢ reconhecida como o Demiurgo (0 dnuiovpydg), o primeiro Deus, o Artifice, o
Grande Construtor (Arquiteto) do Universo. A dimensdo do transcendental, do
suprassensivel e do imaterial, e a matéria como a causa origindria de todas as
coisas visiveis. Para esse tipo de platonismo, o cosmo (0o mundo) e sua ordem ¢
o ponto inicial da busca do ser humano pelo conhecimento de Deus. O mundo ¢
moldado de acordo com a Alma Mundi.>®

b) Pressupde-se que a autorrealizagcao de um fildsofo soé se efetiva quando seu
modo de ser estd em conformidade com a realidade ultima, come¢cando em seguir
a ordem do cosmo. Em todo caso, por meio da contemplacdo do Bem, busca-se
retornar ao mundo sensivel para molda-lo de acordo com as Ideias. O ser humano
tem uma fun¢do semelhante aquela do Demiurgo: contemplar um modelo das
Ideias e modelar as coisas. Diferente da visdo materialista, a palavra de ordem
para esse movimento era seguir a Deus. Isso levou a algumas implicagdes e
consequéncias no campo ético da filosofia. Essa ética € espiritual-transcendental,
cuja ordem ¢ seguir a Deus, assimilar-se a Deus, imitar a Deus, divinizar-se ou
entrar em comunhdo com a Divindade. Ou seja, o homem tem de superar o mundo
visivel e sensivel; em seu pensamento, devera se projetar para o Bem original. La
a alma encontra sua verdadeira morada. Convém salientar que a alma do homem
¢ imortal, muitas vezes, confundida com o proprio nous. De qualquer maneira, o
ser humano devera praticar alguns exercicios espirituais (doxnoig) que envolvem
a ética. Por ultimo, sua busca filosofica pela assimilacdo de Deus implica em ter
um conhecimento de Deus ou sua gnosis (yvaoig).>®

1 REALE, 2008, v. 7, p. 276-277, 299, 289-307, 312; REALE; ANTISERI, 2003, v. 1, p.
346; WALKER, 2006, p. 20. Um dualismo radical em relacdo ao mundo imanente e o Deus
transcendente nao ¢ algo caracteristico dos escritos herméticos. Qualquer tendéncia nesse
sentido ¢ fruto de uma influéncia do dualismo platonico: um deus sensivel feito a imagem do
inteligivel. Cf. PLATAO, Timaeus, 92C; PLATO, 1929, v. 9, p. 252; DODD, 2005, p. 21-22.
522 REALE, 2008, v. 7, p. 310-317; ABRAO, 2004, p. 48-49. REALE; ANTISERI, 2003, v. 1,
p. 347. WALKER, 2006, p. 20. Faz-se necessario salientar que a realidade ultima, em sentido
platénico, deve ser encarada como a verdade. Isso nao pode ser confundido com o ambito
do mundo fenoménico, das sombras e das representagdes. Sendo assim, constitui como um
verdadeiro conhecimento da realidade Gltima em termos noéticos ou do nous. Cf. PLATAO,
Timaeus, 29C; PLATO, 1929, v. 9, p. 52; DODD, 2005, p. 171, 182.



¢) A doutrina da Monada e da Diade: embora a teoria da Moénada e da Diade
sejam relembradas, essa doutrina foi pouco mencionada pelos médio-platonistas.
Essa doutrina est4 relacionada com a doutrina dos principios (épyai) de Platdo
esotérico, mas ¢ bem verdade que ela foi mais valorizada pelos ecléticos de
tendéncia pitagdrica ou neopitagorica.’®

d) De todos os didlogos platdonicos, o que mais teve influéncia sobre o
pensamento do médio-platonismo foi o didlogo de Timaeus. A dificil tarefa de
sintetizar e estruturar sistematicamente a doutrinas platonicas levou os médio-
platénicos a se servirem do dialogo do Timaeus. Diferentemente do que ocorria
entre os peripatéticos (aristotélicos), os médio-platonicos preferiam entender
Platdo por meio de compéndios em vez de comenta-lo. Nao ¢ por acaso que
os comentarios sobre Aristoteles foram predominantes entre os peripatéticos
enquanto que os compéndios se tornaram hegemonicos entre os platonistas. Nao
obstante, s6 no séc. Il E.C., varios comentarios sobre os dialogos platonicos
foram produzidos largamente. Com a derrocada da corrente cética na Academia,
os platonistas ecléticos (médio-platonistas) decidiram retornar aos ensinamentos
positivos de Platdo, principalmente, aqueles que se configuravam no didlogo de
Timaeus. Com certeza, esse didlogo servia como uma espécie de catalizador das
doutrinas platonicas e que mais se aproximava do pensamento médio-platonista.>®*

Walter Scott salienta que Platao e, sobretudo, o didlogo de Timaeus, mais do
que outros dialogos platdnicos, teve uma influéncia em quase todos os tratados
herméticos.’® Os pesquisadores do enfoque helénico ndo hesitardo em encontrar
aquelas principais caracteristicas do médio-platonismo na literatura hermética.
Nao ha davida de que varias daquelas caracteristicas que foram mencionadas sdo
encontradas também nos textos herméticos. Por exemplo, a doutrina do Demiurgo
¢ citada no proprio tratado IV do Corpus Hermeticum (C.H.IV.1). A crenga em
Deus como Not¢ também ocorre em varias passagens do tratado Poimandrés (C.H.
I). A ideia de Deus como o Sumo Bem ¢ recorrente nos tratados herméticos de
uma forma geral. A crenca na A/ma Mundi ocorre no C.H. X. Ademais, percebe-
se, de forma geral, que o hermetismo nutre total apreco pela doutrina da gnosis
(yvworig). E nao ¢ dificil perceber, como foi mencionado no segundo capitulo, a
incidéncia da doutrina da Monada.

Segundo Walker, esse tipo de filosofia era disseminada no periodo do
Alto Império e tinha muito em comum com a religiosidade popular em voga,
principalmente com a religido mistérica. Tanto essa filosofia como a religido
mistérica buscavam a salva¢ao das inconstancias, das mudancas, das vicissitudes e
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dos fados da vida no mundo. Essa salvacao ndo era nada menos do que a libertagado
das paixoes e dos sofrimentos que aprisionavam as pessoas a uma rede sistémica
cOsmica espago-temporal.*

Convém lembrar que o sentimento religioso dos médio-platonistas,
tenuemente ligado ao misticismo, conduziu-os a elaborar doutrinas teologicas
sobre os demonios, baseando-se nas crengas Orficas, as quais eram de grande
importancia para o platonismo e para o estoicismo. Com a ideia da transcendéncia
de Deus, houve a necessidade de garantir a crenga em seres intermediarios. Além
disso, foi de extrema relevancia para os médio-platonistas o interesse por cultos
religiosos; o que os fez reconsiderar e reavaliar a sabedoria oriental de modo
geral, principalmente, a egipcia. %’

Isso advém do fato de que houve uma reacao contraria as tendéncias puramente
racionalizantes, baseada na ideia de alcancar o mais elevado conhecimento por
vias devotas. Convém entender que o conhecimento das coisas ultimas é revelado
divinamente. Sendo assim, ele s poderia ser preservado pelas antigas tradi¢des
religiosas, sendo transmitido diretamente aos sdbios e profetas. O platonismo era
uma filosofia que poderia facilmente ser utilizada como um dos meios para se
alcancar esses fins. E verdade que um dos objetivos dessa filosofia era interpretar
racionalmente a mitologia, a religiosidade e os rituais das religides do mundo do
Mediterraneo antigo, principalmente do Oriente Proximo, por meio dos quais era
transmitido esse conhecimento revelado.*®

Nao é de admirar que os pesquisadores tenham procurado encontrar a relagdo
do hermetismo nas obras platonicas, principalmente no didalogo platonico de
Timaeus. Ademais, ao olhar atentamente aquelas caracteristicas principais de um
platonismo estoicizante, isso pode fazer pressupor a semelhanga existente entre
as doutrinas herméticas e aquelas que foram formuladas a partir das principais
ideias do diadlogo platonico de 7Timaeus. Em que medida se pode encontrar essas
caracteristicas no Corpus Hermeticum IV? Estaria esse tratado em consonancia
com as principais doutrinas do médio-platonismo ou com as doutrinas formulados
no didlogo de Timaeus? Dever-se-ia, a principio, entender algumas doutrinas que
estdo na obra platonica e que tenham alguma consondncia no tratado hermético
O Kpoatip.

3.1.1.2 As doutrinas do Zimaeus e do Corpus Hermeticum IV

Segundo Walter Scott, as fontes doutrinarias do Corpus Hermeticum IV sao
platonicas. A priori, deve-se aclarar alguns pontos acerca da doutrina do Demiurgo

366 WALKER, 2006, p. 20.
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em Platdo. Segundo a teologia platdnica do Demiurgo, esse Artifice (re)produz as
coisas a partir de sua contemplacao de algo que lhe € ponto de referéncia. Existem
dois tipos de artifices: a) aquele que toma um modelo perfeito, inengendrado e
eterno; e b) aquele que toma como modelo os seres imperfeitos, engendrados e
mortais. De qualquer maneira, no conceito platonico, todas as coisas engendradas
necessitam de uma causa primeira e eficiente para serem engendradas. O
resultado da feitoria do artifice, levando em consideragdao os tipos de artifices,
esta na qualidade daquilo que € belo e ndo-belo. Para Platdo, a causa deste mundo
ser belo ¢ o Demiurgo, pois este seguiu o modelo das coisas perfeitas, idénticas,
inengendradas e eternas e moldou este mundo. Se o Artifice tivesse seguido o
modelo das coisas engendradas e mortais, esse mundo nao seria belo. Diga-se
de passagem, o Demiurgo ¢ o melhor dos artifices, porque realizou o Bem com o
melhor que lhe foi possivel.’*

Teologicamente, Platdo reconhecia o Demiurgo como Deus, que ¢ Bom
(&yadog), a Inteligéncia (0 Noovg). Mas Deus ¢ Bom no sentido pessoal. A ideia do
Bem (10 ayadov) diverge da categoria pessoal e passa a ter um aspecto impessoal.
Neste caso, 0 Bem (10 ayo3ov) € o Divino (70 Jeiov). Esses aspectos fazem a
diferenca na teologia platonica do didlogo de 7imaeus. O Bem ¢ uma das regras
que constituem a totalidade das regras do Mundo das Ideias. Alias, as Ideias ¢ a
totalidade dessas regras, das quais o Bem ¢ a suprema regra que inspira o Demiurgo
a atuar em sua atividade sobre todas as coisas. Deus ¢ Bom porque exerce suas
atividades de acordo com as regras supremas, principalmente de acordo com o
Bem. Por essa razdo, refere-se a Deus como aquele que quis que todas as coisas
se tornassem as mais perfeitas e semelhantes a si tanto quanto possivel.>”

Para os médio-platonistas, todas essas teorias foram retomadas, exceto que
as Ideias constituem elementos transcendentes fora do ser do Demiurgo e que
lhes servem de modelo. Como foi frisado nas caracteristicas, 0 médio-platonismo
reconhece as Ideias como pensamentos ou objetos de pensamentos de Deus. Elas
sdo inerentes ao proprio ser de Deus. Sendo assim, também ¢ proprio de Deus
ser Bom porque o Bem ¢ inerente a ele. Ele age de acordo com o Bem porque ele
pensa inerentemente o Bem em si mesmo. Essa modifica¢do doutrindria advém do
fato de que os médio-platonistas se apropriaram dos conceitos aristotélicos de que
a inteligéncia (vodg) € absoluta e pensamento de si mesmo. Para Platdo, as Ideias
eram absolutas e estavam acima da inteligéncia. Como a maioria dos médio-
platonistas identificavam Deus com a Inteligéncia, seria impossivel defender que

59 SCOTT, 1985, v. 2, p. 134-135; PLATAO, Timaeus, 27D-29B; PLATO, 1929, v. 9, p. 48-52.
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3, p. 150-151.



ele estivesse abaixo hierarquicamente de qualquer outra entidade. Diferentemente
de alguns neoplaténicos, que colocavam Deus acima da inteligéncia e associavam
ao Mundo das Ideias, os médio-platonistas associaram Deus com a Inteligéncia
Suprema e as Ideias foram entendidas como o pensamento de si mesmo.>”!

Nos tratados do Corpus Hermeticum, Deus constantemente ¢ chamado de
Demiurgo. Um dos atributos de Deus ¢ ser Artifice do cosmo. Ele ¢ Criador de
todas as coisas que existem e aquelas que ndo existem. A palavra Jonuiovpyog
ocorre dezesseis (16) vezes no Corpus Hermeticum. Em nenhuma das ocorréncias
se pode afirmar que se trata de uma entidade subordinada ou intermedidaria, exceto
no Poimandres (C.H. 1), mas, mesmo nesse caso, deve-se ponderar sobre a atividade
demiurgica nesse texto. No C.H. I, 6 Noig Anquiovpyos (O Nous Demiurgo) € uma
espécie de ser intermedidrio que emana do proprio Deus, que também ¢é Nodg.
Nao se deve presumir que se trata de uma entidade gndstica intermedidria, como
no platonista Numénio ou nas concepgoes gndsticas de Velentino (séc. II E.C.). A
ideias de artifices intermediarios estdo presentes no 7imaeus 40B-C. Ademais, o
termo onuiovpyos € empregado por Plutarco, no De Iside et Osiride 370A, para se
referir a um dos Amesha Spenta (Imortais Sagrados) do Zoroastrismo, o que, de
fato, sdo emanacoes do Deus Ahura Masda. Na verdade, o Poimandrés (C.H. )
trata 0 Noog Anuiovpyog (O Nous Demiurgo) como o Deus do Céu, com a fung¢do
de criar os astros regentes, mas estd intimamente ligado ao Noo¢ Deus e Pai.
Isso ndo parece estranho se se levar em consideracdo que, geralmente, antigas
divindades serviam como emanacdes da divindade maior, constituindo um séquito
de seres intermedidrios, que ndo sdo mais que atributos proprios da divindade
principal. Os escritos herméticos de carater dualista, em geral, apresentam seres
intermediarios para garantir a transcendéncia de Deus.’”

De qualquer maneira, a fun¢do do Deus, na maioria dos tratados do Corpus
Hermeticum, ndo ¢ intermediada por outros seres ou atributos quando o assunto
¢ criar. O termo onuiovpyog se aplica diretamente a Deus porque € proprio de
sua natureza criar (onuiovpyéw). Sendo assim, ele possui o atributo de Criador
Supremo. Isso € explicitado no Corpus Hermeticum VII1.2 e IX.5. No préprio
tratado IV, o Deus que envia a cratera ¢ o Demiurgo que cria todo o cosmo com
a palavra: “... o Demiurgo fez todo mundo, ndo com as maos, mas com uma
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palavra [...] e que criou todos os seres por vontade sua (tradugdo propria)”.>”
Parece igualmente que isso estd em consonancia com o platonismo do didlogo de
Timaeus. A atividade criadora de Deus se relaciona, sobretudo, com sua vontade
de criar. Do ponto de vista platonico, Deus (o Demiurgo) ndo apenas quis criar
para que as coisas fossem semelhantes a si mesmo, mas porque a Regra, a Medida
¢ 0 Bem lhe davam o modelo para por Ordem no caos.”’ A ideia de que Deus ¢
Bom também esta presente no Corpus Hermeticum 1V:

Pois, sendo bom, ndo quis a si mesmo somente dedicar isso e ornar a terra, porém,
enviou o homem, o ornamento do corpo divino, o vivente mortal do vivente imortal,
e, de fato, o mundo superou os viventes, sendo o sempre vivente, porém, o homem
superou o mundo por causa do logos e do conhecimento (tradugio propria).>”

No entanto, para os autores herméticos, Deus ndo ¢ bom do ponto de
vista honorifico, mas por natureza. Essa doutrina se aproxima da releitura sobre
a transcendéncia de Deus feita pelos médio-platonistas. A grande maioria dos
tratados do Corpus Hermeticum faz alguma referéncia a Deus como o Bem (10
ayadov). Para os autores herméticos, de uma forma geral, Deus ¢ o Bem porque
ele se dispde a dar gratuitamente sem ter necessidade de receber nada em troca.
Ademais, s6 Deus ¢ capaz de conter o Bem, pois ele ¢ inseparavel de Deus e € o
proprio Deus; também ¢ caracteristica do Bem ser conhecido (C.H. I1.16; VI.1-6;
X.1-4). A teologia do Bem ¢ muito bem estruturada na literatura hermética.’’

No Corpus Hermeticum IV, a referéncia a essa teologia ocorre trés vezes,
inclusive no texto de O Kpawijp (C.H. IV.3-6a). Nessa pericope, a ocorréncia
dessa doutrina ¢ ainda mais semelhante ao pensamento médio-platonico sobre
o Bem. Trata-se da contemplagdo do Bem. O que também ocorre em relacao a
contemplacao da obra de Deus no § 2. No entanto, no § 5, a incidéncia demonstra
um dualismo radical. Nesse texto, o autor ndo parece levar a sério a doutrina da

3 C.H.IV.1a: ...tov mavto. x60uov éroinoey 6 onuiovpyog, ob yepolv dAle. Joyw [...] tij o¢ ovtod
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dialética ascendente-descendente de Platdo. A doutrina exigiria, a rigor, que o
contemplador do Bem retornasse ao mundo para molda-lo de acordo com o Bem.
Em vez disso, o autor prefere relatar que aqueles, tendo elevado a si mesmos de
tal modo, viram o Bem, e tendo visto, consideraram uma infelicidade o atraso
(t0o0DTOV EAVTODS DYMoAVTES, €100V TO GYadoV %0l I5OVTES TOUPOPARY HyHoAVTO
v évdaoe dratpionv). Ou seja, aqueles que viram o Bem ndo levaram em conta o
processo de retorno (dialética descendente). O autor leva as tltimas consequéncias
a chamada assimilacdo divina. Em todo caso, a assimilacao divina, para os médio-
platonistas, exigiria um comportamento filoséfico, centrado e de acordo com a
boa formacao intelectual. De qualquer forma, essa doutrina nao seria assimilada
pelos médio-platonistas do mesmo modo.””” Todas essas semelhangas apontadas
acima poderiam pressupor de imediato que o texto de O Kparnp (C.H. IV.3-6a) ¢
inspirado pelas doutrinas de Platdo. George R. Mead j4 havia mencionado sobre a
tendéncia dos pesquisadores e académicos ao se deparar com esse texto hermético.
Ele pergunta:

De onde veio a ideia de uma Cratera ou Copa em nossa literatura trismegistica
[hermética]? A maioria dos académicos respondera sem hesitar: De Platdo. A Cratera
era uma Copa em que Criador mexeu os Elementos da Alma do Mundo; pois nos
lemos no Timeeus (41 D)... (tradugdo propria).>’

Mead sabia que qualquer pessoa versada em textos gregos classicos apontaria
Platdo como possivel fonte para o texto hermético. Mas isso s6 € possivel mediante
uma analise do texto platdnico em comparacao com os detalhes literario-textuais
do C.H. IV.3-6a. Por isso, convém nao assumir qualquer afirmac¢do sobre a fonte
platénica do texto hermético antes de proceder ao devido cotejamento. S6 entao,
observara a possivel intertextualidade entre os dois textos. Faz-se necessario
saber se Platdo usou figuras literdrias bastante divulgadas no Mediterraneo e de
uso comum entre varios povos. Em ultima analise, ha de se recorrer aos elementos
constitutivos do simposio (symposium) para chegar a alguma conclusdo sobre a
interliteralidade incidente no texto de 7imaeus.

3.1.1.3 O cotejamento entre o texto de 7imaeus 41D e o Corpus Hermeticum
IV.3-6a

Esta escrito em 7imaeus 41D, sobre o Demiurgo:

ST REALE, 2008, v. 3, p. 130-133; REALE, 2008, v. 7, p. 110-112; WALKER, 2006, p. 20.
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Eu transmito: de resto, vos, tercendo (compondo) coisa mortal em coisa imortal,
produzis e engendrais os viventes, ¢ dando nutri¢do, aumentai e recebeis de volta
aqueles que morrem (perecem). Disse essas coisas, € novamente sobre a primeira
cratera, na qual, tendo misturado a Alma do Todo, mexeu; derramou o resto das coisas
primordiais, misturando um tanto da mesma maneira, € ndo com as mesmas coisas
puras [sem misturas] assim, mas as de segunda e terceira [categorias de acordo com a
pureza]. E tendo constituido o Todo, dividiu as almas segundo os nimeros dos astros
(traducdo propria).’”

Ao ler este texto, € possivel perceber que Platdo descreve como o Demiurgo
produziu (preparou, fez um composto, temperou) a Alma do Mundo (do Todo)
¢ as almas dos seres vivos em um xparip.’®® Além da incidéncia da palavra
onuiovpyog, no Corpus Hermeticum 1V, que esta relacionado ao Deus que envia o
vaso de mistura, o Timaeus destaca, na passagem acima, a incidéncia da palavra
xpotnp. Foi visto, no capitulo anterior da presente pesquisa, que &7 /...] xpatijpo,
&V @ TV 10D TavTog woyny xepoavvig éuioyev se assemelha com a construcdo da
frase fanticov oeovtny 17 ovvauevy gig todrov v xpatijpo. (do C.H. IV.4a), exceto
pelo verbo fanti{w, que assume o lugar dos verbos xepavvour € uiyvour (misturar,
mexer, diluir).

No entanto, nada indica que o texto de Platdo seja literariamente uma alusao
a um texto simpatico, ou seja, relacionado a um banquete ou qualquer ambiente
que evoque aquele contexto de simposio. Ademais, € plausivel que a xpaip,
em Timaeus 41D, esteja usado com sentido de crisol, vaso que se empregava em
operagdes alquimicas e farmacéuticas para composicao de metais em temperatura
elevada ou para composi¢do de substincias quimicas. Nesse caso, a palavra
xpotnp seria equivalente a xparnpia. !

Convém salientar que alguns pesquisadores, inclusive Mead, defendem a
teoria de que o texto de Timaeus 41D seja baseado no simbolismo orfico, tendo
Platdo elaborado a alegoria (figura de palavra) a partir das fontes do orfismo. Mas
deve-se perguntar quais sdo essas fontes oOrficas. O orfismo nao deixou nenhuma
fonte direta que tenha chegado até os dias atuais. Tudo que se sabe do orfismo
¢ fragmentado e escasso. Sobre a vida orfica, pouco se sabe, exceto por poucos
testemunhos e alusdes de autores antigos, como Platdo, Esquilo, Aristofanes,
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oaDTWS, GAL0 debTEpa 2al Tpita. SLOTHOOS O TO TGV OLETAE Woyos loopiIuovs 10i¢ AoTpoig.
PLATO, 1929, v. 9, p. 88-90.

%0 SCOTT, 1985, v. 2, p. 141; NILSSON, 1958, p. 54; MEAD, 1906, p. 450.
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Empédocles e Pindaro. Reunindo esses fragmentos e formando analogias, pode-
se ter, em pequena escala, um panorama sobre o orfismo.**

Em todo caso, os pesquisadores geralmente empregam os relatos de outros
autores antigos para estabelecer a relacao entre o orfismo e Timaeus 41D, a saber,
o relato sobre Kpatrp (Crater em latim) e o uixpotepog Kpotnp (a cratera menor),
que tratam dos titulos de dois hinos ou canticos orficos. Sabe-se pelos relatos
de Maurus Servius Honoratus (séc. IV-V E.C.) e por Jodo Galeno, o Diacono
(do periodo bizantino — data desconhecida) de que existiam dois poemas orficos
com esses nomes. De qualquer maneira, esses relatos sdo tardios € nao ajudam a
descrever o contetido desses poemas. Nada se fala sobre o contetido desses canticos,
exceto que havia um poema de Orfeu chamado Kpatip (Crater); e outro chamado
de o pxepotepog Kpatnp, o qual € recitado por Orfeu em forma de catdlogo ou uma
relagdo de nomes de deuses. Esse conteudo recitado pela divindade orfica nao
parece ser um poema, mas uma lista de nomes de deuses gregos conhecidos no
periodo bizantino e que foi elaborada ao estilo estoico: com nomes das divindades
e suas respectivas func¢des divinas. Nenhum fragmento sobre o contetdo desses
canticos foi preservado.’®

Sobre o poema Kpatnp (Crater), poder-se-ia aventar a possibilidade de que
Proclo (séc. I E.C.) tenha se referido ao cantico 6rfico quando descreve que Platdo
se refere ao Kpatijp de Hefesto e Dionisio, mas que também Orfeu conhecia o
Kpatip de Dionisio. Todavia, Proclo ndo mencionou o conteudo do que ele se
refere como Kpatip (Crater) de Dionisio. Ademais, segundo Nilsson, isso parece
ser uma especulagao filoséfica por parte de Proclo.>®

Mead, além de recorrer a Proclo, também tenta extrair de Ambroésio Teododsio
Macrobio (séc. IV), na sua obra Commentarii in Somnium Scipionis 1.12.7-12,
que o crater (xpathp) de Baco ou de Dionisio mencionado por Macrobio refere-se
a cratera dos mistérios (0rficos). Deve-se aclarar esse ponto: Macrobio se refere
a afirmac¢do de que Platdo tenha defendido que a intoxica¢do das almas as torna
pesadas e, por isso, vém a esse mundo. A partir da Constelagdo Crater ou Taga,
as almas, assumindo a matéria, tornam-se mais pesadas. Para Macrdbio a Taga
era o recipiente que continha o néctar dos deuses ou a bebida do rio Lete (do
Esquecimento). Ele relaciona essa bebida com a ideia orfica da representacao da
mente material com Baco. Macrébio comeca afirmando que a doutrina da alma
que ¢ tragada e puxada pelo corpo se encontra no didlogo platénico de Phaedo.

%2 SCOTT, 1985, v. 2, p. 141-142; NILSSON, 1958, p. 54; MEAD, 1906, p. 450. Sobre o
orfismo, cf. ELIADE, 2011, v. 1, p. 351; ELIADE, 2011, v. 2. p. 164-180; COULIANO, 2009,
p. 164-165.

% SCOTT, 1985, v. 2, p. 141; NILSSON, 1958, p. 54-55; MEAD, 1906, p. 451-452.

% SCOTT, 1985, v. 2, p. 141; NILSSON, 1958, p. 54-55; MEAD, 1906, p. 452.



Mas o mito sobre o rio Lete e a 4gua do esquecimento nao estd em Phaedo, mas
em Phaedrus 248C.%%

Em todo caso, ndo existe nenhuma referéncia, no didlogo platonico de Phaedo,
sobre a Constelacdo Crater nem a palavra xpatsp significa vaso de mistura nesse
texto platonico. A unica ocorréncia da palavra xpazrp estd em Phaedo 111b-c: “na
qual [na Terra] muita agua, de fato, corre de umas para outras [cavidades] como
para crateras (tradugdo propria)”. ¢ E claro que, nesse contexto, a palavra cratera
significa buraco, buraco no chdo ou em rocha ou abertura da na parte superior
do vulcao, bacia em rocha.>® Como os relatos de Galeno e Servius, as ideias de
Macrobio sao tardias e contraditorias em relagdo ao conteudo de Timeeus 41D.

A tentativa de alguns pesquisadores de defender que 7imaeus 41D teria
sido influenciado por figuras orficas simbodlicas pode ser uma forma de resolver
algumas dissonancias e incongruéncias intertextuais. Ademais, isso seria um meio
de tentar, através de um enfoque helénico, justificar a relagdo entre o Corpus
Hermeticum 1V.3-6a e Timaeus 41D. Deve-se concordar com Scott que o C.H.
IV.3-6a ndo tem nada a ver com a lista de deuses ao estilo estoico do poema o
uixpotepos Kpornp, supostamente Orfico. Além disso, segundo Nilsson, a ideia
de que ndo se pode separar a passagem do 7imaeus daqueles poemas 6rficos nao
¢ absolutamente certa. A conclusdo de Scott de que o texto do C.H. IV.3-6a nao
pode ter sido derivado de Timaeus 41D ¢ plausivel. A palavra xpatip, no Timaeus,
¢ empregada como crisol ¢ ndo tem nada a ver diretamente com o contetido de
C.H. IV.3-6a.%%

Nao obstante tudo isso, convém estar de acordo com Mead de que a Alegoria
do xpotip ndo tem sua origem com Platdo. Ele apenas fez uso dos simbolos ja
disseminados. Essa figura do »patip pode ter sido requerida para ser empregada
em determinados contextos da mesma forma como Platdo empregou. Destarte,
essa alegoria ndo ¢ originaria de Platdo, mas ¢ uma fonte inspiradora que serviu
como base para autores divulgarem suas ideias.’® Mais adiante sera averiguado
que essa alegoria ja havia sido empregada pelo poeta Pindaro (séc. VI-V a.E.C).

%5 SCOTT, 1985, v. 2, p. 142; NILSSON, 1958, p. 54-55; MEAD, 1906, p. 451-452;
MACROBIUS. Commentary on the Dream of Scipio. Translated with an Introduction and
Notes by William Harris Stahl. New York: Columbia University Press, 1990. p. 135-136. Sobre
o rio Lete e o esquecimento, cf. PLATO. Euthyphro, Apology, Crito, Phaedo, Phaedrus. With
an English Translation by Harold North Fowler. Introduction by W. R. M. Lamb. Cambridge
(MA); London: Harvard University Press, 2005. v. 1. p. 478.

586 37 [sic tij yij] moAD uév Bowp peiv &E dAIAwy gic Allovs [Eyxoila] domep eic xpatijpag.
PLATO, 2005, v. 1, p. 380-382.

387 Sobre o significado de xpazijp, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 991.

¥ SCOTT, 1985, v. 2, p. 141-142; NILSSON, 1958, p. 54.
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Segundo Van den Kerchove, alguns autores antigos empregavam a ilustragao
com a cratera para se referir ao instrumento das divindades demitigicas, tal como, o
Demiurgo de Platdo em 7imaeus 41D. Essa pesquisadora defende que a diferenca
entre o C.H. IV.3-6a e o texto platonico estd no fato de que no texto hermético
ndo se descreve o ato de misturar. A cratera ndo seria empregada para designar a
mistura, mas como recipiente do puro conhecimento que se constituiria em uma
fonte inesgotavel ou inextinguivel.>*

Caso leve em conta esse pressuposto tedrico, com certeza, haver-se-ia de
admitir que o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a estaria mais relacionado a
ideia de bebida pura, como incide na tradig¢do judaica antiga e no texto filonico De
Somniis 11.183, 190, 249. De qualquer maneira, ja foi constatado anteriormente,
no segundo capitulo, que a palavra farrti{w, na frase farnticov geavtnyv i dvovouévn
eic tovtov tov xpoatijpo. (do C.H. IV.4), substitui as palavras xepavvour e uiyvouu
em estruturas frasais semelhantes.

Mais adiante, sera averiguado que a ideia de bebida forte, segundo os autores
herméticos, nao possui um sentido positivo. A bebida forte estd relacionada a falta
de conhecimento. Ademais, as passagens em que incidem a mengao sobre bebidas
puras ou espessas estdo sempre relacionadas ao contexto da ignorancia. Sendo
assim, os herméticos nao se refeririam ao conhecimento como bebida pura (forte,
espessa). Deve-se, portanto, averiguar sobre o que um judeu antigo entendia pelo
ato de mexer ou misturar (702) bebida. E necessario saber o que Filo de Alexandria
poderia indicar como bebida espessa ou pura em De Somniis 11.183, 190, 249.
Por que o tradutor de Pv 9.1-6 (LXX) emprega o verbo misturar (x¢cpdvvou)?>!
E bem provavel que a imagem filénica do xparip, que incide em De Somniis
II. 190, possa ter outro sentido, mas isso deve ser devidamente evidenciado. Ha
evidéncias de que a auséncia do verbo misturar (xcpavvour) e a referéncia a bebida
intoxicante pura, no texto de Filo de Alexandria, indique que ndo se trata de um
banquete grego. No entanto, isso ndo € muito evidente no Corpus Hermeticum.
Em todo caso, isso s6 serd possivel se houver de fato uma intertextualidade e uma
antecedéncia direta do hermetismo com a tradi¢do judaica. Existem varios pontos
de contato entre os textos De Somniis 11.183, 190, 249, Pv 9.1-6 (LXX) ¢ o C.H.
IV.3-6a. Em todo caso, esses pontos de contato podem ajudar a relacionar o grau
de semelhanga entre o hermetismo e o judaismo. Isso ndo implica, de maneira
alguma, que as diferencgas serdo negligenciadas. Em suma, ndo se pode afirmar
que o hermetismo tenha relagdo com o judaismo sem estabelecer o cotejamento
histérico e textual.

% VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 304-305.
31 PHILO, 1988, v. 5, p. 524-526, 528, 554.



3.1.2 O enfoque helenistico-oriental e os antecedentes judaicos do Corpus
Hermeticum

No primeiro capitulo desta pesquisa, mencionou-se que Wilhelm Bousset
foi o primeiro pesquisador a analisar os textos herméticos a partir do enfoque
helenistico-oriental, destacando que esses escritos deveriam ser estudados levando
em conta a histéria da devogao, mas nao necessariamente da filosofia. A partir
dai, ele deu inicio aos estudos literarios greco-orientais do Corpus Hermeticum,
originando uma pesquisa dos detalhes ndo-gregos do hermetismo. As implicacdes
e consequéncias desses estudos comecaram a se efetivar com o interesse dos
académicos pelos elementos literarios egipcios e judaicos nos textos herméticos.
Dentre esses académicos, encontra-se Charles Harold Dodd, que analisou as
influéncias da Septuaginta e de outros escritos greco-judiacos nos Hermetica, € as
semelhancgas entre o C.H. I e XIII com o Evangelho de Jodo. Ademais, seguindo
a mesma linha de Dodd, podem-se destacar os nomes de Berger Pearson, William
Grese ¢ Marc Philonenko.**?

Para varios pesquisadores, a versdo grega do Antigo Testamento (AT),
conhecida como Septuaginta (LXX), deve ter exercido influéncia sobre alguns
filésofos e autores antigos. Outros pesquisadores discordam dessa influéncia
judaica, afirmando que nao ha, antes da Era Crista, nenhuma indicagdo que se lia o
AT. Isso ¢ contestado por académicos, como John Granger Cook. Deve-se destacar
que a influéncia ndo se da apenas pela leitura, mas também pela escuta atenta das
histérias e normas nas reunides sinagogais. De qualquer maneira, John Granger
Cook apresenta uma lista de vinte autores e textos que aludem a passagens da LXX.
Para Cook, esses dados seriam relevantes porque disso depende a interpretacao
greco-romana do AT. Em todo caso, ndo se pode dizer que houve uma influéncia
direta ou total, mas se pode dizer que aqueles antigos autores estavam interessados
em sentencas sapienciais do judaismo helenistico. Dentro daquela lista de Granger
Cook, encontram-se justamente a literatura hermética e os Papiros Magicos.>*?

Com certeza, para Charles Harold Dodd, o judaismo, por meio da LXX, deve
ter exercido influéncia sobre o pensamento dos herméticos. Ademais, ha de se
levar em conta como outras pessoas fora do circulo judaico se aproximavam
daquela religido. Por essa razdo, tentar-se-4 mostrar como o judaismo pode ter
sido empregado como fonte para o hermetismo e discorrer sobre as principais
caracteristicas do judaismo helenistico.

%2 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 7-8, 10; CHLUP, 2007, p. 134; COPENHAVER, 2000, p.
lii-liii, Ivii-lviii; DODD, 2005, p. 10-53; DODD, 1954, p. xv, cf. as p. 97-242, 245.

% COOK, John Granger. The interpretation of the Old Testament in Greco-Roman paganism.
Tuebingen: Mohr Siebeck, 2004. p. 2, 42-54.



3.1.2.1 A relacio entre o hermetismo e o judaismo helenistico

Sabe-se que, desde tempos antigos, os judeus se dispersaram pelo mundo.
Essa dispersao judaica ¢ chamada de diaspora (do grego diaomopd). Conceitua-se
diaspora como uma designag¢ao para o judaismo fora da Palestina. Essa designagao
era comum entre judeus e cristdos do periodo helenistico.’** Por exemplo, em
II Macabeus 1.27 reza: “Reune a nossa dispersdo .... (tradugao propria)”.>** Isso
quer dizer: retine os que estdo na didspora ou reune os dispersos. Percebe-se mais
evidentemente o emprego dessa designagao no Evangelho segundo Jodo 7.35:
“Para onde ele vai que nds ndo o encontraremos? Acaso ele vai para a didspora
entre os gregos [gentios] para ensinar os gregos [gentios]? (tradugdo propria)”.>*
E interessante notar como os judeus fazem essas perguntas entre si a respeito de
Jesus. A interrogacao ¢ ainda mais suspeita porque se cogita sua ida a didspora
ndo para ensinar os judeus helenistas (éAAnviotyg), mas para instruir os gentios
(EAAnv).>°" Por que se cogitaria que ele iria para diaspora ensinar os que nao sao
judeus? A resposta para isso se pode encontrar quando abordar, aqui, o assunto
sobre os tementes a Deus e sobre os simpatizantes do judaismo (esses nao eram
judeus, mas estavam sempre entre eles).

A principio, convém averiguar o panorama do judaismo helenistico. Embora
se saiba que a didspora judaica se faz perceber no séc. VI a.E.C., € s6 a partir da
segunda metade do séc. III a.E.C. que se pode constatar a presenca de sinagogas
como descrita em papiros desse periodo. Entre os séc. I e II E.C., existiam
varios lugares, dentro do Império Romano, em que se encontravam as principais
sinagogas, como no Egito e Cirene, na Siria, na Asia Menor (principalmente em
Efeso), na Grécia e Creta, em Chipre, e, por ltimo, na Italia. As sinagogas mais
destacadas sdo as alexandrinas (egipcias) e antioquinas (sirias). >

*STEGEMANN, Ekkehard W.; STEGEMANN, Wolfgang. Historiasocial do protocristianismo:
Os primérdios no judaismo e as comunidades de Cristo no mundo mediterraneo. Sao Paulo:
Paulus; Sao Leopoldo: Sinodal, 2004. p. 289-290; RUSCONI, 2003, p. 127.
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% 1o obtog uéiier mopevecdor Ot Hueic oby edprioousy abtov; un €ic v Saomopiy TV
EAnvav uéirer mopeveadou xai orocoxery tovg "Ellnvas; NOVUM, 1994, p. 271-272.

97 Cf. a diferenca entre as palavras éidnviotic e &1Any em RUSCONI, 2003, p. 127; TAYLOR,
2001, p. 194.

% STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 289-290; LOHSE, 2000, p. 115; GREEN, Michael.
Evangeliza¢do na Igreja primitiva. Sao Paulo: Vida Nova, 2000. p. 21; REICKE, 1996, p.
313; TENNEY, Merril C. O Novo Testamento: Sua Origem e Analise. Sdo Paulo: Shedd, 2008.
p. 123; BRAKEMEIER, Gottfried. Reino de Deus e Esperanca Apocaliptica. Sao Leopoldo:
Sinodal, 1984. p. 127.



E sabido que existiam mais judeus na didspora do que na Palestina. As causas
e as razdes para essa dispersdao sdo variadas, desde deportacdes a emigracoes
voluntarias. Mas, em geral, pode-se enumerar as principais: a) Alguns judeus
seguiam rotas comerciais e decidiram ficar em cidades estratégicas por onde
passavam as caravanas. b) Entre os séc. Il e I a. E.C., muitos judeus decidiram
sair da Palestina, compelidos pela guerra e pela fome. ¢) Como os dominadores,
no periodo greco-romano, exigiam pesados tributos a populagado rural, resultando
em Onus econdmico e pobreza, muitas pessoas decidiram abandonar o pais em
busca de novas oportunidades em diversos lugares (diaspora). d) Mesmo antes
do periodo helenistico, alguns judeus eram levados cativos ao Egito e, depois
de serem libertos, eles continuavam naquele pais. E verdade também que outros
mercendrios judeus chegaram ao Egito antes do periodo sob dominacao grega. e)
Nao obstante essas caracteristicas, o nimero de judeus, na didspora, aumentou em
decorréncia da conversdo de ndo-judeus ao judaismo (prosélitos). As estimativas
acerca da porcentagem de judeus em relacdo a populagao geral do Império
Romano sdo desencontradas e problematicas. Uns pesquisadores calculam que
os judeus, incluindo os prosélitos, constituiam aproximadamente seis a sete por
cento enquanto outros estimam dez a quinze por cento da populagdo do Império.>”

Quanto a posi¢ao social dos judeus da didspora do periodo helenistico, a grande
maioria pertencia a classe social inferior. Pode-se perceber isso pelas relagdes de
artesdes das mais variadas profissoes que arrolavam um grande nimero de judeus.
Todavia, encontravam-se, em cidades tipicamente pagas, alguns comerciantes de
origem judaica, mas seu numero era inferior ao de gentios. Havia judeus ricos, mas
1sso era caso raro. Também existiam aqueles que possuiam cidadania romana. Mas
dificilmente eles participavam da classe economicamente favorecida ou mesmo
de cargos politicos. Ekkehard Stegemann e Wolfgang Stegemann mencionam
que as sinagogas da didspora eram quase sempre associadas a pobreza pela elite
culta da Antiguidade. Eles também defendem a possibilidade de que os judeus, no
Egito, ocupavam cargo politico e estavam inseridos nos assuntos politicos, o que
nao se via entre a elite dos citadinos romanos e provinciais. Todavia, essa atuagao
politica dos judeus nas cidades egipcias ¢ questiondvel. Por exemplo, nas cidades
mais expressivas para os judeus helenistas da didspora, Alexandria e Antioquia, os
gregos dificilmente lhes garantiriam os mesmos direitos. Aqueles que vinham a se
envolver na politica, ou esses abandonavam sua religido ou esses ja pertenciam a
uma familia rica e poderosa que pouco se importava com a situagdo do povo em

% LOHSE, 2000, p. 111-112; STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 290; GREEN, 2000, p.
21; REICKE, 1996. p. 313; BRAKEMEIER, 1984, p. 127. Sobre os judeus cativos levados ao
Egito e os mercenarios, cf. WILLIAMS, Ronald J. Egito e Israel. In: HARRIS, J. R. (Org.). O
legado do Egito. Rio de Janeiro: Imago, 1993. p. 271-272; TENNEY, 2008, p. 123-125.



geral, como ¢ o caso de Tibério Julio Alexandre, Prefeito do Egito e sobrinho de
Filo de Alexandria; tendo abandonado a ¢, mandou reprimir as revoltas judaicas
em Alexandria (em 69 E.C.). Tibério também foi o segundo comandante de Tito,
em 70 E.C., durante a destruicdo de Jerusalém. Alids, Filo era descendente de
judeus ja relacionados com Roma, inclusive com parentes gentilicos.®%

No entanto, os direitos (privilégios) dos integrantes da comunidade judaica
na diaspora foram assegurados e garantidos desde o tempo de Julio César, depois
da guerra alexandrina, em 48-47 a.E.C. Isso se deu porque os judeus egipcios ¢
as tropas judias auxiliaram a César durante aquela guerra, o que possibilitou sua
ascensao politica. Na verdade, ndo se trata de direitos, mas de algumas vantagens.
Talvez, a propagacdo do judaismo foi justamente devida a esses privilégios. No
Império Romano, o status legal de todos os judeus era o de peregrini (provincianos
estrangeiros), exceto ospoucos casos de cidadaniaromana. Nesses casos especificos,
eles eram cidaddos como qualquer outro dentro do Império. Os privilégios aos
judeus, em varios lugares dentro do Império Romano, eram: a) Permissdo, nas
suas sinagogas, para exercer jurisdi¢ao propria, festejar ceias em comunidades; e
permissdo para se reunirem em determinados dias. b) Possibilidade de cuidar de
qualquer atividade prescrita por suas leis. ¢) Designagdo de lugares proprios para
reunir as familias, fazer oragdo e prestar culto. d) Garantia aos judeus o privilégio
de dirigir caixas municipais. €) Alguns privilégios diferenciados, dependendo dos
locais e do judeu que recorresse ao privilégio: em caso de cidadania romana, o
judeu poderia ser dispensado do servi¢o militar; de ndo comparecer a julgamentos
ou atividades publicas nos dias de sabado. *!

Essas permissdes, dependendo da localidade, poderiam ser relativizadas,
revogadas oureconfirmadas. Além disso, nadaindica que esses privilégios poderiam
fazer do judaismo uma religio licita. Os privilégios apenas poderiam garantir certa
liberdade de movimento econdmico-comercial e sociorreligioso. Como peregrini,
os judeus nao podiam levantar uma acusag¢ao formal contra o governador. Para
invocar a justiga romana, seria necessario que eles se aproximassem e apelassem
para um cidaddo romano para que esse formalizasse os procedimentos juridicos.
Tudo que se aplicava aos inimigos de Roma (/ostes) também cabia aos peregrini.
Os judeus precisavam se inserir nas relacdes politicas e culturais dos gentios para
que tivessem a garantia desses privilégios. Assim, eles recorriam aos poucos
membros sinagogais ricos ou que possuissem a cidadania romana. E importante

600 T OHSE, 2000, p. 112; STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 290; GREEN, 2000, p. 22-
23; REICKE, 1996. p. 313; WILLIAMS, 1993, p. 354; TENNEY, 2008, p. 124.
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considerar como os judeus chamavam atengao para justificar sua fé do ponto de
vista da filosofia gentilica.5’?

E sabido que a influéncia grega sobre os judeus da didspora foi drastica. O
helenismo se fez sentir de tal maneira que muitos judeus foram levados a aprender
determinadas tradi¢des com os gregos, embora sem abdicar de suas origens. De
qualquer forma, o contato com os helénicos e com outros gentios era mais efetivo
e tinha varias implicacdes. Por exemplo, as linguas hebraica e aramaica entraram
em desuso na didspora. Muitos judeus assumiam nomes gregos € romanos quando
seu nome em hebraico ou aramaico se assemelhava aqueles. ¢

Alguns judeus procuravam obter o direito de cidadania helenistica ou romana.
Passar a ter cidadania romana ou helenistica implicava em seguir os cultos
municipais das cidades. Para ter o direito de cidadao de Roma, seria necessario
que, mesmo uma pessoa tendo seu culto religioso preservado, deveria seguir os
padrdes religiosos de Roma, reconhecendo sua personificagdo (a deusa Roma) e
César como divinos, prestando-lhes culto e os adorando. Poder-se-ia questionar
como um judeu teria a cidadania romana, reconhecendo outro deus além do
seu. Todavia, os judeus ndo eram obrigados a prestar culto a imagem de César.
Para conseguir o direito de cidaddao romano, seria necessario que o imperador
concedesse sua mercé; alguns conseguiam compra-lo; alguns outros traziam trigo
para Roma; outros construiam grandes navios ou serviam a tropas especiais. Nao
¢ por acaso que se pode falar em judeus construtores e proprietarios de grandes
navios (isso causava certa distin¢do).5*

O judaismo da didspora era mais liberal e aberto ao helenismo. Havia,
por exemplo, quem acreditasse que os judeus e gentios deveriam se unir sob a
autoridade de um unico Deus. No entanto, deve-se levar em consideracao de
que, desde o periodo macabaico (II-I a.E.C), houve sensibilizagdo por parte dos
judeus da diaspora e da Palestina sobre sua identidade através da Torah. Os judeus
helenistas empregaram largamente a filosofia e o pensamento grego para expor
sua fé de forma elucidativa e compreensivel. Sendo assim, eles poderiam fazer
uma exposicao filosofica fundametada na fé do judaismo, explicando o valor
¢tico-moral das Leis mosaicas. O judaismo da didspora ndo pregava a ressurreicao
escatologica dos mortos. Acreditava-se na ideia grega da imortalidade da alma.

602 OHSE, 2000, p. 112-113; STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p.293-294; COULANGES,
2004, p. 430; GREEN, 2000, p. 22-23; REICKE, 1996. p. 313. Brakemeier afirma que os
privilégios fizeram do judaismo uma religio licita; essa tese ¢ desconsiderada pelas pesquisas
atuais. BRAKEMEIER, 1984, p. 127
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604 LOHSE, 2000, p. 113; STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 293; COULANGES, 2004,
p- 439; GREEN, 2000, p. 22; REICKE, 1996. p. 245; TENNEY, 2008, p. 123-125. Cf. Atos dos
Apostolos 22.25-29, em que se relata que Paulo se gaba de ser judeu da Cilicia, nascido cidadao
romano.



Era comum, entre os membros da didspora, discursar sobre ética e moral mais
do que sobre doutrinas abstratas do judaismo palestino. Por essa razdo, seguiam
prescrigdes rituais cultuais como se fossem instru¢cdes comportamentais, a respeito
do agir e do modo de ser dos homens e mulheres. Era habitual, entre eles, fazer
um paralelo entre os autores gregos e Moisés, tentando provar que os filésofos
estavam proximos do pensamento de Moisés e que esse era anterior a todos eles.
Ademais, muitos provérbios e aforismos biblicos foram recitados como poemas
gregos. %

Na didspora, cultivou-se largamente a apreciacao pela literatura sapiencial.
Esse tipo de literatura nao s6 fundamentava filosoficamente suas crengas e
comportamento como também transmitia os conselhos da antiga tradicdo de
Israel. Nao ¢ casual que nesse contexto também os judeus criassem regras €tico-
morais (parenéticas) para que estabelecessem, conforme a vontade de Deus, um
comportamento relacional entre os homens. Em todo caso, isso ¢ resultado da
aproximagao entre a heranga da vida judaica e a filosofia grega em voga no periodo
helenistico.®

Como consequéncia desse comportamento dos judeus na didspora, muitos
gentios (gregos e romanos) comecaram a se interessar pelo culto judaico.
Diferentemente do costume palestino, na didspora, ndo se designava sinagoga
pela palavra ovvaywyn [synagoge]| (reunido sinagogal), mas pela palavra
npocevyn [proseukhe], que significa lugar de ora¢do.” No entanto, os autores
neotestamentarios designam indistintamente o /ugar de ora¢do, na didspora ou
na Palestina, por ovvaywyn, o que também pode ser o prédio onde acontecem as
oracdes e as reunides. Os pesquisadores nao entram em consenso se os judeus
faziam suas reunides em prédios ou a céu aberto. Ekkehard Stegemann e Wolfgang
Stegeman supdem que raramente poderia acontecer uma reunido a céu aberto;
enquanto Michael Green defende a ideia que os cultos poderiam acontecer em
sinagogas (prédios sinagogais) ou ao ar livre. Todavia, Ekkehard Stegemann e
Wolfgang Stegeman nao t€m certeza se, de fato, os judeus se reuniam a céu aberto.
Enfim, o que se pode depreender ¢ que os prédios sinagogais eram adornados ao
estilo greco-romano e que muitas vezes funcionavam como hospedarias. A maior
sinagoga do periodo helenistico era a de Alexandria, praticamente uma basilica.
A sinagoga alexandrina servia, inclusive, como dgora ou mercado.’® A coldonia
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807 Sobre as palavras cvvaywyn e apooevy, cf. LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1511,
1692.
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judaica em Alexandria, diga-se de passagem, foi o maior ajuntamento de judeus
fora da Judeia.

Em todo caso, na didspora, a vida e a piedade das comunidades judaicas
chamavam a aten¢ao de nao-judeus. Isso se deu porque a propria reunido sinagogal,
constituida em torno daleitura da Escritura, das oragdes, dos salmos e das constantes
pregacoes, assemelhava-se a reunides gentilicas de filésofos (que inclusive eram
realizadas em dgoras), nas quais se discutiam pontos cruciais referentes a vida
cotidiana. Um fato importante ¢ que, desde quando foi realizada a Septuaginta (a
traducao grega da Torah e de outros escritos veterotestamentarios), varias pessoas
curiosas e zelosas pelo conhecimento da verdade tiveram acesso as Escrituras
judaicas, e, consequentemente, isso serviu como atracao da religido judaica. No
judaismo helenistico, ndo era estranho que pessoas nao-judias estivessem presentes
ao redor das reunides sinagogais, seguindo a doutrina da Torah (embora ndo
totalmente). Ademais, também nao parece estranho que existissem varias pessoas
capazes de interpretar e comentar as Escrituras utilizando varias concepgdes e
tendéncias comuns de pensamento em voga.*”

Destarte, uma das consequéncias foi a conversao de parte dessas pessoas ao
judaismo. Os conversos ou convertidos eram chamados de prosélitos. Os prosélitos
eram obrigados a cumprir a Lei e a seguir rituais prescritos. Posteriormente,
no decurso do séc. I E.C., muitos ndo-judeus se tornavam prosélitos mediante
certos ritos de purificagdo, isso quer dizer que nao somente eram devidamente
circuncidados, mas também poderiam se submeter ao banho de imersao, chamado
de batismo de prosélito, a fim de apagar toda a impureza cultural dos ndo-judeus.
Esse batismo de prosélito era apenas uma oficializacdo juridica de conversao, por
meio do qual, na presenca de duas testemunhas, uma pessoa se tornava judia em
todos os aspectos.®!”

Nao obstante, nem todas as pessoas, por mais que tivessem simpatia pelo
judaismo, estavam decididas a se submeter a circuncisao. Como a circuncisao era
necessaria € obrigatdria, varias pessoas nao aceitavam se converter totalmente.
De todas as exigéncias, a circuncisao constituia o maior obstaculo ou empecilho
para conversao ao judaismo. Para os gentios, a exigéncia das regras alimentares
de pureza era algo ridiculo enquanto que a circuncisdo era uma mutilacao
impensavel. A decisao de nao se circuncidar impedia um nao-judeu de se tornar
prosélito. Nas sinagogas da didspora, havia varias pessoas que se sentiam atraidas

69 OHSE, 2000, p. 115; GREEN, 2000, p. 24; BRAKEMEIER, 1984, p. 129-130; DODD, 1954,
p. 243-244. Sobre a Septuaginta e sua influéncia sobre o pensamento de Filo de Alexandria, cf.
REALE, 2008, v. 7, p. 222-224.

S OHSE, 2000, p. 115-116; DODD, 1954, p. 244; BRAKEMEIER, 1984, p. 128; CHAMPLIN,
Russell Norman. O Novo Testamento Interpretado Versiculo por Versiculo: Atos dos Apostolos
e Romanos. Sao Paulo: Candeia, 1998. v. 3. p. 70-71; NOCK, 1964, p. 2-3, 56.



pelo judaismo, mas nao se sentiam capazes de se submeter a conversao. Eram-
lhes exigidos apenas os principais mandamentos, sobretudo, as prescrigdoes do
sédbado, dos habitos alimentares e as instru¢des ético-morais. E muitas dessas nao
estavam preocupadas em se converter ao Judaismo propriamente dito, mas apenas
por causa do zelo pela verdade, gostaria de entender os ensinamentos religiosos.®!

No entanto, aqueles que se interessavam pelo judaismo e seus ensinamentos,
e achavam certos ritos desnecessarios - como a circuncisao - eram conhecidos
como tementes a Deus (Jeooednc [theosebés], ebocone [eusebés], oebouevog
[sebomenos], gebousvos tov Jeov [sebomenos ton theon]). No contexto da
diaspora, como em quase todo Oriente helenizado, existiam tanto judeus
helenizados como os gentios judaizados (judaizantes). Para Ekkehard Stegemann
e Wolfgang Stegeman, os fementes a Deus constituiam um grupo distinto dos
simpatizantes do judaismo, que era um grupo mais amplo. Para Arthur Darby
Nock, os sebomenoi (tementes a Deus) sdo simpatizantes de uma forma geral.
Em todo caso, os sebomenoi formavam o grupo daqueles que Dodd chama de
semiprosélitos. Eles nao eram circuncisos e ndo observavam a Lei totalmente. Eles
poderiam frequentar cultos na sinagoga, fazer boas obras para com os judeus, mas
nao eram juridicamente judeus. Os tementes a Deus poderiam tanto construir um
templo dedicado a alguma divindade “paga” como ajudar os judeus necessitados
ou construir sinagogas. Muitas vezes eles eram chamados de piedosos, devotos ou
pessoas justas.®"?

Provavelmente a passagem do Evangelho segundo Jodo 7.35, como se
mencionou anteriormente - “Acaso ele vai para a diaspora entre os gregos [gentios]
paraensinar os gregos [gentios]?” —seriaauma cogitagdo alusivaa pratica instrutiva
entre aqueles gentios que se aproximavam do judaismo (prosélitos ou tementes a
Deus), ja que nao refere diretamente aos judeus helenistas (éAAnvioryg), mas aos
gentios (éA4nv). Os tementes a Deus eram pessoas politicamente influentes que
poderiam auxiliar os judeus na sua relagdo com o mundo gentilico. Dai se pode
inferir que a for¢a politica das comunidades na diaspora judaica advém justamente
da relagdo com os sebomenoi. Nos Atos dos Apodstolos, existem varias referéncias
a esse grupo.f’

O temente a Deus nao era judeu em termo juridico, embora tivesse um certo
vinculo sinagogal, tornando-se membro da sinagoga, pois ele ndo era cumpridor
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dos preceitos, mandamentos e tradig¢oes no contexto injuntivo judaico em sentido
amplo. Muitas vezes, a geracdo posterior de tementes a Deus vinha a se tornar
plenamente judia.®'

Alguns médio-platonistas, como Plutarco de Queroneia (médio-platonista
do séc. I-II E.C.) e Numénio de Apameia (médio-platonista pitagorizante do
séc. II E.C.), costumavam se dedicar aos estudos e observacdes das variadas
religides, interpretando os mitos e ritos, sem necessariamente estarem ligados
a um determinado culto religioso. Habitualmente eles comparavam as crengas
religiosas as doutrinas filosoficas. Uma das religides que poderiam ter servido de
inspiragdo a esses proeminentes filosofos e pensadores foi o judaismo. Plutarco
e Numénio nunca pensaram em se filiar, de qualquer modo, ao judaismo, mas
estavam interessados em seus ensinamentos. Eles poderiam ser considerados como
simpatizantes. E provavel que os escritores herméticos também pertencessem a
esse tipo de classe piedosa de filosofos.®!®

Embora Charles Harold Dodd defenda que os textos herméticos tenham se
desenvolvido das doutrinas do médio-platonismo, ele acredita que as crengas
ecléticas do hermetismo possibilitou um influxo judaico na sua formacgao. Isso se
deu, principalmente, gracas ao contato com a traducao grega do AT (Septuaginta).
Tendo sido organizada a partir do séc. III a.E.C., a LXX ¢ a grande produg¢do do
judaismo helenistico na didspora. A influéncia judaica sobre a literatura hermética
¢ possivel e nenhum pesquisador negard isso. Entretanto, esse judaismo, cujo
documento fundamental € a Septuaginta, ¢ alterado pelo filtro do helenismo, pelo
filtro dos gentios judaizantes (prosélitos e tementes a Deus) e por simpatizantes
em geral, até chegar as formulagdes herméticas. Amiude, o judaismo helenistico
tem caracteristicas doutrinarias semelhantes as do hermetismo: a) A crenca
intensiva em Deus Unico, Bom e Sabio, que apenas exige acdo de graca. b) Um
monoteismo ético alicer¢ado no convivio e nas praticas entre os seres humanos.
Filo de Alexandria (séc. I E.C.), um dos expoentes do judaismo helenistico,
apresenta uma linguagem muito semelhante aquela usada pelos herméticos.6'
Isso fez com que Dodd constatasse alguma semelhanca doutrinaria, sem, contudo,
inferir alguma influéncia direta:

Em particular, o essencial dela [da literatura hermética] parece ser pressuposto em
Filo, pois, enquanto o tragco ndo-hebraico no pensamento de Filo muitas vezes lembra
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os Hermetica muito notavelmente, eu ndo posso encontrar razdes para concluir que
eles foram diretamente influenciados por Filo (tradugdo propria).*!’

Se a Septuaginta ¢ um documento fundamental para o judaismo helenistico,
deve-se perguntar se o texto de O Kparjp (C.H. 1V.3-6a) foi influenciado por
algum livro da LXX. Os livros sapienciais, além do Pentateuco, foram os mais
inspiradores entre os judeus helenistas: Salmos, Provérbios, Eclesiastes, Cdntico
dos Canticos, Jo, inclusive os deuterocanonicos, Sabedoria de Salomado, Sabedoria
de Siraque (Eclesiastico). Os judeus necessitavam de um conjunto de regras ético-
morais para a conduta correta tanto para si mesmos quanto para quem pretendia
se converter ao judaismo.®'®* No livro sapiencial de Provérbios (na LXX), pode-
se encontrar uma passagem que remete a figuras simpoticas. Varios elementos
literario-textuais que se encontram no C.H. IV.3-6a também estdo presentes em
Pv 9.1-6 (LXX).°"

Charles Harold Dodd nao faz nenhuma mencao ao texto de Provérbios no
seu livro The Bible and the Greeks, nem estabelece nenhuma liga¢do entre o
Corpus Hermeticum 1V.3-6a diretamente com alguma tradi¢ao biblico-judaica da
Septuaginta. André-Jean Festugiére lamenta que Dodd nao tenha notado a relagdo
entre o C.H. IV.3-6a e Pv 9.1-6 e afirma:

Porém esta imagem do arauto convidando os homens a beber em uma cratera para
atingir a iniciagdo perfeita ja se acha na traducdo grega de Provérbios 9, 1-6, e ¢ dali
que ela tem passado em toda mistica helenistica influenciada pelo judaismo para vir a
ser um dos mais ordindrios lugares comuns. Citemos por completo, a partir da LXX,
este texto capital de onde deriva uma longa tradigdo... (tradugdo propria).52°

De qualquer modo, o texto de Pv 9.1-6 da Septuaginta apresenta
caracteristicas que se diferenciam do texto hebraico massorético®! que lhe serviu
de base. Essas caracteristicas diferencidveis incidem justamente nos detalhes que

817 In particular, its essentials seem to be presupposed in Philo, for while the non-Hebraic
strain in Philo s thought often recalls the Hermetica quite strikingly, I can find no grounds for
concluding that they were directly influenced by Philo. DODD, 2005, p. 12-13.
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realcam as figuras simpoticas no texto grego. Como esses elementos variaveis
da LXX em relacdo ao TM sdo do periodo helenistico, eles carregam sentidos
que ndo correspondem ao texto hebraico, mas sdo importantes para se entender
o procedimento interpretativo do tradutor da LXX. Seria necessario averiguar a
intertextualidade entre o C.H. IV.3-6a ¢ Pv 9.1-6 (LXX).

3.1.2.2 O cotejamento entre Provérbios 9.1-6 (LXX) e o Corpus Hermeticum
IV.3-6a

Serao apresentados abaixo os textos Provérbios 9.1-6 da LXX e do TM.:

A Sabedoria construiu sua casa e lapidou sete pilares; matou suas vitimas [animais],
misturou na cratera o seu vinho e aprontou sua mesa; convocando seus servos, os
enviou junto com um grande antncio sobre a cratera, dizendo: aquele que ¢ ignorante
[tolo], que se incline a mim; e aos que necessitam de entendimento disse: Vinde,
comei dos meus paes e tomai o vinho, que eu misturei para vos; deixai a tolice,
e vivereis, e procurai o0 modo de pensar, para que vivais, e endireitai em gnose a
inteligéncia (traducdo propria).52

O texto massorético também se refere a banquete ou comensalidade, mas nao
menciona nada sobre cratera, nem descreve sobre um grande anuncio (ou seja,
em alta voz). Também nao se relata que o vinho foi mexido por vos nem que o
ignorante se incline a mim. Nao se recomenda expressamente para procurar o
modo de pensar nem para endireitar a inteligéncia pela gnose. Ademais, em vez
de servos, o texto massorético descreve donzelas ou servas.5?

22 "I Gopio. 0x0douncey Eavtij 0lxov xai OTpeloey oTbA0VS EMTd" éopaley To éavTiic Jouara,
Exépaoey €ic xpatTiipo TOV éavTiic 0lvov xai fToludoato v éavtijc Tpdmeloy: GméoTeliey TODG
£QUTIIG 00VAOVS oVY*aAODGO. UETO. DYNIOD xnpvyuatog éxl xpatipa Léyovaa ‘O¢ éativ dppwv,
ExHI VAT TPOG e xai Toic Evieéor ppevdyv eimev "EASate pdyete TV éudv dptwv xai miete
olvov, 6v éxépaca vuiv: dmolsimete dppoovvyy, xoi (Hoeode, xai (ytiiooate ppdviory, iva
Pravante, xai xotopIacore év yvaroer ovveaiv. SEPTUAGINTA, 1979, v. 2, p. 197.
623 “A Sabedoria edificou sua casa, esculpiu seus sete pilares; abateu suas vitimas, mexeu seu
vinho, também preparou sua mesa; enviou suas criadas para convocar nos lugares altos da
cidade: aquele que se deixa seduzir entre aqui; ao destituido de coracao disse: vinde, comei do
meu pao e bebei do meu vinho que mexi; abandonai a ingenuidade e vivei; e andai no caminho
da compreensao (tradugdo propria)”.
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1994. p. 140-145; ALONSO SCHOKEL, Luis. Proverbios y Eclesiastico. Madrid: Ediciones



Tudo isso leva a crer que o texto sofreu alteracdes no periodo helenistico
para satisfazer um propdsito especifico diferente do texto hebraico. Na verdade,
as palavras €i¢ xpatijpa e émi xpatijpa sdo acréscimos ao texto massorético. Em
outras passagens da Septuaginta, em que incide xpatyp, essa palavra ndo tem o
sentido de vaso de mistura como tem nesse texto.

A expressdo hebraica 177 %9 *927%y (acima de lugares planos da cidade)
¢ o mesmo que nos lugares altos da cidade. Todavia, na LXX, uero dyniod
xnpvyuatos (com uma grande anuncio) substituiu aquela expressdo hebraica.
Mas isso modificou o significado. Essa mudanga foi um erro ou foi intencional?
E dificil afirmar categoricamente se foi um erro ou algo intencional. Existem
algumas explicacdes para 1sso: a) Provavelmente ueta dwniod foi a traducao de
0375y, que significa em cima de. b) A dificuldade mais relevante esta em explicar
a palavra xnpodyuarog (genitivo de xnpvyua — antincio). Uma possibilidade € que o
tradutor ou mesmo um compilador revisor tenha confundido a palavra 777 (cidade)
por 877 (chamar, nomear, clamar, proclamar). Mas isso exigiria que se explicasse
o sentido de A€yovoa no final do versiculo, uma vez que geralmente o verbo Ay,
na LXX, traduz o 877. A ocorréncia de xipoyua € um tanto escassa na Septuaginta.
¢) E possivel que o tradutor tenha procedido intencionalmente, uma vez que o
texto de Provérbios 9.1-6 ¢ um banquete. A intengdo dele seria contextualizar o
banquete no ambiente helenistico.

Sua intencionalidade pode se pressupor a partir das palavras i¢ xpatijpa e éxi
xporijpo., as quais nao caracterizam erros casuais, problemas de traduc¢ao, mas sdo
propositais. No texto hebraico s6 havia o ato de mexer ou de misturar (207), que
foi traduzido por xepavvour (misturar, mexer). Como foi frisado anteriormente, na
presente pesquisa, esse verbo grego ¢ um termo técnico utilizado no contexto de
beberagem e tem sua relagdo lexical com a palavra xpazijp. E proprio do contexto
simpotico misturar (x¢epavvout) vinho e dgua na cratera (xpatsp). Para o banquete
de Provérbios 9.1-6 se aproximar mais do banquete grego seria necessario colocar
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Canticos 7.3. Cf. COOK, 1997, p. 250.

625 A preposicdo 2y significa sobre, em cima de ou acima de, mas substantivamente significa
altura. Provavelmente a palavra 93 tenha se originado da palavra %3, que talvez significasse
abobada. A expressdo *53-%y significa em cima de. As palavras n7p (cidade) e 77 (chamar,
nomear, clamar, proclamar) ndo possuem a mesma raiz. Sobre essas palavras, cf. KIRST; et
al., 1988, p. 44,179, 217-218; LAMBDIN, 2003, p. 380; BROWN; DRIVER; BRIGGS, 2008.
p. 172, 894, 903; LAMBDIN, 2003, p. 380. COOK, 1997, p. 251-252. Sobre a relagdo entre
xnpoyuo. e 872, DODD, 1954, p. 179.



a cratera em evidéncia.®®® No entanto, a mistura de Pv 9.1-6 (TM) nao pode ser
confundida com a mistura de vinho com 4gua para dilui¢do do contexto grego.
E plausivel, como era comum no contexto judaico da Palestina na Antiguidade,
misturar a bebida com temperos ou condimentos para que variasse o gosto ¢
ficasse mais intoxicante. Nao parecia ser do gosto dos hebreus (e posteriormente
dos judeus) misturar vinho com 4gua (Isaias 1.22). Mas havia costume, como se
evidencia em Pv 23.30 e em Isaias 5.22, da pratica de misturar a bebida para ficar
mais forte.?” O habito da dilui¢ao do vinho em agua so6 veio ser habitual entre os
judeus helenistas, como se pode perceber em II Macabeus 15.39:

Pois, como somente beber vinho, assim como beber somente dgua, ¢ danoso; mas
como o vinho, tendo sido misturado, causa agradavel e encantadora graga, assim
também o [trabalho] da preparacdo da palavra agrada os ouvidos dos que se deparam
com a composi¢ao (traducio propria).®*®

H4 possibilidade do tradutor de Provérbios 9.1-6 (LXX) ter considerado a
mistura como dilui¢do, mas nao existe nenhuma certeza quanto a isso. O fato € que
ele deve ter interpretado esse texto como o banquete do seu tempo. No entanto,
ainda existem dados que se contrariam culturalmente. Por exemplo, a palavra
oovlovg (servos, escravos), que traduz 772 (donzelas, jovens ou criadas), ndo
tem uma distor¢ao de sentido, mas de género. O género de dodiog ¢ masculino e
a palavra hebraica 797 ¢ feminina.®* A maior dificuldade aqui é de cunho cultural.
Para um grego antigo, em primeiro lugar, dificilmente uma mulher serviria em
um banquete grego, embora fizesse parte. Sendo assim, talvez o tradutor tenha
devidamente corrigido. Segundo, dificilmente um arauto (x7jpvs) ou copeiro
(oivoyoog), no contexto greco-romano, poderia ser servo ou escravo (0ovAog).
Aqui o tradutor ndo teve como corrigir. Como foi visto anteriormente, Ateneu,
retomando um verso da poetisa Safo, afirma que “Hermes derrama vinho para

626 Na LXX, o termo grego xepavvour geralmente ¢ empregado para traduzir a palavra hebraica
70» (Dt 28.66; Is 5.22 e 19.14; Jr 49.32; e no texto exclusivamente da Septuaginta, Bel e o
Dragdo (Dn 14.11 LXX). COOK, 1997, p. 250; WHYBRAY, 1994, p. 144; DELITZSCH, 1950,
v. 2, p. 198. Sobre o significado da hebraica 90y, cf. KIRST, 1988, p. 132. A ocorréncia do
verbo uiyvou é rara na LXX. Sobre isso, cf. CONYBEARE, F. C.; STOCK, St. George William
Joseph. Grammar of Septuagint Greek: with selected readings, vocabularies, and updated
indexes. Grand Rapids: BakerBooks, 2010. p. 298, 366-367.

27 WHYBRAY, 1994, p. 144; DELITZSCH, 1950, v. 2, p. 198.

28 yadamep Yo 0IVOV xaTCL HLOVAS TIVELY, DOOLTOC 08 il BOwp TéAv molduiov: v 0¢ Tpomov
olvoc Bdatt ovyxepacdeic §o0¢ xoi émtepmii Y ydp1v dmoteiel, obrwe xai 1o [Epyov] Tiic
XOTOAOKEVTS TOD AOYOV TEPTEL TOS Ox00g TV Evivyyavoviwy tij ovviader. SEPTUAGINTA,
1979, v. 1, p. 197.

629 Cf o significado das palavras hebraicas 71 e 792 em KIRST, 1988, p. 158; LAMBDIN, 2003,
p- 342,377. COOK, 1997, p. 251-252; DELITZSCH, 1950, v. 2, p. 198



os deuses (tradugdo propria)”.®*® Ateneu queria explicar o fato de que Hermes,
sendo copeiro, era um entre os iguais (0s deuses). Assim, aquele que deve servir
o vinho ¢ um dos homens livres: “E nenhum servo [escravo] era o que havia
de servir, mas os jovens entre os [homens] livres serviam o vinho [...] E todas
as outras coisas preparavam os [homens] livres para os comensais (traducao
propria)”.%®! De qualquer maneira, é possivel que o tradutor de Provérbios 9.1-6
(LXX) reconhecesse aqueles servos como arautos da Sabedoria.

E importante frisar a atencdo ao fato de que o final de Pv 9.1-6 (LXX) também
acrescenta outros dados que nao se pode negligenciar. Enquanto, no TM, o texto
finaliza com a frase abandonai a ingenuidade e vivei; e andai no caminho da
compreensdo;na LXX, o final ficou mais elaborado com a doutrina da gnose: deixai
a tolice, e vivereis, e procurai o modo de pensar, para que vivais, e endireitai em
gnose a inteligéncia. Parece plausivel que o tradutor empregou a oragdo procurai
o modo de pensar, para que vivais como parafrase para a primeira: deixai a tolice,
e vivereis. A tolice (appooiivy) € o oposto de sapiéncia e prudéncia (ppovyoig).
Deixar a tolice tem o mesmo sentido de procurar o modo de pensar para viver. No
entanto, a oracao endireitai em gnose a inteligéncia (xarop3mcate &v yvaaoel
ovveorv) € certamente um acréscimo. Nao existe nenhuma correspondéncia
dessa oracao no TM. Segundo Karl-Gustav Sandelin, o texto grego de Pv 9.1-
6 (LXX) apresenta uma configuracao diferenciada que € propria do tradutor. As
caracteristicas hebraicas foram acentuadas por causa de alguns usos. O trago da
beberagem ¢ destacado mais na Septuaginta do que no texto massorético. Isso se
percebe pelo emprego da palavra cratera ou vaso de mistura, ocorrendo duas vezes
(2¢patnp). Também se pode perceber que se da énfase ao emprego das palavras
ppovnoig e yvaaig, destacando a doutrina da gnose.%?

Os exegetas ndo sao unissonos quanto a natureza do banquete de Provérbios
9.1-6. Para Whybray, esse texto ndao configura nenhuma relagdo com o sacrificio
cultual. Ele afirma que se trata de um banquete esbanjador, representando uma
comensalidade luxuosa, cuja representacdo estd no sacrificio de animais pelo
anfitrido (a anfitria ¢ a Sabedoria) que espera de portas abertas para dar inicio
ao festim. Para Alonso Schokel, nesse texto, a descricdo do banquete parece ser
de uma simples comensalidade, mas ele defende que se pode perceber varias
referéncias ctlticas, como a constru¢ao do Templo de Salomao, o altar (mesa) e

60 ATENEU, Deipnosofistas, V.192c¢: ... 6 Epuijc oivoyoei toic Jeoic. Cf. ATHENAEUS, 2006,
v. 2, p. 430.

631 ATENEU, Deipnosofistas, V.192b-c: Kai dodlog ovdeic fjv 6 droxovijowv, 6.’ of véor tdv
éAevbépawv wvoyoovv [...] Kai tdllo o mavra mopeoxevolov toig ocimvoialy éievbepor. Cf.
ATHENAEUS, 2006, v. 2, p. 430.

62 SANDELIN, Karl-Gustav. Wisdom as nourisher: A study of an Old Testament theme, its
development within early Judaism, and its impact on early Christianity. Abo (Turku, Finland):
Abo Akademi, 1986. p. 75-76. COOK, 1997, p. 255-257.



o sacrificio. Nesse sentido, de qualquer maneira, pode-se concordar com Johann
Cook de que ndo ¢ evidente que o tradutor de Pv 9.1-6 (LXX) tenha empregado
a palavra 9oua (sacrificio) com uma fungdo cultica. E necessario salientar que
o género sapiencial assume a sabedoria para além do ambito religioso. Essa
sapiéncia ndo ¢ puramente cultica. Ela pertence ao ambito da vida quotidiana, da
relagdo com o proximo e com tudo o que estiver relacionado ao comportamento
pessoal.®** De qualquer modo, a personifica¢ao da Sabedoria (712277) é a expressao
da propria Torah. Um judeu palestinense nunca diria que a Sabedoria ¢ Deus, mas
um judeu helenista de influéncia estoicista assumiria isso porque eles tendiam
a interpretar os textos de forma alegorica. Para muitos judeus, comer do pao da
Torah seria o equivalente a consumir da propria Sabedoria Divina. Em todo caso,
as palavras anunciadas pelas criadas retinem as caracteristicas elementares do
ensino da Sabedoria, a saber, o pdo e o vinho.%*

3.1.2.2.1 Os termos recorrentes entre Pv 9.1-6 (LXX) e 0 C.H. 1V.3-6a

Mesmo que a Sabedoria (n77227) tenha ganhado as dimensdes interpretativas
como foi citado acima, ¢ bem possivel perceber que a personificagao da Sabedoria
tenha sido uma influéncia egipcia da personificacao divina da Justica-Verdade ou
M3t (Maat)da literatura sapiencial.®**> Os exegetas e biblistas concordam com o
fato de que a literatura sapiencial judaica foi influenciada pelo género sapiencial
que os antigos egipcios chamavam ensinamento ou instrugdo (sb3yf) e preceito
ou testemunho (mtr), embora também haja elementos mesopotamicos e cananeus
(em pequena escala). O verbo egipcio sb3 significa ensinar € deu origem a palavra
copta CBW); enquanto a palavra m#r — que originou a palavra copta MNTPE e

63 COOK, 1997, p.250; WHYBRAY, 1994, p. 144; ALONSO SCHOKEL,1968, p. 55; ZIENER,
Georg. A Sabedoria do Oriente Antigo como ciéncia da vida. Nova compreensao e critica de
Israel a sabedoria. In: SCHREINER, J. (Ed.). Palavra e Mensagem: Introdu¢ao Teologica e
Critica aos Problemas do AT. 2. ed. Sao Paulo: Edi¢des Paulinas, 1978. p. 369, 371.

64 LOHSE, 2000, p. 115; DODD, 2005, p. 83-84, 336; ZIENER, 1978. p. 373; ALONSO
SCHOKEL,1968, p. 55; DODD, 1954, p. 130-131, 217-220, 230-232, 242. A palavra ni»2y esta
no plural majestatico. Sobre isso, cf. KIRST, 1988, p. 68; LAMBDIN, 2003, p. 84, 352, 373;
COOK, 1997, p. 249.

05 M3t (Maat) ¢é a deusa egipcia, personificagdo da verdade, da lei, da ordem, da regra, da
justica, da integridade e da mais alta concepgao da lei moral e fisica conhecida pelos egipcios.
Cf. ALLEN, 2010, p. 119-121; WALLIS BUDGE, 1978, p. 271; MAHE, 1982, t. 2, p. 284. E
possivel que Maat ndo seja entendida da mesma forma no contexto biblico, mas € consenso
que a ideia de ordem e conduta da Sabedoria nos Provérbios tenha sua origem na concepgao
de Maat, ja que essa palavra se poderia aplicar a varios contextos de ordem e justica. ZIENER,
1978. p. 365; SCHMIDT, Werner H. 4 fé do Antigo Testamento. Sao Leopoldo: Sinodal, 2004.
p. 406-407. Cf. também sobre isso na introdugéio dos Provérbios na BIBLIA de Jerusalém. 5.
ed. nov. rev. Sao Paulo: Paulus, 1996. p. 1115-1116.



ME-©PE - remete a um ensino particular. Fato é que o género sapiencial egipcio se
conservou de forma coerente durante aproximadamente dezessete séculos (desde o
periodo protodinastico até o periodo ptolomaico, entre 2800 a.E.C. — 100 a.E.C.).
Mas ¢ bem verdade que esse tipo de literatura pode ser ainda encontrado no séc.
I E.C. No Novo Império, foram produzidas as Instrugoes de Any e as Instrugoes
de Amenope; e os ultimos textos sapienciais que se tem noticia sdo a Instrugdo de
Onkhsheshongqy e os textos do Papiro Insinger. Os pesquisadores concordam que
os Provérbios judaicos sofreram influéncia egipcia, principalmente, da Instrugdo
de Amenope (séc. X a.E.C. - VI a.E.C.). S6 depois desse periodo que os Provérbios
judaicos foram fixados e chegaram a sua forma definitiva.®¢

As caracteristicas de forma textual da sabedoria egipcia sdo, em geral,
descritas dessa maneira: a) Apresentacao de um ensino de um mestre ao discipulo
ou do pai ao filho. b) As sentengas gndmicas sapienciais (zs) sdo organizadas
individualmente como uma lista de instrugdes. Elas podem expressar uma
sabedoria ja popularizada ou provérbios antigos. ¢) O filho (discipulo) deve saber
cada sentenga de cor (ou de coragdo).%’

Essas caracteristicas se evidenciam também nos Provérbios e no Corpus
Hermeticum. E ndo parece haver problema em reconhecer esses tragos na
literatura hermética como um todo. No Corpus Hermeticum 1V.3-6a, como ja se
pode ter constatado, Tat ¢ enderegado por Hermes com o vocativo zéxvov (0 filho)
enquanto Tat interpela a Hermes com o vocativo wdzep (6 pai). E sabido que os
judeus helenistas da didspora também reconheciam os titulos honorificos de pai
e filho entre os membros hierdrquicos da sinagoga. Pode-se pressupor, a priori,
que os herméticos herdaram os titulos honorificos dos judeus helenistas. Mas a
designagao de pai e filho, em Provérbios, também ¢ recorrente (Provérbios 1.8s;
4.1s). Para muitos intérpretes da Biblia, o ensino do filho se dava na casa do pai,
que ¢ tipicamente uma instru¢ao paterna. Mas essa caracteristica ndo so se aplicava
ao pai, mas também a mde. Para os povos do antigo Oriente, a sabedoria e a
educacdo incluiam o respeito ao pai e a mae. Sendo assim, ndo se pode pressupor
que, em Provérbios, isso se aplique a mestres e alunos em uma escola formal. No
contexto oriental antigo, a relacdo mestre-discipulo era subjacente a relacao pai-
filho. No Corpus Hermeticum e em outros tratados herméticos, os termos zéxvov
(filho) e matnp (pai) sdo largamente empregados para se referir a 7ar (Tat) e a

636 Sobre as palavras egipciais e coptas sb3yt, sb3, mtr, CBO, MNTPE, ME&-©PE, cf. ALLEN,
2010, p. 468; WALLIS BUDGE, 1978, p. 333-334, 655; LAYTON, Bentley. 4 Coptic Grammar-
With Chrestomathy and Glossary — Sahidic Dialect. 3. ed. Wiesbaden: Harrassowitz Verlag,
2011. p. 455, 457. ZIENER, 1978. p. 365-367; SCHMIDT, 2004, p. 404-407; WILLIAMS,
1993, p. 286; MAHE, 1982, t. 2, p. 279-280, 283-286. A cerca da literatura egipcia ¢ o género
sapiencial (sb3yf), cf. também POSENER, George. Literatura. In: HARRIS, J. R. (Org.). O
legado do Egito. Rio de Janeiro: Imago, 1993. p. 231-266.

%7 MAHE, 1982, t. 2, p. 284; ZIENER, 1978. p. 365-367; SCHMIDT, 2004, p. 404-408.



Epuiic (Hermes) respectivamente, a despeito de téxvov ser substituido por zais
e viog (filho, crianca) poucas vezes. No entanto, tékvov ndo se aplica a todos os
outros discipulos de Hermes. Da mesma forma, waz7jp ndo se aplica a qualquer um
que ensina, embora Isis, no Korz Kosmou, receba a designagdo de mde ou genitora
(rexodoa) pelo fato de seu pupilo ser o proprio Horus, que na mitologia egipcia €
seu filho.%*®

E importante perceber que o hermetismo fez uso da pratica sapiencial de
ensino entre o filho e o pai. Segundo Van den Kerchove, essas designagdes criam
um ambiente familiar de instru¢do, inclusive, advindo do Oriente. Os pais eram
os instrutores de seus filhos em varias artes e ciéncias. Mas ¢ bem verdade que
ja, desde a Antiguidade, no Egito, desde o séc. XXVI a.E.C., encontrava-se o
alargamento do grupo de ensino para fora do ambiente familiar. A instru¢dao ndo
se tratava apenas de um vinculo familiar, mas de uma relacao espiritual, fundada
em uma comunidade sapiencial e de valores. Por isso, os autores herméticos
ndo estavam distantes dessa compreensao. Em todo caso, Tat s6 ¢ chamado de
filho em relagdo a Hermes porque se conservou a tradi¢ao de que ele era filho ou
neto de Hermes Trismegistos, mas também seu pupilo. Nao se pode pressupor
também que os tratados do Corpus Hermeticum foram, por isso, influenciados
pelo livro biblico de Provérbios diretamente. E plausivel que tanto o livro biblico
de Provérbios quanto o Corpus Hermeticum tenham se apropriado dos termos
recorrentes e lugares comuns ja existentes na tradi¢do egipcia.®*’

Além disso, ndo existe nenhuma razao para defender que os autores herméticos
pertenciam a uma hierarquia de comunidades ou de irmandades mistéricas,
sinagogais ou eclesiasticas. Nao existe qualquer indicagdo da existéncia de um
clero ou de uma hierarquia sacerdotal, nem tampouco existe uma organizagao
hierarquica ou graus de iniciacdo devidamente estruturados. Destarte, ndo se
pode dizer que os textos herméticos foram produzidos em ambiente cultico ou em

633 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 56-63; MAHE, 1982, t. 2, p. 38-39, 280; WILLOUGHBY,
1929, p. 212-213; STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 290-292; SCHMIDT, 2004, p.
407-408. Cf. as ocorréncias de waic e viog para substituir zéxkvov no C.H. VIIIL.1; XIII. 3-4;
XIV.1. DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 179-180; 187. No Koré Kosmou, Stobaei
Hermetica, Excerptum XXII1.22, cf. a palavra tekodoa referente a deusa fsis. CORPUS, 2005,
p. 1068; HERMETICA, 1985, v. 1, p. 468. Sobre a genealogia de Tat e sua relagao familiar com
Hermes Trismegistos, cf. Asclepius 37, 41; Stobaei Hermetica, Excerptum XXIIL.7; HERMES
TRISMEGITE, 2011, t. 2, p. 348, 352; CORPUS, 2005, p. 1062; HERMETICA, 1985, v. 1, p.
460; ELIADE, 2011, v. 2, p. 259. Cf. também a genealogia de Hermes-Thoth em CICERO, De
Natura Deorum, 111.56; CICERO, M. Tullius. De Natura Deorum Libri Tres. With Introduction
and Commentary and edited by Joseph B. Mayor together with a new collation of several of
the English mss. by J. H. Swainson. Cambridge: Cambridge University Press, 2009. v. 3. p. 18.
63 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 56-57; MAHE, 1982, t. 2, p. 38-39, 280.



um ambiente hierarquicamente organizado.®*® O ensino ¢ a instru¢ao na relagao
mestre-discipulo ou pai-filho se encontravam em voga, no Oriente, por um longo
periodo de tempo. Também nao se pode afirmar que a ideia de designar o mestre
como pai e os discipulos como filhos advenha do costume hierarquico sinagogal
da diaspora de se referir aos outros com titulos honorificos. Ademais, os escritos
herméticos seguiam uma longa tradi¢ao a respeito de Hermes Trismegistos e seus
antepassados e descendentes que se manteve no Egito antigo, mesmo no periodo
greco-romano.®!

Por essa razdo, nao se deve pressupor que o Corpus Hermeticum 1V.3-6a
tenha alguma intertextualidade com Provérbios 9.1-6 (LXX) simplesmente por
causa do emprego dessas designagdes. Como se pode perceber, tanto a literatura
hermética como o texto do livro biblico de Provérbios contém os mesmos tracos
de tradi¢Oes sapienciais comuns ao Oriente.**

A figura do coragdo também ¢é recorrente em Provérbios. Por exemplo,
Provérbios 16.9: “O coragao do homem planeja seu caminho e Yawh firma o seu
passo (tradugdo propria)”.** O sabio planeja como proceder ¢ Deus o retribui com
firmeza de agir. Ndo se pode negar que 278 2% (cora¢do do homem) é semelhante
a expressao egipcia jb nj r(m)t (coragdo dos homens ou cora¢do da humanidade).
Essa expressao também esta presente, como se destacou varias vezes no segundo
capitulo deste trabalho, no C.H. IV.4a: taic t@v avIpanwv xapodiais (aos coragoes
dos homens). Inclusive a palavra 27 é a tradugédo hebraica para jb (coragdo, mente,
desejo, o homem interior). A palavra egipcia r(m)t e a palavra hebraica o7¥ sdo
palavras que correspondem ao género humano. ***

Como ja foi mencionado, para os egipcios, o jb era considerado o 6rgao do
sentido, do sentimento e da razdo intuitiva; ele tinha a fun¢do tanto do coragao
como da mente. Foi visto também que uma pessoa sem coragdo (ntj h3s ou ntj
jb), no antigo Egito, era, antes de tudo, uma pessoa estupida, sem sentido, ou sem
mente. O sem-corag¢do € uma pessoa carente ou destituida (ntj) de inteligéncia
(jb). O tradutor de Pv 9.1-6 (LXX) verteu a expressao 277707 (Pv 9.4) como O¢
gotiv appwv (aquele que é ignorante ou tolo), o que literalmente €, no hebraico,

80 ELIADE, 2011, v. 2, p. 261; LOHSE, 2000, p. 255-56; FERGUSON, 2003, p. 250;
FERRATER MORA, 1964, t. 1, p. 360; ANGUS, 1929, 340-343, 351-352.

¢ MAHE, 1982, t. 2, p. 285-292; HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 2, p. 348, 352; CORPUS,
2005, p. 1062; HERMETICA, 1985, v. 1, p. 460; ELIADE, 2011, v. 2, p. 259; CICERO, 2009,
v.3,p. 18.

2 MAHE, 1982, t. 2, p. 287-289.

93 j7yy 2> i 1977 2w 078 2% . BIBLIA Hebraica, 1997, p. 1296.

%4 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 295-297; ALLEN, 2010, p. 19, 81; WALLIS BUDGE,
1978,. p. 37, 425-426, 435-436, 460-461; MAHE, 1982, t. 2, 297-298; TRAUNECKER, 1995,
p. 34; SATZINGER, 1985, p. 249-254; KIRST; et al., 1988, p. 3, 107-108; BROWN; DRIVER;
BRIGGS, 2008, p. 9, 523-524.



sem-coracado, destituido de mente, destituido de coracdo, carente de coracao.
Deve-se acrescentar o fato de que a tolice (appoavvy), sendo oposta a sapiéncia
e a inteleccao (ppovnoig), serviu de base para o tradutor reforcar sua doutrina
da gnose: endireitai em gnose a inteligéncia (xatopIancare &v yvamoel avveoty).
Parece plausivel a relacdo que o autor estabelece entre ppovrioic e yvaoic como
sua base doutrinaria.**

No Corpus Hermeticum 1V.3-6a, a ocorréncia dos homens destituidos
de inteligéncia ou de conhecimento também incidem como opostos aos que
participaram da gnose e, tendo recebido o voig, vieram a ser homens perfeitos.
Eles sdo responsaveis pela constituicdo do menosprezo e da inveja: zov vodv un
&xovteg avIpwmor (os homens que ndo tém o vodg). No entanto, a palavra dgpwv,
appoovvy e ppovnoig ndo incidem no Corpus Hermeticum e sao rarissimas nos
Stobaei Hermetica. Em todo caso, existem palavras cognatas gpnv € ppovyua,
que ocorre no C.H. XIII.1, 4-5, 21. Elas tém o significado de espirito, mente,
pensamento ou vontade. Mas a palavra gpovyuo. € sinonimo de ppovyoig e ocorre,
no C.H. XIII.1, com o sentido de intelec¢do contraria a ilusdo e ao engano, aptidao
para ser instruido sobre algo: “Fiquei pronto e, em mim, fortifiquei a intelec¢ao
da ilusdao do mundo; e tu, preenche as minhas faltas, transmitindo a doutrina da
regeneracao de viva voz ou secretamente, como disseste-me discursando (traducao
propria)”.# E claro que o discipulo se coloca na posi¢do de alguém que se diz
pronto para o aprendizado e que ele ndo mais € uma pessoa sem entendimento.
Como foi mencionado antes, a doutrina da palingenesia do C.H. XIII esta em
consonancia com a doutrina da imersao na cratera do C.H. IV. No tratado XIII,
chama-se de renascimento aquilo que ¢ a imersdao no conhecimento (vovg) do
tratado IV. Mas o redator do Corpus Hermeticum 1V.3-6a ndo emprega a palavra
appwv, dppooiivy € ppovioig. Y

45 WALLIS BUDGE, 1978, p. 37, 339, 460-461, 732; TRAUNECKER, 1995, p. 34; KIRST;
et al., 1988. p. 73, 107-108; LAMBDIN, 2003, p. 380; BROWN; DRIVER; BRIGGS, 2008,
p- 341, 523-524; RUSCONI, 2003, p. 90, 485-486; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 60, 343;
PEREIRA, 1998. p. 97, 619; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 294, 1954-1955.

846 EroLuog eyevouny xai Arnvopeiwoa to &v ol ppOvRUG AT THS TOD XOGUOD GTATNS ™ 0D O& oD
xad 0 DOTEPHUOTO GVaTApwooV 01C EpNS 1ot Talryyeveaiac Tapadodvar TpoJéuevos éx pwviic
#i xpv6iiv. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 2, p. 200.

47 Sobre a relagao das doutrinas do C.H. XIII e do C.H. IV, c¢f. DODD, 2005, p. 48-49; SCOTT,
1985, v. 2, p. 373-374. Sobre a as expressdes 277707, ntj h3t4j e ntj jb e a palavra dgpawv, cf.
WALLIS BUDGE, 1978. p. 37, 339, 732; TRAUNECKER, 1995, p. 34; KIRST; et al., 1988. p.
73, 107-108; LAMBDIN, 2003, p. 380; BROWN; DRIVER; BRIGGS, 2008, p. 341, 523-524;
RUSCONI, 2003, p. 90, 485-486; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 60; PEREIRA, 1998. p.
97; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 294. No Index du Corpus Hermeticum, as palavras
dppwv e appootvvy ndo aparecem arroladas. Quanto a palavra ppoviua, essa so incide uma vez
no C.H. XIII.1; quanto a palavra de gpovyoig, essa ocorre duas vezes no Stobaei Hermetica
XXIII.41, 43; o verbo gppovéw ocorre cinco vezes (duas no Corpus Hermeticum 11.17; XVIII.14;



Primeiramente, ¢ pertinente destacar que a tradigdo sobre os ov vodv un
&xovteg avdpwmor (os homens que ndo tém o vovg) do C.H. IV.3-6a deve ser
do antigo Oriente Proximo, passando desde o Egito até integrar a literatura
sapiencial dos textos em hebraico. Ndo se pode negligenciar a proximidade
que Wallis Budge destacou entre a palavra hebraica 37 e a palavra egipcia jb. As
expressoes ntj h3tj e ntj jb sao comumente empregadas para se referir ao sem-
coragdo ou ao destituido de conhecimento, ou seja, estupido ou tolo. Além disso,
os egipcios antigos usavam a palavra sww para designar que alguém € necessitada
de entendimento, carente de sentido, estupida, tola ou sem-cora¢do. O fato do
tradutor de Pv 9.1-6 (LXX) ter vertido 2777077 como aquele que é tolo deve fazer
pressupor que a expressao hebraica sem-cora¢do também seria equivalente a
tolo (dppwv). Todavia, a expressao 0v vodv w1 éxovres avIpwmor se assemelha
mais a expressdo hebraica 277707 do que a dgpwv. Se, por um lado, o autor ou
o redator do C.H. IV.3-6a tivesse se baseado no texto da Septuaginta para se
referir a pessoas ignorantes ou tolas, certamente ele deveria ter alocado a palavra
dppwv no C.H. IV.3-6a; por outro lado, ndo ¢ plausivel que ele tivesse buscado
averiguar o texto original hebraico e ter retirado de 1a a terminologia 27-707, uma
vez que o judaismo que lhe serviu de base ndo empregava o texto naquele idioma.
Em tultima analise, convém frisar que o emprego de dgpwv nao seria peculiar
aos autores herméticos. Em geral, empregar-se-ia ayvo@v (o que desconhece) ou
ayvoovvres (os que desconhecem), como ocorre no C.H. 1V.4b.*

E bastante plausivel que a frase tov vodv i) éyévrec dvIpwmor (os homens que
ndo tém o vovg) do C.H. IV.3-6a tenha sua origem no préprio contexto egipcio
e seja equivalente a ntj h3tj e ntj jb. Nao se pode negar que tov voiv un &xovreg
av3pwror corresponda a 2779077, mas isso ndo prova sua origem, e, sim, a relagdo
comum com as expressoes egipcias.

O texto de Provérbios 9.1-6 (LXX) tem varios motivos, termos recorrentes e
lugares comuns do banquete em relacao ao texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a.
Mas isso sO se da por causa do tradutor da Septuaginta e nao por causa do texto
hebraico necessariamente. Convém destacar que as palavras xpatip, xnpoyuo. €
ywaaoig sao produtos da tradugdo de Pv 9.1-6 (LXX). Ja foi mencionado que as
palavras eic xpatijpo. € éni xpatijpa sao proprias da Septuaginta.*® A expressao

e trés no Stobaei Hermetica 1.19; XXII1.41, 56); quanto a palavra gp#v, ela incide apenas no
Corpus Hermeticum XI11.4-5, 21. Cf. DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 30, 195.
88 WALLIS BUDGE, 1978, p. 37, 339, 460-461, 732; TRAUNECKER, 1995, p. 34; KIRST;
et al., 1988. p. 73, 107-108; BROWN; DRIVER; BRIGGS, 2008, p. 341, 523-524. Sobre os
termos dyvoav (o que desconhece) e dyvoovvres (os que desconhecem), cf. RUSCONI, 2003,
p. 19; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 3; PEREIRA, 1998. p. 6; LIDDELL; SCOTT; JONES,
1996, p. 11-12; DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 2-3; DODD, 1954, p. xiv.

89 COOK, 1997, p. 251-252; WHYBRAY, 1994, p. 140-145; DELITZSCH, 1950, v. 2, p. 195-
201; FESTUGIERE, 1938, p. 3-4; LEWY, 1929, p. 15-17.



hebraica 777 9% 2375y (nos lugares altos da cidade) foi vertida, na LXX, ueto
vynlov xnpvyuato¢ (com um grande anuncio).* Esses acréscimos aproximaram
sobremaneira o texto de Pv 9.1-6 (LXX) do texto do C.H. IV.3-6a, uma vez que
essas palavras e as construgdes frasais, nas quais estdo inseridos aqueles termos,
evocam um contexto de comensalidade simpotica. Mencionou-se que, segundo
Karl-Gustav Sandelin, o texto grego de Pv 9.1-6 (LXX) apresenta uma configuragado
propria do tradutor. Para ele, o trago da beberagem destacou-se mais na Septuaginta
do que no texto massorético por causa da incidéncia da palavra xpatip. Também
ele chamou a aten¢do ao fato de que as palavras ppovyoic (entendimento) e yvaoig
(gnose) sao colocadas em destaque no texto da Septuaginta.®!

Se os textos de Pv 9.1-6 (LXX) e do C.H. IV.3-6a se assemelham por causa
dessas palavras, e que aquelas palavras ndo se configuram no TM, entdo ha de
se perguntar de onde surgiram aqueles termos que fizeram o texto hermético se
aproximar do texto da Septuaginta. Mais uma vez, assim como cogitou George
R. Mead, defendendo a teoria de que o texto de Timaeus 41D foi baseado no
simbolismo orfico, de onde Platao elaborou a alegoria;®>? também os pesquisadores
consideram que os acréscimos realizados pelo tradutor de Pv 9.1-6 (LXX) foram
elaborados a partir da experiéncia dele no contexto das religides mistéricas.

3.1.2.2.2 Provérbios 9.1-6 (LXX) e o Corpus Hermeticum 1V.3-6a evocam o0s
mistérios?

Segundo Hans Lewy, o tradutor de Provérbios (LXX) queria descrever a
aprendizagem da sabedoria judaica como verdadeiro mistério em contraposi¢ao
a sabedoria grega, utilizando, para isso, 0os motivos pertencentes aos cultos
mistéricos gregos na descricdo do banquete judaico da Sabedoria. Para Lewy,
o arauto da Sabedoria, o igpoxijpvé, acompanha os novigos para a iniciagdo na
solenidade da Sabedoria judaica e da beberagem da cratera ao sacramento. De
acordo com esse pesquisador, o tradutor de Provérbios (LXX) pegou emprestado
essa iniciagdo (zeder) da literatura filosofica grega.s>

650 A preposi¢ao 2y significa sobre, em cima de ou acima de, mas substantivamente significa

altura. Provavelmente a palavra 93 tenha se originado da palavra %3, que talvez significasse
abobada. A expressdo *53-%y significa em cima de. As palavras n7p (cidade) e 77 (chamar,
nomear, clamar, proclamar) ndo possuem a mesma raiz. Sobre essas palavras hebraicas, cf.
KIRST; et al, 1988, p. 44, 179, 217-218; LAMBDIN, 2003, p. 380; BROWN; DRIVER;
BRIGGS, 2008. p. 172, 894, 903; LAMBDIN, 2003, p. 380. COOK, 1997, p. 251-252.

651 SANDELIN, 1986, p. 75, 79. COOK, 1997, p. 255-257.

62 MEAD, 1906, p. 450. Sobre o orfismo, cf. ELIADE, 2011, v. 1, p. 351; ELIADE, 2011, v. 2.
p. 164-180.

63 LEWY, 1929, p. 15-17; COOK, 1997, p. 251-252; FESTUGIERE, 1938, p. 3-7. Acerca do
sacramentalismo e as religidoes de mistério, cf. NOCK, 1964, p. 3-23; 29-32; 109-124; ELIADE,



Karl-Gustav Sandelin considera a explicagdo de Hans Lewy atrativa, mas
ele defende “...que o tradutor do livro de Provérbios teria alguma erudi¢do e era
provavelmente familiarizado com a tradigdo literaria grega (tradugao propria)”.*
De qualquer modo, Sandelin conclui também que o texto grego de Provérbios
9.1-6 (LXX) deveria levar o leitor a estabelecer um paralelismo entre esse texto
e as religides mistéricas helenisticas, como, por exemplo, o culto dionisiaco. Ele
salienta que os relatos dos antigos cultos dionisiacos e os seus mistérios apresentam
caracteristicas que podem ser vistas em conexdo com a versao grega de Pv 9.1-
6.655

André-Jean Festugiere seguiu a mesma orientacdo de Hans Lewy e aplicou
sua teoria ao Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Assim, referente ao C.H. 1V.3-6a,
Festugiere afirma:

E claro muito primeiramente que se trata aqui de um rito de mistério liturgico utilizado
como metafora em um mistério literario. E o que demonstra plenamente a mengdo
de xijpoé ou iepoxijpué que, como em Eléusis e em vérias festas gregas, anuncia a
cerimonia (zpdppnoic) (tradugdo propria).>>

Nao ¢ debalde que Festugiere tenha estabelecido uma comparagdo entre o
texto hermético e o texto de Provérbios (LXX). Ele emprega os mesmos argumentos
de Lewy para tentar mostrar que o texto do C.H. IV.3-6a se trata de uma unido
sacramental do batismo e da ceia. Assim, ele deixou a hipdtese primeira de que a
palavra farti(w seria usada conotativamente para indicar a beberagem no C.H. IV
e tentou, em uma segunda hipotese, influenciado pelas teorias de Lewy, explicar a
unido sacramental nesse texto.%’

2011, v. 2, p. 358-361; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 161, 237-240; WILLOUGHBY, 1929,
p. 36-113, 263-299; ANGUS, 1929, p. 76-92, 127-145, 176-194.

834 . .that a translator of the book of Proverbs would have some erudition and was probably
familiar with the Greek literary tradition. SANDELIN, 1986, p. 79. COOK, 1997, p. 255-257.
65 SANDELIN, 1986, p. 79. Sobre os mistérios dionisiacos, cf. ELIADE, 2011, v. 1, p. 338-352;
ELIADE; COULIANO, 2009, p. 164-165, 238; NOCK, 1964, p. 114-116; WILLOUGHBY,
1929, p. 68-89.

6 [T est clair tout d’abord qu’il s agit ici d 'un rite de mystere cultuel utilisé comme métaphore
dans un mystere littéraire. C’est ce que démontre a plein la mention du xijpvé ou iepoxijpvé
qui, comme a Eleusis et dans mainte féte grecque, annonce la cérémonie (Tpoppnoig).
FESTUGIERE, 1938, p. 3. Sobre os mistérios de Eléusis, cf. ELIADE, 2011, v. 1, p. 138, 277-
288, 413-414; ELIADE, 2011, v. 2, p. 358-361; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 161, 237-
240; NOCK, 1964, p. 3-23; 29-32; 109-124; WILLOUGHBY, 1929, p. 36-67, 263-299. Franz
Cumont foi o primeiro a descrever o hermetismo como um fenomeno puramente literario. Cf.
CUMONT, 1929, p. 82; nota 50, p. 238.

67 FESTUGIERE, 1938, p. 3-5; LEWY, 1929, p. 15-17, 93-95; ELIADE, 2011, v. 2, p. 261,
268.



Convém salientar que a ideia sacramentalista ou mistérica®® de André-Jean
Festugiére e de Hans Lewy referente ao texto do C.H. I'V.3-6a ¢ evitada por outros
pesquisadores. E dificil sustentar a teoria de Festugiere de que o redator hermético

38 O substantivo grego uvatiprov [mysterion], que, por meio do latim mysterium, foi trasladado
a lingua portuguesa como mistério, entre varias acepgdes, poderia significar: 1) rito secreto
(geralmente empregado no plural — uvorgpia — mistérios); 2) ornamentos ou implementos
misticos, como, objetos dos cultos mistéricos, talismas, objetos magicos ou usados nos rituais
de magia; 3) segredo ou mistério; 4) segredo ou mistério revelado por um deus. Todas essas
acepcoes estao intrinsecamente relacionadas com uma realidade que s6 pode ser conhecida
através da uonoig, ou seja, da iniciagdo que se da mediante um rito, um simbolo, um ensinamento,
ou mediante uma revelacdo hierofanica ou transcendente. No Corpus Hermeticum, aquilo
que pode ser chamado de uvotipiov, como empregada no primeiro libellus (C.H. 1.16), é
uma iniciacdo mediante uma revelacao hierofdnica da entidade Poimandrés (o Nous da
Autenticidade) para o visionario. Depois da entidade lhe revelar as origens das coisas e dos
seres, o visionario pede para Poimandreés continuar a revelagdo. Antes mesmo de Poimandres
continuar a revelagdo, ele disse: 70010 0t T0 xEXxPVUUEVOV UDTTHPIOV UEYPL THOOE THG NUEPOS
(Isso é o mistério escondido até este dia). Em outras palavras, Poimandrés disse que aquilo que
haveria de ser dito se constituia em um mistério oculto ou que ainda nao fora revelado até aquele
dia. No entanto, isso ndo ¢ apenas uma revelagao hierofanica, mas também se caracteriza como
um desenvolvimento do processo iniciatico instrutivo para o visionario. Em tltima andlise, a
experiéncia revelatéria do vidente resultou em aprendizado ou instru¢ao, de maneira que ele
se sentisse pleno das visdes e da instru¢do. O termo uvorixog, no Corpus Hermeticum, tem a
acepcao de secreto, mistérico ou iniciatico, sendo relacionado a acepcao de uvorpiov como
realidade iniciatica revelatoria hierofanica ou instrutiva. No C.H. XIV.1, Hermes diz a Asclépio
que quis enviar uma epistola contendo os principais assuntos, tendo-os interpretado de maneira
mais privada. De qualquer maneira, esse era o sentido primitivo da palavra uvorixog, uma vez
que ela se origina do verbo uvéw, cuja raiz € uv-, da qual procede o verbo mais primitivo, isto
¢, uvw. Os verbos uvéw, uvw e o adjetivo pvotixog tém a mesma raiz uo- que indica o ato de
comprimir os labios, de emudecer. Nao € por acaso que essa € a raiz primitiva de varias palavras
do tronco indo-europeu, como mitkas (sanscrito), miitus € miitio (latim), mudo (portugués) etc.
Por esta razdo, percebe-se que a raiz uv- carrega um sentido geral de emudecer, transmitindo,
etimologica e historicamente, sua significacdo mais ampla para todas as palavras procedentes
da mesma. Em seu significado primevo, o verbo uvw denotava fechar, cerrar, estar fechado ou
estar cerrado. Conotativamente, entre outras acepgoes, esse verbo poderia ser empregado para
indicar a juncao de duas partes, como, fechar ou cerrar a boca, os labios, os olhos etc. Foi com
esse sentido que o autor do Corpus Hermeticum X.4 empregou o verbo uvw: # tod #liov dxrig,
TOPOINS 0boa, xoTovydler xai udery moiel Todc 6pdaiuois (o raio do Sol, sendo igneo, ofusca
e faz os olhos se fecharem). Ha, no C.H., apenas essa Unica ocorréncia de udw e nada indica
que ele tivesse tido outra acepgao. Acerca das acepcdes e das palavras uvotipiov, uvotixog,
woém, uomoig e udw, cf. RUSCONI, 2003, p. 314-315; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 216-
217; PEREIRA, 1998. p. 380, 382; LIDDELL; SCOTT,; JONES, 1996, p. 1150, 1156-1157,
DICIONARIO, 2010, p. 311. Acerca da ocorréncia das palavras uvotipiov, uotixéc e udw no
Corpus Hermeticum, cf. DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 121. Sobre as acepgoes
e o emprego da palavra mistérios e acerca das religides de mistério, cf. NOCK, 1964, p. 3-23;
29-32; 109-124; ELIADE, 2011, v. 2, p. 358-361; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 161, 237-
240; WILLOUGHBY, 1929, p. 36-113, 263-299; ANGUS, 1929, p. 76-92, 127-145, 176-194.



tenha utilizado a imagem da cratera para imprimir uma ideia de sacramento.
Ademais, € inconsistente afirmar que um hermético estaria ocupado e interessado
em atos sacramentais. Como foi mencionado no primeiro capitulo da presente
pesquisa, Timothy Johnson afirma que o tipo de atitude do hermetismo filoséfico-
religioso representa um dos modos de ser religioso no mundo greco-romano -
trata-se do “modo de transcender ao mundo”.®® Esse “tipo” de ser religioso ¢
diferente do “modo de participagdo nos divinos beneficios”. A participagdo nos
divinos beneficios tem a ver com os mistérios religiosos ¢ isso inclui os atos
sacramentais e todos os rituais pomposos. Para Johnson, o modo de ser religioso
dos herméticos era diferente do modo de ser religioso dos seguidores das religides
de mistério. A concepgdo dos divinos beneficios ndo inclui apenas a negociagado
do divino na presente vida, mas também a garantia e o status através dos mistérios
(sacramentos); e também a aptidao e a providéncia do sucesso e da preservacao
do individuo ou do grupo em meio as vicissitudes da vida. Alguns atos se tornam
extremamente misteriosos e sacramentais, por meio dos quais Deus manifesta seu
poder, ou seja, em termos cristaos, confere graga.*®

Mencionou-se, no capitulo anterior, que o escritor do Corpus Hermeticum IV
nao se interessava por pompas ritualisticas (C.H. IV.7). Nao parece compreensivel
que o mesmo autor estivesse ressaltando os elementos mistéricos simultaneamente.
Por isso, Samuel Angus afirma categoricamente:

Mesmo quando a linguagem ou o simbolismo de uma salvacao pelo batismo, como
em V.4, ¢ empregado, faz-se claro que nenhuma virtude deve ser derivada de ato, e
que ndo ha nenhuma simpatia pelos usos religiosos pagdos e cristdos populares do
dia [da época]. O mesmo escritor fala desdenhosamente de procissdes ‘que podem
de si mesmos fazer nada exceto somente obstruir [a passagem de] outras pessoas’,
como uma ilustracdo da funcao daqueles que selecionam o pior, ‘de uma maneira
semelhante estes simplesmente passam ao longo na procissao, conduzida por coisas
corpéreas.’(tradugdo propria).5®!

Nao se pode simplesmente defender que o autor do C.H. IV.3-6a tivesse
interessado em contrapor sua religiosidade em relagao a religiosidade ou a filosofia

89 The way of transcending the world. JOHNSON, 2009, p. 47-48, 84-92.

0 The way of participation in divine benefits. JOHNSON, 2009, p. 41-42, 46, 50-63, 140-157,
259-260.

1 Even when the language or symbolism of a salvation by baptism, as in IV. 4, is employed,
it is made plain that no virtue is to be derived from the act, and that there is no sympathy
with the popular Pagan and Christian religious usages of the day. The same writer speaks
contemptuously of processions ‘which can of themselves do nothing but only obstruct other
people’, as an illustration of the function of those who choose the worse, ‘in a similar fashion
these merely pass along in procession, conducted by things corporeal.’ANGUS, 1929, p. 343.



alheia.’* Referente ao escritor e a figura do mergulho na grande cratera de vodg,
Walter Scott considera o seguinte:

A figura deve ter-lhe sido sugerida por algum rito sacramental com o qual ele
estava familiarizado; mas parece claro que ele mesmo ndo conferiu nenhum valor
e ndo atribuiu nenhuma eficdcia ao rito sacramental no qual pensava, e que ele
usa simplesmente como uma figura para ilustrar a sua doutrina de vodg (tradugado
propria).°

Mesmo que ele tivesse se apropriado de elementos dos rituais mistéricos,
fato ¢ que a crenca hermética ndo precisava de formas cultuais e dispensava
sacramentos € os concomitantes sacerdotes. A interioridade e a independéncia
da vida espiritual hermética ndo dependiam dos sacramentos como as religides
mistéricas e outras religides antigas. Isso fez do hermetismo um movimento
impressionante. Em geral, os herméticos repudiavam atos feurgicos. Sendo assim,
nao se pode encontrar nenhuma descri¢do, no Corpus Hermeticum, de férmulas ou
atos sacramentais nem simbolos tangiveis ou estimulos externos.® E incompativel,

2 SCOTT, 1985, v. 1, p. 2.

3 The figure must have been suggested to him by some sacramental rite with which he was
acquainted, but it seems clear that he himself attached no value and ascribed no efficacy to the
sacramental rite of which he was thinking, and that he uses it merely as a figure to illustrate his
doctrine of vovg. SCOTT, 1985, v. 2, p. 140.

664 ANGUS, 1929, 340-343, 351-352; ELIADE, 2011, v. 2, p. 261; LOHSE, 2000, p. 255-
56; FERGUSON, 2003, p. 250; FERRATER MORA, 1964, t. 1, p. 360. A palavra feurgia
vem do termo grego Jeovpyia [theourgid] — formada pela composic¢ao entre os vocabulos Jeog
e épyov — dai vem o significado literal da palavra: obra divina, ato divino, trabalho divino.
O adjetivo teurgico (Jeovpyixog) diz-se do que € relativo a feurgia. A teurgia se refere a
atos sacramentais, ritos sacramentais ou aos mistérios. Por isso, designa-se o $eovpyog
[theourgos], ou seja, o teurgo, como aquele que obra ou executa os trabalhos divinos ou os
ritos sacramentais (LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 792). Embora, no contexto filosofico,
costuma-se chamar de feurgia o que se entende por magia, ndo se deve confudir que isso
necessariamente seja sacramento. O hermetismo, como foi visto antes, nutre uma simpatia por
magia, mas nao pelos ritos sacramentais. Acerca da relagdo do hermetismo com a feurgia,
cf. FOWDEN, 1993, p. 126-131, 142-153; VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 51, 164, 198,
204-209, 272, 376. Nesta presente pesquisa, designa-se por feurgia o ato ou a realizacao de
rituais sacrais ou de sacramentos. Também ¢ verdade que essa palavra se aplica a negociagao
com a divindade para agir localmente ou para satisfazer aos proprios desejos (PREUS, 2007,
p. 162, 265). Esse tipo de atitude também fazia parte do “modo de participacdo nos divinos
beneficios” segundo Timothy Johnson (JOHNSON, 2009, p. 46). A palavra sacramento vem
do termo latino sacramentum, empregado para se referir, no direito, ao deposito feito pelos
litigantes; reivindica¢do, pretensdo; no ambito militar, sacramentum ¢ um termo empregado
para se referir ao alistamento ou juramento. De qualquer maneira, ¢ dito que sacramentum
conota um ato sagrado ou sacral, dai sacramento (DICIONARIO, 2010, p. 448). Sobre o termo
sacramentum, também cf. NOCK, 1964, p. 141-142.



com o pensamento desse movimento, afirmar que os beneficios divinos vém apenas
através de determinados atos sacramentais, visto que, para os autores herméticos,
Deus encontra qualquer pessoa em todo lugar: “[Deus] te encontrard caminhando
e serd visto em todo lugar, onde e quando ndo esperares, acordando, dormindo,
navegando, caminhando, de noite, de dia, falando, silenciando; pois nada ¢ que
ele ndo ¢ (tradugdo propria)”.o6

Garth Fowden pergunta se poderia afirmar que a iniciagdo hermética era
um mistério religioso. Ele mesmo pressupde que a literatura hermética so se
refere aos ensinamentos como mistério em contraposi¢ao a divulgacdo de sua
doutrina, mesmo que os autores tenham se apropriado de termos das religides
de mistério. Sendo assim, mistério, para os herméticos, seria ndo-profanagado
ou nao-vulgarizagdo da doutrina. Para Fowden, parece plausivel que os escritos
herméticos sao produzidos em contexto diferente daquele das religides mistéricas.
As religides mistéricas representam um conjunto de praticas culticas e suas raizes
estavam justamente nos atos devocionais publicos. A literatura hermética ¢ mais do
que um conjunto de atos sacramentais e mistéricos. Ela estd baseada nas praticas
meditativas que emanam de um sentimento filosofico-religioso em um contexto
de reflexdo. O milieu dos herméticos era organizado por uma vida espiritual. A
instrucgdo e a inicia¢ao para os autores herméticos eram parte de experiéncias entre
guias espirituais e discipulos, os quais compartilhavam das orag¢des, dos hinos e
da comida. Mas eles ndo sabiam nada sobre sacerddcio, nem de lugares culticos
nem de cerimoniais, 0s quais eram importantes para as religides de mistério. Os
herméticos apenas conheciam o que se pode chamar de Lesemysterien®®(mistério
instrutivo) ou mistério espiritualizado, que implicava em uma unido com Deus
por meio da leitura.*®’

Assim, Walter Scott frisa:

A nocao da eficacia de ritos sacramentais, que encheram um lugar tdo grande tanto
na religido dos cristdos como naquele dos aderentes dos cultos pagdos de mistério,
¢ (com excecdes bastante insignificantes) ausentando-se em todas as partes destes
Hermetica. O escritor de Corp. XL.ii, por exemplo, diz, ‘Em todo lugar Deus vird para
te encontrar’. Nao diz que Deus vira para encontrar um homem em ritos de iniciagao
como aqueles de fsis ou Mithra, ou na agua do batismo, ou no pdo e no vinho da

5 Corpus Hermeticum XI1.21: [0 Jedg] Odebovii cor maviayod ocvvavtioer xal movioyod
opIoetol, O6mov xal OTe 0V TPOTOOKRAS, YPNYOPODVTL, XOIUMUEVW, TAEOVTL, OOEDOVTI, VOXTOG,
HUépag, Aadodv, oLwm@vL: 00ey yap oty 6 obx éorrv. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1,
p. 156.

666 TROGER, Karl-Wolfgang. Mysterienglaube und Gnosis in Corpus Hermeticum XIII. Berlin:
Akademie-Verlag, 1971. p. 52-53, 55-57, 167, 180.

7 FOWDEN, 1993, p. 148-150. Cf. também VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 13, 131-132;
SODERGARD, 2003, p. 68, 120.



Eucaristia cristd; o que realmente diz ¢, ‘Deus vira para te encontrar em todo lugar’,
em tudo que vés, e em tudo que fazes (traducio propria).o®®

Se André-Jean Festugiere ndo tivesse admitido as teorias de Hans Lewy, ndo
haveria razao para tentar explicar que suas conclusdes sdao inconsistentes ou nao.
Fato ¢ que Johann Cook também constatou a inconsisténcia nas conclusdes das
teorias de Hans Lewy. Para Johann Cook, ndo se pode admitir categoricamente
que o tradutor de Provérbios 9.1-6 (LXX) tenha aludido necessariamente aos cultos
das religides de mistério. Segundo ele, o fato de incidirem as palavras xpatsp,
xnpvyuo. € xijpvé em um texto, como Pv 9.1-6 (LXX), ndo se deve pressupor que
elas foram tiradas dos rituais mistéricos. Cook defende a teoria inicial de Karl-
Gustav Sandelin que o tradutor de Provérbios (LXX) deveria ter sido um erudito
familiarizado com a literatura grega. Sobre isso, ele afirma o seguinte:

Também ndo tenho dificuldade com a sua interpretacao que o tradutor de Prov 9:1-6
poderia ter aludido a agdo comum da aprendizagem grega ensinada nas escolas em
vez de insinuar mistérios, os conteudos dos quais se guardaram secretamente - €
que as palavras xpatip, xijpvé e xnpoyua sdo usadas em outros contextos do que s
aqueles de cultos de mistério (traducao propria).*®

Em todo caso, Johann Cook discorda dos argumentos conclusivos de Sandelin
de que Pv 9.1-6 (LXX) tenha caracteristicas muito proximas dos mistérios cultuais
dionisiacos. Sua discordancia, consequentemente, também se aplica as conclusoes
de Hans Lewy.®”® O argumento de Johann Cook ¢é pertinente e parece plausivel

68 O grifo italico na tradugédo ¢ do autor. The notion of the efficacy of sacramental rites, which
filled so large a place both in the religion of the Christians and in that of the adherents of the
Pagan mystery-cults, is (with quite insignificant exceptions) absent throughout these Hermetica.
The writer of Corp. XLii, for instance, says, ‘Everywhere God will come to meet you'. He does
not say that God will come to meet a man in initiation-rites like those of Isis or Mithras, or in
the water of baptism, or the bread and wine of the Christian Eucharist; what he does say is,
‘God will come to meet you everywhere’, in all you see, and all you do. SCOTT, 1985, v. 1,
p. 8. A abreviatura Corp. (para Corpus Hermeticum) ¢ de Walter Scott. Scott também divide o
tratado XI em duas partes: i € ii.
Sobre o mitraismo e o culto de Mithra, cf. NOCK, 1964, p. 58-68, 76, 102, 133, 137; 29-32; 109-
124; ELIADE, 2011, v. 1, p. 307-309; ELIADE, 2011, v. 2, p. 270-289; ELIADE; COULIANO,
2009, p. 126, 238-240; WILLOUGHBY, 1929, p. 143-168; CUMONT, 1929, p. 129-139,,
183-189, 272, 280; NOCK, 1988, p. 41-44. Acerca do cristianismo e do sacramentalismo, cf.
JOHNSON, 2009, p. 142-157, 258-260; NOCK, 1964, p. 124-145; ANGUS, 1929, p. 146-175.
9 [ also have no difficulty with his interpretation that the translator of Prov 9:1-6 might have
been alluding to the common stock of Greek learning taught in the schools rather than hinting
at mysteries, the contents of which were kept in secret - and that words xpatnp, xijpoé and
xnpoyuo. are used in the other contexts than only those of mystery cults. COOK, 1997, p. 257.
670 COOK, 1997, p. 258.



de que ndo se pode pressupor que as palavras xpatip, xijpoé e xnpoyuo sejam
unicamente empregadas em contexto cultico e liturgico-sacramental das religides
mistéricas.

Como André-Jean Festugiere recorreu as teorias de Hans Lewy, estabelecendo,
inclusive, a comparacao entre o C.H. IV.3-6a ¢ Pv 9.1-6 (LXX) e levando em
consideracgdo as pistas que Lewy ja havia indicado em seu livro Sobria Ebrietas,
parece oportuno que também se deva discordar das conclusdes de Festugiére;
uma vez que nada indica que a ocorréncia das palavras gregas (xpaztrp, xijpvé e
xnpoyue) indique que o texto alude aos rituais das religides mistéricas. Também
ndo se pode sustentar o argumento de que o escritor (redator) do C.H. IV.3-6a
tenha se baseado em tradi¢des eleusianas, orficas ou dionisiacas para organizar
o seu texto. Em ultima analise, seria dificil, por semelhanca entre o Pv 9.1-6
(LXX), baseando-se nas teorias de Hans Lewy, aplicar a mesma conclusdo ao C.H.
[V.3-6a. Se as teorias de Hans Lewy ndo parecem ser convincentes tanto mais a
aplicacao dessa teoria ao C.H. I'V.3-6a.

Por isso, deve-se inferir que os elementos que foram acrescidos ao texto
hebraico, tais como xpazrp e xnpvyua, ndo sao originarios do proprio tradutor
da Septuaginta. Ele apenas empregou elementos da beberagem constituida das
figuras simpoticas. Poder-se-ia afirmar, por Platdo ter sido anterior a esses dois
textos como descrito, que 7imeeus 41D seria a fonte para o redator do C.H. 1V.3-4a
e para o tradutor de Provérbios. No entanto, segundo George R. Mead, a origem
dessa simbologia ndo ¢é platonica.®”! Assim como George R. Mead sustenta a
teoria de que Platdo ndo ¢ o criador da Alegoria da Cratera que incide no texto
de Timaeus 41D, também nao se deve aventar a ideia de que o tradutor do texto
de Pv 9.1-6 (LXX) tenha sido responsavel pela criagdo da alegoria. Havia varios
contextos de onde se poderia tirar os elementos para figurar a Alegoria da Cratera.
Ademais, ndo se pode presumir que o escritor do Corpus Hermeticum 1V.3-6a
tenha se baseado no texto de Provérbios 9.1-6 (LXX) para enquadrar a imersao no
vaso de mistura.

Em ultima andlise, deve-se concordar com o fato de que o redator do Corpus
Hermeticum 1V.3-6a assim como o tradutor de Provérbios 9.1-6 (LXX) devem ter
usado o xpatyp como figura ilustrativa para desenvolver suas doutrinas. Filo de
Alexandria, judeu helenista que viveu no séc. I E.C. também empregou a Alegoria
da Cratera. E importante frisar que o emprego da figura alegérica ¢ diferente
do método alegérico. Elas constituem duas instancias diferentes. E bem verdade
que Filo de Alexandria empregava o método alegorico, como parecia comum

" MEAD, 1906, p. 450.



entre os judeus da didspora, mas também empregou a alegoria para explicar suas
doutrinas.®”

Em um artigo intitulado L ’Echanson et le Cratére (o Copeiro e a Cratera),
Marc Philonenko chama a atencdo ao fato de que Filo de Alexandria tenha
empregado a Alegoria da Cratera (em De Somniis 11) baseado em Provérbios 9.1-
6 (LXX), e que tenha reproduzido a dourina platonica de 7Timeeus 41D, ou seja, a
doutrina de que o Demiurgo imita o mundo das ideias assim como o copeiro do
Fara6 imita o Copeiro de Deus (provavelmente o Logos). Philonenko vé nesses
trés textos a figura relacionada a cratera que ¢ enviada por Deus dos altos do céu,
como também ocorre no Corpus Hermeticum 1V.3-6a.® O emprego da alegoria
nao prova que a doutrina teoldgica ¢ a mesma em todos esses textos. O que se
pode observar, a principio, ¢ que Filo de Alexandria deve ter recorrido & mesma
figura do xpaznp.

Nao se sabe em que medida os autores herméticos tiveram contato com Filo
de Alexandria e seus escritos. Fato é que tanto os autores herméticos como Filo
apresentam doutrinas similares e muitas vezes intercambiaveis. A imagem do ato
de beber e de participar de uma beberagem mistica foi largamente empregada
pelo judeu alexandrino. Deve-se, portanto, inquirir se as semelhangas entre De
Somniis 11.183, 190, 249, Pv 9.1-6 (LXX) ¢ o C.H. IV.3-6a sdo passiveis de alguma
influéncia direta entre cada um desses textos. Mas isso sO seria evidente se as
doutrinas estivessem, de alguma forma, interligadas. Nao parece plausivel admitir
que esses escritos possuam a mesma doutrina. Certamente a Alegoria da Cratera
lhes seja, talvez, o tnico elemento comum.

3.1.2.2.3 Os termos recorrentes entre De Somniis 11.183, 190, 249, Pv 9.1-6
(LXX) e 0 C.H. IV.3-6a

Seria importante, nesse mesmo contexto do judaismo helenistico, analisar
o texto De Somniis 11.183, 190, 249 de Filo para explanar como ele empregou a
Alegoria da Cratera:

672 Sobre a imagem da beberagem mistica em Filo, cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 305-
306. MARTINEZ, José M. Hermenéutica Biblica: Cémo interpretar las Sagradas Escrturas.
Barcelona: Editorial Clie, 1984. 586p. ANDERSON JR., R. Dean. Glossary of Greek Rhetorical
Terms connectedto Methods of Argumentation Figures and Tropes from Anaximenes to Quintilian.
Leuven: Peeters, 2000. p. 14-16. Sobre o método alegorico filonico, cf. REALE, 2008, v. 7, p.
224-228. Sobre Filo de Alexandria e seu pensamento filosofico-religioso, cf. REALE, 2008, v.
7, p. 217-267; DODD, 2005, p. 54-73; LOHSE, 2000, p. 124-130; BRAKEMEIER, 1984, p.
130.

7 PHILONENKO, 2003, p. 335-337, 339-340, 346-348.



Mas ndo admires que Deus e o Farad, a mente hostil a Deus, alegram-se com coisas
opostas. Quem, entdo, ¢ o Copeiro de Deus? O que carrega as libagdes [bebidas], o
grande Sumo Sacerdote de fato, que, recebendo as tagas das gracas sempre fluentes,
retribui despejando toda a libagdo de uma intoxicante bebida pura [isto é, ndo-
misturada] de si mesmo. Olha as diferencas dos copeiros reunidas para os que servem.
[...] Assim, tem-se explicado a imagem diferente da videira, que tem sido designada de
regozijo, e a bebida intoxicante dela, a prudéncia pura [ndo-misturada], e o Copeiro,
tirando da cratera divina que Deus mesmo encheu de virtudes até a borda. [...] Mas
também para a alma feliz que oferece o copo mais sagrado, sua propria razdo, quem
despeja as sagradas copas de regozijo pela verdade, quem, exceto, o Copeiro de Deus,
o Mestre do Simposio, o Logos, ndo diferenciando o copo, mas ele mesmo sendo
puro, o brilho, o deleite, o remédio da imortalidade da alegria e do regozijo, para que
nds mesmos usemos em termos poéticos? (tradugdo propria).t’

Filo de Alexandria, metaforicamente, refere-se ao Logos como o Copeiro de
Deus (oivoyoog Jeod). Mencionou-se, no segundo capitulo desta pesquisa, que o
arauto (x¢7jpvé), nos banquetes, tinha ndo s6 a fungdo de convidar os comensais
para reclinar a mesa, mas também atuava como copeiro (0ivoyoog). Isso se dava
porque o arauto enchia ou despejava vinho (oivoyoéw) em cada uma das tacas
(2e0A1&) com uma copa (oivoyon), usada para retirar a bebida do vaso de mistura
(cratera). No hebraico, a palavra copeiro (772/») esta relacionada ao participio
regado, ou seja, abundante em agua, mas também se refere a bebida. Essa palavra
vem do verbo /7727 ou 7Y (dar de beber, aguar, prover de dgua, regar, irrigar).
A fung¢do do copeiro existe no TM.”

Filo de Alexandria designa o Logos de Arauto da Paz de Deus. Essa imagem
alegérica ¢ um tanto propicia para situar o Logos em um banquete como o

674 O grifo italico na tradugao € nosso. M7 Javudons 0é, 5t toic évavtiors 6 Ieog xal 6 Gvtideog
voig ebgppaivetal, Poapac. tic obv oivoybéoc Jeod; 6 omovéopopos, 6 uéyac Sviwe dpyiepeic,
0G TGS TAV GEVVAMV YOPITWV AAOMV TPOTOCELS GVIEXTIVEL, TANPES OOV TO GTOVOEIOV GXPATOD
UEFDOUOTOS ETLYEDV, EQDTOV. OPAS 0IVOYOWY J10POPOS TOIC Jepamevousvois avaloyovoag. |...]
To uév obv &spov €ldog Gumélov, Smep edppocdvy xexxinpowtol, xai 10 € avtic uédvoua, 1
Axpatog eDO60VAIO, 01 O APVOCUEVOS 0IVOY0OGS Ex TOD Jelov xpaTilpog, 6V avTog 0 Je0G APeTAV
TETANPHEY ETL YEiAN, deoniwrol. [...] Koi woyi] 0’ eb0aiuovi 1o iepdtatov EXmmuo. mpotervovan
T0V E0TIS AOYIOUOV TIC ETLYET TOVGS 1EPODS xDAIOVS TS TPOS dAnJelay edppoadvyg, OtL un o
01VoY00¢ 100 Je0D 201 COUTOTIOPYOG LOYOS, OV OLOPENPMDYV TOD TOUATOS, GAL" AVTOS OXPATOS MV,
70 YAVUO, TO OVOUA, ) AVOYDOIS, 1] E0IvUIA, TO YOOGS, TO EDPPOTOVHS GUOPOTIOV, Tva %ol avTOol
womtixoic ovouaat ypnoaueda, popuoxov; PHILO. On Flight and Finding, On The Change of
Names, On Dreams Book I and II. Translated by F.H Colson and G. H. Whitaker. Cambridge
(MA): Harvard University Press; London: William Heinemann, 1988. v. 5. p. 524-526, 528,
554.

875 Cf. as palavras »04ié e oivoyon, MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 193, 227; PEREIRA,
1998. p. 337, 400; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1008, 1208. Cf. as palavras hebraicas
P ey e pw em KIRST; et al., 1988, p. 146, 260; BROWN; DRIVER; BRIGGS, 2008. p.
606, 1052; LAMBDIN, 2003. p. 382.



Copeiro de Deus. Como foi visto, segundo Ateneu, o copeiro nao pode ser de uma
condi¢do inferior aos comensais. Na verdade, o xijpvé ou o oivoyoog tem de ser
da mesma natureza e condi¢do dos comensais. Todavia, o Copeiro de Deus nao
¢ da mesma natureza dos homens nem também € Deus, mas é o Pensamento ¢ a
Inteligéncia de Deus (Logos). Isso estd, de certa forma, adequado ao conceito de
Mente Divina dos médio-platonicos. Em todo caso, o Logos também se identifica
com o conceito de Sabedoria dos livros sapienciais biblicos. Ele ¢ a Palavra
de Deus, a Sabedoria, a Sapiéncia. Filo de Alexandria, como médio-platonista,
foi influenciado pelo didlogo de 7imaeus, mas, como judeu helenistico, foi
influenciado pela Septuaginta. Ele ndo deve ter recorrido ao TM em hebraico
e ¢ possivel, segundo alguns pesquisadores, que ele ndo dominasse com muita
propriedade a lingua hebraica. Como foi visto anteriormente, os judeus helenistas
da didspora deixaram de usar os idiomas hebraico e aramaico ¢ comegaram a
empregar a lingua grega. Por isso, € plausivel que Filo nao tenha feito uso do texto
hebraico para suas formulagdes doutrinais ¢ construgdes textuais.®’

Filo de Alexandria, pelo que se pode constatar, ¢ um judeu cujas Sagradas
Escrituras do AT sdo de carater autoritativo, mas ele também esta imbuido da
filosofia do médio-platonismo, através de uma fusdo platdonico-estoica, que
também se pode perceber nos escritos herméticos. Para Charles Harold Dodd,
nao ha duvida, de que Filo desejava apresentar a religido judaica a um publico
gentilico, mostrando profundamente seu carater filos6fico, ndo como especulagoes,
mas como revelacdo divina. E importante frisar que o pensamento desse judeu
alexandrino ¢ influenciado pelos principios da dualidade. E possivel que esses
principios sejam baseados nas doutrinas platonicas sobre o mundo das Ideias.
Para ele, as coisas estdo estabelecidas pela dualidade entre o bem e o mal. Isso
¢ notorio quando ele se refere a dois copeiros, representando as forcas hostis de
Deus e do Fara6.®”

Nao obstante, a doutrina filonica do Logos esta relacionada, em certa medida,
com a personificagdo da Sabedoria (7i»27) de Provérbios. Mas a identificacdo
desse com a Sabedoria ¢ problematica: ora o Logos € a propria Sabedoria, ora a
Sabedoria procede do Logos como se fosse sua fonte. De qualquer maneira, essa
relagdo existe e parece que a Palavra de Deus, sendo criadora e operante, assume o
papel da Sabedoria. No entanto, Filo de Alexandria ndo afirma que a Sabedoria ¢
Deus. Embora ele tivesse tendéncias estoicas, seu platonismo nao permitia afirmar
tal ideia. Enfim, a Sabedoria, de acordo com a doutrina fildnica, consitui tudo

67 REALE, 2008, v. 7, p. 220-224; 244-249; DODD, 2005, p. 54; LOHSE, 2000, p. 124-130;
BRAKEMEIER, 1984, p. 130; ATHENAEUS, 2006, v. 2, p. 430.
6 REALE, 2008, v. 7, p. 220-224; DODD, 2005, p. 54, 65-68; PHILONENKO, 2003, p. 336.



aquilo que permeia o conhecimento e o culto de Deus. O procedimento segundo
essa Sabedoria compreende a ideia do comportamento ético-teoldgico.”

Na concepgdo filonica, a teologia ¢ parte constitutiva do comportamento
ético. A teologia, para Filo, ndo tem nada a ver com a fisica, como defendiam os
filésofos gregos. Para ele, a fisica deve se ocupar com a cosmologia. Ele separa,
por assim dizer, Deus de seu contexto cosmogonico € o enquadra na relagdo
antropoldgica. Ao proceder dessa forma, Filo tinha em mente que o &dpice maior
do comportamento ético do homem € o conhecimento de Deus.*”

Nesse sentido, existe uma certa relagdo entre o pensamento filonico, do tradutor
de Pv 9.1-6 (LXX) e do redator do C.H. IV.3-6a. Nao ¢ por acaso que ele se refere a
ppovnais (modo de pensar) como uma espécie de sabedoria. Segundo Filo, a gogpia
(a Sapiéncia ou a Sabedoria) ¢ diferente da ppovnaigc (modo de pensar), mas nao
existe superioridade dessa em relacao aquela. A filosofia helenistica afirmava que
a ppovyoig era superior a copia; mas Filo rejeitou essa superioridade, sustentando
a ideia de que o conhecimento e o culto de Deus constituiam a Sabedoria por
exceléncia enquanto a gpovyoig € o comportamento sabio e ético de acordo com a
Sapiéncia maior. Sendo assim, a ppovyoig € a pratica da gopia, que € a sapiéncia
teologica culminante da ética. Destarte, a Sabedoria, de acordo com Filo, ¢ a
Palavra de Deus, a Revelagao Divina, a Torah (Lei Mosaica).®*

Essas crengas filonicas ndo estariam muito distantes do pensamento do
rabinismo palestinense. Como ja foi mencionado, um judeu palestinense nunca
diria que a Sabedoria ¢ Deus, mas para muitos judeus, comer do pao da Torah seria
o equivalente a consumir da propria Sabedoria Divina.®®! Ademais, o pensamento
de Filo estd em consonancia com os objetivos doutrinarios do tradutor de Pv 9.1-6
(LXX) acerca da gpovnoic e da yvaoig.®®* No Corpus Hermeticum 1V.3-6a, como
foi frisado, ndo existe nenhuma referéncia a palavra gpovnaig. Mas ¢ fato que,
para os herméticos, a devogao € o conhecimento de Deus (yvdoig) € isso ¢ o final

S8 FILO, Legum Allegoriae, 65: PHILO. On the Creation, Allegorical Interpretation of Genesis
2 and 3. Translated by F.H Colson and G. H. Whitaker. Cambridge (MA): Harvard University
Press; London: William Heinemann, 1981. v. 1. p. 188. FILO, De Fuga et Inventione, 97:
PHILO, 1988, v. 5, p. 62. REALE, 2008, v. 7, p. 233-234; DODD, 2005, p. 65-66.

7 FILO, De Mutatione Nominum, 75-76: PHILO, 1988, v. 5, p. 178-180.

80 FILO, De Praemiis et Poenis, 81: PHILO. On the Special Laws, Book 4. On the Virtues.
On Rewards and Punishments. Translated by F.H Colson. Cambridge (MA); London: Harvard
University Press, 1999. v. 8. p. 360-362; FILO, Quod Deus immutabilis sit, 80-83: PHILO.
On the Unchangeableness of God, On Husbandry, Concerning Noah's Work As a Planter, On
Drunkenness, On Sobriety. Translated by F.H Colson and G. H. Whitaker. Cambridge (MA):
Harvard University Press; London: William Heinemann, 1988. v. 3. p. 50-52. REALE, 2008, v.
7, p. 233-234.

81 DODD, 2005, p. 83-84, 336; ZIENER, 1978. p. 373; ALONSO SCHOKEL,1968, p. 55;
DODD, 1954, p. 130-131, 217-220, 230-232, 242.

82 SANDELIN, 1986, p. 75-76; COOK, 1997, p. 255-257.



de todos os seres humanos. Sendo assim, parece compreensivel que o redator do
C.H. IV.3-6a esteja familiarizado com a mesma linguagem de Pv 9.1-6 (LXX) e
do pensamento filonico.®

O copeiro-chefe do Farad ¢ um bébado sem escrupulo e seu copeiro ¢ um
eunuco sem imortalidade por nao poder deixar descendente. Marc Philonenko
afirma que o judeu alexandrino era um egiptéfobo. No entanto, egiptofobo aqui
deve ser entendido como alguém que tem aversdo pelo comportamento greco-
egipcio e ndo necessariamente sé do comportamento egipcio. Nos trés textos, De
Somniis 11.183, 190, 249, a mengao contra a pratica de diluir o vinho com agua
(tipicamente grega) ¢ evidente. Provavelmente Filo tenha recorrido ao héabito dos
seus antepassados, os antigos hebreus, de temperar a bebida com condimentos
fortes.*

De qualquer maneira, Philonenko chama a aten¢ao ao fato de que De somniis,
ao se referir ao copeiro e a cratera, evoca uma cena da vida social da Grécia
antiga; ou seja, lembra o banquete em que um jovem serve o vinho, tirando-o de
uma cratera, para dar de beber aos convivas. Considerando os textos De Somniis
I1.183, 190, 249 como ponto de partida, Marc Philonenko afirma que Filo, basendo-
se na concepc¢ao do mundo das Ideias (de Platdao), coloca em oposicao o Copeiro
de Deus e o copeiro do Farad, esse sendo a imagem imperfeita daquele. Nao ¢
debalde que F.H. Colson, referente a De Somniis 11.183, salienta que o Copeiro
de Deus recebe as divinas tacas das gragas sempre fluentes e retribui despejando
toda a libagao de uma intoxicante bebida pura de si mesmo para os seres humanos
como se fosse o simbolismo do Logos como imagem de Deus e paradigma da
criagdo.s®

De onde Filo de Alexandria retirou a Alegoria da Cratera? Foi destacado
que a palavra xparp, ou seja, cratera como vaso de mistura, ndo incide no texto
hebraico, exceto somente no texto grego de Provérbios 9.1-6 (LXX). Nem o
texto hebraico de Génesis, tdo apreciado por Filo, contém referéncia ao vaso de
mistura. Segundo Philonenko, ¢ do texto de Provérbios 9.1-6 (LXX) que o judeu
alexandrino retira aquela figura. Para outros pesquisadores, Filo faz claramente
alusdo as cerimonia litirgicas que foram realizadas pelas comunidades judias
do Egito.5*¢ Essa hipdtese é bastante interessante, mas isso ndo explicaria nada
sobre a cratera. As doutrinas e todas as tradigdes ali parecem ser judaicas e foram
transmitidas por um longo periodo de tempo. No entanto, Filo ndo intencionava
retratar essa historia para um judeu. Ao mencionar a xpatrp, Filo ndo tem o

8 Cf. DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 30, 195; DODD, 2005, p. 58.

68 Acerca da descri¢do do Copeiro de Deus e do Farad, cf. De Somniis 11.184-185: PHILO,
1988, v. 5, p. 526. PHILONENKO, 2003, p. 336.

68 PHILONENKO, 2003, p. 335-337; cf. anota a de F.H. Colson em PHILO, 1988, v. 5, p. 524.
68 PHILONENKO, 2003, p. 337.



objetivo de chamar a aten¢ao de leitores judeus, mas de leitores gentilicos. Como
j& pode ser constatado, os judeus helenistas valorizavam os escritos sapienciais.
Com certeza, Filo foi influenciado por esse contexto e deve, sem sombra de duvida,
ter meditado nesse texto.®’

Fato ¢, como foi supramencionado, no texto hebraico de Provérbios 9.1-6, o
verbo mexer ou mistura (902), traduzido por xepdvvour na Septuginta, pode nao
indicar a mistura para diluicdo de vinho. Salientou-se que, para o banquete de
Provérbios 9.1-6 se aproximar mais do banquete grego, seria necessario colocar
a cratera em evidéncia. Isso advém do fato de que, no contexto simpotico grego,
misturar (xepavvour) seria diluir o vinho em dgua na cratera (xpatip). O tradutor
de Pv 9.1-6 (LXX) deve ter acrescentado essa palavra do TM porque a mistura
para dilui¢dao ndo estava evidente. Para a cultura judaica, misturar a bebida poderia
indicar a mistura do vinho com temperos ou condimentos para que variasse o
gosto e ficasse mais intoxicante. Nao era costume dos hebreus misturar vinho
com agua (Isaias 1.22), pelo contrario, evidencia-se, em Pv 23.30 ¢ em Isaias
5.22, a pratica de misturar a bebida para ficar mais forte. Foi salientado que, em
IT Macabeus 15.39, ja no periodo helenistico, aconselhava-se misturar o vinho
com agua.®® Foi também salientado que existe a possibilidade do tradutor de Pv
9.1-6 (LXX) ter considerado a mistura como dilui¢ao, mas ndo ha certeza quanto
a isso. De qualquer maneira, o tradutor deve ter interpretado esse texto como um
banquete de seu tempo.

Filo de Alexandria ndo descreve a diluicdo da bebida, mas a bebida retirada
de uma cratera € intoxicante nao-misturada (70 dxparov uéSvoua). Essa bebida €
chamada de prudéncia pura () dxparoc sb6oviia). E bastante plausivel que, embora
Filo de Alexandria empregue a palavra xpatsp, essa ndo designe o recipiente para
diluicdo, mas para a condimentagdo da bebida. A bebida do Logos € pura, sem
mistura, forte, espessa e intoxicante. Isso esta de acordo com a tradi¢ao judaica,
inclusive, o acento dessa tradicao em Filo parece ser mais incisivo do que em Pv
9.1-6 (LXX). O tradutor da LXX fez com que esse texto fosse interpretado como
um banquete greco-romano pelo leitor enquanto Filo acentua o aspecto da pratica
judaica de beber o vinho puro. Para Filo, a cratera ¢ um recipiente que Deus
encheu de uma pura bebida até a sua borda. O tradutor da Septuaginta parece nao
ter o mesmo objetivo de Filo. Se Filo empregou a Alegoria da Cratera a partir
da Septuaginta, com certeza, ele se distanciou do aspecto helenistico da tradugao
para repassar o que seria a tradi¢ao da verdadeira bebida forte dos judeus. Mas,
¢ bem provavel que o judeu alexandrino tenha alegorizado a ideia de que beber
vinho puro ¢ para os fortes (fortaleza) e ingerir a bebida misturada ou temperada

%7 DODD, 2005, p. 54; LOHSE, 2000, p. 114-118.
%8 COOK, 1997, p. 250; WHYBRAY, 1994, p. 144; DELITZSCH, 1950, v. 2, p. 198;
SEPTUAGINTA, 1979, v. 1, p. 197.



¢ para os valentes (valentia) (Isaias 5.22). Dai, os fracos sdao os que diluem vinho
com agua (Isaias 1.22) — os gentios. De qualquer maneira, Filo ndo empregou a
palavra xpatip para designar a mistura para diluir, mas como recipiente de uma
bebida forte e intoxicante.

Os escritos herméticos nunca associariam o conhecimento de Deus a bebida
pura. Pelo contrario, a bebidando-misturada € associada a falta de conhecimento, de
waaig, de vodg e, consequentemente, de cogia. Por isso, no C.H.1.27, o visiondario
apregoa aos povos e aos homens terrenos: “O povos, homens terrenos, os que tém
se entregado a bebida forte e ao sono e ao desconhecimento de Deus, sede sébrios;
e, cessai vOs, 0os que se intoxicam, € 0os que sdo vencidos pelo sono irracional
(tradugdo propria)”.®* A palavra grega ué9y (bebida forte, embriaguez de bebida
forte) corresponde ao sintagma 70 dxparov uédvoua (a bebida intoxicante pura).
Mas ¢ bem possivel que Filo de Alexandria também conhecesse a tradicao de que
a palavra dxparog tivesse a acepgao pejorativa de completa insensatez € do desejo
insacidavel. Ele mesmo menciona isso no seu texto De Ebrietate 4.° Em todo
caso, Filo ndo menciona esse sentido em De Somniis 11.183, 190, 249. Nao parece
que o costume hermético seria 0 mesmo para um judeu como Filo de Alexandria.
A bebida forte ¢ justamente o oposto do que Filo poderia ter interpretado como

689 °Q Aaoi, Gvopec ynyeveic, of uédn xoi Brve éavtods éxdedwxndtes xai Tij dyvwaoio tod Jeob,
vijware, mavoacde 08 xpoumaldvies, Sedyduevor Stve dAéyw. HERMES TRISMEGITE, 2011,
t. 1, p. 16.

80 No Corpus Hermeticum nao incide o termo ué$vouo. No entanto, podem ser encontrados o
substantivo uédn e o verbo ue$vw. Essas duas palavras se originam de um antigo termo grego
paravinho: ué$v. O substantivo ué9n pode tanto se referir a bebida forte, espessa, nao-misturada;
como também pode designar a bebedeira, embriaguez, beberagem. O substantivo uéSvouo diz
respeito a bebida intoxicante ou espessa. Essa palavra € recorrente na LXX e em Filo. O verbo
uedvw significa embriagar(-se), mas também pode ter a acepgao de molhar(-se), mergulhar ou
inundar(-se). Sendo assim, ue$vw pode ser intercambiavel com a palavra faxzilw. Na LXX,
o verbo mais recorrente para designar a embriaguez ¢ ue$voxw, embora signifique preparar
bebida. De qualquer maneira, u&9y tem correspondéncia com uéSvouo enquanto ue$vw tem
correspondéncia com ué$voua, e, muitas vezes, sao empregados intercambiavelmente. cf.
RUSCONI, 2003, p. 299; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 206; PEREIRA, 1998. p. 360;
LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1090-1092; CONYBEARE; STOCK, 2010, p. 227,
366; DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 114, DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 59;
LEWY, 1929, p. 125, 92-100. O adjetivo dxparog, geralmente quando substantivado, refere-se a
bebida (vinho) nao-misturada (LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 54-55). Sobre isso, pdde-
se constatar em ATENEU, Deipnosofistas, V. 221a: doxeité uoi, Gvopes 0aitoUoveg, opoopoic
xotnviiijodar Jéyoic mape mpocdoxiav febontiodar te TG daepdte Aviip yop Exwv 0ivov g
vowp irmog... ATHENAEUS, 2006, v. 2, p. 556. (Vs pareceis, 6 comensais, ser envolvidos com
palavras impetuosas com a expectativa de se embriagar com [vinho] puro: homem tragando
vinho como cavalo [bebendo] dgua... (tradugdo prépria)). Grifo em negrito € nosso. Cf. também
FILO, De Ebrietate, 4: PHILO, 1988, v. 3, p. 318; DODD, 1954, p. 187-191.



forca e valentia. No tratado VII do Corpus Hermeticum, a linguagem que associa
a bebida forte a ignorancia ¢ mais incisiva:

Para onde vos arrastais, 6 homens, ja que estais embriagados porque bebestes a
vigorosa [pura, ndo-misturada] doutrina da ignorancia, a qual ndo podeis suportar,
mas ja também a vomitais? Tendo ficado sobrios, levantai! Olhai com os olhos do
coracdo! E se vos todos ndao podeis, pelo menos, os que podem; pois o vicio da
ignorancia transborda toda a terra ... (tradugdo propria).®!

Avigorosa doutrina da ignordncia (tov tij¢ dyvwaiag dxpotov L0yov) assume
o papel da bebida intoxicante, forte, pura, ndo-misturada ou espessa. Na linguagem
hermética, a ignorancia ¢ o vicio dos ébrios. O hermetismo nao poderia admitir
que o conhecimento de Deus estivesse em consonancia com o vicio da ignorancia.
Em ultima analise, o que se pode inferir € que os autores herméticos, pelo menos,
nesses dois tratados sdo contra a nao-diluicao da bebida. Isso distancia a linguagem
filonica em De Somniis 11 do Corpus Hermeticum. Parece plausivel, como sustenta
Charles Harold Dodd, que os herméticos sintetizam os caminhos da vida e da
morte em termos antitéticos: a) oxorog (escuriddo), dyvewaio (ignorancia), Tidvy
(engano), uédn (embriaguez), pJopa (ruina); b) pdc (luz), yvaais (gnose), aineia
(verdade), vijyic (sobriedade), ocwtypio (salvagdo). O hermetismo poderia se
referir a embriaguez, mas nunca dessa como consequéncia do ato de ingerir uma
bebida ndo-misturada (ndo-diluida).?

Por isso, no Corpus Hermeticum VI11.2 reza o seguinte:

... procurai um guia que vos conduzird para a porta da gnose, onde esta a luz
resplandecente, pura de obscuridade, onde ninguém se embriaga [de bebida pura],
mas todos sdo sobrios, dirigindo o olhar pelo coragdo para aquele que quer ser visto;
pois ndo ¢ audivel, nem verbal, nem visivel ao olhos, mas [quer ser visto] pelo nous
e pelo coragdo (tradugio propria).5*

Essa passagem estd diametralmente relacionada a ideia do conhecimento
e da gnose presente no Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Essa relagdo, como ja foi

1 Corpus Hermeticum VIL.1: IToi pépeade, & dvIpwmor, uedvovies, tov tijc dyvawaiag dxpoatov
AOYOV EXTIOVTES, OV 0VOE PEPETY OVVOTIE, GAL TjON aDTOV X0l EUETTE, TTITE VIWOVTES: AVOOAEWOTE
701G 0 JaAuoic tijg xopdias: xai el un Tavreg ovvaade, of ye xoi VVAUEVOL- i) Yop TS GYVWTIag
xoxio, Emixl0iel AoV TNV YV 20l COUPIEIPEL TV EV TR OOUOTI HOTOXEXIELGUEVIV YWOXNV.
HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 81.

2 DODD, 1954, p. 183.

83 O grifo em italico na tradugdo € nosso. ...(yticate yeipaywyov tov 00nyncovio BUAS éml TG
Tijc Yvedhoewe JOpag, Smov E0Ti TO AaUTPOV PaS, TO xodapov axdTovs, 6TV 00E £lic tedbel, AL
TAVTES VIPOVTLY, GPOPADVTES TI] #0poiq €1¢ TOV Opadijvor JéLovta: o yap éaTiv GxovaTog, 0VOE
Aextéc, 000¢ paroc dpSaluoic, GAie vé xai xapdia. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p.
81.



varias vezes frisada, também ocorre entre o C.H. IV.3-6a ¢ o C.H. 1.27-29.6%
Deve-se perguntar se o texto do C.H. IV.4b seria incongruente com a doutrina
hermética desses tratados quando se relata que aqueles que atentaram a pregacgao
embeberam-se (embriagaram-se) de conhecimento. Ha de considerar uma
resposta negativa a tal pergunta; uma vez que o C.H.1.27-29 rechaca aqueles que se
entregaram a bebida forte e ao sono e ao desconhecimento de Deus, mas também
relata que aqueles, a quem o visionario se fez guia e lhes ensinou as palavras de
sabedoria, foram nutridos da dgua de ambrosia (da imortalidade).®> Embora Filo
de Alexandria também se refira a bebida da cratera enviada por Deus como 70
ebppoodVS dubpociov pdpuoxov (o remédio da imortalidade da alegria),®° para
os autores herméticos, ¢ notério que sua dagua de ambrosia ¢ diferente da bebida
forte dos ignorantes ou desconhecedores de Deus.

Segundo Marc Philonenko, o que aproxima os textos de De Somniis 11.183,
190, 249, Pv 9.1-6 (LXX) e o C.H. IV.3-6a ¢ o fato de cada qual mencionar a
figura de Deus (ou a personificacdo da Sabedoria) em relacdo ao xparyp. Para
Philonenko, a passagem decisiva entre os textos De Somniis ¢ 11.190 em que
se evoca o Copeiro que tira da cratera divina que Deus mesmo tem enchido de
virtude até as bordas. Em relacdo a Provérbios 9.1-6 (LXX), ele destaca que as duas
mengdes da cratera no livro de Provérbios sao proprias da versao da Septuaginta
e que Filo deve ter se baseado nesse texto. Quanto ao Corpus Hermeticum 1V.3-
6a, ele chama a atengdo a passagem em que Deus envia a cratera para baixo; a
passagem do texto, segundo ele, configura o maior prodigio. Philonenko também
aventa a possibilidade de que Filo, sendo influenciado pela doutrina das Ideias de
Platao, deve ter sido inspirado na passagem de Timaeus 41D.%7

Em ultima andlise, faz-se necessario destacar novamente que Filo de
Alexandria ndo descreve nada, em De Somniis 11.183, 190, 249, sobre o ato de
mexer ou misturar (902) nem tampouco de misturar para diluir (xepdvvour).®% E
plausivel que sua ideia principal ndo seja necessariamente a pratica da mistura
em uma cratera, mas o conteudo do recipiente. No entanto, exceto a imagem do
xpotp que incide em De Somniis 11. 190, que Philonenko afirma ser um texto
decisivo, ¢ possivel que Filo ndo tivesse qualquer ideia do banquete grego em
mente ao se referir a bebida intoxicante pura. Pode-se constatar que, a medida que
se averigua os detalhes, as similitudes desaparecem por causa dos varios sentidos
e ideias que estdo dentro de uma visdo cultural diferente. Mas com certeza, a

%4 COPENHAVER, 2000, p. 133-134; PEARSON, 1990, p. 145-146; FESTUGIERE, 1938, p. 3.
5 McALLISTER SCOTT, 1987, p. 119-120. De Somniis 11.184-185: PHILO, 1988, v. 5, p.
526.

9% FILO, De Somniis 11.249: PHILO, 1988, v. 5, p. 554.

%7 PHILONENKO, 2003, p. 337.

% PHILO, 1988, v. 5, p. 524-526, 528, 554.



semelhancga persiste em algum aspecto entre os textos de De Somniis 11.183, 190,
249, Pv 9.1-6 (LXX) e o C.H. IV.3-6a. Em todo caso, esse aspecto intertextual
que faz com que os escritos se assemelhem tem a ver com a palavra xpatip e a
figura de Deus. Novamente aqui se depara com a Alegoria da Cratera, mas ndo ha
como dizer quem influenciou quem porque o xpatp apenas incide sem explicar
a formulagdo doutrinaria de cada autor, redator ou tradutor.

3.1.3 Consideracoes sobre a intertextualidade do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Ao se apresentar as passagens em que incide a palavra xpawjp em Timceus
41 D, em Pv 9.1-6 (LXX), em De Somniis, 11.183, 190, 249 ¢ no C.H. 1V.3-4a,
pode-se constatar que todas denotam uma nuanca doutrinal diferente, inclusive
a relacdo de Deus e dos que vao se servir do vaso de mistura nao € unissona em
todos esses textos. Convém observar cada uma dessas passagens:

a) Timaeus 41D:

...sobre a primeira cratera, na qual, tendo misturado a Alma do Todo, mexeu;
derramou o resto das coisas primordiais, misturando um tanto da mesma maneira,
€ nao com as mesmas coisas puras [sem misturas] assim, mas as de segunda e
terceira [categorias de acordo com a pureza]. E tendo constituido o Todo, dividiu
as almas segundo os niameros dos astros (tradu¢ao propria).®”

b) Provérbios 9.1-6 (LXX):

A Sabedoria [...] misturou na cratera o seu vinho e aprontou sua mesa; convocando
seus servos, os enviou junto com um grande anuncio sobre a cratera, dizendo:
aquele que ¢ ignorante [tolo], que se incline a mim; e aos que necessitam de
entendimento disse: Vinde, comei dos meus paes ¢ tomai o vinho que eu misturei
para vos... (tradugdo propria).’®

¢) De Somniis 11.183, 190:

Quem, entdo, ¢ o Copeiro de Deus? O que carrega as libagoes [bebidas], o grande
Sumo Sacerdote de fato, que, recebendo as tacas das gracas sempre fluentes,

699 ... L TOV TPOTEPOV XPOTIPO, EV D TNV TOD TAVIOS WOYNY XEPOVWDE EULOYEV, TO. TAV TPOGIEV

DITOAOITLO. XHOTEYEITO UIOYWV TPOTOV UEV TIVO, TOV ODTOV, GXHPOTO. O OVXETI HOTO, TOVTO. DTODTAOG,
aira devtepa xai tpita. CooTnoog 08 TO TAY O1ETAE Yoy oG loopiduovg tois dotpoig. PLATO, 1929,
v. 9, p. 88-90.

0 H gogia [...] éxépacev eic xpatijpa TOV EQVTHC 0IVOV 0i HTOWACOTO THV EGVTHG
PATECOY " ATEGTEILEY TOVS EQVTHS OOVAOVS GVYXALODOO. UETC DYHAOD XNPUYUOTOS ETL XPATIPO.
Aéyovoa ‘O¢ éot1v dppwv, éxxlivarm mpog ue" xai 101 évéeéol ppevdyv eimev "EASate pdyete t@v
UV Gptewv xai micte oivov, Ov éxépaca tuiv... SEPTUAGINTA, 1979, v. 2, p. 197.



retribui despejando toda a liba¢ao de uma intoxicante bebida pura [ndo-misturada]
de si mesmo. [...] Assim, tem-se explicado a imagem diferente da videira, que tem
sido designada de regozijo, e a bebida intoxicante dela, a prudéncia pura [nao-
misturada], e o Copeiro, tirando da cratera divina que Deus mesmo encheu de
virtudes até a borda (tradugao propria).”

d) Corpus Hermeticum 1V.4a:

Tendo enchido uma grande cratera disso, enviou; designando um arauto, também
exortou, em honra dela, aos coragdes dos homens estas coisas: mergulha-te a ti
mesmo nessa cratera, tu que podes, tu que crés que subiras para o que tem enviado
o vaso de mistura, tu que conheces por que vieste a ser (tradugdo propria).’®

Pode-se notar que, diferentemente de Pv 9.1-6 (LXX) e de Timceus 41 D, nos
quais se descrevem que o Demiurgo e a Sabedoria diluem os ingredientes no vaso
de mistura, no C.H. IV.3-6a, o proprio homem (ou seja, seu coragdo) ¢ aquele que
derrama a si mesmo dentro do vaso de mistura. O xpazrp € oferecido por Deus
para que o homem tome iniciativa de se misturar ao conhecimento. Enquanto De
Somniis ¢ 11.190 ndo menciona nada de mistura, mas apenas que o Copeiro de
Deus, o Logos serve das virtudes que foram depositadas no »pazyp por Deus. A
Alegoria da Cratera foi utilizada em cada um dos textos para enfatizar aspectos
doutrinais diferenciados. Nenhum desses textos demonstra ter servido um do
outro para formular e desenvolver suas teorias.

Embora George R. Mead tenha aventado que Platdo se inspirou em figuras
orficas para se referir ao xpazrp, ele defendeu a teoria de que a Alegoria da Cratera
nao ¢ origindria de Platdo. Nesse sentido, George R. Mead esté correto: Platdo ndo
¢ o idealizador da Alegoria da Cratera. Alias, nenhum autor (redator ou tradutor)
desses textos supracitados pode reivindicar a inven¢ao dessa alegoria. Hans Lewy
e Karl-Georg Sandelin defenderam a ideia de que Provérbios 9.1-6 (LXX) sofreu
a intervencdo na sua traduc¢do grega para se contrapor e evocar os mistérios da
sapiéncia judaica em contraposi¢cao aos mistérios gregos. A alegacao ¢ que, em
Provérbios 9.1-6 (LXX), incidem palavras, tais como, xpatrp, xipvyuo. € xijpod,
que se encontram em rituais mistéricos. Dai aventaram a possibilidade de que
o tradutor tenha sido influenciado pelo contexto religioso dos mistérios. Johann

01 7i¢ 00V 0ivoydog Jeod; 6 oTmoVIoPdpog, 6 uéyag Gvime apyiepeis, O¢ TGS TV Gevvamy yapitwy
AaOWV TPOTOTELS AVTEXTIVEL, TAPES OAOV TO GIOVIEIOV GxpaTOD UeIDOUATOS EXLYEWY, EQVTOV.
[...] To uév odv éepov eldog dumélov, Smep ebppoadvy xexliipwtaa, xai 10 & abtijc uéSvoua, 1
Axpatog eDO60VAIO, 01 O APVOCUEVOS 0IVOY0O0GS Ex TOD Jelov xpaTilpog, 6V avTog 0 Je0G GPeETAV
remAnpwxey Emi yeiln, oconiwtar. PHILO, 1988, v. 5, p. 524-526, 528, 554.

02 epatiipo. UEYOYV TANPDOOOAS TOVTOV XATETEUWE, OODS XIPVXA, HOL EXEAEVOEV ODTD TAIC TAV
avIpaOT@V 2#0pdiais TAdE: POTTIOOV GEQVTNV 1] OVVOUEVH EIS TODTOV TOV XPOTIPA, 1] TIOTEDODOO.
St dvelebon mpoc oV xeraméuyovta v xpatiipa, 1 yvopilovea éni i yéyovac. HERMES
TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 50.



Cook defende a teoria inicial de Karl-Gustav Sandelin que o tradutor de Pv 9.1-6
(LXX) deveria ter sido um erudito familiarizado com a literatura grega. Mas ele
discorda de Lewis e de Sandelin de que as palavras xpatip, xijpvé e xnpoyua
sejam unicamente empregadas em contexto cultico e liturgico-sacramental das
religides mistéricas. André-Jean Festugiére seguiu as mesmas teorias de Lewy
e aplicou ao C.H. IV.3-6a. Da mesma forma, na presente pesquisa, assim como
Johann Cook rejeitou a teoria de Lewy, constatou-se que ndo seria plausivel
afirmar categoricamente que as palavras incidentes no texto hermético tenham
sua origem em cultos mistéricos.

Ademais, pode-se constatar que a Alegoria da Cratera empregada por Filo de
Alexandria ndo faz meng¢ado ao ato de misturar para diluir. Pelo contrario, fala-se
de bebida ndo-misturada. Percebeu-se também que, embora sua afinidade textual,
com excecao de Timaeus 41D, estivesse relacionada ao banquete; € perceptivel
que De Somniis 11.183, 190, 249, Pv 9.1-6 (LXX), C.H. 1V.3-6a e Timaeus 41D
estdo unidos por causa da Alegoria da Cratera. Mas, afinal, o que vem a ser a
Alegoria da Cratera?

3.1.3.1 O motivo da Alegoria da Cratera no Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Por alegoria, deve-se entender uma sequéncia metaforica, com combinagdes
de palavras figuradas em forma narrativa, cujo sentido literal é prescindivel. O
que caracteriza uma alegoria ¢ a multiplicidade ou a pluralidade de pontos de
aplicacdo metaforica e icOnica (similes). A metafora ¢ uma figura simples, em
que ocorre apenas um ponto de comparagao. Por exemplo, no Evangelho de Joao
10.7-18, existe uma alegoria. Pode-se observar que 14 ocorrem varios pontos de
aplicacdo comparativa, como, pastor, ladrdes, bandidos, assalariado e rebanho.
E 6bvio que se trata de uma alegoria e ndo de uma metéfora. A metafora é uma
comparacao unitaria que se agrega a outras metaforas para formar uma alegoria.
O significado desse texto de Jodo ultrapassa o valor literal: Quem ¢ o pastor?
Quem sdo os ladroes, bandidos e assalariados? Quem compde o rebanho? Nao
obstante, geralmente, a metafora modifica o sentido literal da palavra ou cria uma
interseccao com o sentido literal e o sentido recebido. Isso se d& por analogia que,
sobretudo, remete a um raciocinio figurativo ou a uma figura de palavra.’®

7% E comum se refirir a um texto alegorico como uma metafora em vez de apenas mencionar
que um determinado texto tem um sentido metaforico. No entanto, a metafora ¢ uma figura
simples de palavras (recurso retorico) que se expressa pelo desvio do sentido proprio da palavra
e que, muitas vezes, nasce de uma comparagdo mental ou por meio de caracteristicas comuns
entre dois seres, lugares, fatos etc. A simile (¢ixwv) ¢ uma comparacdo que geralmente vem
precedida de nexos comparativos: como, tal qual, assim como (CEGALLA, 2008, p. 614-615;
FIORIN; SAVIOLI, 2012, p. 122). Ademais, ndo se deve confundir alegoria com o método
alegorico (alegorizagdo ou alegorese). A alegorese foi um recurso interpretativo empregado



No presente trabalho, a designacao de alegoria ¢ uma figura que compreende
varias metaforas ou similes, como a Alegoria da Cratera ou a Alegoria do xpaznp.
E com essa terminologia que Walter Scott designa o C.H. IV.3-4a, mais exatamente,
ele chama esse texto de “Allegory of the Crater”. A palavra xpatyp foi empregada
como um dos pontos metaforicos e iconicos entre varios outros. Nao € por acaso
que André-Jean Festugiere se refere a varias metaforas e ao sentido metaférico
desse texto.”™ No entanto, essa figura complexa de palavra (a Alegoria do xpatip)
foi empregada por varios autores antigos para desenvolver suas proprias ideias
em textos. As alegorias eram muito requisitadas para os autores construirem suas
proprias narrativas.

Do ponto de vista literario, poder-se-ia argumentar que era muito comum, na
cultura greco-romana, ao elaborar um texto de um determinado género literario,
como, por exemplo, uma narrativa alegorica, recorrer a elementos textuais ou
formas textuais jd convencionadas de acordo com seu género. Geralmente
chamavam essa imitagdo de uiunoic ou imitatio. No entanto, imitar a natureza
literaria ndo era o suficiente, seria necessario que o autor também buscasse lugares-
comuns (termos recorrentes) que ja foram convencionados em obras escritas. Esse
procedimento era chamado de (jAwaic ou aemulatio.”®

Para falar sobre determinado assunto, na Antiguidade, foram padronizados
varios lugares-comuns e temas recorrentes que se convencionaram ¢ se tornaram
extremamente paradigmaticos. A primeira vista, poder-se-ia afirmar que os textos
De Somniis 11.183, 190, 249, Pv 9.1-6 (LXX) e C.H. 1V.3-6a nao fugiram desse
esquema. A sabedoria, o conhecimento, a intelec¢do, a alma e o0 modo de pensar
sdo assuntos que deveriam ser desenvolvidos dentro de um padrao a ser imitado.
Aos olhos de um leitor moderno, isso seria algo pejorativo, mas, na Antiguidade,
era um indicador de como o autor era capaz de discorrer sobre um determinado
assunto de maneira inovadora, eficiente, magistral, evidenciando seu engenho
literario. Era justamente o emprego dos lugares-comuns que fazia com que seu

por filésofos e religiosos para explicar determinados textos. Esse método também foi muito
empregada pelos cristdos de Alexandria e pela Escola Filoséfica Alexandrina. Esse tipo de
interpretagdo da um significado metaforico ao texto que nao necessariamente implicava em
uma metafora ou conjunto de metaforas. O método ¢ arbitrario e subinterpreta, muitas vezes,
aquilo que verdadeiramente o autor objetivava comunicar. Sobre a alegoria, metafora, simile
e alegorizacdo, cf. ANDERSON JR., 2000, p. 14-16, 37-39, 73-77; MARTINEZ, 1984, p.
165-166, 169-171; CEGALLA, 2008, p. 614-615; WEGNER, 2012, p. 250-251, 254-257;
SCHNELLE, 2004, p. 96-98.

74 SCOTT, 1985, v.2,p. 135, 140-142; FESTUGIERE, 1938, p. 3, 5-7; VAN DEN KERCHOVE,
2012, p. 280. George R. Mead também considera que Platdo emprega uma figura (de palavra)
em Timaeus 41D. Cf. MEAD, 1906, p. 450

5 MARTINS, Paulo. Literatura Latina. Curitiba: IESDE, 2009. p. 26, 35; ANDERSON JR.,
2000, p. 77; DEFINA, 1975, p. 38-41.



texto ganhasse aceitabilidade e recep¢ao. Nesse sentido, o autor do texto sabia
quem eram seus leitores e a quem deveria se dirigir.”*

Nao obstante, os criticos literarios alemaes, russos e ingleses, desde o séc.
XIX, chamaram a atencdo ao fato de que muitos termos recorrentes em obras
literarias ndo sdo mais do que motivos (leitmotiv ou motif) que ja se figuravam
em histérias da modalidade oral. Um motivo (motif) ¢ uma palavra, uma figura
de palavras, uma metafora ou uma simile que tem um significado fixo, ao qual se
pode recorrer para retratar uma determinada realidade. Por essa razao, a historia
do motivo pergunta pela origem e pela aplicacdo do motif que incide no texto. E
justamente por meio do cotejamento entre textos literariamente independentes
que se pode constatar possiveis correlagdes historico-doutrinais.””’

Percebe-se que o emprego metaforico de xpatrp e sua relagdo com xnpvyua
e xijpvé constituem um motivo. Como motivo, a palavra xpatjp e as palavras
do seu campo semantico formam uma unidade significativa e tematica que se
transfigura e se refunde em narrativas orais € em textos escritos. Sendo assim, essa
unidade ¢ comum e recorrente entre varias narrativas na modalidade oral e que
acabaram por se fixar em obras literarias de uma forma geral. "

Embora Hans Lewy negue que o cantico de Pindaro, recitado por Plutarco,
que descreve metaforicamente ou icOnicamente sobre o xpazip € o Aoyog, tenha
sido influente sobre a figura da cratera do Logos (De Somniis 11. 190) e da cratera
da Sabedoria (Pv 9.1-6 (LXX)),”” nada pode se opor ao fato de que essa figura ja
estivesse presente e fosse cantada desde o séc. VI a.E.C.: “...as Musas, colocando
o discurso [a razdo] no meio como [se fossem] uma cratera de sobriedade...
(traducdo propria)”.”'? A ideia de empregar metaforicamente ou iconicamente’"!
a palavra xpatip como um motivo nao era algo novo e incomum. Anna Van den
Kerchove afirma que os autores da Antiguidade costumavam mencionar a cratera
em empregos metaforicos que também foram explorados pelo autor hermético do
C.H. IV."2 O problema néo ¢ se os textos De Somniis 1. 190 ¢ Pv 9.1-6 (LXX)
foram influenciados pelas palavras de Pindaro, mas se eles recorreram ao mesmo
motivo que ja circulava oralmente na regido do Mediterraneo. Parece dbvio que
Hans Lewy nunca iria concordar com a teoria de que os textos De Somniis 11. 190
e Pv 9.1-6 (LXX) tivessem alguma relagdo com o cantico pindarico. Essa teoria
nao daria suporte aos seus argumentos, uma vez que Hans Lewy estava convicto

796 MARTINS, 2009, p. 35;

7 SCHNELLE, 2004, p. 115; DEFINA, 1975, p. 81-82.

8 DEFINA, 1975, p. 81-82.

7% LEWY, 1929, p. 92; FESTUGIERE, 1938, p. 3-4.

O PLUTARCO, Septem Sapientium Convivium, 156d: ...ai Modoo xa3danep xpatijpo. vijpdliov
&v uéow mpodéuevar tov Aoyov... PLUTARCH, 1962, v. 2, p. 406.

7 MARTINEZ, 1984, p. 165-166; CEGALLA, 2008, p. 614-615.

712VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 304.



de que os textos filonicos e da Septuaginta foram influenciados pelo contexto das
religides de mistério.

Em todo caso, como ja foi frisado, ha toda probabilidade da Alegoria do
xpornp ter sido uma fonte utilizada por Platao (7imceeus 41 D), pelo autor do C.H.
IV.3-4a, pelo tradutor de Pv. 9.1-6 (LXX), por Filo (De Somniis, 11), entre outros.
O maximo em que se pode chegar € que os elementos comuns de um contexto de
comensalidade ou beberagem podem ter providenciado a formacao estrutural da
Alegoria do »potnp. Essa alegoria também poderia ter sido empregada em um
ambiente religioso de rituais mistéricos em que se fazia uso de bebidas e davam
um sentido simbolico feofdnico a beberagem. Também a Alegoria do xpatnp
poderia ser utilizada em contexto mistico-filosofico. Assim, deve-se supor que
essa tradi¢ao, em que o xpatp foi empregado como uma metafora para transmitir
uma mensagem, foi uma fonte comum entre eles e foi enriquecida pela criatividade
imaginativa do redator.

3.1.3.1.1 O Kpartnp (C.H. IV.3-6a): mito ou alegoria?

Por meio da comparagdo entre possiveis textos independentes, apenas se
evidencia uma correlacao historico-filoséfico-religiosa em razao do motif (motivo
ou tema recorrente) da Alegoria da Cratera, a qual foi empregada com o intuito
de expressar as vivéncias intelectuais e religiosas. Ademais, quanto aos conceitos
doutrinais empregados nesses textos, eles podem ser bastante difusos, sendo que
cada qual pode apresentar caracteristicas ideologico-conceptuais sem qualquer
univocidade entre eles. Pode-se constatar que uma analise da intertextualidade
(ou das fontes) apenas aponta que esses textos apresentam uma fonte prévia, para
nao dizer hipotética, que foi retrabalhada nesses textos.

Além da Alegoria da Cratera compor um motivo, ela também apresenta
caracteristicas alegoricas que ajudam a explicar determinadas afirmagdes e
doutrinas. No entanto, essas caracteristicas ndo podem ser definidas como uma
narrativa mitoldgica. Para que elas formassem um mito propriamente, dever-se-
ia apresentar uma narragdo em sua integridade textual.”"® Fato ¢ que os autores
herméticos refundiram e transfiguraram unidades tematicas mitoldgicas (motivos)
em seus textos sem que narrassem um mito ipsis litteris. Por exemplo, ao relatar

713 Sobre as sentencas mitificadas nos textos herméticos e os mitos, cf. MAHE, 1982, t. 2,
p. 424-436. Sobre a narratividade do mito, cf. CROATTO, Jos¢ Severino. 4s Linguagens da
experiéncia religiosa: uma introducao a fenomenologia da religido. 3. ed. Tradugao de Carlos
Maria Vasquez Gutiérrez. Sao Paulo: Paulinas, 2010. p. 210-212; SOUSA, Manuel Aveleza.
Origem, conceito e evolucdo do género fabula. In: ESOPO. Fabulas de Esopo: em texto bilingiie
Grego-Portugués. Tradugdo direto do grego, prefacio, introdugdo e notas de Manuel Aveleza de
Sousa. 2. ed. rev. Rio de Janeiro: Thex, 2002. p. XXXII; MARTINEZ, 1984, p. 261-291, 370-
372. Referente a linguagem mitica, cf. DEFINA, 1975, p. 137-145.



o mito da queda do Homem no livro de Poimandres (C. H. 1. 14), o autor recorreu
a mitos ja conhecidos. Considerando esta passagem:

E tendo [o Homem] toda a autoridade do mundo dos mortais e viventes irracionais,
olhou para baixo através da harmonia planetaria; tendo rompido a couraca, também
mostrou a bela forma de Deus para a Natureza inferior; tendo ele uma beleza insaciavel
e toda energia dos regentes em si mesmo e a forma de Deus, ao vé-lo, ela sorriu com
amor, ja que ela tinha visto a visdo da mui linda forma do Homem na d4gua e a sombra
sobre a terra. E ele vendo a forma semelhante a si que est4 nela e na 4gua, amou e quis
habitar 14. Porém com a vontade foi feita a energia, e ele habitou a forma irracional;
porém a natureza tendo recebido o amado, enlacou toda e se misturaram; pois eram
amantes (traducio propria).”'*

Percebe-se que o Homem primevo se apaixonou pela Natureza (personificada)
nao necessariamente porque ele a viu, mas porque ele viu a si mesmo refletido na
agua. Ela, ao contrario, apaixonou-se por ele porque tinha visto sua forma refletida
na dgua e na sombra sobre a terra. Qualquer semelhanca com o mito de Narciso
nao ¢ coincidéncia. O mito de Narciso esta sendo evocado no texto, mas ele nao
¢ narrado na integra. Ele surge como um aporte para o autor de Poimandrés. No
entanto, o tema principal estd no relacionamento amoroso entre 0 Homem e a
Natureza. A queda do Homem ¢ ligada a paixdo cupida e luxuriante. Para Walter
Scott, essa passagem de Poimandrés nao ¢ mais do que uma evocagao aos mitos
pagaos do casamento do Céu com a Terra (que se figuraram sob varios nomes,
Urano e Gaia, Zeus ¢ Hera, Hylas e as ninfas, entre outros).”’> Em suma, o texto
narra o mito do casamento entre o Céu e a Terra, mas o mito de Narciso € alusivo.
Tudo indica que a inten¢cdo do autor era desenvolver uma doutrina em torno do
relacionamento entre o Homem primevo e a Natureza, mas ele se apropria da
alusao de outro mito, o de Narciso.

43¢0 0 10D TV JvNTADV 200UOD X0L TOV ALYV (WY Exwv ooy éCovaiay 016 THS dpuoviag

TOPEXDYEY, AVOPPNEOS TO x0TOG, #al EOEICE TI] HOTWPEPEL POGEL TNV XAANV TOD F0D HOpPNY,
OV 100000 GHOPETTOV HOALOG <HOI> ATV EVEPYELAY &V EQVTA EXYOVTO. TV OLOIXNTOPOV THV TE
uopeny 100 Jeod éueidiacey Epw, ¢ dte Tiic xalliotne uopeiic Tod AvIpwmov 10 £ldog év ¢
Boatt idodoa xai 10 oxiaoua £ THC YiiG. 6 08 ISV TV duoiay avdT@® Hopeny &v avtii oboay év
7@ VooTl, EPiAnoe xal H60VANSN abTOD 0ixelv: Guo. OE TI] foVA] EyéveTo Evépyeia, xal xnoe TV
AAOYOV LOPPNV* ) OE PDOIS A0HOODOO. TOV EPWUEVOV TEPIETAGKT OA XOL EUIYNTOV* EPWUEVOL YOP
fjoav. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 11.

15 SCOTT, 1985, v. 2, p. 41-44; COPENHAVER, 2000, p. 109; ELIADE, 2011, v. 1, p. 50-
54, 149-150, 238-243, 265-267; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 163-164; ELIADE, Mircea.
Tratado de Historia das Religioes. 4. ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 39-101, 164-168,
193-212; ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano: A esséncia das religides. 3. ed. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2011. p. 100-109, 116-129. Cf. o mito de Adao e Eva e sua influéncia no C. H.
I. 14 (DODD, 1954, p. 152-160).



Foi mencionado, no segundo capitulo desta pesquisa, que ndo existe nenhuma
mencao, no C.H. IV.3-6a, de que as personagens Hermes e Tat estdo em banquete
ou symposium. Isso ¢ diferente do caso do C.H. 1.27-29 e Asclepius 41, em que as
dramatis personae herméticas estdo envolvidas em um ambiente de comensalidade.
Isso advém do fato de que o tempo no qual esta inserido Deus, o arauto e os
coragdes dos homens, ¢ um tempo primordial e anistorico (a-histdrico), chamado
de tempo mitico. De forma geral, o mito deve ser entendido como acontecimento
originario que ¢ relatado, cuja finalidade ¢ dar sentido a alguma coisa, a algum
ato e a algum fato, que constituem uma realidade significativa do ponto de vista
da religido. O tempo das dramatis personae Hermes e Tat (tempo hermético) ¢é
um tempo diferente do tempo mitico. O tempo hermético estd mais proximo da
realidade do tempo hermético.”'® Partindo desses pressupostos, Anna Van den
Kerchove salienta que o C.H. IV.3-6a d4 a impressao de uma pratica concreta, a
despeito da narrativa mitologogica (“récit mythologique”). Ela destaca o seguinte:
“A mencao do arauto, da cratera e do batismo d4 a impressdo de uma pratica
concreta, mas aquela impressao ¢ atenuada pelo fato de que aquela descri¢ao
intervém em uma narrativa mitologica e que o verdadeiro agente da acdo € o
coragdo (tradugdo propria)”.”"’

Ha de perguntar se isso, de fato, ¢ uma narrativa mitologica. Para ser um mito,
o C.H. IV.3-6a deve apresentar uma estrutura narrativa integra; caso contrario, sera
apenas uma alusdo mitologica. Mesmo que tenha ou ndo uma alusdo mitologica,
ha alguma indicagdo que possa enquadrar esse texto como um mito?

Manuel Aveleza de Sousa, professor de letras classicas, conceitua o mito da
seguinte forma:

Portanto, de acordo com o conceito mais generalizado, o Mito ¢ um tipo de narrativa
alegdrica e/ ou simbdlica, de origens remotas e carater coletivo, que pretende transmitir
uma realidade nao-racional, mas sempre tida como verdadeira. Em nivel de narrativa,
o Mito possui uma estrutura propria, com principio, meio e fim, constituindo-se em
uma forma de transmissdo de determinada experiéncia vital, diluida no tempo, e
geralmente ligada ao sobrenatural. Com o passar dos séculos, muitos desses relatos
miticos perderam o seu primitivo carater sagrado, devido ao desaparecimento da
no¢ao de que todo mito nasce (num determinado momento histérico-cultural) ligado
as crengas de uma comunidade, pressupondo portanto um ato de fé.”'®

1® VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 78, 289-290; DODD, 2005, p. 30, 98; CROATTO, 2010,
p. 209-323.

"7 La mention du héraut, du cratére et du baptéme donne ['impression d 'une pratique concreéte,
mais cette impression est atténuée par le fait que cette description intervient dans un récit
mythologique et que [’agent véritable de l'acte de Portiiw est le caur. VAN DEN KERCHOVE,
2012, p. 301.

8 SOUSA, 2002, p. XXXII.



Poder-se-ia resumir, de acordo com a conceituacdo de Manuel Aveleza de
Sousa, que o mito ¢ uma narrativa alegorica, com estrutura propria, atemporal,
sobrenatural e ligada originalmente ao fendmeno religioso. Como foi frisado,
nem sempre as alusdes miticas, nos textos herméticos, sao desenvolvidas com
principio, meio e fim. Elas podem ser apenas uma recordagdo (motivo) de um mito
j& conhecido, mas nunca ¢ totalmente desenvolvido. Em geral, os herméticos nao
eram muito interessados em mito, exceto, o autor de Poimandres. E comparado
a outros movimentos religiosos, o hermetismo nao se prendia a mitologias.””
Assim, C. H. Dodd afirma:

Esta filosofia foi empregada para interpretar ou racionalizar a mitologia e o ritual de
varias religides do Oriente Proximo, sobre a compreensdo corretamente entendida
que eles todos comunicavam a yvaoig divinamente revelada. Os Hermetica, em geral,
sdo documentos desse tipo de filosofia religiosa (tradugio propria).’*°

Sabe-se que os mitos podem ser recriados, conservando sua estrutura basica
¢/ ou readequando a novos mitos para dar suporte a realidade de fé de um grupo.’!
Por exemplo, o autor de Poimandres ndo menciona o nome de Urano e Gaia, de
Zeus e Hera, Adao e Eva, ou de Hylas e as ninfas, mas ¢ possivel que o autor
tenha apenas conservado a estrutura e modificado os nomes. Ademais, como se
mencionou, ja estd consignada a ideia do casamento entre o Céu e a Terra. Também
se pode perceber que dois mitos foram utilizados no mesmo texto, embora um
apenas tenha servido para discorrer a narrativa alegoérica mitica e outro, para
recordar um mito (um motivo).

O motivo, constantemente utilizado para criar novas narrativas miticas, como
a Alegoria da Cratera, foi designado por Kéroly Kerényi como mitologema.
Segundo o fildlogo e historiador das religides, Karoly Kerényi, “o mitologema ¢ um
material mitico que vem a ser continuamente revisitado, remodelado e plasmado,
como um filme de imagens sem fim (traducao propria)”. Ou seja, ¢ um material
mitico (arquetipico) que constantemente tem recebido elementos caracteristicos
de variadas culturas, originando varios mitos com o mesmo tema recorrente.”*
Ao se constatar que os diversos textos, como tratado O Kpatrp (C.H. 1V.3-6a);
Timaeus 41 D; De somniis 11. 183, 190, 249 e Provérbios 9.1-6 (LXX), tematizam

" VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 78, 289-290.

20O grifo em italico na traducdo ¢ do autor. This philosophy was employed to interpret or
rationalize the mythology and ritual of various religions of the Near East, on the understanding
that rightly understood they all communicated divinely revealed yvwois. The Hermetica in
general are documents of this kind of religious philosophy. DODD, 1954, p. 244.

2 CROATTO, 2010, p. 226-229.

22 Il mitologema é un materiale mitico che viene continuamente rivisitato, rimodellato e
plasmato, come un fiume di immagini senza fine. JUNG; KERENYT, 2012, p. 15-17.



a historia de uma cratera ou de um vaso de mistura que ¢ enviado e serve de
recipiente para misturar elementos excepcionais e extraordinarios, como em um
banquete, em que os comensais sao servidos por um copeiro ou um arauto; poder-
se-ia cunhar isso por mitologema.

No entanto, ¢ dificil afirmar que o Corpus Hermeticum 1V. 3-6a seja um
mito. Esse texto tem varios pontos metaforicos € comparativos que ajudam a dar
uma dimensao alegorica ao texto. O mito ¢ um tipo de narrativa alegorica, mas
i1sso nao quer dizer que todas as narrativas alegéricas sejam mitos. Diferente do
que se pode pressupor, se ¢ que se pode afirmar que a Alegoria da Cratera seja
um mito, ele carece de detalhes mais formais para falar de uma narrativa mitica,
devidamente estruturada com comeco, meio e fim. Por exemplo, a fabula ¢ uma
narrativa alegérica, mas isso ndo quer dizer que seja um mito.”*

Nota-se, por exemplo, a seguinte frase de Mircea Eliade: “O mito do batismo
numa cratera indica familiaridade com os rituais de mistérios”. Ha dois problemas
nessa afirmag¢do: a) Primeiro, Eliade se baseou em Festugiere, que assumiu a teoria
de Hans Lewy sobre a provavel influéncia mistérica nesse texto. Foi constatado
que essa teoria ndo seria plausivel porque os elementos da Alegoria da Cratera
poderiam se adequar a qualquer contexto. b) Segundo, o batismo na cratera nao
¢ narrado como um mito, mas como uma compara¢do, uma metafora que nado
necessariamente ¢ um mito, mas apenas uma figura. Isso ¢ perceptivel ao ler a
seguinte passagem: Por que, entdo, o pai, Deus ndo repartiu o conhecimento
entre todos? — Quis, 0 filho, colocar isso como prémio no meio para as almas. A
historia comegou com uma figura comparativa ou iconica.””* Mircea Eliade ndo
¢ o unico a afirmar que o Corpus Hermeticum 1V. 3-6a compreende um mito.
Charles Harold Dodd também descreve que a explicagdo sobre a afirmacgao de que
apenas alguns possuem conhecimento ¢ dada por meio de um mito.”

Nao parece convincente afirmar que o autor ou o redator tenha desenvolvido
um texto mitolégico. E plausivel que esse texto tenha se utilizado de um motivo
- que pode ser um mitologema em outras narrativas; mas, no texto hermético,
carece de uma forma mais expandida do mito. Parece bastante pertinente afirmar
que a Alegoria da Cratera ¢ um motif que foi usado em varios mitos, mas seu
emprego nesse texto apenas reforca as comparagoes e metaforas.

Jean-Pierre Mahé defende a teoria de que a literatura hermética foi constituida
originalmente por sentengas gndmicas ou sapienciais que foram redacionalmente

723 Sobre a diferenca desses tipos de narrativa alegorica, cf. SOUSA, 2002, p. XXXI-XXXII.
24 ELIADE, 2011, v. 2, p. 261; LEWY, 1929, p. 15-17; COOK, 1997, p. 251-252, 257-258;
FESTUGIERE, 1938, p. 3-7. Sobre simile e metafora, cf. MARTINEZ, 1984, p. 165-166, 370-
372; CEGALLA, 2008, p. 614-615; WEGNER, 2012, p. 250-251, 254-257; SCHNELLE, 2004,
p. 96-98.

2 DODD, 2005, p. 26.



modificadas. De uma forma geral, os tratados herméticos foram compostos de
sentencas isoladas, associadas entre si, encadeadas sucessivamente, comentadas
especulativamente e/ ou comentadas mitologicamente. Os comentarios mitologicos
nao desenvolvem uma narrativa mitoldgica, apenas evocam ou fazem recordar
um mito, constituem um motif. Por essa razao, muitos pesquisadores, ao ler O
Kpoaznp (C.H. IV.3-6a), estabelecem imediatamente uma analogia entre os textos
de Timaeus 41 D; De somniis 11. 183, 190, 249 e Provérbios 9.1-6 (LXX).7?

Foi explicado anteriormente que, segundo a teoria de Jean-Pierre Mahé, as
sentencas herméticas independentes constituiam sua forma primitiva, apresentando
ideias basicas de suas doutrinas, como ainda se encontram nos Stobaei Hermetica,
Excerptum XI1. Com o decorrer do tempo, elas foram agrupadas, organizadas
em coletaneas maiores, sendo divididas em capitulos. Em seguida, as sentengas
comecaram a dar forma a um tratado como um todo, sendo intercaladas com
reflexdes e comentarios didaticos. De acordo com Mahé, as sentencas ou gnomai ou
logia sdo a estrutura basica e invariavel dos tratados. Assim, os textos herméticos
se originaram gradativamente de coletdneas de sentengas, os quais, a posteriori,
receberam uma matriz de comentarios que se intercalaram entre elas.’’

As sentengas sao comentadas por via especulativa e por via mitificada. As
sentencgas comentadas especulativas sao acrescidas de comentarios carregados de
repreensoes, reprovacoes e juizo de valor (elementos axiologicos). Diferente da
forma das sentencas herméticas primitivas, os comentarios geralmente apresentam
os verbos no participio e sintaticamente sdo oragdes subordinadas reduzidas e/ ou
oragdes coordenadas aditivas assindéticas. Ademais, elas podem ser resultado da
introdugdo de uma conjungao causal ou explicativa em uma determinada orac¢ao.’”

Sentengas comentadas mitificadas sdo sentencas semelhantes aquelas
supracitadas, mas que podem apresentar uma aparente caracteristica narrativa ao
empregar o aoristo por decorréncia da jun¢ao da forma das sentengas herméticas
primitivas (com aoristo gnomico) a um mito adaptado. Neste sentido, a sentenca
hermética ¢ comentada com ajuda de materiais mitoloégicos. No entanto, ela
ndo ¢ alterada e o mito ¢ apenas evocado sem qualquer desenvolvimento
narrativo propriamente dito. Um tratado pode apresentar uma redagdo mista de
sentencas isoladas, associadas, encadeadas e comentadas. A transformacao de
uma sentenca isolada a uma sentenca mitificada indica a génese do tratado, mas
ndo necessariamente sua forma primitiva. Redacionalmente, nada indica que

726 MAHE, 1982, v. 2, 407-436; VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939-
3941; COPENHAVER, 2000, p. xliv-xlv, lvi-lvii, 122, 150, 176, 200; FOWDEN, 1993, p. 10.
Acerca de sentenga gndmica ou sapiencial, cf. FOBES, 1959, p. 26; ROSSETTI, 2006, p. 370.
27 MAHE, 1982, v. 2, 407-436; VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939-
3941; COPENHAVER, 2000, p. xliv-xlv, lvi-lvii, 122, 150, 176, 200; FOWDEN, 1993, p. 10.
8 MAHE, 1982, v. 2, 422-426.



as sentencas isoladas e associadas em um tratado sejam mais antigas do que as
sentencas comentadas mitificadas. Um redator pode ter recorrido a esses tipos
redacionais simultaneamente em um determinado tratado.”

Em todo caso, tanto o emprego das particulas conjuntivas como o uso do
participium conjunctum, em todas as suas formas, constituem uma gama de
intervencao redacional tipologicamente comentada. Esse comentério, como ja foi
salientado anteriormente, carrega marcas explicativas, ratificadoras, explanadoras
e valorativas. O emprego do participium conjuntum nao € apenas secundario do
ponto de vista sintatico,”** mas também do ponto de vista da composigdo formal
das antigas sentengas herméticas.

Pode-se constatar que essas intervengdes ndo sao casuais ou aleatorias.
Pelo contrario, elas carregam elementos valorativos do redator e suas marcas
doutrinarias. O exemplo dado por Jean-Pierre Mah¢ de sentencas comentadas a
partir do C.H. X.10 evidencia justamente as mesmas caracteristicas redacionais
que se encontram no C.H. IV. 3-6a.

Veja-se este texto:

Quem, portanto, ¢ o deus material aqui? O belo mundo, mas ndo ¢ bom; pois é
material, e passivel, tanto ¢ o primeiro de todos os passiveis como o segundo dos
seres e insuficiente em si; por um lado, tendo vindo a ser uma vez, por outro
lado, sempre existindo, e estando em engendramento; e vindo a ser sempre,
¢ o0 engendramento das qualidades e das quantidades; pois ¢ movel; pois todo
movimento ¢ engendramento (tradugdo propria).’*!

A ideia do redator desse texto, de acordo com Mahé, é lancar mao de
explicacdo sobre 0 mundo como deus material ou sensivel. Entdo, ele busca se
apoiar na segunda defini¢cao (o belo mundo, mas nao ¢ bom) para poder discorrer
sobre as paixoes (passividade) da matéria. Esses comentarios muitas vezes sao
oriundos de outras sentencas que o redator j4 conhece e que ndo apresentam
mais as caracteristicas formais das antigas sentencas herméticas: “... o texto das
sentencas ndo ¢ mais diretamente reconhecivel; aquelas que sdo mencionadas nio

29 MAHE, 1982, t. 2, p. 416, 422-426. Sobre o aoristo gnomico, cf. RAGON, 2012, p. 270;
BETTS; HENRY, 2010, p. 56; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 171-172, 177-178,
192, 259; JAY, 1994, p. 250, 252.

3% As oragdes subordinadas adverbiais e adjetivas, nesse caso, como advérbios ¢ adjetivos
(adjuntos adnominais), desempenham uma funcdo secundaria sintaticamente. CEGALLA,
2008, p. 363-367, 396.

71O grifo em negrito é nosso. Corpus Hermeticum X.10: Tic 0bv 6 vA1xog Jeoc 60e; O xalog
XOOUOG, 0V £0T1 0€ Gya90G: VAIXOG yap, #al EOTAINTOS, X0l TPHDTOS UEV TAVIWV TOINTADV,
0EVTEPOS OE TAV OVIWV X0l AVTOOENS, XAl AVTOS TOTE UEV YEVOUEVOGS, GEL O BV, AV O& &V
YEVEGEL, %Al PIVOUEVOS GEL, PEVEGIS TV TOIDY XAl TAOV TOGCHDV* XIVHTOS Yap- TOOQ Yop VAL
xivyoic yéveoic éorrv. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 118.



tém mais a mesma nitidez formal. O autor cita integralmente umas e ecleticamente
outras. De fato, aquelas tltimas tém sido degeneradas, misturada a substancia de
um verdadeiro comentario” (tradugdo propria).’*?

No Corpus Hermeticum I'V. 3-6a, o comentario mais extenso € constituido das
oracdes (em negrito) neste conglomerado:

...mas as sensag¢oes desses sao semelhantes as dos viventes irracionais: irascivelmente
e cupidamente possuindo o temperamento, ndo admirando as coisas dignas
de contempla¢ido, mas obedecendo aos prazeres e aos deleites dos corpos,
e acreditando que o homem vem a existir por causa dessas coisas (traducao
propria).’*?

Possivelmente o comentario se desenvolveu da tematica do instinto irracional
em 0posicao a voyoig € ao voog, baseado na mesma sentenga do C.H. IX. 1 (v yap
101G dAAOIS (oIS 1 aioInais i) pvoel Hvotal, v 0 avIpamols <xail> 1 Vonoig)
e do C.H. XII.1 ([0 voig] év d¢ toic aAoyoic (woic i pvois éotiv). A diferenca
nao esta em ser logico (Aoywedg), mas em possuir o voog. Por natureza todos os
homens possuem o Adyog, €, por 1ss0, sao animais racionais (16gicos), como reza
no Corpus Hermeticum VIII.1 (mavra 0¢ to év 1@ x00uq@ uépn éoti 100 20010,
UoAioro. o€ 0 avipamog, to Aoyixov {Gov).”** No entanto, para o redator do Corpus
Hermeticum 1V. 3-6a, ndo basta apenas ser logico. Isso nao diferencia os seres
humanos dos animais irracionais.

E perceptivel que todo esse conglomerado foi redacionalmente inserido entre
os membros de um paralelismo com frases em doou... od7ou...., criando um arrazoado
sobre as sensacdes dos 1dgicos (racionais).”® Se é que o redator tenha se baseado
na mesma sentenga do C.H. IX. 1 e do C.H. XII.1, ele ndo preservou a forma de
uma sentenga hermética nitidamente, mas misturou e degenerou as sentengas que
lhe serviram de base para formar um comentario ou um arrazoado valorativo.
No entanto, esse comentario nao € o suficiente para conduzir redacionalmente o
texto. O redator ndo empregou apenas esse tipo de comentario. O refor¢o para

32 .. le texte des sentences n’est plus directement reconnaissable; celles qui sont mentionnées
n’ont plus la méme netteté formelle. L auteur cite intégralement les unes et éclectiquement les
autres. En fait, ces dernieres ont été digérées, mélées a la substance d’un véritable commentaire.
MAHE, 1982, t. 2, p. 426.

33 O grifo em negrito ¢ nosso. Corpus Hermeticum 1V.5: ...ai 0¢ aioSnocic todtwv taic 1@V
droywv (owv maporinoiol, xoi év Joud xai opyij ThHv xpaciv Exovres, ov Javudalovres
Ta $éag déia, TS 08 TV CWUATOV NOOVAIS xal 0pPEEeat TPOGEYOVTES, #al 014 TADTO TOV
avIpwmov yeyovévau merevovrec. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 50.

7 MAHE, 1982, t. 2, p. 240, 248, 417.

35 Sobre paralelismo e quiasmo, cf. VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 295-297; BLASS;
DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 259-261; WEGNER, 2012, p. 250-251,254-257; SCHNELLE,
2004, p. 96-98.



seu argumento surge de perguntas (colocadas na boca do discipulo Tat). O tipo
de comentario que foi visto até agora é especulativo. No entanto, ainda existe os
comentarios, que segundo Jean-Pierre Mahé, sdo comentadrios mitificados:

Dito de outra maneira, o mito nao ¢ desenvolvido por si mesmo: ele ¢ evocado, de uma
maneira muito fugaz de algum outro lugar, para melhor comentar, melhor justificar,
de qualquer sorte, as sentengas que formam a armadura propriamente dita do tratado.
Ao lado dos comentarios especulativos, descobre-se, pois, que as sentengas podem
ser comentadas com a ajuda de materiais mitologicos. Mas isso ndo muda nada, para
o essencial, ao tipo de composi¢do que nds ensaiamos descrever: os logoi herméticos
que contém aqueles elementos miticos se apresentam bem, no todo ou em parte, como
séries de sentencas comentadas (traducio propria).’*®

Ele exemplifica isso a partir do C.H. VIII.2-3. Considerando este texto:

Pois o primeiro de todos realmente ¢ tanto eterno e inengendrado como Deus
Demiurgo de todos; porém o segundo ¢ o que tem vindo a ser segundo a imagem
daquele e ¢ continuo, sendo alimentado e imortalizado por aquele, como pelo Pai
eterno, ¢ sempre-vivente e imortal. Pois o sempre-vivente difere do eterno. Com
efeito, de fato, um ndo veio a ser pelo outro; ainda que tenha sido feito por si mesmo;
porém jamais foi feito, mas sempre vem a ser; e o proprio Pai dele € eterno; porém,
o mundo ¢ e veio a ser imortal pelo Pai. E sendo reservado a ele tanto quanto era
de matéria de si mesmo, o Pai tendo dado corpo e tendo avolumado o Todo, fez em
forma de esfera, tendo posto nele essa feitura e também a propria existéncia eterna
que possui a materialidade perpétua. Ademais, o Pai, tendo semeado as qualidades de
espécies na esfera, as trancou como em uma caverna, querendo ornamentar a espécie
consigo mesmo com toda qualidade; e tendo vestido todo o corpo com a imortalidade,
para que a matéria, tendo anelado, ndo possa se separar da composi¢ao dele para a
desordem de si mesma (tradugdo propria).”’

3¢ Autrement dit, le mythe n’est pas développé pour lui-méme: il n’est évoqué, d’une facon
d’ailleurs assez fugitive, que pour mieux commenter, mieux justifier, en quelque sorte, les
sentences qui forment [’armature proprement dite du traité.

A cote des commentaires spéculatifs, il se trouve donc que les sentences peuvent étre commentées
a l'aide de matériaux mythologiques. Mais cela ne change rien, pour [’essentiel, au type de
composition que nous essayons de décrire : les logoi hermétiques que contiennent ces éléments
mythiques se présentent bien, en tout ou en partie, come des suites de sentences commentées.
MAHE, 1982, t. 2, p. 427.

BT Tp@T0C Yap TAVTWV OVIWS %l GIOLOC X0l GYEVWITOS %0l ONUIOVPYOS TV SAwV Je0¢" OeDTEPOS
0€ 0 x0T’ €l%0Va avTOD VT’ aDTOD YEVOUEVOS X0l VT 0DTOD GOVEYOUEVOS X0l TPEPOUEVOS X0l
adovati{opuevog, ¢ VIO Giolov TaTPOos, GEILWOV OGS GAIAVATOS. TO YOP GEI{WOV TOD GidI0D O10PEPEL.
O UEV Yo VIO ETEPOV 0VX EYEVETO " €1 OE xail EYEVETO, DY E0WTOD " 0UTOTE <0E> EYEVETO, GALG diEl
yivetar 110 Yap Gidiov ob Gid10v éoti TO TV, T 6 J¢ maThp avTOC EaVTOD GId10G" 6 08 %OaUOS DO
100 TATPOC T4Id10CT 20 Gddvarog yéyove, xai Soov v Tic TAnS dmoxeiuevov ¢ £avTob... T0 IOV
O AT COUOTOTOUOOGC X0 OYXHDTAS ETOINTE CPaIPOEISES, TODTO ABTO TO TOLOV TEPIIELS, 0VGOV
xal obTny adavarov, xal Eyovoav Giolov v VAOTHTA. TAE0V 08, TAV 10V TO. TOLG O TOTHP



Se a sentenca mitificada ndo ¢ mito, por que Jean-Pierre Mahé emprega a
expressao mitificada? Jean-Pierre Mahé chama a atengdo ao fato de que a ideia da
forma esférica do Todo como uma caverna (dvzpov) deve constituir o motivo da
Alegoria da Caverna que incide na Republica de Platao. Embora Mahé designe
essa Alegoria da Caverna de mito da caverna, € sabido que isso se trata de uma
alegoria e ndo de um mito.” Inclusive, no proprio texto da Res Publica, VII. 517B,
emprega-se eix@v (imagem ou simile) para descrever a figura da caverna.”” A
terminologia eix@v também ocorre no final do Corpus Hermeticum 1V:

Portanto, ¢ Tat, essa imagem de Deus tem sido apresentada para ti, segundo o
possivel: a qual certamente, se contemplares e meditares aos olhos do coracao, cré
em mim, filho, encontraras o caminho para as coisas de cima. Porém, principalmente
a imagem te conduzira. Pois, a contemplagdo tem algo proprio; ela prende e atrai os
que estdo diante dela, para contempla-la, como dizem que a pedra magnética atrai o
ferro (tradugdo propria).’*

Nao parece plausivel que o autor (redator) hermético estivesse se referindo
a tracos e contornos de desenho porque nada no texto fala de pintura, mas de
discurso e ensinamento, o que leva a pressupor que ele estivesse se referindo
a figura de linguagem (simile). Embora as palavras eixov e dmoypdpw fossem
usadas para se referir ao delinear ou cotornar uma imagem (desenho), elas também
eram empregadas para se referir ao ato de sugerir ou apresentar um exemplo,
uma imagem; exemplificar; estabelecer uma figura comparativa ou icénica.”
Ademais, Jean-Pierre Mahé negligenciou o fato de que o texto do Corpus

EYROATAOTEIPAS TI] OPOIPQ DOTEP EV AVIPQW XOATEXIELTE, TACH TOIOTHTL XOOUTGOL SODAOUEVOS TO
UET’ 0DTOD TTO10V, Tj] 0¢ dSavaaio TEPLOOLWY TO TAY oA, Vo ) VAN %0l THS TODTOD GVOTACEWMS
Jeljoaca drootijvor d10vdi eic myv davtiic draciav. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p.
87-88.

3% ABRAO, 2004, p. 52-53.

7 MAHE, 1982, t. 2, p. 427. Acerca da palavra grega dvipov, cf. MORWOOD; TAYLOR, 2002,
p- 36; PEREIRA, 1998. p. 60; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 167. Sobre a Alegoria da
Caverna, cf. PLATAO, Res Publica, VII. 514A-517C: PLATO. Republic: Books VI-X. With
an English Translation by Paul Shorey. Cambridge (MA): Harvard University Press, London:
William Heinemann, 1942. v. 6. p. 118-130; PLATAO. 4 Repiiblica. Tradugdo de Enrico
Corvisieri. Sao Paulo: Nova Cultural, 2004. p. 225-228. Sobre o emprego de cixwmv € eixdg, cf.
PLATO, 1942, v. 6, p. 120, 128; ANDERSON JR., 2000, p. 37-39.

™0 Corpus Hermeticum IV.11: afty ovv, & Tér, xote 10 dvvardyv ot dmoyéypontor 100 Jeod
eV v Gxplodds i Jeaon xol Vonoeis 1ois tiic xapoias O6pIaluols, ToTELOOV UOL, TEXVOV,
EVPNOEIS TV TPOG TG AV 000V. UGALOV O avTH € 1 EiXWV OONYNoEL. Exel Yop T1 io1ov i Jéo-
1006 pIacovtog Jedaoaodar xotéyel xaol Averxel, xodamep paaiv 1 puoyvijtic Ao tov aionpov.
HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 53.

“TMORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 332; PEREIRA, 1998. p. 596; LIDDELL; SCOTT; JONES,
1996, p. 1877; ANDERSON JR., 2000, p. 37-39.



Hermeticum VII1.2-3 enquadra a palavra caverna (dvzpov) em uma comparacao,
notoriamente evidenciada pelo emprego do nexo comparativo “como’: t@v idedv
TO. TO10, O TTOTHP EYXATACTEIPOAS TI] OPAIPY DETEP £V AVIp xotéxieioe (ademais,
o Pai, tendo semeado as qualidades de espécies na esfera, as trancou como em
uma caverna). O texto do Corpus Hermeticum 1V. 3-6a emprega algum recurso
mitologico para justificar e explicar o assunto inicial da partilha do conhecimento?

E conveniente salientar que a explicagio de Mahé sobre as sentengas
comentadas ¢ convincente. Também ¢é possivel que os motivos ou termos
recorrentes sejam empregados nos tratados herméticos. Um motivo (mitologema)
que aparece em alguma narrativa alegorica em forma de mito também pode
ser empregado em textos herméticos sem ser totalmente desenvolvida. Mas ¢
improprio designar de mito um texto que nao apresenta nenhuma estrutura mitica.
Mahé define de mitificado aquilo que nao ¢ nem mito nem se pode dizer que se
mitificou, inclusive porque sua defini¢ao de mitificado, em Platdo, ndo pode ser
sustentada com argumento plausivel.

Discorrer sobre um tempo mitico a-historico do Corpus Hermeticum 1V.3-6a
¢ possivel. Em todo caso, ndo cabe definir esse texto como mito nem os motivos
dele podem ser expressos por sentengas mitificadas.

Ele surge como uma resposta causal de uma pergunta causal (por qué?): 4ia
i 00V, @ mhtep, ob maoy duépioe oV vodv 6 Jebs; (Por que, entdo, 6 pai, Deus
ndo repartiu o conhecimento entre todos?). O mais interessante ¢ que, no texto,
ndo ha a marca 6u da resposta causal (ela é subentendida): H9éinoev, & téxvov,
10070V 8V téo Taic Woyaic dorep adiov idpvedar (Quis, 6 filho, colocar esse
como prémio no meio entre as almas). Em seguida, surge mais outra pergunta: xai
mod ooV iopvoato, (E onde o colocou?). Por fim, o motivo aparece e a Alegoria
da Cratera ¢ evocada:

Tendo enchido uma grande cratera disso, enviou; designando um arauto, também
exortou, em honra dela, aos coracdes dos homens estas coisas: mergulha-te a ti mesmo
nessa cratera, tu que podes, tu que crés que subirds para o que tem enviado o vaso de
mistura, tu que conheces por que vieste a ser (tradugio propria).’*?

A leitura desta passagem permite identificar as caracteristicas narrativas,
principalmente por causa do uso do aoristo, que poderia ser originalmente
um aoristo gndmico e ndo de narrativa do passado. E relatado que Deus quis
colocar o conhecimento no meio das almas como um prémio. Esse prémio foi
depositado na cratera. Nao ha duvida de que o vaso de mistura foi empregado na

"2 Corpus Hermeticum IV.4: xpatijpo. uéyav minpmoag to0ton xoTémeuye, 000¢ Xipoxa, xol
EXEAEVOEY VT TAIS TAV AVIPOTWV 2apoilais TAOE" PATTICOV GEODTNV 1] ODVOUEVT EIS TODTOV TOV
XpoTipo, N TOTEDOVEO, OTI AVEAEDGY] TPOS TOV XATATEUWAVTO TOV XPOTiPO, 1§ Yyvwpilovoo. Eml Ti
yéyovac. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 50.



figura comparativa. A Alegoria da Cratera € incorporada para reforcar a ideia do
prémio que haveria de ser conquistado ¢ o motif, que uma vez foi empregado em
Timaeus 41 D, De somniis 11. 183, 190, 249, Provérbios 9.1-6 (LXX) e também no
cantico pindarico (PLUTARCO, Septem Sapientium Convivium, 156d), aparece
na literatura hermética. Em ltima andlise, o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a
¢ uma alegoria com metéaforas, similes e motivos recorrentes.

E sabido que certas necessidades fisicas sio saciadas no ambito religioso
restaurativo através da cura, mas, também, através de comensalidade hierofanica
(comida ou bebida milagrosa, como ¢ o caso da ambrosia dos gregos ou o soma
do vedismo).” Seria muito conveniente aceitar que o Corpus Hermeticum 1V.3-
6a segue o rito de uma bebida sagrada, apoiando-se em um mito fundante da
comensalidade, como o mito indiano de Indra. Mas isso estd fora de cogitacdo
porque, de acordo com as experiéncias religiosas, os textos herméticos geralmente
sdo de cunho sapiencial ou gndstico, cujo objetivo ¢ a assimilacdo ou aquisi¢ao
de sabedoria (conhecimento), a iluminagdo ¢/ ou a conservagao secreta de suas
doutrinas. Os autores herméticos dificilmente recorreriam a ritos sacramentais
baseados em mitos porque suas experiéncias religiosas eram psicofisicas, misticas,
extaticas e transcendentais. Nesse sentido, os autores herméticos descrevem suas
experiéncias religiosas gndsticas e psicofisicas em termos de uma comensalidade
hierofanica. Ou seja, a obtengao da gnosis simboliza ndo s6 um ato de ser nutrido
pelo conhecimento revelador de Deus, mas também a sustentabilidade espiritual
por meio da comunhdo alimentar. O sacramento da Eucaristia (no cristianismo),
ritual de comunhdo com a divindade, indica algo semelhante mediado pela
comensalidade ¢ alimentacdo do corpo de Cristo.”* No entanto, nada, no Corpus
Hermeticum, indica uma ideia de sacramento como se poderia compreender
hodiernamente nem tampouco se cré em um Cristo.”*

Entdo, a questdo principal agora ¢ saber como essa figura de palavras se
relacionou com a palavra forri{w.™*® Para isso, € necessario que se proceda a uma
averiguacao de correlagdo historico-religiosa do Corpus Hermeticum 1V.3-6a.

3.2 A correlacgao historico-religiosa da palavra faztidw no Corpus
Hermeticum 1V.3-6a

Seria muito apropriado recorrer a um daqueles contextos historico-religiosos
supracitados (platonismo e judaismo) para discorrer sobre as correlagdes Corpus
Hermeticum 1V.3-6a. Deveras, ndo seria completa uma analise intertextual sem

3 CROATTO, 2010, p. 337.

74 MAGALHAES; PORTELLA, 2008, p. 53, 72-73.
™ SCOTT, 1985, v. 1, p. 12.

6 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 307.



ter em mente como os pesquisadores formularam as teorias de antecedéncias
e pressupostos doutrinarios do hermetismo. No entanto, o cotejamento ou
a intertextualidade evidencia que alguma coisa se assemelha e se diferencia e
nada mais. Através da intertextualidade, pode-se perceber como os textos do
Timaeus 41 D, De somniis 11. 183, 190, 249, Provérbios 9.1-6 (LXX) e do Corpus
Hermeticum 1V.3-6a se relacionam entre si por causa da Alegoria da Cratera. E
bem verdade que, no segundo capitulo, também se pdde constatar que a estrutura
frasal particov oeavtnv i dvvouévn eic tovtov TV xpatijpa se assemelha com a
estrutura de frases que se encontram em 7Timaeus 41 D e Provérbios 9.1-6 (LXX),
exceto pelo emprego do verbo fanti{w. Também se consignou que o verbo fantilw,
em comparacao com frases da mesma estrutura, deve ter assumido o sentido dos
verbos xepavvour e uiyvour (misturar, mexer, diluir). A jun¢do da cratera (do vaso
de mistura) com a palavra fanti{w sempre intrigou os pesquisadores, exceto se
levar em consideragdao o contexto de um simposio (symposium). Mesmo assim,
em contexto de beberagem, farri{w ¢ empregado como embriagar-se € nao como
misturar. Talvez isso seja o diferencial do Corpus Hermeticum 1V.3-6a em relagdo
a todos os textos em que ocorre a Alegoria da Cratera.

Comparar, aqui, € correlacionar, averiguar os contextos culturais em que os
textos se formaram com determinadas marcas diferenciaveis entre si. Ou seja,
os textos apresentam caracteristicas que se assemelham a uns e se diferenciam
de outros por questdes fenomenologico-religiosas. Aqui, ao contrario de uma
analise intertextual, ndo apenas se busca averiguar a influéncia em um texto,
mas sua dependéncia filosofico-religiosa. Nao obstante, as coincidéncias e as
diferenciacdes devem ser averiguadas e analisadas. A razdo para isso decorre
do fato de que as correlagdes apresentam acuradamente tradigdes filosofico-
religiosas dependentes entre si, mas também podem evidenciar duas tradi¢des que
se formaram independentemente uma da outra, como que em evolugdes paralelas.

E impossivel ndo ler o Corpus Hermeticum IV.3-6a sem remeter a palavra
portilew ao termo empregado pelos cristdos: batizar. Isso advém do fato de
que essa palavra se padronizou e se transformou em termo técnico-liturgico-
sacramental empregado em todo mundo ocidental influenciado pelo cristianismo.
O fato dos cristdos empregarem esse verbo haveria de pressupor que se trata de
uma influéncia sacramental cristd e que aquele texto ¢ dependente da doutrina
ritual do cristianismo? Nao se pode afirmar isso antes que se evidenciem varios
aspectos daquilo que se poderia convencionar como correlagdo e dependéncia
(quicd mutua) entre as duas tradigdes.

Virios pesquisadores, como ja foi frisado nos capitulos anteriores, buscaram
resolver questdes do mundo do Novo Testamento, tomando como pressuposto
a ideia de que houvesse alguma influéncia contextual entre o hermetismo e o
cristianismo, entre Paulo ou Jodo e os autores herméticos. E bem verdade que



ha muito de Paulo e Jodo que se encontra nos escritos herméticos e vice-versa.
Mas nao se sabe ao certo como e se o cristianismo primitivo entrou em contato
com o hermetismo. Tentar resolver isso criaria uma aporia quase insuperavel a
ser resolvida. Qualquer pesquisador, seja do hermetismo antigo, seja dos escritos
neotestamentarios, deve ser cauteloso quando o tema em questdo ¢ influéncia e
procedéncia.

No entanto, o pesquisador atento aos detalhes de linguagem nao podera se
conformar com a interpretacdo meramente cristd desse texto. Nao se sabe ao certo
se o hermetismo teve contato direto com o cristianismo e suas influéncias. A inica
coisa que se sabe ¢ que os autores herméticos sdo contemporaneos e pertencem ao
mesmo contexto de surgimento, ascensao e propagacao da fé crista; e possivelmente
sofreram as consequéncias dessa expansao. Walter Scott aventa a possibilidade de
que os herméticos devem ter empregado os termos doefeic e dseot, referindo-se
aos grupos de pessoas, incluindo as cristas, consideradas detratoras, impiedosas
e ateias. Como foi frisado anteriormente, no primeiro capitulo, Agostinho viu na
profecia sobre a invasdao do Egito e a destrui¢ao do seu culto (em Asclepius 24-
26) como uma possivel alusdao a expansdo e hegemonia da cristandade; em que
se descreve a invasao do Egito por outros povos, como citas, hindus ou povos
barbaros vizinhos, implicando na destrui¢do da religido egipcia.”™’

Nota-se, por exemplo, no C.H. IX.4, que a massa (as multiddes, as pessoas
comuns) ndo compreende a doutrina da gnose hermética:

Por isso, 0s que estdo na gnose nem podem agradar a massa nem a massa a eles. E
acham que eles estdo loucos, e sdo submetidos a condenacdo como objeto de riso,
sendo odiados e desdenhados, € quica também assassinados [...] Nao obstante, o
devoto, tendo consciéncia da gnose, suportard todas as coisas; pois todas as coisas
para ele, mesmo as mds para os outros, sao boas; mesmo sendo hostilizado, dirige
todas as coisas a gnose, ¢ somente ele faz boas as coisas mas (traducao propria).’*

Embora os textos do C.H. IX e Asclepius 24-26 pressuponham um embate
diante de uma nova onda de religiosidade emergente que estd se instalando
no mundo do Mediterrdneo (dai se deduz que seja a cristandade), no Corpus
Hermeticum, ndo ha nenhuma referéncia explicita ao cristianismo. A auséncia de
referéncia ao cristianismo pode ter se dado por duas vias: a) o termo cristdo eraum

“TSCOTT, 1985, v. 1, p. 13.

8 O grifo em italico na tradugdo é nosso. Corpus Hermeticum 1X.4: dic tovto of v yvaoel
OVTeS 00TE TOIG TOALOIG Gpéaxovaly, olTe 0f TOALOL ODTOIS UEUNVEVOL O 00X0DOL, X0l VEAWTA
OQPALTXAVOVTL, UIGODUEVOL TE X0l HOTOPPOVODUEVOL XAl TAYO TOV X0l POVEVOUEVOL [...] O uévTol
Jeooebng wavra vTooTHoEL AlTIOUEVOS THS YVADTEWS™ TAVTO. YOp TR TOLODT®, XAV TOIG GALOIC
0. 200, GY0Sa E0T1" %0l EXMOOVAEVOUEVOS TAVTO GVAPEPEL EIG TV YVADOIV, X0l TO, X0X0, HOVOG
dyadomorei. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 98.



nome indigno para ser pronunciado; b) o termo cristdo era um nome que nao tinha
qualquer relevancia para os autores herméticos, sendo, portanto, desnecessario
citar. ™

Todavia, essa conclusdo nao implicaria em nada. Platdo e os sofistas tinham
mais ideias em comum do que se imagina assim como os antigos cristdos tinham
varias crencas correlacionadas com farisaismo do que se possa pressupor,
inclusive a ressurrei¢ao. Ademais, nenhum escrito do Novo Testamento também
faz referéncia a épuaixn ocipa, nem aos Epuaixoi Bioiotr ou Epuaixo Bi6iio, nem
a Epuijc Tpiouéyioros (Hermes Trismegistos), exceto quando Paulo ¢ comparado a
Epuijc [Hermes], o portador da palavra (logos), por causa de sua eloquéncia (Atos
14.12). Em todo caso, € possivel que essa comparacao ndo estivesse se referindo
ao Hermes egipcio, mas ao Hermes helénico. O argumento da auséncia referencial
nao ¢ plausivel porque também nada ¢ relatado, nos textos neotestamentarios,
sobre os essénios ou a comunidade de Qumran; também nao se relata nada de Filo
de Alexandria nem tampouco existem dados sobre os judeus alexandrinos e menos
ainda da cidade de Alexandria, o que pode parecer estranho.”® Nao obstante, os
pesquisadores continuam procurando indicios filosofico-religiosos de Filo de
Alexandria, dos essénios ¢ do judaismo alexandrino no Novo Testamento.”!

Se a hipdtese de Charles Harold Dodd estiver correta, ou seja, que os autores
herméticos eram simpatizantes do judaismo ou tementes a Deus, também se pode
aventar que boa parte deles se converteu ao cristianismo.”? Todavia, ndo existe
qualquer indicagdo sobre o contato entre o hermetismo e o cristianismo primitivo.
O tnico caminho para resolver o problema de correlagao € se apropriar das ideias
filosofico-religiosas que cada qual defende. Além disso, ha de convir, com Charles
Harold Dodd, que a doutrina da palingenesia, que estd intimamamente relacionada
com a ideia da imersao na cratera, ndo deve ter sido baseada em documentos
cristdos, mesmo que tenha tido influéncia crista. Para ele, mesmo se supor que
uma ideia tenha influéncia crista sobre o hermetismo, nada obstacula que o autor
tenha concordado com a crenga que ja lhe era conhecida.” Assim Dodd afirma:

" SCOTT, 1985, v. 1, p. 13.

5% Nao se sabe exatamente quando e como os cristdos chegaram ao Egito. Apenas ha duas
mengodes, em Atos dos Apdstolos 2.10 e 6.9, sobre judeus e piedosos vindos do Egito, e alguns
da sinagoga, chamados de libertos entre os cirineus e alexandrinos. Nao se sabe se o autor de
Atos esta se referindo a judeus e piedosos alexandrinos na primeira mengao. Além disso, nada
mais se descreve, no NT, sobre Alexandria. NOCK, 1964, nota 3, p. 3; SHORE, A.F. O Egito
Cristdo e Copta. In: HARRIS, J. R. (Org.). O legado do Egito. Rio de Janeiro: Imago, 1993. p.
402-444.

51 Sobre Hermes helénico, cf. FOWDEN, 1993, p. 24.

52 DODD, 1954, p. 244; SCOTT, 1985, v. 1, p. 14-15; NOCK, 1964, p. 2-3; NOCK, 1988, p.
77-98; GREEN, 2000, p. 24-25; TENNEY, 2008, p. 124-125; BRAKEMEIER, 1984, p. 127.
33 DODD, 2005, p. 52-53.



O que tem sido dito aqui de um /ibellus pode ser dito de todo o corpo de escritos
herméticos. Parece claro que, como um todo, eles representam um tipo de pensamento
religioso semelhante ao pensamento joanino, sem qualquer empréstimo substancial
de uma ou outra parte (tradugio propria).”*

Anna Van den Kerchove salienta que ndo hd por que procurar ou ver no emprego
de fortilwno C.H.IVumainfluénciaexclusivamente ounecessariamente crista. Ela
explica que, se assim proceder, devera justificar e confirmar o emprego do vaso de
mistura. Nao obstante tudo isso, ¢ pertinente observar como os autores herméticos
reconhecem a autoridade das tradi¢des religiosas egipcias. Essa tendéncia ndo
pode ser aleatoria ou debalde. Eles tinham uma vivéncia culturalmente egipcia.
E isso ndo pode ser negligenciado de maneira alguma. Se, por um lado, uma
referéncia direta ao cristianismo estd ausente nos textos herméticos; por outro lado,
uma valora¢io do modo de ser egipcio é expressa sem nenhum impedimento. E
verdade que, ao ler o Corpus Hermeticum 1V.3-6a, imediatamente, possa remeter
ao batismo cristdo, mas também ndo ¢ conveniente esquecer das purificacoes
egipcias por meio de ablucdo, imersdo, lavagem e aspersdo. Além disso, as
festas religiosas egipcias estavam intimamente relacionadas as estacdes 3¢, prt
e Smw (a Cheia, o Crescimento e a Colheita). Obviamente, a estagdo 34t estava
em consonancia com a Cheia do rio Nilo. Nao ¢ por acaso que a estacdo 3kt
compreendia a principal estacdo da Festa da Beberagem, conhecida como thy. O
ato de inundar ¢ associado também com o ato de embriagar.”’

Os textos herméticos, como o C.H. IV.3-6a, foram redigidos em grego
koine.”® O grego koiné, como lingua franca do Mediterraneo, absorvia elementos
culturais e linguisticos de determinadas regioes ou grupos, originando latinismo,
aramaismo e hebraismo persianismo e egipcismo. Assim como aconteceu com o
grego empregado na Septuaginta e nos escritos do NT (semitismo e latinismo),
no Pastor de Hermas (latinismo) e nos escritos dos Pais da Igreja (semitismo,
latinismo e outros regionalismos), os textos herméticos foram produzidos com a
influéncia do grego falado no Egito no periodo romano.”™ Por esta razdo, antes

% What has here been said of one libellus may be said also of the whole body of Hermetic
writings. It seems clear that as a whole they represent a type of religious thought akin to one
side of Johannine thought, without any substantial borrowing on the one part or the other.
DODD, 2005, p. 53.

5 SCHULZ; SEIDEL, 2012, p. 453-457; JAUHIAINEN, 2009, p. 60-91, 104-111; SHAW;
NICHOLSON, 2002, p. 84-85; 89-90, 119; WILKINSON, 2000, p. 95-99; SPALINGER, 1996,
p. 1-31; SZPAKOWSKA, 2003, p. 228-229.

¢ FOWDEN, 1993, p. 213; VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 303; YATES, 1991, p. 3-18.

57 Sobre as influéncias linguisticas, cf. BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 1-6; BETTS,
2010, p. 6-8; BETTS; HENRY, 2010, p. 7-10; JAY, 1994, p. 1; CONYBEARE; STOCK, 2010,
p. 20-24.



de proceder a uma analise puramente grega do C.H. 1V.3-6a, convém averiguar a
possibilidade de incidéncias de egipcismo nesse texto.

Em todo caso, as expressdes banhar o coragao (j j jb), embriagar o coragdo
(thy jb), mergulhar (theb) e mexer ou preparar bebida (‘th) devem ter servido
como base para o redator do C.H. IV.3-6a desenvolver o texto grego. Existe a
probabilidade de que o autor do C.H. IV.3-6a tenha empregado a palavra fozxri{w
com o sentido da palavra egipcia th ou ‘th, que, no texto do tratado O Kparip (C.H.
IV.3-6a), ndo apenas expressa o ato de embriagar-se ou de imergir, mas também o
ato de misturar e diluir. Ha de se pressupor que, embora nem todo conceito possa
ser expresso tranquilamente de uma lingua a outra (principalmente quem lida com
variagOes dialetais), o redator deve ter empregado fantilw a partir do sentido de
th ou de ‘th. Sendo assim, a palavra farrti{w, por causa das acepcoes de absor¢ao,
de intoxica¢ao, de embriaguez, de dominio, de inundagao, ¢ de imerg¢ao, traduziu
melhor o sentido da mistura que agita ou mexe com as entranhas ou que causa
uma revolugdo (thy jb).

Araizdapalavraegipciatekh (th) gerou muitas outras palavras correlacionadas,
tais como bacia ou cratera de vinho e de cerveja; odre; embebedar (-se); beberagem:;
festival de beberagem; terra encharcada, imida ou irrigada; ocultar; proteger;
mergulhar em agua; encher; ungir; entre outras. A palavra ¢} originou as palavras
coptas T2€, Ta2€, TO2€E [tihe, tahe, tohe] (embriagar) e TW2, TO2, TE2, [toh,
toh, teh] (misturar). Inclusive, a construgdo TWMW2 M- ¢ sindnimo de xepavvour e
wiyvour &v (€ig).”® Em certos hinos hathoricos, como o da Estela Wien 8390, o fato
de descrever o banho ou a embriaguez do coracao (jb) ndo pressupde literalmente
que alguém estivesse participando de um rito sacramental de beberagem. Isso
pode expressar metaforicamente uma experiéncia mistica de satisfacao interna e
gratificagdo do coragdo para com a divindade (j 7 jb).”™

E bem provavel que o texto do Corpus Hermeticum TV.3-6a possua uma
influéncia egipcia quanto ao verbo fanti{w na frase farticov aeovtny 1 dvvouévn
eic tobtov 10V xpatipo. A correlagdo com o egipcismo depord contra a ideia
literalista a respeito do sentido de porxti{w enquanto termo técnico cristdo.
Ademais, cumpre analisar como essa palavra foi empregada no cristianismo e
quais suas implicacdes.

8 WALLIS BUDGE, 1978, p. 842-843, 859, 887; CRUM, Walter E. A Coptic Dictionary. With
a new foreword by James M. Robinson. Eugene (Oregan, USA.): Wipf & Stock Publishers,
2005. p. 453-454, 456-457, 462.

9 SATZINGER, 1985, p. 249-254 ; SZPAKOWSKA, 2003, p. 252. WALLIS BUDGE, 1978,
v. 1, p. 28.



3.2.1 O Corpus Hermeticum 1V.3-6a e o batismo cristao

Poder-se-ia pressupor, a priori, que, sendo o batismo uma das doutrinas e
ordenangas mais importantes, a palavra fanti{w e suas palavras derivadas deveriam
ser recorrentes no N'T. Também se poderia defender que o batismo ¢ extremamente
relevante porque se pode compreender como um dos sacramentos instituidos
através da Palavra (ordenanca) de Jesus Cristo. Ou ainda se poderia afirmar que
se trata de um termo técnico-litargico-sacramental proprio do cristianismo.

Ao contrario do que se poderia pressupor, em relacao a totalidade de palavras
gregas neotestamentarias, nao parece que a ocorréncia de fantilw € fantioua seja
expressiva. O Novo Testamento tem aproximadamente cinco mil quatrocento e
trinta e seis (5.436) palavras diferentes, sendo que metade dessas palavras ocorre
uma, duas ou trés vezes. No entanto, a palavra farrilw s6 ocorre setenta e seis
(76) vezes no NT. A palavra fdrtiouo ocorre vinte (20) vezes.”® Na verdade,
os vocabulos mais expressivos, no NT, dizem respeito a teologia, a antropologia
e a cristologia (mais especificamente kyriologia), cujas palavras centrais sdo
Jeog, avipwmog e xvpiog, ocorrendo mais de quinhentas (500) vezes. Logo, o
que deveria ser a principal doutrina, como esta em evidéncia nas estatisticas de
ocorréncia nos escritos neotestamentarios, ndo € o batismo, mas a doutrina do
ser humano, de Deus e do Cristo (ou do Senhor). Caso semelhante ocorre com
o Corpus Hermeticum. Como foi frisado, no primeiro capitulo dessa pesquisa, a
ideia principal que permeia os livros herméticos filosoficos e religiosos € de carater
teoantropocosmico. Sendo assim, as palavras em destaque sdo Jedg, dvdpwmog e
x00ouo¢.”®' Nao existe razdo para sustentar a importancia da doutrina do batismo
cristdo por meio de estatisticas de repeticdo das palavras farti{w e portiouo.
O tnico resultado que se obterd ¢ que ndo existe expressividade numérica para
confirmar essa doutrina. O pesquisador que defende que o batismo ¢ uma das
doutrinas e ordenangas mais importantes porque a palavra forti{w e suas palavras
derivadas sdo recorrentes no NT incorre em equivoco € esta sujeito a sustentar
uma falécia.

Nao obstante, se partir do principio de que a doutrina cristologica € subjacente
a doutrina do batismo, poder-se-ia argumentar que o batismo ¢ extremamente
relevante porque se pode compreender como um dos sacramentos instituidos
através da Palavra (ordenanca) de Jesus Cristo. Segundo Jacques Guillet, ha
varios caminhos para tentar entender os sacramentos cristdos. De acordo com

% VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 302; METZGER, 1978, p. 1, 7, 14, 26.

!t DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 209; REALE, 2008, v. 7, p. 375; REALE.,;
ANTISERI, 2003, v. 1, p. 350; YATES, 1964, p. 2; MAHE, 2005, v. 6, p. 3938. VAN BLADEL,
2009, p. 21; EBELING, 2011, p. 1, 7; VAN DEN BROEK, 2006, p. 559s; ELIADE, 2011, v. 2,
p. 258; DODD, 2005, p. 11, 15, 30.



esse autor, muitos cristdos se apoiam na afirmacdo dos antigos catecismos a
respeito dos sacramentos cristaos. A afirmacao dos antigos ensinamentos cristaos
reza que o sacramento ¢ fundamentalmente pratico. Como se habituou “praticar”
os sacramentos, estabeleceu-se certa regularidade gestual que foi devidamente
transmitida. Para Guillet, essa definicdo ¢ limitada porque sacramento tem sua
razao de existir em funcdo da Palavra de Jesus Cristo. No entanto, isso também
parece limitado. Onde estd a Palavra de Jesus Cristo no matrimono ou na ungao
dos enfermos? Parece que a Palavra dele nada valia para esses dois sacramentos.
Em todo caso, convencionou-se que o matrimonio ¢ o a un¢ao de enfermo sao
dois sacramentos. Entdo, parecem aceitdveis as defini¢des dos reformadores a
respeito de dois sacramentos: o batismo e a eucaristia. Nao obstante, se assim
for, dever-se-ia aceitar o lava-pés como sacramento porque foi uma ordenanca
de Jesus (Jo 13.1-11), mas nao se considera como tal.”®* Assim, a formula “Jesus
falou” ou “Jesus disse” ¢ arbitraria e possui muita fragilidade.

Para afirmar que Jesus instituiu algum sacramento, ¢ necessario, primeiro,
definir o que ¢ instituicdo sacramental. Os concilios da Igreja Catélica Romana
ndo sdo unanimes quanto a isso € sempre surge uma emenda a defini¢do do
concilio anterior, Leonardo Boff, tedlogo latino-americano da libertagdo, afirma
que: “O Concilio de Trento definiu solenemente que os sacramentos cristaos foram
instituidos por Jesus Cristo Nosso Senhor”.%* Ou seja, foi s6 a partir do Concilio
de Trento (1545-1563) que se definiu que os sacramentos cristaos foram instituidos
por Jesus Cristo (x0piog). Desde entdo os cristdos comegaram a fundamentar
os sacramentos no NT. Todavia, nada, no NT, refere-se aos sacramentos como
se entende hoje. Em todo caso, a ideia de sacramento no cristianismo foi um
desdobramento teoldgico no decurso da histéria da igreja, principalmente, com
os Pais da Igreja. Mas, no Concilio do Vaticano II (1962-1965), houve uma
reviravolta — os sacramentos voltaram a ser definidos como gestos (atos) de
Cristo. Essa defini¢do talvez esteja em consonancia com o sentido de sacramento
das religides antigas, ou seja, os atos sacrais, os divinos atos, os sacramentos ou
os mistérios. No entanto, nenhum autor hermético defenderia que Deus se limita
a atos sacrais.”®

762 GUILLET, Jacques. De Jesus aos Sacramentos. Sdo Paulo: Paulinas, 1991. p. 7.

763 BOFF, Leonardo. Minima Sacramentalia: Os Sacramentos da Vida e a Vida dos Sacramentos
- Ensaio de Teologia Narrativa. 19 ed. Rio de Janeiro: Vozes, 1998. p. 60.

64 GUILLET, 1991, p. 7; BOFF, 1998, p. 60; NOCK, 1964, p. 141-142; JOHNSON, 2009, p.
172-194, 259-260. Sobre a institui¢ao do batismo e os seus significados para varias igrejas hoje,
cf. OIKOUMENE. Baptism, Eucharist and Ministry. 37 ed. Geneva: World Council of Church,
2004. p. 2-7. Sobre atos sacrais, cf. JOHNSON, 2009, p. 172-194, 259-260; ANGUS, 1929,
340-343, 351-352; ELIADE, 2011, v. 2, p. 261; LOHSE, 2000, p. 255-56; FERGUSON, 2003,
p- 250.



H4, no entanto, uma possibilidade de excessao se for considerada a explicagao
do te6logo Leonardo Boft, o qual alega que o sacramento, enquanto manifestagcao
do Verbo eterno, ultrapassa os limites da igreja. Para ele, ndo existe sacramento
“pagdo”, inclusive porque “pagdo” ¢ um conceito sociologico e ndo teoldgico. Ele
argumenta que “pagdo” ¢ quem nao foi batizado e estatisticamente ndo ¢ arrolado
entre os cristdos. Mas, para Boff, teologicamente nao existe ninguém que se
subtraia ao influxo do Verbo eterno, logo nao existe “pagdo”. Todos participam do
sacramento, cristdo ou nao-cristdo.”®® Assim, ele conclui:

Os sacramentos cristdos articulados nas religides do mundo apontavam
verticalmente para o Verbo eterno. Eram sacramentos de Deus. Comer era participar
sacramentalmente da divindade. Batizar-se significava mergulhar na vida divina.
Generalizando podemos dizer que os sacramentos que hoje possuimos na Igreja ja
pré-existiam a Igreja. O homem de todos os tempos se relacionava sacramentalmente
com a Divindade (Verbo eterno). 76

Fica claro, exceto a ideia de Verbo eterno, que nenhum autor hermético se
oporia a tal argumentacdo porque Deus vai ao encontro de todos. De qualquer
forma, a reflexdo de Leonardo Boff se da a partir dos pensamentos dos Pais da
Igreja, ndo necessariamente a partir do NT. Boff, referindo-se as consequéncia da
afirmagao solene do Concilio de Trento sobre os sacramentos, infere: “Buscava-se
entdo, nas paginas do NT, uma palavra de Cristo em favor da institui¢ao de cada um
dos sacramentos. Os textos sofriam violéncia.”’®” Ou seja, procurar fundamentar
a institui¢do sacramental nos textos neotestamentarios ¢ praticamente um ato de
violéncia contra esses escritos. Por isso, fundamentar a instituicao sacramental
do batismo a partir do texto da grande comissdao de Mt 28.18-20 (ou do acréscimo
longo de Mc 16.15-18) ndo ¢ aceitavel porque ja é consenso entre os académicos
que ndo se pode afirmar que as palavras daquele texto constituem as ipsissima
verba de Jesus. Isso € uma reflexdo das comunidades cristas primitivas a respeito
do batismo.”8

Em relacdo a pesquisa sobre o Corpus Hermeticum I'V.3-6a também ndo existe
consenso entre estudiosos se de fato existe naquele texto a ideia de sacramento,
simbolo ou metafora. Por simbolo e metafora, os pesquisadores entendem qualquer
coisa que nao inclua a ideia de sacramento. H4 de se perguntar se, de fato, a
palavra farti{w foi usada como termo sacramental para gerar tanto embate.”®

6 BOFF, 1998, p. 60-61.

%6 BOFF, 1998, p. 61.

67 BOFF, 1998, p. 60.

%8 BRAND, Eugene L. Batismo: uma perspectiva pastoral. Traduzido por Getulio Bertelli. Sdo
Leopoldo: Sinodal, 1982. p. 11.

7 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 280-282.



Contrariamente ao que se possa imaginar sobre termo técnico-litirgico-
sacramental préprio do cristianismo, apenas a palavra fdrtiouo se tornou
praticamente de cunho cristao. Engana-se quem afirma que as palavras fartioua e
portiouog possuem o mesmo sentido. Ambos os termos sao substantivos deverbais
de porrtilew. Em todo caso, de acordo com a formagao das palavras gregas, o
sufixo -ua de partiouo indica o resultado ou objeto de uma acdo. No caso do
sufixo -uog de portioudg, esse expressa a agdo propriamente. O vocabulo grego
Partiouog significa ablugdo, purificagdo ou banho (Mc 7.4). O termo fartiouo. €
o0 batismo — o resultado da agdo de banhar ou a énfase no objeto imerso. Deveras,
o substantivo farziouo se tornou o Unico termo técnico exclusivo para designar
o batismo cristdo e o batismo de Joao (Mt 3.7; Mc 1.4; Rm 6.4). Nao obstante,
no NT, portiouos nunca designa o batismo, exceto na Epistola aos Hebreus
6.2, que ndo parece ser uma leitura unanime nos manuscritos. Quanto ao verbo
porntilew, embora seja empregado em sentido técnico para o batismo joanino e
cristdo (Mt 3.11; Atos 2.38), ele ndo ¢ apenas usado para essa finalidade. Nao
existe, na literatura hermética, nenhuma referéncia a palavra parriouo. Quanto ao
termo fantiouog, ele se encontra no livro do Koré Kosmou. Em todo caso, esse
ultimo termo nao € empregado para se referir ao batismo cristdo ou joanino. Foi ja
assinalado, no segundo capitulo, que a palavra farri{w também ocorre em outros
textos herméticos além do C.H. IV.7"

Se considerar fartiouog e fortiouo como dois conceitos, poder-se-ia, segundo
Mircea Eliade, discorrer sobre duas instancias que estao intimamente relacionadas,
mas sao diferentes. O termo fantiouds, considerando seu sentido, simboliza a
purificacdo pela dgua, visto que sua propriedade implica na dissolugdo, dilui¢do,
desintegragdo, no ato de dissolver, de diluir, de desintegrar e nada do que era
antes subsiste mais. As dguas simbolizam, nesse sentido, o oceano primordial de
virtude purificadora e regeneradora. Sendo assim, fala-se de renascimento. Nao ¢
por acaso que Charles Harold Dodd relacionou a doutrina do C.H. IV.3-6a com a
doutrina da palingenesia do C.H. XIII. Nao obstante, Mircea Eliade define, além
do simbolismo da imersao, o batismo. Nesse sentido, ele conceitua batismo a
partir do que se entende como Sdrtioua. Sendo assim, ele explica que o batismo €

" METZGER, 1978, p. 42-43; BRAND, 1982, p. 16; RUSCONI, 2003, p. 93; MORWOOD;
TAYLOR, 2002, p. 63; PEREIRA, 1998. p. 101; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 305-306;
RAGON, 2012, p. 162-163; FREIRE, 2001, p. 263-264; PERFEITO, 1997, p. 118-119; BLASS;
DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 59. Sobre a leitura de partiouos em Hb 6.2, cf. BLASS;
DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 59. HERMETICA, 1985, v. 1, p. 510. Sobre as ocorréncias
do verbo parti{w nos escritos herméticos, DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 32;
VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 301-303, 312-313. Cf. também OEPKE, Albrecht. Bannto,
BantiCw. In: KITTEL, Gerhard. Theological Dictionary of the New Testament. Translator and
Editor Geoffrey W. Bromiley. Grand Rapids: Eerdmans, 1972. v. 1. p. 529-546.



um simbolismo de imersdo na agua, que foi aceito pelo cristianismo e enriquecido
por novos valores. Para Mircea Eliade, esta claro que o simbolismo da imersao
¢ mais amplo do que o simbolo do batismo. Assim, o batismo ¢ simbolicamente
uma imersao, mas nem todo simbolismo da imersdo ¢ batismo de apropriagao
cristd. Ademais, se esse autor quisesse falar dessas duas instancias como se fosse
a mesma coisa, ele ndo dividiria em topicos diferentes cada qual. Ao se referir
ao simbolismo da imersdo, ele empregou varios exemplos de culturas religiosas
diferentes. No entanto, ao se referir ao batismo, ele apenas empregou as tradi¢des
joaninas e cristds do batismo. Em ultima andlise, nem tudo que € fantiouog
(simbolo da imersao purificadora) € fanzioue (termo técnico do batismo joanino
¢ cristdo).””!

Em suma, pelo fato do batismo cristdo ser considerado uma ordenanca de
Jesus, a palavra forti{w e suas palavras derivadas deveriam ser recorrentes no
NT; no entanto, levando em consideragao a estatistica de repeti¢des de palavras no
NT, pode-se afirmar que ndo sdo recorrentes. Pelo fato do batismo ser considerado
uma ordenanca de Jesus, pronunciada pela Palavra dele, dever-se-ia afirmar que o
sacramento batismal foi instuido por ele; mas isso ndo ¢ evidente no NT. Em ultima
analise, o simples fato de um texto mencionar as palavras fantiouog e forri{w
nao se pode inferir a partir disso que o texto tenha influéncia ou depenéncia do
cristianismo.

Embora Walter Scott ndo tenha defendido que o Corpus Hermeticum 1V.3-
6a evidenciasse nenhuma eficacia sacramental, ele cogitou a possibilidade de
que esse texto tivesse sugerido uma figura que recordasse os ritos sacramentais.
Ele discorre sobre isso, explicando que seria possivel que o escritor do tratado
hermético tivesse em mente a experiéncia do rito batismal cristdo, o que deu
origem a Alegoria da Cratera. Em outras palavras, a Alegoria da Cratera pode,
nesse escrito, sugestionar um convite ao batismo como os cristdos procediam.
Ele ndo via razdo para supor que aquele texto originalmente tivesse sido escrito
por um cristdo, mas haveria a possibilidade de que o seu autor tivesse algum
contato com o cristianismo. Ele alega que o texto ndo fala de uma mera ablugdo
ou purificacdo, mas de um batismo propriamente. Walter Scott teria razdo em
tudo o que ele afirmou se o texto ndo fosse um banquete. A Alegoria da Cratera,
como ja foi visto, existe antes do cristianismo. Deve-se concordar com André-
Jean Festugiére de que nunca se viu ou ouviu falar de um cristao que foi batizado
em uma cratera (vaso de mistura).”’?

77 DODD, 2005, p. 52-53; ELIADE, 2010, p. 158-161; ELIADE, 2011, p. 110-114.
2 §COTT, 1985, v. 2, p. 140-142; FESTUGIERE, 1938, p. 3; VAN DEN KERCHOVE, 2012,
p. 301, 303.



3.2.1.1 Os que se embeberam de conhecimento versus os que foram
batizados

Atos dos Apostolos ¢ um dos escritos do NT com maior incidéncia de
referéncias batismais, embora ndo se trate dos relatos mais antigos sobre as
praticas batismais. Entre referéncias explicitas e implicitas ao batismo, existem
aproximadamente trinta (30) passagens nesse livro.”” Atos 2.37-41 ¢ o texto que
mais se aproxima do C.H. IV.3-6a. Porém, ha de perguntar se de fato eles sdo tao
semelhantes para que se possa inferir alguma dependéncia.

Em Atos dos Apostolos 2.37-41 esta escrito:

E tendo ouvido sentiram o coracgdo traspassar, e disseram a Pedro e aos outros
discipulos: o que faremos, vardes irmaos? E Pedro lhes disse: convertei-vos e cada
um de vOs seja batizado em nome de Jesus Cristo para remissdo de vossos pecados e
recebereis o dom do Espirito Santo. Pois para vos e para vossos filhos ¢ a promessa e
a todos os que estdo em longa distincia, todos quanto o Senhor vosso Deus chamar.
Com muitas outras palavras testemunhava e os aconselhava dizendo: salvai-vos desta
geracdo maléfica. Assim, os que receberam sua palavra foram batizados... (tradugdo
propria).”’*

Essa passagem ¢ extremamente fundamental: a) Ela indica praticamente uma
estrutura entre o sermao e o convite ao batismo. b) Ocorre a primeira citagdo
da formula “em nome de Jesus”. ¢) Faz referéncia ao dom do Espirito Santo. d)
Descreve que os que receberam a palavra eram batizados. O apdstolo Pedro assume
a fun¢do de um arauto (x7jpvé). Nao € por acaso que essa passagem surge de uma
sequéncia com a sua pregacdo. A pergunta “o que faremos, varoes irmdos?” esta
posposta as palavras do discurso de Pedro (Atos 2.14-36). Inclusive, as palavras
Aoyog e xnpvyua sdo sinonimicas: pregagdo.””

3 GUILLET, 1991, p. 46-48.

T Axovoavies 8¢ xateviynoov v xapdiov, indv te mpog tov Ilétpov xai o0 Aoimodg
ATOOTOAOVG" TI TOINTWUEY, AVOPES doeApol, TIETpog d¢ Tpog avTovs: uetovonoate, [pnoiv,] xai
partioSntw Exaorog Dudv Eni 1@ ovouatt Thoov Xpiotod eic dpeatv TV ouaptidv DUV X0l
Mjuyeade v dwpeoy To0 GYiov TVEDUOTOS. DUIV YOp 0TIV ] EXQYYEALD %Al TOIG TEXVOIS DUDY
xal TOOLY TOIG €IS UOXPOY, OTOVS AV TPOTKOLETNTOL XUPLOG O JEOC NUMDV. ETEPOIS TE AOYOIS
TAEIOOLY OLEUOPTUPOTO XOL TOPEHOAEL QDTOVS AEYWV* OOINTE GO THS YEVEDS TS THOMAS TAVTHG.
oi [ev obv amodelapevor tov Adyov avtod ébamticInoay... NOVUM Testamentum Graece. Post
Eberhard et Erwin Nestle editione vicesima septima revisa communiter ediderunt Barbara et
Kurt Aland, et al. 27. ed. rev. Stuttgart: Stuttgart Deutsche Bibelgesellschaft, 1994. p. 325-326.
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O convite ao batismo parece ser semelhante aos convites do judaismo antigo
para que o prosélito deixasse seu modo de vida e passasse a viver uma nova vida,
submetendo-se aos ritos de ablucdo. Segundo o Dicionario do Grego do Novo
Testamento de Carlo Rusconi, a palavra fortiw, em Atos 2.38, compreende um
termo técnico: batizar. Sendo assim, o verbo farrilw € extremamente significativo
porque entra em consonancia com farzioue. Como foi frisado, farrioua carrega
um sentido de objeto, de resultado da a¢do de batizar. O verbo Portiw na voz
passiva, nesse contexto, ¢ extremamente revelador. O sujeito da voz passiva € o
objeto da voz ativa da a¢do verbal.O substantivo fartiouo surge a partir dessa
definigdo.”’®

Quem era, entdo, o agente da voz passiva, ou seja, o batizador? Tomando
como exemplo Atos 2.41; 8.12ss; 9.17-19; 10.48; 19.5, em que o verbo fantilw
ocorre na voz passiva, Jacques Guillet afirma que o nome de quem ministra o
batismo ndo € mencionado - aparentemente ndo ¢ muito importante o nome de
quem batiza (do batizador). Entretanto, o batismo cristdo ndo era realizado por
qualquer pessoa. Em geral parece adequado perceber também, nessas passagens
referenciadas, que a iniciativa de batizar ¢ sugerida pelo pregador, geralmente
Pedro, talvez Paulo. Assim, a pessoa que batiza deve ser notoriamente reconhecida
por sua autoridade.”"”

Se, por um lado, o convite a imersao do batismo dos prosélitos € semelhante
ao convite a imersao do batismo cristao; por outro lado, o batismo dos convertidos
ao judaismo outorgava ao batizando mergulhar por si s6. Semelhantemente, os
batizandos (os novig¢os) da comunidade de Qumran ndo eram batizados, mas
eles se batizavam a si mesmos. Ademais, se o ato de imergir em agua parece
semelhante, a diferenca estd no procedimento. Para Jacques Guillet, o quadro
do batismo cristdo ¢ diferente dos gestos de imersdo em uma cisterna para
marcar as varias etapas dos iniciados em Qumran e se configura diferentemente
do autobatismo dos prosélitos. Jacques Guillet ¢ Eugene Brand defendem que o
batismo cristao tem como antecedente uma linha direta com o batismo joanino (de
Jodo Batista).””®

776 Acerca dos termos técnicos fortilw e fartioua para o batismo cristdo, RUSCONI, 2003, p.
93; BLASS; DEBRUNNER; FUNK, 2009, p. 59; METZGER, 1978, p. 42-43; GUILLET, 1991,
p-45; BRAND, 1982, p. 10, 16; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 63; PEREIRA, 1998. p. 101;
LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 305-306. Referente ao sentido de objeto ou resultado do
sufixo -ua de farriouo, RAGON, 2012, p. 162-163; FREIRE, 2001, p. 263-264; PERFEITO,
1997, p. 118-119. O sujeito gramatical do verbo na voz passiva nao ¢ o sujeito real. Sobre o
sujeito da voz passiva, cf. SWETNAM, 2002, v. 1, p. 61.

T GUILLET, 1991, p. 45, 51; BRAND, 1982, p. 10.
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1998, v. 3, p. 70-71; NOCK, 1964, p. 2-3, 56.



Assim, Eugene Brand afirma:

Nem Jesus nem seus discipulos inventaram o Batismo. Ele ndo surge ex nihilo dentro
dos escritos do Novo Testamento. O Antigo Testamento reflete uma variedade de
ritos de purificacdo que envolvem banhos. Tanto para os convertidos masculinos
quanto femininos do judaismo pds-exilico havia batismo de prosélitos (para os do
sexo masculino havia ainda circuncisdo). Esses dois tipos de ritual de agua tém
ressonancias no batismo cristao, mas nenhum deles ¢ seu antecedente direto. O batismo
de Jodo Batista ¢ o ponto de contato direto com o batismo cristdo. Batismos feitos
por profetas como Jodo ndo eram novidades no periodo que precede imediatamente o
Novo Testamento. O batismo de Jodo ¢ um fendmeno do judaismo palestinense; ele
se relaciona com o batismo de prosélitos.””

Nao ha como negar que o batismo joanino deve ter influenciado o batismo
cristdo. Deve-se salientar mais uma vez que apenas esses batismos sao designados,
no NT, de farniouo (termo técnico). Essa palavra tem um sentido referente ao
objeto e ao resultado. A énfase ndo recai sobre o batizador, mas sobre o batizando,
nas consequéncias de quem se submete ao batismo. No entanto, isso ¢ diferente de
um ritual de purificacdo por meio de ablug¢do. Nesse caso, ndo se exigia nenhuma
espécie de batizador.”® De qualquer maneira, ndo se poderia tocar em alguém que
era considerado impuro antes da purificagao.

De fato, Jacques Guillet tem toda razao de ndo ver imersao de purificacdo em
cisternas como antecedente do batismo cristdo. Inclusive, deve-se salientar que
a pratica de banhos judaicos de rituais de purificacdo em cisterna, chamada de
migveh (7)) - que literalmente quer dizer ajuntamente de dgua - perdurou por
muitos séculos, inclusive adentrando a Idade Moderna, até chegar aos dias atuais.
A palava migveh (7)p») também se aplica ao proprio ritual. ™!

% BRAND, 1982, p. 10.

8 GUILLET, 1991, p. 45; BRAND, 1982, p. 10.

#1 KOTLAR, David. Mikveh. In: SKOLNIK, Fred; BERENBAUM, Michael. (Ed.).
Encyclopaedia Judaica. 2. ed. Detroit, MI: Thomson Gale, 2007. v. 14. p. 225-230.



Figura 13: Migveh da Kahal Zur Israel (Congregacao Rochedo de Israel): Trata-se de uma
cisterna com sete degraus que servia para banhos de purifica¢do. Ela ¢ datada do séc. XVII,
durante a ocupacao holandesa na Regido do Nordeste do Brasil. O Instituto do Patrimdnio
Historico e Artistico Nacional (Iphan) e a Universidade Federal de Pernambuco (UFPE)
comprovaram a existéncia de judeus no periodo holandés por causa dessa descoberta na Kahal
Zur Israel (uma das mais antigas sinagogas das Américas); na antiga Rua dos Judeus, hoje Rua
do Bom Jesus, no centro da cidade do Recife, no estado brasileiro de Pernambuco. Foto de
David Pessoa de Lira, janeiro de 2012.

No Corpus Hermeticum e nos Stobaei Hermetica, o verbo forri{w ¢ empregado
na voz passiva apenas uma vez. Ele estd mais relacionado a purificacao (forxtiouog)
interna do que a um batismo (farrioua): “Eu também quero ser imerso, 6 pai — Se
primeiramente ndo odiares o teu corpo, 0 filho, ndo podes amar a ti mesmo; tendo,
porém, amado a ti mesmo, teras conhecimento, e tendo conhecimento, também
participaras da ciéncia (traducao propria)”.”*> Como alguém que estd querendo
imergir o corpo pode desconsiderar o principal instrumento da imersao (o corpo)?

A resposta para isso estd no fato de que os rituais externos nao podem
purificar o ser humano. Essa caracteristica ¢ explicita no C.H. IV porque, como
ja foi frisado, o autor rejeita a turbamulta das procissdes, ou seja, de rituais. Um
outro aspecto que deve ser considerado ¢ que o autor do C. H. IV leva em conta os

82 Corpus Hermeticum IV.6b: Kayew Particdijven Podiouc, & mérep. — Eav un mpdrov 1o
OGUG 0OV UIOHONS, O TEXVOV, GeaVTOV QIAfjoal 0 SOVacar: PiAooc 08¢ aeavtov, voiv g, xai
0V voidv &v xoi tijc émotiunc petaliyy. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 1, p. 51. Cf. a
ocorréncia em DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 32.



mesmos pré-requisitos da palingenesia do C.H. XIII. Se se supor que a doutrina
da imersdo na cratera e da palingenesida estao intimamente relacionadas, pode-se
inferir que os pré-requisitos para um sao semelhantes aos do outro:”?

O que ¢ verdadeiro, entdo, 6 Trismegistos? — O que ndo ¢ sujo, 6 filho, o que ndo ¢
limitado, o incolor, o informe, o imutavel, o nu, o brilhante, o que ¢ compreensivel
em si, 0 Bem invariavel, o incorporal [...] — Entdo sou incapaz, ¢ pai? - Que ndo seja,
6 filho: alarga-te até ele e ele vira; quere-o, e ele vem a ser; inutiliza as sensacdes
do corpo, e existird o nascimento da divindade; purifica-te a ti mesmo dos castigos
irracionais da matéria (traducao propria).’®*

O aspecto ascético do hermetismo, com certeza, ndo permitiria que toda a
mudanga interior fosse um simples ritualismo exteriorizado. A purificagdo, o amor
e o alargamento (superagdo) nao podem ser realizados por ninguém, exceto por si
mesmo (geavov). Dai que o mergulho na cratera € realizado pelo proprio coragado
(o intimo do ser humano). Em tltima andlise, nos textos herméticos, as demais
referéncias ao verbo fanti{w estdo na voz média, exceto, no Corpus Hermeticum
IV.4, que se encontra na voz ativa e com o pronome reflexivo (oeavtov). Isso € o
primeiro indicio de que, se € que existe um ritual batismal no Corpus Hermeticum
IV.3-6a, decerto, ndo ¢ por influéncia do cristianismo. Acaso seria por influéncia
judaica? A resposta para essa pergunta também ¢ negativa. Uma vez que os
herméticos nao estavam interessados em se converter ao judaismo, nao se pode
pressupor que eles se submetessem aos rituais do batismo de prosélito.’

Um outro ponto a ser considerado ¢ o fato de que todo discurso do apostolo
Pedro comecou por causa da zombaria de alguns que acusavam aqueles que
tinham recebido o dom de linguas de estarem embriagados (Atos 2.13). Entao,
Pedro defende os que receberam esse dom: Pois ndo como pensais que estes se
embriagam... (00 yap ¢ Vueic vmolauPdvere odror uesbovorv...). Poder-se-ia,
entdo, pressupor que o batismo do (dom do) Espirito Santo foi confundido com
a embriaguez assim como o dom do conhecimento (voig) foi associado com a

8 DODD, 2005, p. 52-53.

8 Corpus Hermeticum XI11.6-7: Ti obv ¢indéc éonv, & Tpiouéyiote;, — To uiy Jolodusvov,
TEXVOV, TO [T OLOPILOUEVOY, TO GYPOUOTOV, TO GOXHUATIOTOV, TO ATPETTOV, TO YOUVOV, TO POIVOV,
70 aDTR HATOANTTOV, TO GvalioiwTov dyaddv, 10 doduatov [...] — Adbvaroc obv giul, @ matep;
— M) yévorto, @ téxvov- émiomaca gic avtov, xoi leboetan IEANcoV, 2ol yivetar® xaTdpyncOV
70D OOUATOS TAS aloINoels, xol EoTal 1] YEVEDIS TS JEOTNTOS" #AFapol GEQVTOV GO TAV AAOYWV
tijc 6ing uwpicv. HERMES TRISMEGITE, 2011, t. 2, p. 202-203.

8 JOHNSON, 2009, p. 48, 84-92; DODD, 1954, p. 244. Acerca das ocorréncias de forri{w no
Corpus Hermeticum, cf. DELATTE; GOVAERTS; DENOOZ, 1977, p. 32.



cratera? Mencionou-se anteriormente que as palavras fortilw e ue$vw podem ter
sentidos intercambiaveis como inundar ou embriagar.’

Mas, em todo caso, mencionou-se que a palavra voog, para Carl Jung, Mircea
Eliade e Harold Willoughby, no C.H. IV.3-6a, tem o mesmo sentido de espirito
(mvedua). Nao € por acaso que Walter Scott afirma que os autores herméticos se
referem ao divino vod¢ como um judeu ou um cristao poderia se referir ao Espirito
Santo (dyiov mvedua). Porém, no Corpus Hermeticum, nada ha que se refira a
relagdo sinonimica de voog e mvedua. O 1éxico grego de Liddell-Scott-Jones nao
menciona voog com sentido de espirito ou como sindonimo de zvedua. Em Gltima
analise, 1sso € apenas do ponto de vista comparativo das fungdes e dos atributos,
mas nao de sentido. O conceito de espirito (ar, sopro, gas, principio vital), nos
textos herméticos, ¢ diferente do conceito de vod¢c como veiculo da revelacao
divina.”®

Parece parte de uma teologia batismal crista a pratica da recep¢ao do Espirito
Santo. O dom do Espirito Santo resulta em vérios e diferentes carismas (I Cor
12). Fica evidente que, em Atos, a manifestacdo do Espirito Santo se dé pelo falar
em linguas estranhas. Em geral, a sequéncia batismal no livro de Atos se da pela
proclamagdo do Evangelho em resposta ao chamado por meio de arrependimento,
segue-se o batismo em agua e depois vem a recep¢ao do Espirito Santo (Atos
2.42; 8.26-39; 9.17-18; 16.14-15; 16.25-34; 19.1-7). Mas ¢ bem verdade que
essa sequéncia ¢ quebrada ou invertida. Por exemplo, Felipe batizou alguns
samaritanos, mas esses nao receberam o Espirito Santo. Foi necessario que Pedro
e Jodo fossem até os samaritanos batizados para lhes impor as maos (Atos 8.12-
17). Outro exemplo: enquanto Pedro anunciava a palavra, o Espirito Santo desceu
sobre os gentios e comecgaram a falar em linguas; somente depois foram batizados
em agua (Atos 10.44-48).78

Embora os sintagmas dom de Deus (700 300 owpea) do C.H. 1V.3-6a e dom do
Espirito Santo (dwpea tod ayiov mvevuozog) de Atos 2.37-41 sejam semelhantes,
eles tém uma diferenca de sentido. O dom do Espirito Santo sera expresso pelos
diversos carismas na comunidade. A palavra dom, no grego dwped, tem sua
origem no verbo didwut (dar). Sendo assim, o Espirito Santo da gratuitamente os

78 RUSCONI, 2003, p. 93, 299; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 63, 206; PEREIRA, 1998. p.
101, 360; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 305-306, 1090-1092.

87 Sobre as acepgdes de voig e sua relagdo com o Espirito Santo, cf. MORWOOD; TAYLOR,
2002, p. 222; PEREIRA, 1998. p. 391; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1180-1181;
FERRATER MORA, 1964, t. 2, p. 303-304; FOBES, 1959, p. 284; ELIADE, 2011, v. 2, p. 261-
268; JUNG, 1990, p. 309; WILLOUGHBY, 1929, p. 206; SCOTT, 1985, v. 1, p. 7-8; DODD,
2005, p. 27-28, 216-219, 221-224, 304; KENNEDY, 1913, p. 149-150.

8 BRAND, 1982, p. 13-16; GUILLET, 1991, p. 49-52;



carismas que se equiparam a talentos resultantes da presenga do Espirito (I Cor
12.4-11, 28-31).7°

No Corpus Hermeticum 1V.3-6a, o dom de Deus (t0d Jcod dwped) € o proprio
conhecimento (voog), tudo o que vier, apos té-lo recebido, € resultado da conquista
de um prémio (&31ov). As palavras d3lov (prémio) e dwped (presente de honra),
ao contrario do que se possa imaginar, sao sinonimicas.”® O termo dwped, no C.H.
IV.3-6a, tem dupla implicagdo: a) Deus tem liberdade de recompensar e gratificar
aquele que tiver o coragdo apto, crente e conhecedor (n dvvauévy, 1 morebovoa
e 7 yvwpilovoa). b) A ideia de dom de Deus ndo estd fundada em capacidades
resultantes do Espirito Santo. Pelo contrario, a pessoa deve ter a capacidade de
discernir para receber o dom e ser capaz de crer para se superar; s6 assim, ele
recebera o voog.”' Essas duas implicagdoes depdem contra a teoria de que o vodg
dos herméticos se assemelha ao dyiov avedua dos cristaos.

Nao obstante, o texto de Atos 2.37-41 conclui com uma frase que aparentemente
tem toda uma semelhan¢a com a frase do C.H. IV.4b. Observando paralalemente:

C.H. IV.4b: 6001 uév ovv covijxay tod xnpoyuatos xai é6anticavro tod vodg,
00701 [ETéTYOV TIIC YVoEWS xai TéAs101 Eyévovio dvIpwmor, TOV voiv deéduevor
(Assim, aqueles que ouviram a pregagdo e embeberam-se de conhecimento, esses
participaram da gnose e, tendo recebido o conhecimento, vieram a ser homens
perfeitos).

Atos 2.41: oi uév odv amodeéauevor Tov Adyov avrod ébanticIncav (Assim, os
que receberam sua palavra foram batizados...)

Percebe-se que as duas frases descrevem uma tomada de decisdo depois de
uma pregacao. Como foi visto antes, tanto a palavra Adyog como a palavra xpoyuo
podem ser traduzidas como pregac¢do. No texto de Atos 2.37-41, ndo se descreve
propriamente uma pregacao anterior aquela frase. Mas ha uma pregag¢ao anterior
ao versiculo 38. Isso ¢ perfeitamente compreensivel: o autor fez uma espécie de
sumario da prega¢do de Pedro.”” Quanto a frase hermética, essa vem logo apos
a exortacdo para mergulhar na cratera ou no vaso de mistura. A locu¢io uév odv,
como frisado anteriormente, indica a retomada depois de uma breve mudanca
(no caso, a pregacao). O mais interessante ¢ a presen¢a das palavras delduevor
e amooelauevor — participio aoristo do verbo oéyouar e amodéyouor (receber) —

% BRAND, 1982, p. 14, 16.

0 Cf. dwpea em MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 93; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p.
464.

I COPENHAVER, 2000, p. 135-136; FOWDEN, 1993, p. 113.

72 GUILLET, 1991, p. 49.



indicam aqueles que receberam, os que tém recebido ou tendo recebido.”®> Em
Atos, os que receberam a palavra (pregacao) de Pedro foram batizados.

No Corpus Hermeticum 1V, a situagdo ¢ diferente: primeiramente, nao existe
nenhuma referéncia ao fato de que eles foram batizados por alguém; ao contrario
do que € pressuposto com a voz passiva de ébartiodnoav em Atos. Pelo contrario,
no tratado hermético € descrito que embeberam-se de conhecimento ou fizeram por
si so embeber-se de conhecimento. A voz média do verbo ébanticavro ¢ diferente
da voz passiva do verbo ébantic9noav.”* Como foi visto acima, esse tltimo é um
tipico emprego do verbo farti{w na voz passiva como termo técnico cristao para
o batismo. Ademais, percebe-se que a diferenca ainda se acentua pela tomada da
acdo depois da pregacdo: a) Em Atos, ¢ descrito que os que foram batizados sdo
os que receberam a palavra (pregagdo). b) No C.H. IV, descreve-se que os que
participaram da gnose sao aqueles que ouviram a pregagdo e se embeberam de
conhecimento. Sem mencionar qualquer procedimento a posteriori do batismo
(a recepgao do Espirito Santo e a vida em comunidade), nota-se que a diferenga
entre essas duas atitudes, cristd e hermética, estd no fato de que: para o cristdo, o
fim ultimo da tomada de decisdo, depois de recebida a palavra, é o batismo; para
o hermético, o fim ultimo da tomada de decisdo, depois de ter ouvido a pregagdo
e absorvido o conhecimento, é a participagdo da gnose de Deus.

Se ainda se insistir nessa comparacao, o texto hermético serd mais incisivo:

C.H. IV.4b: téicio1 éyévovro dvIpwmot, tov vodv deéauevor (tendo recebido o
conhecimento, vieram a ser homens perfeitos).
Atos 2.41: oi ugv obv dmodeéauevor Tov Adyov avtod ébanticInoav (Assim, os
que receberam sua palavra foram batizados...)

A palavra éle1o¢ ndo indica apenas a perfeigdo. Essa palavra foi largamente
empregada para se referir a iniciagdo. Fica claro que, para um hermético, a iniciagao
¢ a participagdo na gnose de Deus. A pregacdo ndo ¢ nenhum sine qua non para
o hermético se iniciar; mas, sim, o entendimento do que estd sendo anunciado
(ovvijxoy T00 2npdyuoTog) e a capacidade de discernimento (voig). Enquanto um
cristdo procura aceitar (pela f€) a palavra (pregagdo exortativa), com a finalidade
de se iniciar, um hermético procura estabelecer o assentamento do conhecimento
(voig) para se tornar homem iniciado (téAero¢) na gnose de Deus.”

793 GUILLET, 1991, p. 49.

7% Sobre a diferenga entre voz média e passiva, cf. RAGON, 2012, p. 73, 206-209; BETTS,
2010, p. 74-76; BETTS; HENRY, 2010, p. 87-89; JAY, 1994, p. 14;

75 RUSCONI, 2003, p. 452; MORWOOD; TAYLOR, 2002, p. 317; PEREIRA, 1998. p. 568-
569; LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 1769-1770. SCOTT, 1985, v. 2, p. 143; NOCK,



Se prosseguir a comparagao com Atos 19.5, em que ocorre akoveavres o
éoanticInoav cic t0 dvouo tod kvpiov ITnood, encontrar-se-a mais um reforgo
para o que foi discorrido acima. Esse relato se da depois da pregagao de Paulo.
O verbo mais uma vez ocorre na voz passiva (o que indica que as pessoas foram
batizadas por alguém).”¢

C.H. IV.4b: Soo1 usv obv evvijxav tod xnpvyuetos xoi ébanticavro tod
Vodg, obtor uetéoyov tijc yvaoews (Assim, aqueles que ouviram a pregacio e
embeberam-se de conhecimento, esses participaram da gnose...).

Atos 19.5: arovoavres o éoanticIneay cic to voua tod kvpiov Thood (e tendo
ouvido, foram batizados em nome do Senhor Jesus).

O que se evidencia € que as tradi¢des doutrinarias cristas a respeito do batismo
e as ideias do Corpus Hermeticum 1V ndo sdo as mesmas. A base argumentativa
do hermetismo difere daquela empregada no NT. Embeber-se de conhecimento,
no Corpus Hermeticum 1V.3-6a, ¢ se apropriar do discernimento, isso ¢ dom
de Deus, ¢ a maior recompensa honorifica que o ser humano pode receber. A
implicacdo para isso € a possibilidade dele compartilhar da gnose. Ademais,
nao ha, em nenhuma parte do NT, uma referéncia capaz de solucionar a frase
da imersdo na cratera (fdanticov geovtnv 1§ OVVOUEVH EIC TODTOV TOV XPOTipa.).
Como j4 foi frisado, o emprego de farzilw nessa frase € diferente do emprego em
éoanticavrto tob voog. Nao obstante, percebe-se que uma fonte neotestamentaria
nao pode ter servido ao escritor (redator) do C.H. IV justamente por ndo evidenciar
nenhum batismo em cratera. A frase do C.H. IV.4b nao apresenta nada de acordo
com uma teologia batismal cristd. Pelo contrario, constatou-se que o principio
iniciatico do hermetismo nao pode ser o batismo, mas, sim, a gnose de Deus.
Ademais, nao se pode esquecer que o texto do C.H. IV esta se referindo a um
banquete e ndo necessariamente a um batismo. Entdo, haveria possibilidade de
inferir que o hermetismo ¢ gnosticismo cristdo? O que se pode entender como
gnose no hermetismo seria 0 mesmo que se afirma sobre gnosticismo? Isso ¢ o que
serd averiguado no proéximo topico.

3.2.1.1.1 O Corpus Hermeticum e o Problema Gndstico

Nao hé davida de que muitas doutrinas tidas como gndsticas estao em constante
consonancia com os ensinamentos herméticos. Varios autores ¢ pesquisadores da

1964, p. 31, 62, 68, 110-124, 132, 135, 139-143; FESTUGIERE, 1938, nota 28, p. 6; ELIADE,
2011, v. 1, p. 281-282; COPENHAVER, 2000, p. 135.
P NOVUM, 1994, p. 378; GUILLET, 1991, p. 51.



historia do mundo contemporaneo do Novo Testamento costumam enquadrar o
hermetismo no tema do gnosticismo. Esse procedimento € coerente?

O Problema Gnostico tem gerado muitas querelas académicas desde o final
do séc. XIX até hoje em dia. Os académicos ndo chegaram a um consenso a
respeito do que seria gnosticismo, a despeito de varios esforg¢os interpretativos.
Nas pesquisas atuais, varios pesquisadores tém questionado tanto a terminologia
como a categorizacao do que seria gnostico. Entdo, como se poderia enquadrar o
Corpus Hermeticum no assunto do gnosticismo? E de fundamental importancia o
esclarecimento desse problema para se levar adiante a averiguagdo da correlacao
historico-religiosa do Corpus Hermeticum 1V.3-6a.

Luke Timothy Johnson afirma, em seu livro Among the Gentiles, que se
considera afortunado por nao se preocupar com o Problema Gnostico € ndo precisa
responder ou discutir extensivamente sobre isso. A razao para essa afirmacao
estd no fato de que as palavras gnosticismo e gnose se tornaram uma aporia
insoltivel e sem resposta, embora tenha sido uma questao de honra para muitos
pesquisadores solucionar esse problema. Ha muitas tentativas de responder ao
Problema Gnostico, mas nenhuma parece ser plausivel, univoca ou convincente
ao que muitos gostariam de ouvir. Por exemplo, desde o Coléoquio de Messina
(1966), os eruditos tém diferenciado entre os termos gnosticismo e gnose. A gnose
¢ propriamente um ‘“‘conhecimento dos mistérios divinos reservados para uma
elite” e o gnosticismo ¢ um movimento religioso de I E.C.”’

Udo Schnelle parece nao ter ficado satisfeito com o resultado do Coldquio
de Messina quanto a diferenca entre gnose e gnosticismo. Assim, ele afirma: “Os
problemas dessa distingdo sdo que “gnosticismo’ tem uma conotagao depreciativa,
em analogia com a terminologia a-historica da patristica, e que a defini¢do de
“gnose” é genérica demais”.”® Para Michael Allen Williams: “Nao ¢ a mera
escolha da terminologia, mas a propria categoria que precisa de reconsideracao...
(tradugdo propria)”.”® Além disso, alguns outros eruditos assumiram um método
cético de suspender qualquer juizo e, portanto, criaram uma duvida sistematica
sobre o gnosticismo, e finalmente nao respondem nada sobre esse movimento.

Em consideraciao ao Evangelho de Tomé, Marvin Meyer afirma:

Em Tomé, entre as sentencas mais misticas e de carater gnostico, estd a sentenca
50, em que Jesus explica que quando seus seguidores dialogam com “eles”

7 JOHNSON, 2009, p. 214-215. Sobre o Coldéquio de Messina, cf. BIANCHI, Ugo. A Literatura
Gnostica e o Novo Testamento. FABRIS, Rinaldo. Problemas e perspectivas das ciéncias
biblicas. Sao Paulo: Loyola, 1993. p. 101. Cf. também DRANE, John W. Gnosticism and New
Testament 2. Theological Student Fellowship (TSF) Bulletin, London, v. 69, 1974. p. 7.

8 SCHNELLE, 2004, p. 127; Cf. também RUDOLPH, 1987, p. 56-57

9 It is not the mere choice of terminology but the category itself that needs rethinking...
WILLIAMS, 1996, p. 263.



(provavelmente os poderes do mundo), devem afirmar que sua origem esta na luz
divina, que sdo filhos da luz e que a evidéncia da presenca do divino ¢ “0 movimento
e o resto”. Vérios aspectos dessa sentenca (respostas aos poderes, origem na luz,
movimento e resto) sdo de passagens gnosticas de outros documentos, por exemplo
o Livro Secreto (“Aprocryphon”) de Jodo. O antigo gnosticismo continua sendo um
fenomeno de dificil apreensdo e altamente sincrético, e os estudiosos continuam a
discutir como o gnosticismo deveria ser definido € como os grupos gnosticos poderiam
ser identificados. Como resultado, fica dificil considerar o Evangelho de Tomé um
evangelho gnodstico sem consideraveis especificagdes, € € preciso muita cautela para
classificar o texto.?%

A primeira dificuldade estd no fato de que nao se tem fonte escrita diretamente
por alguém que afirma ser gnostico, isto €, nao hd fonte direta. Deste modo,
deve-se construir uma fonte hipotética e conjectural para que se possa satisfazer
academicamente. A segunda dificuldade ¢ um problema terminolégico: quem ou o
que se deve chamar o gndstico? Quem ou que se deve etiquetar ou rotular com o
termo gnastico? Parece que muitos preferem rotular para nao construir uma fonte
hipotética ou se consideram incapazes para construi-la.

Qualquer material que existe sera insuficiente para resolver o problema, a
menos que se considerarem as ideias, os conceitos € seu uso no contexto delimitado.
De um lado, ¢ possivel que haja muitos escritos que se poderia ou se deveria
considerar como gndsticos, mas, por causa da insuficiéncia, instrumentos e/ ou
definigdes, torna-se impossivel perceber e interpretar esse fendmeno. De outro
lado, como ndo se tem ideias aclaradas sobre o fendmeno gnostico, costuma-se,
talvez erroneamente, designar qualquer grupo de gnostico, baseando-se em que se
pensa sobre esse termo.

Desde o tempo de Willhelm Franz Bousset e Richard Reitzenstein (final
do séc. XIX) até os dias atuais, os escritos herméticos foram rotulados como
gnosticos, embora nao tendo nenhum contato com a cristandade. Deste ponto
de vista, o gnosticismo foi considerado um fendmeno pagdo e sua conotagdo
gnostica existiu antes da Era Cristd. Entdo, para esses estudiosos, o gnosticismo
foi mais do que um desvio ou heresia crista: foi um fendomeno que pode manifestar
0 seu esquema ndo sO na cristandade, mas no judaismo e no paganismo. A
Religionsgeschichtliche Schule (Escola da Historia da Religido) empregou o
Corpus Hermeticum para legitimar a prioridade (antecedéncia) do gnosticismo
sobre a cristandade. Reitzenstein considerou o Corpus Hermeticum como um
produto final de um movimento que se tinha desenvolvido durante um longo
tempo, cujo comeco ocorreu antes do surgimento do cristianismo. Neste sentido,
os estudiosos comecaram a argumentar que os escritos herméticos podem ser
uma fonte aplicavel e confidvel para interpretar e clarificar, com certa seguranca,

80 MYER, 1993, p. 21.



muitos elementos caracteristicos das primeiras doutrinas cristas e sua teologia.
Como superestimou e apreciou o Corpus Hermeticum como documento gnostico,
areagao contra as ideias de Reitzenstein recaiu contra sua metodologia e critérios,
com objetivo de anular a sua teoria, inclusive o seu objeto de estudo - os escritos
herméticos. Entdo, para alguns eruditos que defendiam (e ainda defendem) a
teoria de que o gnosticismo nao era mais do que uma heresia crista, o Corpus
Hermeticum foi associado negativamente ou depreciado junto com as ideias de
Reitzenstein; e, as vezes, rejeitado como objeto de pesquisa para salvaguardar o
Novo Testamento e a doutrina crista de qualquer relagdo com o gnosticismo.*"!

Lato sensu, os escritores do Evangelho de Jodo, o Evangelho de Tomé e os
Livros de Jeu, Filo da Alexandria, Clemente da Alexandria, Origenes e os escritores
herméticos podem ser considerados gnosticos porque acreditaram na salvacao
pela gnose. De fato, em um sentido mais amplo, pode-se dizer que o hermetismo
€ gnostico, mas ndo no sentido que muitas pessoas usam o termo “gnostico”.
Os estudiosos modernos, contudo, usam estes termos gnastico € gnosticismo em
varios sentidos confusos e complexos. Por exemplo, de um lado, ha autores e
pesquisadores, sobretudo, na Alemanha, que usam estes termos de uma forma
generalizada.®"

Por outro lado, ha pesquisadores, sobretudo, na Inglaterra, que empregam o
termo gnostico apenas como designagao de um grupo grande e amorfo de sistemas
religiosos complexos como descrito por Irineu (no seu escrito Adversus Haereses)
e por Hipolito (no seu escrito Refutatio Omnium Haeresium). Embora o uso destes
termos (gndstico e o gnosticismo) para rotular pessoas ou grupos nao estejam
presentes ou se confirmem nos escritos desses autores antigos, parece plausivel
que Irineu foi o primeiro a usar o termo gnostico para fazer alguma referéncia
a um grupo. Outros eruditos britanicos também usam o termo gndstico como
designacao de outros sistemas semelhantes que se conhecem de varias fontes. De
forma geral, parece que esse problema ndo tem solugdo imediata.’ John Drane
afirma que, conceitualmente, o uso da palavra gnosis no Novo Testamento ndo
tem nada com o gnosticismo (possivelmente pelo fato de que ele tenha uma visao
negativa e depreciativa sobre o gnosticismo):

801 DRANE, 1974, p. 3-6; WILSON, R. McL. Gnosis and the New Testament. Philadelphia:
Fortress Press, 1968. 149, p. 5; REITZENSTEIN, 1904, p. 35-36, 248; CASEY, R.P. Gnosis,
Gnosticism and New Testament. In: DAVIES, W. D.; DAUBE, D. (Eds.). The Background
of the New Testament and its Eschatology (in honour of C. H. Dodd).Cambridge: Cambridge
University Press, 1956. p. 53; WILSON, R. McL. The gnostic problem: a study of the relations
between hellenistic judaism and the gnostic heresy. London: A. R. Mowbray & Co., 1958. P. 67.
802 DODD, 2005, p. 97; WILSON, 1968, p. 7-8; WILSON, 1958, p. 64-69; RUDOLPH, 1987,
p. 56-57; SCHNELLE, 2004, p. 125-127.

803 DODD, 2005, p. 97; WILSON, 1968, p. 7ss; DRANE, 1974, p. 2, 6-7.



Além disso, quando consideramos as bases teoldgicas do Novo Testamento e do
gnosticismo, logo fica claro que ha diferencas fundamentais entre as duas perspectivas.
O dualismo do gnosticismo € anticosmico, ao passo que aquele do Novo Testamento
¢ essencialmente ético e religioso. Isto leva a uma diferenca da crenga nos ambitos
da teologia, pois o quadro gnéstico de um ‘Deus Supremo desconhecido’ e de um
Demiurgo inferior ndo pode se ajustar ao quadro do Novo Testamento de um Deus
que ¢ tanto Criador como o Redentor gracioso. Embora se realce em todas as partes
do Novo Testamento que ha uma gnosis crista legitima, esta gnosis tem apenas pouca
coisa em comum com o tema gnostico, ja que esteve disponivel para todos os cristaos,
e ndo somente a uma élite espiritual (tradugdo propria).t**

Do mesmo modo, deve-se considerar que o simples fato de uma pessoa usar
a palavra gnose nao faz com que ela seja classificada ou designada de gndstica.
Esta propria classificagdo ¢ questionavel. Nem tudo parece ser gndstico como
Irineu e Hipolito designavam. O uso da palavra gnose e seus termos relacionados,
como foram transmitidos pelos Pais da Igreja, podem obscurecer a compreensao
sobre o conceito de gnose que os escritores do Corpus Hermeticum tiveram em
mente quando escreviam seus textos. E possivel concordar com John Drane que,
“embora se realce em todas as partes do Novo Testamento que h4 uma legitima
gnosis crista, esta gnosis tem apenas pouco em comum com o tema gnostico”.
Do mesmo modo, o Evangelho de Jodo, que tem forte similitude com o Corpus
Hermeticum, apresenta ideias, conceitos e motivos diferentemente dos escritos
herméticos. O Corpus Hermeticum parece nao ter sido afetado pelas ideias cristas
e ndo se pode pressupor qualquer contato com a cristandade (gndstica ou nao).
Desse ponto de vista, Garth Fowden diz com respeito a gnose hermética que:

E possivel, entdo, encontrar paralelos no gnosticismo cristdo para a maior parte
do que lemos nos Hermetica [...] Porém, muitas vezes os paralelos sdo sugeridos
pelas ideias que sdo inegavelmente atuais ao gnosticismo cristdo, mas nao lhe [sao]
exclusivas [...] Seria um erro, entdo, supor que o gnosticismo cristdo substancialmente
influenciou o hermetismo ou que pode ser usado para iluminar isso, exceto por
meio da analogia geral. O que se pode afirmar ¢ que hermetismo representa o tipo
do ambiente intelectual pagdo com o qual os gnosticos cristdos puderam sentir que
tinham algo em comum. Temos alguma evidéncia que os gndsticos cristdos leram

804 Grifo em italico na tradugdo € do autor. In addition, when we consider the theological bases
of the New Testament and of Gnosticism it soon becomes clear that there are fundamental
differences between the two outlooks. The dualism of Gnosticism is anti-cosmic, whereas that
of the New Testament is essentially ethical and religious. This leads to a difference of belief in
the realms of theology, for the Gnostic picture of an unknown ‘Supreme God’and an inferior
Demiurge cannot be fitted into the New Testament picture of a God who is both Creator and
gracious Redeemer. Though it is stressed throughout the New Testament that there is a legitime
Christian gnosis, this gnosis has but little in common with the Gnostic theme, for it was available
to all Christians, and not just to a spiritual élite. DRANE, 1974, p. 4.



os livros de Hermes, ambos técnicos e filosoficos; e a biblioteca de Nag Hammadi
mostra que poderiam até inclui-los de vez em quando entre os seus livros sagrados
(tradugdo propria).’%®

Em todo caso, nota-se que Garth Fowden ndo explica em que exatamente
existe um parentesco com o gnosticismo nem se refere a uma seita gnostica
especifica.’® Helmut Koester questiona se houve, de fato, uma religido de
mistério gnodstica pagd e independente da cristandade. E ele mesmo respondeu
que: “A academia tradicional, lidando com o Corpus Hermeticum, muitas vezes,
rejeitou tal conclusdo. Mas, no contexto dos textos gnosticos mais recentemente
descobertos, sera aconselhdvel mais uma vez considerar uma resposta positiva a
esta pergunta (traducao propria)”.**’” Segundo Wilhelm Bousset:

. ao lado do gnosticismo especialmente afetado pela cristandade e reformado

por influéncias cristds, possuimos uma literatura gnostica puramente helenistica.
Agora — gracas a pesquisa mais recente nesta area — estd diante de nds, claramente
reconhecivel, nos tratados herméticos, nos Oracula Chaldaica e noutras manifestacdes
relacionadas...
Agora ¢ verdade que a vista dos paralelos notaveis com a piedade do Novo Testamento
que sdo oferecidos exatamente por esta literatura e em particular pelos tratados
herméticos, alguns tém a pratica de tomar o refigio atras do problema da prova da
idade. Reasseguram-se com o fato de que havia um circulo literario cuja idade ndo se
poderia, com certeza e defini¢do, seguir o passado até o primeiro século. Contra isso,
Reitzenstein ainda esta correto na sua tentativa de seguir o passado desta literatura
nas suas fundagdes e as partes componentes mais velhas até o primeiro século A.D.
Espero ser capaz de conduzir a investigagdo até¢ além disso sobre este ponto. Aqui
s0 podemos dizer que com as fundagdes da literatura hermética nos encontramos na
primeira idade do gnosticismo (tradugdo propria).5%®

805 [t is possible, then, to find parallels in Christian Gnosticism for much of what we read in
the Hermetica [...] But more often the parallels are suggested by the ideas that are undeniably
current in Christian gnosticism, but not exclusive to it; [...] It would be a mistake, then, to
imagine that Christian gnosticism either substantially influenced Hermetism, or can be used
to illuminate it, except by way of general analogy. What can be asserted is that Hermetism
represents the sort of pagan intellectual milieu with which Christian gnostics could feel that
they had something in common. We have some evidence that Christian gnostics read the books
of Hermes, both technical e philosophical; and the Nag Hammadi library shows that they might
even on occasion include them among their sacred books. FOWDEN, 1993, p. 113-114.

806 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 280

87 Traditional scholarship dealing with the Corpus Hermeticum often rejected such conclusion.
But in the context of the more recently discovered gnostic texts, it will be advisable once again
to consider a positive answer to this question. KOESTER, Helmut. Introduction to the New
Testament: History, Culture, and Religion of the Hellenistic Age. Philadelphia: Fortress; Berlin:
Walter de Gruyter, 1984. v. 1. p. 389.

808 ..alongside the Gnosticism especially affected by Christianity and reshaped by Christian
influences, we possess a purely Hellenistic Gnostic literature. Now — thanks to the most recent



Como foi mencionado acima, os estudiosos da critica biblica cientifica
assumiram a teoria de que o gnosticismo se desenvolveu antes do surgimento
da igreja. Sendo assim, o Novo Testamento somente representa uma forma de
gnose cristianizada, cuja influéncia se percebe no desenvolvimento da cristandade
quando se estabelece comparacdo com o mundo greco-romano. De fato, o
primeiro erudito a sugerir a hipotese de um gnosticismo pré-cristao foi W. Anz.
Bousset e Reitzenstein que tomaram a sugestdao de Anz e a desenvolveram. No seu
Hauptprobleme der Gnosis,*” Bousset argumentou e supds que o gnosticismo era
principalmente um fendmeno pré-cristdo ou ndo-cristdao que, posteriormente, foi
cristianizado. Segundo Bousset, o traco do mito gndstico foi algo independente
e anterior ao surgimento do cristianismo. A caracteristica mais importante deste
mito foi o surgimento de um redentor divino redimido, cuja influéncia ¢ notoria
na cristologia do Novo Testamento. Nao ¢ raro perceber que muitos eruditos
seguiram a teoria da antecedéncia gnostica do cristianismo.

Isso explica por que autores de histéria do mundo do Novo Testamento
costumam colocar o hermetismo e o Corpus Hermeticum como uma se¢dao ou
capitulo no tema relacionado ao gnosticismo para explicar as origens, mesmo
quando estdo tratando de algo meramente cristdo.?' Mas essa teoria ndo ¢ aceita
tranquilamente por todos os académicos.

research in this area — it lies before us, clearly recognizable, in the Hermetic tractates, in the
Oracula Chaldaica and other related manifestations...

Now it is true that in the face of the striking parallels to New Testament piety which are offered
by just this literature and particularly by the Hermetic tractates, some have the practice of
taking refuge behind the problem of the proof of age. They reassure themselves with the fact
that here was a literary circle whose age one could not with certainty and definiteness trace
back into the first century A. D. Over against this, Reitzenstein is still correct in his attempt to
trace this literature in its foundations and oldest component parts back into the first century. |
hope to be able to carry the investigation even further on this point. Here we may only say that
with the foundations of the Hermetic literature we find ourselves in the early age of Gnosticism.
BOUSSET, Wilhelm. Kyrios Christos: A History of the Belief in Christ from the Beginnings of
Christianity to Irenaeus. Nashville: Abingdon Press, 1970. p. 16.

809 WILSON, 1968, p. 5; JOHNSON, 2009, p. 378; DRANE, 1974, p. 2-3; BOUSSET, Wilhelm.
Hauptprobleme der Gnosis: Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen
Testaments. Gottingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1973. p. 229-238.

S DRANE, 1974, p. 3; JOHNSON, 2009, p. 378. Sobre os autores que relacionam o hermetismo
com o gnosticismo, cf. MARTIN, Sean.7he Gnostics: The First Christian Heretics. Harpenden:
Pocket Essentials, 2006. p. 69-71; BARNSTONE, Willis; MEYER, Marvin. The Gnostic
Bible: Gnostic texts of Mystical Wisdom from the Ancient and Medieval Worlds — Pagan,
Jewish, Christian, Mandaean, Manichaean, Islamic, and Cathar. Boston: Shamabala, 2003.p.
495-501; TRIPOLITIS, Antonia. Religions of the Hellenistic Roman Age. Grand Rapids (MI);
Cambridge (UK): Wm. B. Eerdmans Publishing Co., 2002. p. 119-142; JONAS, Hans. The
gnostic religion: the message of the alien god and the beginnings of christianity. Featuring a
Newly Translated Introduction by the Author. 3. ed. rev. Boston: Beacon Press, 2001. p. 147-



De acordo com R. McL. Wilson:

Nao s@o mais os gnodsticos [que estdo] no vagdo do progresso — ao contrario, eles
pertencem as forgas de reagdo. Representam ndo os pioneiros da teologia cristd, mas
quase a ultima resisténcia do mundo antigo ao triunfo da cristandade. O gnosticismo,
nesta visao, ndo ¢ simplesmente desvio da cristandade, mas uma recrudescéncia € o
ressurgimento da religido oriental antiga, de fato uma religido no seu préprio direito,
invadindo o Ocidente como o rival e o concorrente da fé cristd (traducio propria).’!!

A maioria dos académicos britanicos (ndo todos) tende a defender e assumir
a teoria de que o gnosticismo € apenas uma seita cristad (um desvio de percurso
do cristianismo). Além de outros eruditos, podemos citar dois defensores desta
teoria: F.C. Burkitt e R. P. Casey. Burkitt recusou a teoria de que o gnosticismo
fosse mais do que uma heresia crista. Ademais, cogitou que o melhor modo de
interpretar o gnosticismo como um dos sistemas do segundo século deveria apenas
reconhecé-lo como um sistema cristdo semelhante ao do gnostico Valentino.
Casey fez um ataque mais forte e prolongado contra a metodologia e ideia
daqueles que defenderam um gnosticismo pré-cristdo.?’> De qualquer maneira,
deve-se concordar com John Drane de que o problema em questdo a respeito
do gnosticismo esta na linguagem empregada nos escritos designados como
gnosticos. Sua linguagem ¢ muito proxima da linguagem do Novo Testamento e
do Corpus Hermeticum. Embora nada disso solucionaria o Problema Gnostico,
fato € que se deveria entender o conceito subjacente ao emprego da palavra gnosis
(yv@o15).813 No Corpus Hermeticum, essa palavra possui um sentido sui generis.

O conceito de gnose no Corpus Hermeticum esta relacionado a um processo
propedéutico que envolve reflexdes teoldgicas, cosmoldgicas e antropoldgicas
(teoantropocosmica), baseando-se em especulacoes metafisicas. A diferenga entre

173; FERGUSON, 1990, p. 50-51; LAYTON, Bentley. The Gnostic scriptures. Garden City,
NY: Doubleday & Company, 1987. p. 47-61; KEE, Howard Clark. The origins of christianity:
sources and documents. Englewood Cliffs: Prentice-Hall, 1973. p. 39-43; BARRETT, C. K.
The New Testament Background: Selected Documents. London: S. P. C. K., 1958. p. 80-90;
LOHSE, 2000, p. 251-257.

811 No longer are the Gnostics in the van of progress — on the contrary, they belong to the
forces of reaction. They represent not the pioneers of Christian theology but almost the last
resistance of the ancient world to the triumph of Christianity. Gnosticism, on this view, is not
merely deviation from Christianity but a recrudescence and the resurgence of ancient Oriental
religion, indeed a religion in its own right, invading the West as the rival and competitor of the
Christian faith. WILSON, 1968, p. 5.

812 BURKITT, F. C. (Francis Crawford). Church and Gnosis: A Study of Christian Thought and
Speculation in the Second Century. New York: AMS Press, 1978. p. 42-53; WILSON, 1968, p.
7-8; DRANE, 1974, p. 2; DODD, 2005, p. 100, n.4; CASEY, 1956, p. 52-80.

813 DRANE, 1974, p. 7.



essa gnose e aquilo que se julga como gnosticismo cristdo estd no fato de que,
no hermetismo, yvéaoic nao ¢ um conhecimento quase cientifico de um lugar que
transcende toda experiéncia humana terrestre (gnosis ton hyperkosmion). Pelo
contrario, nos Hermetica, gnose ¢ uma disciplina de reflexdes e especulagdes sobre
Deus, o cosmo ¢ o homem, que culmina na visao mistica, ou seja, na deificacao
theosis (9éwaoig) do ser humano. ¥4

No entanto, André-Jean Festugic¢re defende a teoria de que esse texto estd
baseado nos rituais que se encontram nos dois Livros de Jeu e no Pistis Sophia
(P.S.). André-Jean Festugiére conclui o seguinte:

Na pesquisa que eu me proponho, eu parto deste principio que o rito original de onde
deriva o simbolismo de C.H. IV devia oferecer esta unido dos dois elementos que
faz precisamente estranheza do feito: ‘batismo em uma cratera.” Pois, uma vez mais,
ndo adianta recorrer a uma separagao quer sO para a cratera, quer s6 para o batismo:
negligencia-se, entdo, o essencial. Porém aquela unido so aparece, ao meu ver, em II
Jeu c. 45. Isto esta, pois, em dire¢do ao circulo gndstico onde t€ém sido compostos em
grego os dois escritos (I - II Jeu, P.S.) dos quais nds ndo possuimos mais que a versao
copta que eu estaria inclinado a considerar de modo que se encontre a verdadeira
origem da formula do C.H. IV, 4 (traduc3o propria).®!®

Festugiére ndo ¢ o inico a propor algo desse tipo. Birger A. Pearson também
esta inclinado a aceitar que o C.H. IV ¢ semelhante ao ritual da seita gndstica
setiana sobre a qual Hipolito relata, no seu Refutatio Omnium Haeresium, que

814 DODD, 2005, p. 14-17, 97-98.

815 Dans la recherche que je me suis proposée, je suis parti de ce principe que le rite originel
d’ou dérive le symbolisme de C.H. IV devait offrir cette union des deux éléments qui fait
précisement [’étrangeté du fait: ‘baptéme dans un cratere.’ Car, encore une fois, il ne sert a
rien de se référer disjointement soit au cratere seul, soit au seul baptéme: on néglige alors
[’essentiel. Or cette union ne parait, a ma connaissance, que dans Il Jeii c. 45. C’est donc vers
le cercle gnostique ou ont été composés en grec les deux écrits (I-1I Jeui, P.S.) dont nous ne
possédons plus que la version copte que je serais incliné a regarder pour trouver la véritable
origine de la formule de C.H. IV, 4. FESTUGIERE, 1938, p. 12. Sobre II Livro de Jeu, capitulo
45, cf. THE BOOKS of Jeu and the Untitled Text in the Bruce Codex. Text edited by Carl
Schmidt; translation and notes by Violet MacDermot. Nag Hammadi Studies — Volume Editor
R. McL. Wilson. Leiden: E.J. Brill, 1978. v. 13. p. 138-143.Sobre o Pistis Sophia, capitulo 142,
cf. PISTIS Sophia: A Gnostic Miscellany: Being for the Most Part Extracts from The Books of
the Saviour, to which are added Excerpts from A Cognate Literature. 2. ed. Englished (With an
Introduction and annotated bibliography) By G. R. S. MEAD. Leeds: Celephais Press, 2007.
p. 310-312. Acerca de onde Festugiere partiu para considerar sua hipotese, cf. Excerpta ex
Theodoto 78 em CLEMENS ALEXANDRINUS. Stromata Buch VII Und VIII, Excerpta Ex
Theodoto, Eclogae Propheticae,Quis Dives Salvetur, Fragmente. Herausgegeben Im Auftrage
Der Kirchenviter-Commission Der Konigl. Preussisghen Akademie Der Wissenschaften. Von
Otto Stihlin. Leipzig: J. C. Hinrichs’sche Buchhandlung, 1909. Bd. 3. p. 78. FESTUGIERE,
1938, p. 7-8.



bebiam a dgua batismal. Esse relato ¢ de um inimigo de uma seita considerada
gnostica. Nao ha como saber se de fato esse grupo procedia dessa forma como
Hipélito narrou, visto que sua descri¢do € pejorativa.’'® Em todo caso, é preferivel
supor, por tudo que foi descrito acima, como afirma Garth Fowden, que:

E possivel, entdo, encontrar paralelos no gnosticismo cristio para a maior parte
do que lemos nos Hermetica. De fato h4 passagens nos Hermetica filos6ficos que
sugerem um verdadeiro parentesco intelectual, tal como o exemplo do relato do C.H.
IV de como Deus ofereceu as almas dos homens a possibilidade de se batizar em
uma enorme bacia (xpazrp); para que aqueles que o merecessem pudessem receber
o dom do nous bem como o logos. Porém, muitas vezes, os paralelos sdo sugeridos
pelas ideias que sdo inegavelmente atuais ao gnosticismo cristdo, mas nao lhe [sdo]
exclusivas (tradugdo propria).’

Nao ¢ plausivel que o C.H. 1V.3-6atenha alguma correla¢ao historico-religiosa
com 0s escritos gnostico-cristdos. Isso so seria possivel se algum texto tido como
gnostico apresentasse factualmente o batismo do coragdo em uma cratera. Ademais,
a acepcao misturar para o verbo forti{w nao se encontra nesse tipo de literatura
nem tampouco ha a mistura do coragdo em um vaso cheio de conhecimento. Essa
figura do banho do coragdo ¢ encontrada nos hinos egipcios hathoricos. Deve-se
conferir esses hinos para confirmar a hipotese de que o Corpus Hermeticum 1V.3-
6a tenha correlagdo historico-religiosa com a cultura egipcia.

3.2.2 O Corpus Hermeticum 1V.3-6a e sua correlacio historico-religiosa com
o Egito

No segundo capitulo, foi mencionado que a beberagem ou o banquete com
aspecto religioso ndo € unica e exclusivamente do mundo greco-romano. Sabe-
se que, no terceiro més da Cheia do rio Nilo, ocorria o Festival de Hathor nas
cidades de Dendera e Edfu no Alto Egito. Na verdade, este Festival era chamado
de Repeticdo do Festival de Beberagem pelo fato de que um festival, também de
carater hathorico, acontecia antes, no primeiro més da Cheia do Nilo, e estava
relacionado ao Deus Thoth. O primeiro més do ano no Calendério Egipcio era
chamado de Dhwty (Thouth or Thoth). Primitivamente, os meses recebiam a

816 PEARSON, 1990, nota 35, p. 145.

817 It is possible, then, to find parallels in Christian Gnosticism for much of what we read in
the Hermetica. There are indeed passages in the philosophical Hermetica that suggest a real
intellectual kinship, such as for example C.H. IV's account of how God offered the souls of men
the chance to be baptized in a huge bowl (xpotnp), so that those who deserved it might receive
the gift of nous as well as logos. But more often the parallels are suggested by ideas that are
undeniably current in Christian gnosticism, but not exclusive to it. FOWDEN, 1993, p. 113-
114.



designacdo de acordo com a estacdo na qual cada més estava inserido, como
primeiro, segundo e terceiro de 34z, de prt ou de smw (Cheia, Crescimento e
Colheita). S6 durante a dominagao persa, no séc. VIa.E.C., os egipcios comecaram
a empregar amplamente os nomes dos meses de acordo com as festividades. Desde
o Antigo Império e Médio Império (2707 a 1794 a.E.C.), 0o nome do primeiro meés
de 34t (Cheia) alternava entre Dhwty e Tekhy (thy). O terceiro més desta mesma
estacdo sempre foi chamado, desde o Antigo Império, Hwt-hr (Héathor). Essa
estacdo era repleta de festivais, principalmente no primeiro e terceiro meses. Esses
festivais estavam relacionados a beberagem, a intoxicagdo e a comensalidade.®'®

No periodo helenistico, esses dois meses, Dhwty (ou Tekhy) e Hwt-hr,
eram chamados, em grego, de @3 [Thaoth] e A30p [Athyr]; em copta, eles eram
chamados -©OOYT [Thouth] e 25©WP [Hathor]. O fato de Plutarco afirmar
que a deusa Isis era chamada de A3vpi[Athyri] ndo deve inferir que o més de
A90p tenha a ver necessariamente com [sis. Isso se d4 porque a deusa Hathor
era extremamente sincrética e poderia assumir os atributos de outras divindades
femininas. Ademais, a deusa Hathor e a deusa {sis sio conhecidas como a mée dos
deuses. Como também foi mencionado, o nome dos meses estava intimamente
relacionado aos nomes dos principais festivais dentro do més. Mas Dhawty e thy
nao tém o mesmo sentido. Dawty se refere a Festa de Thoth que ocorria no dia 19
do primeiro més da Cheia. O Festival de ¢4y era uma sequéncia de dias logo apos a
Festa de Thoth. Essa oscilagdo entre um e outro nome € resultado da énfase que se
dava aos festivais daquele més. E bem verdade que desde o Novo Império, 1550-
1070 a.E.C., ja se ouvia falar do ciclo da Festa de Thoth.’"?

Esse ciclo englobava também os dias do Festival de Beberagem (uy). Para
alguns pesquisadores, a Festa de Thoth formava um ciclo que poderia durar desde
o dia 18 ao dia 21 do primeiro més da Cheia. Para outros pesquisadores, embora
a Festa de Thoth estivesse proxima do Festival de Beberagem, esses dois eventos
nao tinham rela¢do alguma. Plutarco de Queroneia conheceu a Festa de Thoth.
Ele relata sobre essa festa, no De Iside et Osiride 378B, mas ele ndo faz mencao
nenhuma sobre um ciclo festivo: “Pois, de fato, no décimo nono [dia] do primeiro
més, festejando a Hermes [Thoth], comem figo e mel, dizendo: “doce ¢ a verdade”
(traducdo propria)”.®2° Plutarco apenas menciona que as pessoas festejam a

818 PARKER, Richard A. Os Calendarios e Cronologia. In: HARRIS, J. R. (Org.). O legado
do Egito. Rio de Janeiro: Imago, 1993. p. 27-40; SCHULZ; SEIDEL,2012. p. 453-457,
JAUHIAINEN, 2009, p. 60-91, 104-111; SHAW; NICHOLSON, 2002, p. 58-59; WILKINSON,
2000, p. 95-99; SPALINGER, 1996, p. 1-31.

819 PARKER, 1993, p. 27-40; JAUHIAINEN, 2009, p. 60-91, 104-111; SPALINGER, 1996,
p.- 1-31; LAYTON, 2011, p. 101; WALLIS BUDGE, 1978, p. 455, 826, 847, 853, 886, 911;
CRUM, 2005, p. 462.

820 171 uev yop évary éni déxa. t1od mpwTov unvog éoptalovies @ Epug] uéi xol adxov éodiovoty
émleyovteg “yAvxeo n dindera.” PLUTARCH, 1936, v. 5, p. 156.



Hermes, ou seja, Thoth, no dia 19 do primeiro més. O Festival de Beberagem
(thy) era precedido pela Festa de Thoth, quando se consumia figo ¢ mel.?*!

Fato ¢ que o Festival de Beberagem foi um evento relacionado a deusa Hathor.
Isso € tao evidente que o Festival de ¢ty no terceiro més da Cheia (més de Hathor)
¢ chamado de repeticao de #hy, uma vez que ja aconteceu no primeiro més. Nao
se sabe ao certo quando surgiu o culto a deusa Hathor. Poderia ter surgido desde
os tempos do Periodo Protodinastico (3032-2707 a. E.C.), mas ¢ bem verdade
que a cidade de Dendera s6 se tornou centro do culto de Hathor a partir do Antigo
Império (entre 2707 a 2170 a.E.C.). O nome da deusa Hathor ¢ composto e
significa casa ou morada de Horus (Hwt-hr). Seu culto se expandiu para além
das fronteiras do Egito. Nao € por acaso que ela é chamada de Senhora de Biblos
(cidade da Fenicia). Cidades, como Dendera e Edfou, conservaram templos que
foram construidos a deusa durante o periodo greco-romano. Ademais, os pilares
hathoricos foram amplamente disseminados nesse periodo.®*

O mito da deusa Hathor, lembrado no Festival de Beberagem, baseava-se na
destruicdo da humanidade. E dito que ela foi enviada para ajudar o deus R4, com
a finalidade de punir o género humano. Todavia, o deus Ra tinha abrandado seu
coracao e desistiu de continuar matando a humanidade. Ao contrario disso, Hathor
continuou sedenta por sangue. A solucao para impedir a carnificina foi misturar
a massa de trigo com argila vermelha nos campos, antes de amanhecer, proximo
onde ela iria continuar sua vingang¢a. A deusa Hathor, logo pela manha, teve sede
e fome, consumindo o que ela pensava ser carne humana esmagada, resultando
na sua embriaguez.®*® Esse ¢ o mito fundante do rito do Festival de Beberagem da
deusa Hathor.

O mito € notorio e tenta explicar algo que era comum acontecer no Egito:
a argila vermelha durante a estagdo da Cheia do Nilo, que faz crescer o trigo
que, por sua vez, produz a cevada que embriaga. Ademais, dois elementos sdo
misturados, como os egipcios misturavam as bebidas para a fabricagao da cerveja.
O termo th tem o sentido de misturar, mexer, diluir, inundar e mergulhar, porque
isso vinha da pratica dos egipcios misturarem ou diluirem a massa do trigo no
vinho ou na cerveja. O termo ¢/ nunca foi consistente para designar apenas um
desses sentidos: embriagar, inundar, misturar ou mergulhar. Isso advém do fato
de que, naquele contexto, tudo isso era muito préximo. A inundagdo causada pelo
Nilo tem um carater destrutivo e renovador, como um morrer-viver ciclico. O

821 JAUHIAINEN, 2009, p. 60-91, 104-111; SHAW; NICHOLSON, 2002, p. 84-85, 89-90, 119;
WILKINSON, 2000, p. 95-99; SPALINGER, 1996, p. 1-31.

822 JAUHIAINEN, 2009, p. 105, 107, SHAW; NICHOLSON, 2002, p. 119; WILKINSON,
2000, p. 95-99; SPALINGER, 1996, p. 1-31. MELLA, Federico A. Arborio. O Egito dos Faraos:
histdria, civilizagdo, cultura. Sao Paulo: Hemmus, 1994. p. 348.

823 SZPAKOWSKA, 2003, p. 234; SHAW; NICHOLSON, 2002, p. 119.



mito de Hathor e toda a ideia da esta¢dao da Cheia estao relacionados a um simbolo
antigo da inundacao que possivelmente, segundo Mircea Eliade, vem do periodo
paleolitico ou neolitico, a saber, (amnaa).?*

Foi destacado anteriormente que a palavra a th originou as palavras coptas
saidicas T2€, Ta2€, TO2E€ (embriagar) e TW2, TO2, TEQ (misturar) € que,
inclusive, a constru¢do TW2 M- corresponde a xepdvvour €v (i) e uiyvour v
(eig). Sendo assim, convém averiguar a aproximacao da palavra farti{w, na frase
particov oeovtny i dvvauévn gig tovtov 0V xpoatijpa, no Corpus Hermeticum IV.3-
6a, com o0s conceitos egipcios ja existentes. Ja foi constatado que o verbo fantilw,
nesse texto, assume o sentido de xepavvour. O ato de embriagar e lavar o coragdo
era uma figura de linguagem tipica do Egito antigo e ndo parece estranho que um
coragdo metaforicamente fosse colocado em um vaso de mistura para diluir como
a massa de trigo no vinho ou na cerveja. O Festival de Beberagem perdurou por
muito tempo, adentrando, o periodo greco-romano. E hé indicios de que o culto de
Hathor estivesse vivo durante os ultimos séculos antes do cristianismo dominar o
Egito completamente. Mencionou-se, no segundo capitulo, sobre a figura de uma
cratera do séc. I E.C., com detalhes hathéricos. E possivel que o autor do C.H.
[V também tenha tido contato com imagem da cratera relacionada aos banquetes
hathoricos.

Tudo isso significa que os herméticos seguiam os rituais hathoricos? Para essa
pergunta a resposta também ¢ negativa. Foi frisado, nesta pesquisa, que o autor
do Corpus Hermeticum IV nao estava interessado em ritos, mitos ou procissoes
e possivelmente a énfase negativa que ele d4 as procissdes esteja justamente
relacionada aos cortejos egipcios. Nao existe nenhuma prova de que ele fosse
participe dos rituais hathoricos. Pode-se dizer que uma pessoa teve influéncia
hathorica sem ter feito parte dos rituais? Primeiramente, ¢ importante salientar
que a influéncia da deusa Hathor era tdo popular que parecia pertencer ao ser
egipcio demonstrar o aspecto hathorico, uma vez que seu mito fundante tocava
o sentimento mais profundo e caro para o povo egipcio: a Cheia do rio Nilo.
Em segundo lugar, um devoto hathorico ndo precisava estar presente no Festival
de Beberagem para demonstrar sua fé a deusa Hathor. Foi destacado antes, no
segundo capitulo, que, na Apari¢do Onirica de Hathor (Estela Wien 8390, linha
3), ocorre a expressao jb nj r(m)t (coragoes dos homens).’ Ademais, no presente
capitulo, também se destacou que as expressoes egipcias antigas n#j h3¢ e ntj jb
foram comumente empregadas para se referir ao sem-coragdo ou ao destituido de
conhecimento.%*

824 ELIADE, 2010, p. 154.
825 SATZINGER, 1985, p. 249-254.
826 WALLIS BUDGE, 1978, p. 37, 339, 460-461, 732; TRAUNECKER, 1995, p. 34.



E pertinente que se aprecie e se averigue o hino chamado de Apari¢do
Onirica de Hathor (Estela Wien 8390), com o intuito de demonstrar sua tradicao
com respeito a ideia do banho e da embriaguez do coracdo. Além desse hino,
também existe a Revelagdo Onirica da Deusa Hathor (em Tebas). Ambos sdo
hinos compostos durante o Novo Império, entre 1150 e 1070 a.E.C. Eles sdo,
na verdade, duas descri¢des da visdo de devotos egipcios. O que interessa mais
particularmente, na presente pesquisa, ¢ o hino da Estela Wien 8390.

Nota-se que o hino da Apari¢do Onirica de Hathor reza o seguinte:

Para dar louvores a Hathor em Tebas, beijar a terra [...] Por toda sua evolugao, dou-
lhe gloria a grandiosidade de seu nome. Porque a forga dela ¢ muito poderosa, seu
amor [esta] nos coragdes dos homens, suas virtudes (beleza) [estdo] com os deuses.
A Eneada®”’ vai para ela em homenagens pelas grandiosidades do seu poderio.
Aconteceu que passei o dia, vi [suas] virtudes, meu corag¢do vigiou no Festival, foi
quando eu vi a Senhora das Duas Terras em sonho e ela fez ficar feliz meu coragdo.
Ergui-me <com> a comida de suas vitalidades, [caso contrario] ndo se diria sobre
ela: Quisera eu ter, quisera que eu tivesse. [...] Por que se diz estas maravilhas de
Hathor [...]? Uma geracdo diz a outra geragdo, para conhecer os descendentes dos
descendentes, a beleza na sua face no céu. Mergulha-se e embriaga-se de [em] suas
visdes. Que seu pai Amon ouga as oragdes dela... (tradugdo propria).5?8

Este hino possui varias curiosidades. O titulo da deusa Hathor como Senhora
das Duas Terras (Nbt T3wy) trata-se de um epiteto real (faradnico) que se explica
pelo fato de que Hathor domina sobre o Alto e o Baixo Egito. A palavra 73wy
significa Duas Terras (Baixo e Alto Egito). Esse epiteto parece adequado porque
Amon também era considerado Senhor das Duas Terras e pai de Hathor.?”® A
cidade de Tebas (W 3st), nesse hino, parece fazer alusdo a Formosa Festa do Vale
do Deserto, sobre a qual se descreveu no segundo capitulo.®*°

De qualquer maneira, o nome da pessoa que teve essa revelacdo onirica €
Jpwy. Isso ¢ relatado na linha catorze desse hino.®!' Ao ler o texto, parece que
ele teve uma experéncia no Festival de Beberagem da deusa Hathor. Todavia,

827 Sobre agrupamentos divinos em Diade (dois), Ogdoada (oito) e Eneada (nove), cf.
TRAUNECKER, 1995, p. 77-80.

828 JPWY, Apari¢do Onirica de Hathor, linhas 1-8, 15-17: rdjt dw3w n Hwt-hr hrj.t-jb W3st sn
t3[...]| n hprw.st nbt dj.j n.st j3.w n ‘3w n rn.[st] | n wsrt t3y.st phtj 3.t mrwt.s m jb nj rmt | nfrw.
st hr ntrw | jw n.st psdt m k[sJw n 3.w n Sft.st | hr jry hrw ptr.j nfrw.[s]t \wrs jb.j m hb | jry m3.j
Nbt T3wjm qd | hr dj.s rsy m jb.j | wn[jn].j <hr> w3d m k3w.st |nn dd <.tw> n.f| h/n]r n.j.n nft
| [... ] wh*mdw.t jh sdd.tw t3 bj3wt n Ht-hr jrj [... || [h Jm sw rh sw hr dd d3mw n d3mw nfrw
[... Jr hr.str p-t|j5.tw thy.tw n m33.st | sdm n.st jtj.st Jmn sprwt.s nb htp... SATZINGER, 1985,
p. 251, 253.

829 WALLIS BUDGE, 1978, p. 815; ALLEN, 2010, p. 22, 42, 187, 343, 472.

830 Sobre Tebas (W 3st), cf. WALLIS BUDGE, 1978, p. 149; ALLEN, 2010, p. 442, 458.

81 JPWY, Apari¢ao Onirica de Hdathor, linhas 14: SATZINGER, 1985, p. 253.



Jpwy descreve um sonho. Ele mesmo relata que viu a Senhora das Duas Terras
em sonho. Sendo assim, trata-se de uma revelagdo onirica. O que chama mais
atencao ¢ o emprego da frase mrwt.s m jb nj rmt (seu amor estd nos coragoes do
homens). Poder-se-ia afirmar, como foi explicado anteriormente, que essa frase
também ocorre em textos biblicos; assim, ndo se pode defender que o autor do
Corpus Hermeticum 1V tenha se baseado em tradi¢des egipcias para formular
suas doutrinas. Mas € necessario frisar que a jb nj rmt (corag¢oes dos homens),
no contexto egipcio, pertencia a uma tradicdo assaz antiga ¢ estd devidamente
evidenciada no texto de Jpwy. Um outro argumento contra a possibilidade de que
essa expressao tenha passado para o texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a é que
nada ali € relatado sobre a exortagdo ou a ordem dada aos coragoes.

Esse argumento ndo tem fundamento algum para a Ciéncia da Egiptologia
e para a literatura egipcia antiga. Deve-se atentar ao fato de que, qualquer que
seja a compreensdo de ordem ou mandamento, para um egipcio antigo, o jb € o
receptor da instrucao e do sentimento diante daquilo que foi ordenado. Ademais,
a expressao beijar a terra ou cheirar a terra (sn t3) é um ato de reveréncia diante
das ordens, é reverenciar a autoridade que se apresenta diante da pessoa. No
Papiro Insinger, na Nona Instru¢do 8.7, menciona-se que a boa condi¢ao do ser
humano advém da ordem divina. Nao ¢ necessario discorrer novamente, aqui,
que o coracdo ¢ a sede do sentimento e do conhecimento e que tudo isso, para
a mentalidade egipcia, ¢ instrutivo. Jean-Pierre Mahé considera que a Nona
Instrugao 8.7 tem um paralelo com o C.H. IV.4. Ademais, o que se traduz como
amor (mrwt), na verdade, nao ¢ amor como se entende hodiernamente, mas, sim,
vontade: A vontade de Hdthor que esta nos coragoes dos homens. Inclusive, a
expressao n mrwt significa em ordem (para que algo se cumpra) e a particula mer
indica ordem negativa (proibi¢do) como as particulas coptas MIWMP e MI1p.532

Isso parece ser tao evidente que, em um documento da XVIII Dinastia (1550-
1292 a.E.C.), no Novo Império, também ocorre a expressao jb nj rmt: rdj.n.f wn.j
m jbw rmtw mrj.tw.j hr ntr.j.3* Antonio Loprieno chama a atengdo ao fato de que
o verbo mrj, que tem a mesma raiz de mrwt, expressa comando ou vontade; € o
verbo rdj, por sua vez, indica a inteng¢dao ou a causa. Para ele a frase mecionada

82 Cf. Papiro Insinger, Nona Instru¢do 8.7em LICHTHEIM, Miriam. Ancient Egyptian
Literature: A Book of Readings — The Late Period. Berkely; Los Angeles; London: University
of California Press, 1980.v. 3. p. 191; MAHE, 1982, t.2,297-298. Sobre 0 coracio e a instrucio,
cf. TRAUNECKER, 1995, p. 34. Sobre as palavras sn t3, mrwt, cf. WALLIS BUDGE, 1978, p.
309, 675; ALLEN, 2010, p. 23, 155-156, 162, 468, 509. Sobre as particulas coptas MIMP, MIP,
cf. LAYTON, 2011, p. 194, 294-295.

83 Essa frase se encontra na colecdo de documentos (conhecida com o nome alemdo de
Urkunden der 18. Dynastie, 1V, sendo abreviada Urk. IV). Sobre a frase rdj.n.f wn.j m jbw rmtw
mrj.tw,j hr ntr,j da Urk. IV.132,16-17, cf. LOPRIENO, Antonio. Ancient Egyptian: A Linguistic
Introduction. New York: Cambridge University Press, 2004. p. 201.



acima tem o sentido de finalidade e ordem. Sendo assim, ela deveria ser traduzida:
Ele faz com que eu esteja nos coragéoes dos homens e que eu seja amado por meu
Deus 3

E possivel que a expressdo jb nj rmt (cora¢ées dos homens) tenha influenciado
a forma do autor se expressar no Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Ademais, ja foi
mencionado que a expressao 7oV voodv un &xovres avdpwmor (os homens que nao
téem o voog) do C.H. IV.3-6a também deva ter relagdo com a expressao ntj jb
(estupido, sem-cora¢do).

O que chama mais a atenc¢ao, nesse texto, € a riqueza de figuras que incluem o
coracdo. Jpwy relata que seu coracao vigiou no Festival (wrs jb.j m hb), o que se
subentende ser o Festival de Beberagem da deusa Hathor. Onde mais ele poderia
encontra-la? Ele estava sonhando e nao poderia estar em festival nenhum. Tudo
¢ descrito em forma de metafora. Quando Jpwy relata que ele passou o dia e
viu as virtudes da deusa (hr jry hrw ptrj nfrw.[s]t), em outras palavras, ele quer
dar a entender que estava no Festival de Beberagem da deusa Hathor, mas ele
sabe que ndo estava la porque a imagem que ele teve foi um sonho. Segundo
Kasia Szpakowska, essa mistica ou santa beberagem nao pode ser confundida
com a bebedeira cotidiana. Assim, como se adverte sobre o perigo da bebedeira
na literatura hermética, entre os egipcios isso também era valido. A embriaguez s6
teria sentido se fosse um sinal de devocao. Caso contrario, ndo era aconselhada.
Mas Szpakowska concorda com Helmut Satzinger que aquele texto ndo esta
se referindo a embriaguez de fato. Para Helmut Satzinger, o emprego do jb em
demasia indica que Jpwy ndo estava presente no Festival hathorico fisicamente.?%

Kasia Szpakowska problematiza a afirmagao de Satzinger: Jpwy deveria estar
ainda sob o efeito da bebida e a mencao da frase wrs jb.j m hb (meu coragdo
vigiou no Festival) poderia indicar que ele estivesse, de fato, na beberagem. Mas
ela explica, baseada em Helmut Satzinger, que Jpwy nao poderia ter frequentado
aquela festividade nem deveria estar sob efeito da bebida porque ele nao fez
referéncia as oferendas itpw e wdnw, que eram oferendas de vinho ou cerveja
vermelha do Festival de Beberagem de Hathor. Ao contrario, Jpwy relata que se
ergueu com a comida das vitalidades (k3w) de Hathor.®*¢ O principio vital (£3) da
divindade serviu como alimento para Jpwy, logo ele esté utilizando uma metafora.
O ka (k3), erroneamente chamada de alma por alguns escritores modernos, era,
segundo a teologia egipcia, o principio de funcionalidade dos seres. Ao contrario do
que muitas pessoas pensam, os egipcios acreditavam que o ka (k3) de uma pessoa
sofria pelos excessos e pela falta de controle com a saude. Ademais, o ka (k3) do

84 LOPRIENO, 2004, p. 201.

85 SZPAKOWSKA, 2003, p. 230; SATZINGER, 1985, p. 252, nota b.

86 SZPAKOWSKA, 2003, p. 230; SATZINGER, 1985, p. 253, nota d. Sobre as oferendas htpw
e wdnw, cf. WALLIS BUDGE, 1978, p. 477-478, 191.



ser humano tem a ver com sua saude moral, sofrendo também suas injusticas.
Essa caracteristica antropoldgica foi modificada ainda, entre 2119 a 1793 a.E.C.,
no Médio Império. Essa palavra passou a designar a alimentagdo ou a nutri¢do
de uma pessoa. Mas o k3 poderia indicar também os desejos de subsisténcia do
ser humano: riqueza, longevidade, posteridade ¢ fim feliz. Em todo caso, o Jpwy
se refere ao ka (k3) em sentido teologico e ndo apenas de um, mas de varios
kau (k3w), isto &, sustento, venerabilidade, producdo alimentar, verdura, for¢a
vitoriosa, iluminagdo, ordem, abundancia, fidelidade, magia, vigor, luminosidade
e habilidade. Tudo isso forma os quatorze k3w de uma divindade e s6 ela poderia
nutrir o ser humano com esses atributos. %7

Nao se poderia deixar, aqui, de mencionar que o te6logo neotestamentario
Thomas McAllister Scott ja havia identificado que o conceito de df3w (de nutricdo
do k3) estd subjacente a agua de ambrosia e sua nutricao no C.H. [.27-29. Parece
plausivel que isso deve remeter, por sua relacdo textual, ao Corpus Hermeticum
IV.3-6a.%%

De qualquer maneira, ¢ compreensivel que o autor do Corpus Hermeticum
IV.3-6a tenha aceitado também o sentido metaforico daquelas tradigcdes egipcias.
O ato de mergulhar o coracao e de embriagd-lo foi sugerido nesse texto hathorico.
Quando Jpwy afirma quej 7.tw thy.tw n m33.st (mergulha-se e embriaga-se de suas
visdes), mais uma vez remete a um ambiente de beberagem. E provavel que Jpwy
estivesse se referindo as festividades da estacdo da 34¢ (Cheia) do Nilo, durante
a qual tudo parecia ser festivo para os egipcios, inclusive tudo emanava da deusa
Hathor. Por isso que Jpwy diz que a beleza dela se manifesta no céu (nfrw r hr.st r
p-t). De qualquer maneira, Jpwy descreve que o coragdo estava atento (vigilante),
ele viu a deusa Héathor e ela, por sua vez, fez seu coragdo ficar feliz (wrs jb.j m
hb | jry m3.j Nbt T3wj m qd | hr dj.s rsSy m jb.j). Nao € estranho que ele relatasse
sobre o mergulho e a embriaguez depois de ter mencionado a felicidade em seu
coragdo. Também ndo se trata de um mergulho na inundacao (pf) propriamente
dito. Inclusive, Helmut Satzinger traduziu corretamente a palavra p-¢ por céu (em
alemao, Himmel). Entdo, do que se trata a expressao j j.tw thy.tw (mergulha-se e
embriaga-se)?

A priori, é necessario aclarar o emprego do sufixo =tw da lingua egipcia antiga.
Esse sufixo indica impessoalidade. Trata-se de um sujeito impessoal (de terceira

837SZPAKOWSKA, 2003, p. 230. Sobre o ka (k3), cf. SCHULZ; SEIDEL,2012. p. 516; SHAW;
NICHOLSON, 2002, p. 146; TRAUNECKER, 1995, p. 35-36, 48.

88 McALLISTER SCOTT, 1987, p. 119-120; FESTUGIERE, 1938, p. 3; COPENHAVER,
2000, p. 119-121. Acerca do dfsw (de nutricao do k3), cf. CLARK, Rosemary. The Sacred
Magic of Ancient Egypt: The Spiritual Practice Restored. Woodbury: Llewllyn Publications,
2011. p. 193.

839 SATZINGER, 1985, p. 254. Cf. a diferenga entre pt (inundagdo) e p-t (céu) em WALLIS
BUDGE, 1978, p. 229, 253; LOPRIENO, 2004, p. 110, 113, 263.



pessoa) que, na lingua portuguesa, ¢ chamado de indice de indeterminagao do
sujeito. No entanto, ele ¢ empregado com os verbos pronominais. Por exemplo,
J J.tw thy.tw pode significar mergulha-se e embriaga-se (impessoal) ou pode ser
traduzido como mergulhar-se e embriagar-se (infinitivo). Ademais, como, na
lingua egipcia, ndo existia a voz passiva, o sufixo =fw indicava a passividade.
Entdo, a expressao j j.tw thy.tw pode ser traduzida por mergulha-se e embriaga-se
(com sentido passivo)®*

E sabido que os egipcios empregavam a expressdo j  jb ou j 7 h3tj (banhar o
coragdo) com sentido de entrar em felicidade e gozo, gratificar a mente, apaziguar
(-se) ou agradar (-se). Ademais, a palavra composta j j-jb era empregada como
o substantivo jubilo. A ideia da felicidade no coracdo de Jpwy ¢ mencionada
novamente. Dessa vez, emprega-se uma figura que associa o banho do coragdo
com a felicidade. Em uma antiga novela egipcia da XVIII Dinastia, intitulada
Sinuhe, existe uma frase que pode servir de exemplo para o emprego da expressao
j 7 jb, a saber, mjn jb.f j§j.w (hoje banha-se seu corag¢do).**' A tradugio sugerida
por Antonio Loprieno ndo apresenta o verbo banhar, mas, sim, apaziguar (0
coracao). Em todo caso, essa expressao se conservou intacta na lingua copta como
banhar o coragdo (€W 2HT), originando-se diretamente de j 7 h31).%4

Nao obstante, a raiz da palavra ¢4 se constitui a unidade bésica de sentido de
varias palavras e também significa mergulhar. Nao ¢ debalde que ela originou o
vocabulo theb, que significa mergulhar em agua, ungir, aguar, inundar. O sentido
de embriagar também ¢ pressuposto em th. Por isso, o verbo thy, derivado de 4,
significa embriagar. A frase j j.tw thy.tw expressa um mergulho para lavar. A ideia
subjacente ao mergulho que lava ¢ de uma mistura. Isso advém do fato de que o
substantivo ¢4 significa mistura, principalmente a mistura da massa do trigo com
vinho ou com cerveja vermelha. Ademais, tanto o substantivo 4y como th eram
empregados para designar o Festival de Beberagem.*” Ou seja, os significados de
th, na lingua egipcia, sdo diversos e simultaneamente imbricados.

Esses significados, de per se, ja evidenciam a aproximagao da expressao j 7.
tw thy.tw (mergulha-se e embriaga-se) com o verbo fanti{w, na frase pfarticov
GEQVTNV 1] OVVOUEVN €IS TODTOV TOV Xpatiipa, no Corpus Hermeticum IV.3-6a.

Ja foi frisado que a palavra egipcia th originou os vocabulos coptas saidicos
To€, Ta2€ e TO2€E, que possuem 0 mesmo sentido dos verbos gregos farrilw e

840 ALLEN, 2010, p. 155; CEGALLA, 2008, p. 220-221, 562-563.

841 Sinuhe, B 148-149: mjn jb.fj j.w. Cf. essa frase em LOPRIENO, 2004, p. 193.

82 LOPRIENO, 2004, p. 193. Sobre o sentido das expressoes ;5 jb ¢ elw onT, cf. WALLIS
BUDGE, 1978, p. 28. LAYTON, 2011, p. 454, 460. Acerca da felicidade do coracao em textos
hathoricos, cf. a Revelagdo Onirica da Deusa Hathor em ASSMANN, J. Eine Traumoffenbarung
der Géttin Hathor. Revue d Egyptologie, v. 30, 1978, p. 39.

83 WALLIS BUDGE, 1978, p. 842-843.



uedvw (embriagar). Além disso, também se mencionou que os verbos coptas T2,
TO2 e TE?2 t€m o mesmo significado de xepavvour e uiyvoun (misturar). No copta
saidico, a construgdo TW2 MI- ¢ equivalente a xepavvour &v (€ig) € uiyvour &v
(eic). Pode-se encontrar ainda as palavras TW2C, TO2C e TE2C, mas, nesse caso,
o verbo assume o sentido de ungir. Por exemplo, TW2C N significa ungir com
ou aspergir com. Todos esses verbos se originaram do verbo egipcio t4. Sendo
assim, qualquer semelhan¢a com os vocabulos coptas T2€ e TE2 ndo ¢ mera
coincidéncia.®*

E necessaria mais uma explicagio sobre a compreensdo da expressio j j-jb
e a ideia de felicidade no texto de Apari¢do Onirica de Hathor. Esse hino tem
um carater otimista tipico das festividades hathoricas. O otimismo estd presente
na Revelagdo Onirica da Deusa Hdathor, a qual descreve que Hathor encheu de
alegria o coragao de Thothemheb (Dhwtyemhab).’* Segundo Kasia Szpakowska,
tudo leva a crer que Jpwy tenha passado pelo sono incubado em um templo. Mas,
para ela, isso nao teria sentido porque os egipcios ndo costumavam dormir em
templos nem praticar a indu¢do de sono em lugares sagrados. Ademais, segundo
Szpakowska, ndo existe nenhum relato que o Festival de Beberagem de Hathor
incentivasse os relatos oniricos nem que os sonhos tivessem papel principal nos
rituais. Em todo caso, conservou-se a tradi¢ao, entre os visionarios e sonhadores,
de descrever a deusa Hathor em suas visdes. Por essa razdo, torna-se significante
o fato de que esses visiondrios ndo tinham a intengdo de ser iniciado por qualquer
“ritual humano”. Para esses visiondrios, a iniciagdo se daria diretamente por meio
da propria divindade. No caso de Jpwy, sua iniciacdo se deu pela deusa Hathor.
Assim, Szpakowska conclui: “Ela [Hathor] especificamente selecionou esses
individuos para receber sua divina comunica¢do — uma honra que tinha muito
mais impacto porque nao era solicitado pelo sonhador, mas, antes, era um dom de
Deus (tradugdo propria)”.#*

Essa explicacdo de Kasia Szpakowska ¢ aceitavel e cabe perfeitamente
ao fenomeno literario-religioso do Corpus Hermeticum. Os mestres recebem

844 A palavra # e suas derivadas possuem variagdes fonéticas e graficas. Por exemplo, 74, que
se pronuncia tchekh, tem o mesmo significado de #4 como festival de beberagem (WALLIS
BUDGE, 1978, p. 843, 859). Ademais, o verbo dh significa beber, ficar bébado e embrigar, e
corresponde ao verbo thy - T2€, Ta2€ e TO2€ (WALLIS BUDGE, 1978, p. 842, 887). Quanto
aos verbos coptas T2, TO2 e TEY, esses se originam de th (mistura) por meio da variagdo
verbal thth (misturar) (WALLIS BUDGE, 1978, p. 859). Nao ha como negar que as palavras ¢4
e TE2 possuem a mesma origem. Sobre essas palavras coptas T2, TO2 e TE2 e arelagdo com
os verbos gregos xepavvour e uiyvour, cf. CRUM, 2005, p. 453-454, 456-457, 462.

85 Cf. ASSMANN, 1978, p. 39.

846 She specifically selected these individuals to receive her divine communication—an honor
that had much greater impact because it was not solicited by the dreamer, but was rather a gift
from god. SZPAKOWSKA, 2003, p. 236-237.



nomes de divindades. Ademais, o primeiro livro hermético € justamente um
dialogo aretalogico entre o visionario e a divindade Poimandres.**” De qualquer
maneira, percebe-se que a descri¢ao da tradi¢ao da Apari¢do Onirica de Hathor ¢
extremamente metaférica. Nao se pode presumir que o autor daquele texto estivesse
pensando em sua participacdo no ritual simpético de Hathor. Caso semelhante
ocorre com o autor ou redator do Corpus Hermeticum IV. Nao se deve inferir que
o autor hermético estivesse imaginando sua participagdo em algum ritual, visto
que ele mesmo impde restringdes por meio de palavras pejorativas a procissoes.

Deve-se concordar com o fato de que o autor hermético deveria ter tido
alguma experiéncia com os costumes ja disseminados no Egito, mas ele ndo estava
interessado em repetir qualquer cerimonia religiosa. Em tultima anélise, a origem
greco-egipcia desse tipo de texto faz pressupor que a incidéncia de fortilw, na
frase particov oeavtnv 1 dvvouévy €ic tovtov tov xpatijpo, advenha dos verbos
egipcios thy, theb e j 7, ja que, naquela estrutura frasica, em grego antigo, incide o
emprego dos verbos xepavvour e uiyvoui, mas nao partilw.

Seja qual for o sentido de th que o verbo farrilw tenha assumido na frase
farticov ageovtnv i ovvouévy €ic tovtov tov xpotijpa do Corpus Hermeticum
IV.3-6a, fato € que farrilw possui um significado subjacente e oriundo da tradi¢ao
egipcia. Sendo assim, esse verbo seria a Unica palavra grega que poderia traduzir
a expressao j 7.tw thy.tw. Além disso, farti{w poderia ter o sentido muito amplo
para abarcar os significados de ¢4 e suas derivadas. Enfim, ndo se pode negar que a
constru¢do forti{w &ig, em PATTIOOV GEQVTNV 1] ODVOUEVN EIS TODTOV TOV XPaTipa,
expressaria melhor a ideia copta de TW2 M- (misturar em), porque seu conceito
subjacente (¢4) ¢ mais do que o simples ato de xepavvour (misturar).

Nao obstante, essas afirma¢des implicariam em que ¢4 estaria de qualquer
forma no sentido evocado de fantilw e ndo haveria como se furtar disso. Fato
¢ que, se Panti{w traduz a palavra th ou suas derivadas (¢thy e theb), de qualquer
modo, o que subjaz ¢ o sentido egipcio que se da ao verbo, seja ele copta ou nao.

A expressao j j.tw thy.tw € tao plausivel de ser o significado subjacente de
Partilw, na frase farticov geovtnv 1 dvvouevy €IC TODTOV TOV XPatiipa, que Se
pode inferir o mergulho e a ablucao, justamente porque a ideia de mergulhar esta
presente tanto em j j como em thy. Esse procedimento de verter uma expressao
complexa por uma unica palavra ou vice-versa nao ¢ algo raro. Esse mesmo
fendmeno aconteceu com a tradugdo grega do AT, a Septuaginta. Por exemplo,
o tradutor de Pv 9.1-6 (LXX) verteu a expressdo 707772 (sem-corag¢do ou carente
ou destituida de coragdo) por 6¢ éativ dppwv (aquele que é ignorante ou tolo).
Ou seja, houve a tradugdo do sentido, mas nao necessariamente da palavra ou
expressao. Charles Harold Dodd conhecia muito bem esse fendmeno e isso € tao
notdrio que ele mesmo descreveu, na introducao do seu livro The Bible and the

%7 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 23-79



Greeks, sobre a ardua tarefa da traducao justamente para tentar abarcar os sentidos
mais proximos tanto quanto possivel.

E perceptivel que André-Jean Festugiére ndo entendeu a relagdo do verbo
Portier com o substantivo xpatrp porque ele negligenciou a tradicao e o contexto
egipcio. Se ele tivesse levado adiante a possibilidade de influéncia egipcia, com
certeza, ele ndo iria considerar essa relacao entre farxrilw € xpatnp como algo de
dificil compreensdo. O grande problema, inicialmente, ¢ assumir os significados
estanques de tradicoes diferentes. Mesmo que a cultura grega esteja em plena
relagdo com a cultura egipcia, ndo se pode afirmar que as tradi¢des egipcias se
perderam. Pelo contrario, elas estdo presentes. O que se pode concluir é que o
autor (redator) do Corpus Hermeticum 1V.3-6a, sem divida, era uma pessoa
greco-egipcia, influenciada por tradi¢des diversas, mas ndo conseguiu ocultar as
doutrinas tipicas da religiosidade que incidia no Egito.

Tendo a devida cautela com respeito a palavra gnostico, ha de se concordar
com Antonio Gonzalez Blanco que afirma:

[O] Hermetismo, neste grupo de tratados [C.H. IV, VIII, XIV], e sobretudo no tratado
IV, apresenta-nos como uma religido de minorias com caracter gnostico. Segue a
escatologia tradicional post mortem, se bem que ja ha linhas as quais ndo interessa
prestar atencdo a essa referéncia, mas a alegria de viver leva os fiéis a estimar em
muito o dom de Deus que ¢ o conhecimento. Esta evolugdo se dd em um clima de
polémica antiritualista que, sem diivida, leva o Hermetismo a uma autodefinicdo mais
firme em uma linha de espiritualismo gnéstico (tradugdo propria).5*

Essas caracteriticas, segundo Gonzélez Blanco, sdo importantes para situar a
escrita final do texto Corpus Hermeticum 1V no séc. Il E.C. Parece convincente,
inclusive, que o autor hermético tenha escrito esse tratado durante essa época.
Embora seja possivel encontrar crateras e vasos de mistura com detalhes egipcios
antes da Era Comum, ¢ bem verdade que a cratera sino, com detalhes egipcios,
encontrada no Antinoeion Capitolino da Villa Adriana ¢ aproximadamente do séc.
IT E.C. Nao seria estranho para o autor hermético mencionar sobre uma cratera em
meio a uma tradi¢ao de um banquete hathorico. Salientou-se que os detalhes dessa
cratera sdo hathoricos e tudo indica que o autor do texto Corpus Hermeticum IV
tivesse em mente um vaso daquele tipo.

88 [E]l Hermetismo, en este grupo de tratados, y sobre todo en el tratado 1V, se nos presenta
como una religion de minonas con cardcter gnostico. Sigue la escatologia tradicional post
mortem, si bien hay ya lineas a las que no interesa prestar atencion a esa referencia y la alegria
de vivir lleva a los fieles a estimar en mucho el don de Dios que es el conocimiento. Esta
evolucion se da en un clima de polémica antirritualista que, sin duda, lleva al Hermetismo a
una autodefinicién mas firme en una linea de espiritualismo gnéstico. GONZALEZ BLANCO,
1973, p. 337.



Em todo caso, ndo se pode subestimar que o autor (redator) daquele tratado
tenha se servido da teologia egipcia para discorrer sobre suas doutrinas herméticas.
A doutrina do Demiurgo ja existia na teologia egipcia heliopolitana. O Demiurgo ¢
Atum, pai de todos os deuses, que criou a si mesmo. Isso ¢ perfeitamente adequado
ao pensameno hermético. O Demiurgo empregou seu instrumento, o pteh, feito
de lingua e coracdo. A palavra pteh esculpir, gravar, abrir, dar inicio a uma obra.
A personificagdo de Pteh (Ptah), o instrumento de trabalho de Atum, assumiu
a forma de criador, escultor e desenhista (na teologia de Ménfis). De qualquer
maneira, o mito explica que o Demiurgo criou todas as coisas com a palavra
(lingua-coracdo). Essa doutrina também esta presente no Corpus Hermeticum
IV.1.3

Jean Pierre-Mahé afirma que € possivel notar lugares-comuns teologicos de
hinos egipcios nos textos herméticos. Ele defende que a doutrina &ic xai uévog, ao
contrario do que se pensa, € egipcia. Mahé explica que existem termos recorrentes,
na literatura hermética, que sao aplicados teologicamente a deuses egipcios. Ele
estabelece um paralelo entre a férmula do Hino a Khnum e a férmula em que
incide &ic xai uévog (C.H. IV.1,5,8). No Hino a Khnum, ¢é dito que esse deus é
unico e solitdario, ou melhor, unico e um.®°

Enfim, ¢ bastante plausivel que esse texto tenha sido modelado de acordo
com a teologia egipcia e que deu suporte a todo o tratado. A prépria doutrina
do &ic »ai uévog, como foi analisado no segundo capitulo, forma a estrutura do
Corpus Hermeticum 1V, no qual incide a Alegoria da Cratera.

3.3 Consideracoes finais sobre as analogias e correlacoes textuais e
historicas do Corpus Hermeticum 1V.3-6a

Por causa da ocorréncia do verbo forti{w na frase farticov geavtnv i
ovvauévn ¢gig tovtov tov xpatijpa, em O Kpotnp (Corpus Hermeticum 1V.3-6a),
varios autores e pesquisadores, historiadores da religido, tedlogos e fildsofos,

89 TRAUNECKER, 1995, p. 94-100; SCHULZ; SEIDEL,2012. p. 522; SHAW; NICHOLSON,
2002, p. 45-46, 124; WILKINSON, 2000, p. 83; PINCH, Geraldine. Egyptian Myth: A Very
Short Introduction. Oxford: Oxford University Press, 2004. p. 43-53; SHORTER, Alan W.
Os deuses Egipcios. Sao Paulo: Cultrix, 1993. p. 17-25. Charles Harold Dodd e Walter Scott
aventam a possibilidade de que a palavra criativa do Corpus Hermeticum IV.1 seja de origem
egipcia. Cf. DODD, 1954, p. 236; SCOTT, 1985, v. 2, p. 136. Gurgel Pereira também também
sugere a mesma ideia. Cf. GURGEL PEREIRA, Ronaldo Guilherme. The Hermetic Aoyog:
Reading the Corpus Hermeticum as a Reflection of Graeco-Egyptian Mentality. Basel, 26 de
out. 2010. p. 145-146.

850 SCHULZ; SEIDEL, 2012. p. 522; SHAW; NICHOLSON, 2002, p. 151; WILKINSON,
2000, p. 83; MAHE, 1982, t. 2, 297-298; Sobre os Hinos a Khnum no Templo de Esna, cf.
LICHTHEIM, 1980, v. 3, p. 109-115.



habituaram-se a referenciar esse texto como exemplo da pratica de batismo:
batismo do voog, batismo da mente, batismo hermético, batismo na cratera.®'

Qual tenha sido a compreensdo que cada um deles teve a respeito da palavra
batismo, fato ¢ que nao se poderia relaciona-la ao farriouo cristdo ou joanino. A
palavra batismo, aqui, € puro farziouog. Com certeza, esses pesquisadores viram
nesse texto hermético uma pratica semelhante ao rito batismal cristdo. Designar
o ato de mergulhar, no texto do C.H. IV.3-6a, de batizar ou de batismo, pode
ter implicagdes confusas para o leitor ou estudante nos dias atuais. O leitor esta
influenciado pela ideia de batismo como termo ténico-liturgico-sacramental
do cristianismo ja disseminado amplamente. Sendo assim, poder-se-ia projetar
a pratica do batismo cristdo para dentro do texto hermético. Nao obstante, um
leitor poderia estar sensivel ao fato de que o escritor hermético da Antiguidade
empregava uma palavra semelhante para evocar outras acepcdes. Portanto, ndo
parece inadequado se referir ao ato de mergulhar na cratera como um batismo.
Contudo, deve-se atentar ao fato de que nao se trata de fantioua, mas, sim, de
portiouog, como incide na literatura hermética.

Pela coesdo textual do capitulo anterior e também pela andlise de
intertextualidade, foi possivel constatar que Corpus Hermeticum 1V.3-6a faz
referéncia ao banquete, ao simpdsio ou a comensalidade. E pertinente frisar mais
uma vez que essa intertextualidade fez com que o tratado hermético se aproximasse
dos textos de Timaeus 41 D, De somniis 11. 183, 190, 249, e de Provérbios 9.1-6
(LXX), principalmente por causa da Alegoria da Cratera. Constatou-se que essa
alegoria ndo era mais do que um motif (motivo) de termos recorrentes (xpatyp,
xnpoyua, xijpoé) empregados por antigos escritores, inclusive, por Pindaro. Essa
constatacdo implica em que ndo se pode afirmar categoricamente que o tratado
hermético estivesse sob a influéncia daqueles escritos. O motivo do vaso de
mistura era recorrente na Antiguidade, inclusive, em usos metaforicos.

E bastante plausivel, pelo que se pdde constatar na correlagdo historico-
religiosa, que o verbo farri{w ndo tenha nada a ver com o batismo cristdo nem
se refere a qualquer seita gndstico-crista.® Deve-se concordar com Philippe
Derchain, em sua conclusdo sobre a autenticidade egipcia no Corpus Hermeticum,
embora ele ndo estivesse se referindo especificamente ao Corpus Hermeticum
IV.3-6a, mas ao fenomeno comum a todos os tratados que ele analisou:

81 KERCHOVE, 2012, p. 301-316; ELIADE, 2011, v. 2, p. 261; DODD, 2005, p. 11-12;
PHILONENKO, 2003, p. 340; FOWDEN, 1993, p. 113-114; SCOTT, 1985, v. 2, p. 140-142;
TROGER, 1971. p. 55-57; NOCK, 1964, p. 14-15; NILSSON, 1958, p. 58; FESTUGIERE,
1938, p. 3; VAN DEN WILLOUGHBY, 1929, p. 206, 217-218; ANGUS, 1929, p. 336, 343,
374-375; FLINDERS PETRIE, 1909, p. 93, 99; KENNEDY, 1913, p. 149-150. Cf. também
NORDEN, Eduard. Agnostos Theos: Untersuchungen zur Formengeschichte Religioeser Rede.
4. unverdenderte Aufl. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1956. p. 102-107.

82 FOWDEN, 1993, p. 113-114.



Todavia, eu sei [que] ¢ sem duvida bem entendido que o conjunto ¢ helenistico, por
sua idade, sua lingua, sua composi¢do, pela escolha de narrativas pessoais. Mas ¢
verdade que as raras passagens que examinamos revelaram um pensamento egipcio
auténtico, e, amiude, uma formulagdo egipcia, que as vezes mostraram que este
pensamento egipcio havia sido sintetizado, repensando em termos helenisticos, sem
perder, por isso, sua especificidade, o que nos tem permitido reconhecé-lo (traducao
propria).’3

Nao se pode prescindir de uma influéncia egipcia no Corpus Hermeticum
[V.3-6a. Pode-se inferir que farti{w, na frase farticov geavtnv i dvvouévy eig
T00TO0V TOV XpOoTiipa, tenha o mesmo sentido de 74, possuindo, entdo, uma tradi¢ao
egipcia subjacente. Pode-se constatar que o verbo fanti{w tem assumido o sentido
dej 7. No entanto, theb (derivado de th) também € plausivel de ter sido a origem do
emprego de farti{w. Ademais, € assaz convincente que a expressao j 7.tw thy.tw
tenha sido a base formadora de sentido para a frase farticov geavtnv 17 dovouévn
ei¢ tovrov ov xpatiipa. Em todo caso, fortilw deve ter sido usado para abarcar os
significados de ¢/ e suas derivadas, o que se comprovaria pela relagao da expressao
portilw €ig, em PATTIoOV GEaVTHV 1§ ODVOUEVN EIS TODTOV TOV XpoTijpa., com a ideia
copta de TW2 MM- (misturar em) € com construcao grega xepavvoul €ig, sem,
contudo, perder a amplitude significativa de ¢4.%5* Enfim, ¢ evidente que a tradi¢do
do batismo do coragdo no vaso do conhecimento ¢ fundamentalmente egipcia.

853 [ est hors de doute bien entendu que ['ensemble est hellénistique, par son dge, sa langue, sa
composition, par le choix des récits cadres, que sais-je encore. Mais il est non moins vrai que
les rares passages que nous avons examinés ont révélé une pensée égyptienne authentique, et
souvent une formulation égyptienne, que parfois ils ont montré que cette pensée égyptienne avait
éte synthétisée, repensée en termes hellénistiques, sans perdre pour autant de sa spécificité, ce
qui nous a permis de la reconnaitre. DERCHAIN, 1962, p. 198.

84 SATZINGER, 1985, p. 253; ASSMANN, 1978, p. 39. WALLIS BUDGE, 1978, p. 28,
842-843, 859; CRUM, 2005, p. 453-454, 456-457, 462; LOPRIENO, 2004, p. 193; WALLIS
BUDGE, 1978, p. 28. LAYTON, 2011, p. 454, 460.



CoONCLUSAO

] ermite-se concluir que o Corpus Hermeticum IV.3-6a descreve um
W/| banquete ouum simpdsio (symposium). Isso pode ser constado pela
| coesiio textual, mais especificamente pelos principais mecanismos
) 5] de coesdo semantica dessa pericope. Por meio da analise do
it +. %] campo semantico se confirmou que a as palavras xpazip, xnpoyuo
e mypvf 1n01dem em contexto de banquetes e beberagem (symposium), sendo
termos proprios desse ambiente discursivo e semantico. Isso foi comprovado pelas
ocorréncias dessas palavras em textos gregos antigos que descrevem o ambiente
simpdtico. Além disso, constatou-se que a palavra forri{w também incide em
symposium ou beberagem. O verbo forti{w, nesse contexto, tem o significado de
embriagar-se. O significante forti(w, na fraseologia ébanticovio tov voog (do
Corpus Hermeticum 1V.4b), significa justamente embriagar-se ou embeber-se.
O emprego do genitivo partitivo (70D voog) faz com que o verbo assuma outro
sentido diferente de imergir ou mergulhar. O emprego desse genitivo partitivo
com panti{ew pdde ser constatado, na critica textual do Corpus Hermeticum 1V.3-
6a, no que diz respeito a ébanticavro 00 voog. Destarte, infere-se que, no Corpus
Hermeticum 1V.3-6a, as palavras xpatip, xnpvyua, xijpvé e pPorti{w sdo palavras
recorrentes em textos e contextos simpoéticos. Essa conclusao também ¢é reforgcada
pelo emprego de imagens simpoticas que foram universalmente cunhadas e que
estdo presentes no texto do Corpus Hermeticum 1V.3-6a.

Ademais se constatou que, pelosusos habituais e culturais eadimensaoreligiosa
do symposium, performativamente o banquete tornava-se um momento religioso.
Foi devidamente comprovado que o fendmeno do banquete e da beberagem nao ¢
exclusivamente greco-romano nem sua a¢do performativa religiosa incidia apenas
no mundo helenistico. A Formosa Festa do Vale do Deserto e os Festivais de
Beberagem sao tipicamente festas de beberagem performativamente religiosa
da cultura egipcia antiga. As duas dimensdes simpodticas, grega e egipcia,
aproximaram-se no periodo helenistico. Isso foi comprovado pela existéncia de
uma cratera com detalhes de sacerdotisas egipcias e de caracteristicas hathoricas
do séc. I1 E.C. Pelas imagens literarias simpoticas universalmente cunhadas desde
a Antiguidade, conclui-se que a frase fanticov geavtnv i ovvouévn €ic TodTOV TOV
xpotijpo. (do Corpus Hermeticum I'V.4a) tem uma importancia no enquadramento
das agdes que se desenvolvem no texto. Ela inicia as palavras sapienciais. Delas
decorre todo um desenvolvimento literario do texto.

Também se permite concluir que a acepcdo do verbo farntiw, na frase
particov ageavtny 1 dvovouévy i tovrov 0v xpatijpa. (do Corpus Hermeticum




IV.4a), & misturar. Cotejando frases em que ocorrem o0s verbos xepavvour €
uiyvour em relagao ao xpatyp, constatou-se que o verbo panti{w, naquela frase
do texto hermético, ocorre em lugar onde deveriam ocorrer xepdvvour € uiyvour.
Essa constatacdo também se deu por meio da coesdo semantica. Em contexto de
beberagem e de mistura no xpaztsp, a estrutura sintatica das oragdes em que aparece
xpotp como complemento circunstancial de lugar (locucao adverbial locativa)
apresenta geralmente os verbos xepavvour € uiyvour (misturar, mexer, diluir).
Constatou-se que estrutura da fraseologia farticov geavtnyv i dvvouévn €ig todTov
T0v xpotijpo. ¢ a mesma de outras estruturas em que ocorre o verbo xepavvoui
mais xparyp. Pode-se notar que existe uma diferenca entre esta fraseologia
partiocov geavtny i ovvauEvn €ig todToV T0V *potijpo. € as outras. O verbo farri{w
¢ empregado nessa oracdo enquanto nas outras incidem os verbos xepdvvoui e
uiyvour. Isso confirma a hipotese de que a palavra forri{ew substitui os verbos
xepavvour ou uiyvour. Os verbos xepavvour € uiyvour apresentam um sentido bem
restrito para descrever a acdo de misturar no xpat#p. Sendo assim, conclui-se que
o verbo porti{w, na frase fanticov oeovtny H dvVOUEVY EIC TODTOV TOV XPaTipa
(do Corpus Hermeticum 1V.4a), ndo tem a mesma acep¢ao do seu emprego na
frase éoanticovio tod voog (do Corpus Hermeticum 1V.4b). Essas constatacoes
confirmam a hipétese de que, cotejando frases em que ocorre xepavvour e uiyvour
em relagdo ao xpatip, nota-se que a acepgao do verbo fanri{w, na frase do Corpus
Hermeticum 1V.4a, ¢ misturar.

Pela andlise intertextual, pdde-se notar que os textos de O Kparnp (C.H.
IV.3-6), de Timaeus 41 D (de Platdo), de De somniis 11. 183, 190, 249 (de Filo
de Alexandria), e de Provérbios 9.1-6 (LXX), apresentam certas semelhangas.
Essas semelhancas advém do fato de que os autores, tradutores e redatores desses
textos empregaram uma alegoria ja conhecida entre ecles, a saber, a Alegoria
da Cratera. Essa alegoria, no Corpus Hermeticum 1V.3-6a, ndo ¢ um mito, mas
um motif (motivo) que era empregado para desenvolver um texto e formular
doutrinas. O motivo nesses textos ¢ o mesmo: a Alegoria da Cratera. Por meio
da comparagdo entre possiveis textos independentes, como O Kpatip (Corpus
Hermeticum 1V.3-6a); Timaeus 41 D; De somniis 11. 183, 190, 249 e Provérbios
9.1-6 (LXX), apenas se evidencia uma intertextualidade ou correlagdo literaria
devido ao motif da Alegoria da Cratera, que foi empregada pelo redator do O
Kpaznp (Corpus Hermeticum 1V.3-6a); por Platdo; por Filo de Alexandria e pelo
tradutor de Provérbios 9.1-6 (na LXX); com o objetivo de formular e dar base as
suas doutrinas de acordo com suas proprias vivéncias intelectuais e religiosas.
Ademais, quanto aos conceitos empregados nesses textos, eles sdo bastante
difusos, sendo que cada qual apresenta caracteristicas ideologico-conceptuais
sem qualquer univocidade entre eles. A andlise intertextual (ou das fontes) apenas
apontou que esses textos apresentam uma fonte prévia, da Alegoria da Cratera,



que foi retrabalhada. Destarte, a Alegoria da Cratera nao ¢ originaria de Platdo,
do tradutor da Septuaginta, de Filo de Alexandria nem do redator do tratado O
Kpoatnp (Corpus Hermeticum 1V.3-6a), mas uma fonte inspiradora que serviu
como base para eles divulgarem suas ideias. Conclui-se, como isso, que o redator
(autor) do O Kpaznp (Corpus Hermeticum 1V.3-6a) nao empregou nenhum desses
textos para formular suas ideias. Ele apenas recorreu a um motivo que ja existia.
Inclusive, Plutarco cita o poeta Pindaro (do séc. VI-V a.E.C), que também emprega
o0 mesmo motivo. Sendo assim, ndo se deve afirmar que o autor hermético tenha
alguma correlagdo historico-religiosa com esses textos. O presente livro também
permite concluir que, em nenhum desses textos, a Alegoria da Cratera ocorre
com o verbo farti{w, como na frase fdarticov oeovtnv i dvvouévy €ig TodTOV TOV
xpotijpa (do Corpus Hermeticum 1V.4a).

Também se conclui que ndo existe nenhuma correlagdo histdrico-religiosa
com o cristianismo. Isso pode ser averiguado e constatado na correlagdo historico-
religiosa da palavra farti{w no Corpus Hermeticum 1V.3-6a. A concepgao de
Pantilw, no Corpus Hermeticum 1V.3-6a, embora tenha suas ressonancias, nao
¢ univoca a ideia do partioua cristdo ou joanino. No texto hermético, o verbo
Partilw esta relacionado ao farnoudc. E pouco provavel que os herméticos
reconhecessem no batismo do coragdo no vaso de mistura alguma ideia de rito
sacramental cristdo. De acordo com a formagao da palavra, foi averiguado que o
sufixo -ua de partiouo indica o resultado ou objeto de uma agao enquanto, no caso
do sufixo -uo¢ de fantioudg, esse expressa a agdo propriamente. O vocabulo grego
Portiouog significa ablugdo, purificagdo ou banho enquanto o termo Sarziouo € o
batismo — o resultado da agdo de banhar ou a énfase no objeto imerso. Concluiu-
se que o substantivo fartiouo se tornou o unico termo técnico exclusivo para
designar o batismo cristdo ¢ o batismo de Jodao. Quanto ao verbo farri{w, embora
seja empregado em sentido técnico para o batismo joanino e cristdo, ele nao ¢
apenas usado para essa finalidade.

Permite-se concluir que os autores do Corpus Hermeticumnao tinhamumaideia
sacramental. O hermetismo, no mundo greco-egipcio sob a domina¢ao romana,
apropriou-se de varias ideias filosoficas e piedosas disseminadas em um mundo
globalizado, moldando-as segundo seu entendimento, sem se fixar a nenhuma
delas nem concorrer com nenhuma religido ou escola filosofica. O hermetismo,
justamente pelo seu aspecto gndstico, nao se enquadra em padrdes estabelecidos
nem pode ser analisado de acordo com as religides institucionalizadas.

Em geral, destacou-se que os autores do Corpus Hermeticum demonstram
nao aceitar teurgia ou sacramentos como um meio de unir o ser humano a Deus.
Eles acreditavam que Deus iria ao encontro da humanidade em qualquer lugar
ou tempo, independente de meios sacramentais. Para eles, o sacramento nao € o
meio pelo qual a humanidade se encontra com o sagrado (que em seu contexto se



entendia como Deus). Para os autores herméticos, a unido com o divino requer
um movimento pedagogico, propedéutico, gnosiologico, individualizado, devoto,
piedoso (como um processo palingenésico) até culminar na thessis (deificacao)
e no retorno do ser humano a sua origem. O hermetismo ndo admitia um rito
inicidtico sacramental que incutia as poténcias de Deus como um ato de graca.

Qualguer ato simbolico que represente o meio da gnose (o processo de
ascensdo, a palingenesida, deificacdo, e as palavras e termos relacionados,
como o batismo) ndo pode ser simplesmente compreendido como sacramento ou
teurgia. No Corpus Hermeticum 1V.3-6a, nada indica que panti{w se trata de ato
sacramental, pelo contrario, é uma acepgdo metaforica ou atos simbolicos que
expressam o conhecimento de Deus.

Destarte, foi possivel verificar que o verbo fantilw, na frase farnticov oeavtnv
N ovvouévn eig tovtov tov xpotijpo. (do Corpus Hermeticum 1V.4a), com sentido
de misturar, tem influéncia egipcia e correspondéncia com a palavra th e suas
derivagoes. Isso € evidenciado e confirmado na correlagdo historico-religiosa. Em
certos hinos hathoricos, como o da Estela Wien 8390, o fato de descrever o banho
ou a embriaguez do coragdo (jb) ndo pressupoe literalmente que alguém estivesse
participando de um rito sacramental de beberagem. Isso pode expressar, por meio
de metaforas, uma experiéncia mistica de satisfagdo interna e gratificagao do
coracao através de uma vivéncia espiritual com a divindade (j 7 jb). O emprego de
metaforas no Corpus Hermeticum IV.3-6a faz desse texto a confirmacao categorica
de que os herméticos ndo seguiam rifos sacramentais.

Portanto, pressupde-se que a concepgao de forrilw, no Corpus Hermeticum
[V.3-6a, embora tenha suas ressonancias, ndo € univoca a ideia do fartioua
cristdo ou joanino. Nao € provavel que os herméticos reconhecessem no batismo
do coragdo no vaso de mistura alguma ideia de rito sacramental cristdo. Como
jé foi dito antes, pode-se inferir que o C.H. IV.3-4a, Pv. 9.1-6 (LXX) e Timaeus
41 D apresentam um certo grau de intertextualidade, mas nada que possa afirmar
que estes ultimos textos dependeram daquele outro. O estudo comprovou que,
na Alegoria da Cratera, foi empregada uma fonte (motivo) utilizada por Platdo
(Timaeus 41 D), pelo autor do C.H. IV.3-4a, pelo tradutor de Pv. 9.1-6 (LXX) e por
Filo (De Somniis, 11). Infere-se que essa tradi¢dao, em que o xpar#p € usado como
uma metafora para transmitir uma mensagem, foi enriquecida pela criatividade
imaginativa do redator.

O Corpus Hermeticum 1V.3-6a apresenta um grego koiné alexandrino, € o
estilo € bastante teologico e filosofico, apresentando termos técnicos proprios
da filosofia grega, mas as ideias egipcias estdo subjacentes. O autor (redator)
do Corpus Hermeticum 1V.3-6a redigiu o texto em um ambiente marcadamente
egipcio, com ideias baseadas no pensamento filoséfico grego em vogue naquela
€poca, com caracteristica bastante eclética.



Além disso, a palavra farti{w, na frase farticov oeavtnv 1 dvvouévn eig
T00TOV TOV 2potijpo, ndo deve ser considerada como influéncia cristd ou relacionada
com a tradigdo cristd. Nao ¢ também compreensivel que o verbo farri{w tenha
unicamente o sentido de embriagar-se nesse texto. Sendo assim, como foi
consignado pela correlagdo historico-religiosa, que o sentido da palavra th esta
subjacente ao verbo farti{ew. Comprovou-se que farrilw assumiu o sentido de
j 7 e outros verbos derivados de th - theb e thy. O percurso realizado, desde as
consideragdes sobre a traducdo até a correlagdao historico-religiosa do Corpus
Hermeticum 1V.3-6a, evidenciou que existem expressoes egipcias, como jb nj r(m)
£ (coragoOes dos homens) e ntj h3tj e ntj jb (os sem coragdo) que estdao presente em
O Kpatip. A influéncia egipcia nesse tratado nao deve ser negligenciada. Em todo
caso, a expressao j j.tw thy.tw, no hino da Apari¢cdo Onirica de Hathor (Estela
Wien 8390), ¢ empregada para designar o banho e a embriaguez do coragao.

A expressdo jj.tw thy.tw apresenta o significado subjacente de porri{w,
na frase fdrticov geavtnv 1 ovvauévy €ic todtov 0V Mpatiipa, expressando
o mergulho e a ablucdo, justamente porque a ideia de mergulhar estd presente
tanto em j 7 como em thy. Esse procedimento de verter uma expressao complexa
por uma Unica palavra ou vice-versa nao ¢ algo raro, inclusive na Septuaginta.
Também o tradutor de Pv 9.1-6 (LXX) verteu a expressdo 277707 (sem-coragdo
ou carente ou destituida de coragdo) por 0¢ éotrv dppwv (aquele que é ignorante
ou tolo). Em suma, forti{w foi empregado como um verbo grego amplo que
poderia abarcar todos os sentidos possiveis de 74 e suas derivadas. Se ndo fosse
assim, dificilmente se daria um sentido de xepavvou gic para fortilw €ig, o que €
comprovado pela construgdo copta T2 MII-, cuja origem esta em 4.

Destarte, ¢ admissivel que o batismo do cora¢do no vaso do conhecimento
¢ fundamentalmente greco-egipcia. Nao ha como negar que, pelo enfoque
helenista dos pesquisadores, essa tradicdo de pozrilw com xporip nao tem
resposta convincente. Nao podendo responder a juncao desses dois elementos, os
pesquisadores desse enfoque, como Walter Scott, recorrem a uma explicacdo do
rito sacramental cristdo com uma €nfase forte nas religides de mistérios. Ademais,
outros pesquisadores, como André-Jean Festugiere, do enfoque helenista, tenta
explicararelagdo de farxti{w e xpatip através de livros tidos por ele como gnasticos
(Livros de Jeu e Pistis Sophia) para dar resposta a mistura de dois sacramentos,
a saber, batismo e eucaristia. Festugiére mesmo nao entendia por que aquelas
palavras apareciam juntas. Ademais, do ponto de vista do enfoque helenistico-
oriental com énfase no judaismo, Charles Harold Dodd ndo estabeleceu nenhum
paralelo de Provérbios 9.1-6 (LXX) com o Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Esse
renomado pesquisador ndo negligenciou o paralelo dos textos, como Festugiere
supoe. Pelo contrario, Dodd ndo viu nenhuma relacao traditiva entre os dois textos.
Dodd esta correto, nao existe correlagdo historico-religiosa entre Provérbios 9.1-6



(LXX) com o Corpus Hermeticum 1V.3-6a. Apenas existe uma intertextualidade
por meio de motivos. Em suma, permite-se concluir que o verbo fanzilw, em
relagcdo a xpatijp, s6 pode ser analisado tendo em mente a influéncia historico-
religiosa egipcia, a despeito de uma alegoria que ja havia sido disseminada no
Mediterraneo ¢ no mundo contemporaneo do Novo Testamento.

A inclusdo do estudo do Corpus Hermeticum dentro do estudo do gnosticismo
¢ complexa. Em todo caso ndo convém enquadra-lo como gndstico em sentido
pejorativo ou valorativo. Todavia, esta conclui-se, de forma geral, que o estudo
do hermetismo na disciplina do mundo do contemporaneo do Novo Testamento
requer mais atencdo. Reduzir o Corpus Hermeticum a um movimento amorfo
designado como gnosticismo ¢ incorrer em erro heuristico e histérico.

Nao obstante qualquer estudo que inclua o hermetismo no mesmo espago
do gnosticismo, o Corpus Hermeticum continua sendo objeto estranho para os
pesquisadores brasileiros, ou pouca aten¢ao ou pouca relevancia tem sido dada a
esse objeto de pesquisa no Brasil. Um escrito que facilmente encontra-se citado,
na Historia das Religides por norte-americanos € europeus, ¢ extremamente
negligenciado pelos pesquisadores das Religides, da Filosofia e da Teologia no
nosso Pais. Convém averiguar o quanto esse documento pode ajudar a entender
nao sé o contexto greco-romano em Alexandria e no mundo mediterraneo em geral,
mas, também, sua influéncia no pensamento dos neoplatonistas da Renascenca,
os quais se dedicaram e foram influenciados pelos escritos herméticos, como,
por exemplo, Marsilio Ficino e Giordano Bruno. Esse objeto de estudo ¢ de
suma importancia para historiadores das religides e para historiadores da Igreja
Primitiva. Ademais, o estudo comparativo dos sincretismos antigos ¢ atuais pode
trazer novas luzes para as pesquisas das religides para o contexto académico
brasileiro.?

855 LIRA, David Pessoa de. O Estudo do Corpus Hermeticum na Historia das Religides In:
SIMPOSIO INTERNACIONAL DE TEOLOGIAE CIENCIAS DARELIGIAO, 3,2010, Recife
- PE. Religiosidades populares e multiculturalismo intolerancias, didlogos, interpretagoes.
Recife: Universidade Catélica de Pernambuco, 2010. p. 1337 — 1350.
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