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Arthur Darby Nock and André-Jean Festugicre, present in the edition
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INTRODUCGAO

estilo redacional de Corpus Hermeticum IV (CH 1V) se

desenvolve por meio de uma estrutura exortativa, ou seja,

enquanto um tratado protréptico (TpoTPeNTIKOG), promove
a ideia de que o intelecto (vodg) ¢ um dom fornecido por Deus, o
qual deve ser adquirido como uma espécie de prémio (G0Aog), uma
distingo que se caracteriza como uma impregnacao noética. Dessa
maneira, o texto € arranjado através de uma imagem mitica acerca do
batismo do intelecto, cuja formulacdo poderia sugerir a existéncia de
uma disposicao ritual de base. Na medida em que, todavia, os tracos
de uma realidade ritual sio minimos, eles poderiam ser apresentados
somente de maneira hipotética (Kerchove, 2012, p. 312).
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O tratado versa sobre as propriedades do intelecto e as consequéncias de sua aquisicao
(Kerchove, 2012, p. 285). Nesse sentido, o texto ¢ singularmente elaborado por meio da
imagem da cratera (kpotfip) e a sua imersdo (Pantilo). O termo kpatmp (cratera) possui o
significado de tigela, vaso para misturar vinho e 4gua, copo, taca, cavidade (Liddell; Scott,
1996, p. 991), ou seja, trata-se de um recipiente de armazenamento, onde os liquidos sao
misturados e a partir do qual sdao extraidos (Nilsson, 1958, p. 53). Com efeito, a literatura
grega apresenta algumas ilustragoes similares a que esta presente em CH IV, entre as quais
podemos destacar o demiurgo platdnico que utiliza uma cratera (Kpatijpo) para misturar a
alma do mundo (v 10D mavtdg yuynv): “Todt’ gine, Kol T &mi TOV TpdTEPOV KpaTipa, &V
® TV 10D TOVTOg Yoy Kepavvdg Eucyey” (Platio, Timen, 41d). Assim, estamos diante de
uma imagem que evoca a ideia de criagdo enquanto composi¢ao, ou seja, uma mistura que
organiza e confere forma ao anteriormente desorganizado. Plutarco também escreve sobre
uma cratera em que se misturam mitos e palavras “émel 6& pHBov Kol Adywv dvapepurypévov
Kkpatp €v pécw mpokertar” (Plutarco, De defectn oraculornm, 421.A.1). Proclo, por sua vez,
relaciona a cratera a deusa Nix, a qual, junto com Fanes, traz a tona cada ser vivo oriundo
do invisivel, assim como a cratera sustenta as almas destes no mundo. A cratera é a fonte
das almas de todos os seres vivos (Nilsson, 1958, p. 55).

O verbo Bontilw é raro na literatura hermética, havendo somente mais trés
ocorréncias: CH X1I 2 e S H. XXV.8 (Kerchove, 2012, p. 301). Festugiere (1938, p. 2) alude
a dificuldade da passagem que alia os termos panticov e kpatipo (CH IV 4). O autor de
CH 1V, segundo Festugiere, mistura dois ritos, sendo que o primeiro nao é um batismo,
mas uma absorcdo sacramental do vinho que é colocado numa cratera (Festugiere, 1938,
p. 3). Na I/iada, os arautos conduziam os leais sacrificios: dois carneiros e vinho que alegra
o coragao, fruto da terra num odre de cabra. O arauto Ideu transportava a cratera (kpntijpa)
reluzente e tacas de ouro: “Kfpukeg 8 avit iotv 0edv pépov BpKia ToTd dpve SH® Koi oivov
E0Qpova. KapTOv ApovPNG AGKD &V aiyelm’ pépe O kpNTiipa eaewvov kijpuvé Tdaioc NoE ypoeia
komela” (Homero, lliada, 111, 245-248). No ritual, os divinos arautos (knpukeg dryowot)
rednem os sactificios para os deuses e misturam o vinho (otvov) numa cratera (kpntijpy): “érdp
KNPVKES dryawol Spkio motd Oedv cvayov, kpntiipt 82 oivov picyov” (Homero, lliada, 111, 268-
270). Posteriormente, os carneiros sao degolados e o vinho vertido da cratera (kpntijpog) para
as tacas (dembeoow): ““H, kai dmd 6Topdyovg Apvav Tépe VAL oAk®: Kai Tovg pev KoTédnkey
&mi y0ovoc domaipovrag Bupod devopévoug amd yap pévog eiketo xakkdc. oivov &’ &k kpntiipog
agpuocopevol demdiesoty Ekxeov” (Homero, lliada, 111, 292-6). As passagens homéricas sugerem
uma vinculagao entre o substantivo kpotp e o verbo piyvop, cujo participio é picyov. O verbo
uiyvopt ou petyvop, num sentido estrito, significa misturar liquidos (Liddell; Scott, 1996, p.
1092). Na Odisseia, temos mais um exemplo dessa relagio, onde vinho (otvov) e dgua (63wp)
foram misturados (ucyov) em crateras (kpntijpou): “oi pév &p’ otvov Eicyov évi kpntiipot kai
Bowp” (Homero, Odisseia, 1, 100). Aqui, kpatip possui o sentido de taga, vaso ou jarro. Em
Provérbios 9,1-6, a sabedoria (cogia) mistura (€xépacev) na cratera (kpatfjpo) seu proprio vinho
(olvov). Posteriormente, envia seus escravos para anunciar, junto a cratera, que os insensatos
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devem abandonar a insensatez (G@poovvn) e procurar a sensatez (Ppoévnow), a fim de que
vivam (fudonte). O primeiro aspecto, portanto, refere-se a mistura ritual do vinho numa
cratera. O segundo, concerne a constru¢ao metaférica de beber o conhecimento, beber a
virtude, beber a sabedoria, a fim de purificar as iniquidades. O emprego dessas metaforas é
atestado em Philo de Alexandria (De Sommniis, 11, 190), Pistis Sophia (IV, 142) e Irineu de Liao,
(Contra as Heresias, 13,2). Nesse sentido, a cerimonia que anuncia o arauto nao constitui um
banho, um batismo, mas uma absorc¢ao do vodg. A alma é convidada a beber o intelecto a fim
de adquitir a iniciacdo perfeita (Festugiere, 1938, p. 6). CH IV emprega a mistura de dois titos,
um relacionado a absor¢do de uma bebida sagrada tirada da cratera; o outro, a um banho de
purifica¢do e iniciacao (Festugiere, 1938, p. 8). Enquanto na literatura homérica destacamos
o uso do verbo piyvopy, nos Provérbios ha a prevaléncia do verbo kepévvopt Isso é bastante
relevante e poderia sugerir, a0 menos a partir da época helenistica, uma vinculagdo mais
intima entre a cratera e as concep¢des alquimicas, tendo em vista que o verbo kepavvopt, em
sentido estrito, denota uma mistura que combina os elementos num NOvo composto, isto &,
uma mistura quimica (Thayer, 2000, p. 344). Deve-se notar que o lexema kpatip advém da
mesma raiz do verbo kepévvop (Lira, 2014, p. 155). Por outro lado, o verbo piyvopu se refere
a uma mistura enquanto combinac¢io, ou seja, uma mistura mecanica (Thayer, 2000, p. 344).
Essa interpretacio ganha forca quando se leva em consideracio uma passagem de Zdsimo,
onde ¢ descrita a maneira de seguir a vida real da alquimia: recolher-se em si mesmo, cessar
todas as paixdes e fazer sacrificios aos daemones (Kerchove, 2012, p. 314). Segundo Zdsimo,
a verdadeira via da alquimia consiste em perseguir a consciéncia de si e de Deus (Kerchove,
2012, p. 314). Por isso, Zo6simo aconselha Theosebeia, para que, depois de ter se apressado
para “Poimenandra” e se batizado numa cratera, ela deve retornar para sua classe espiritual:
“kai katadpopodca €ni tov [owévavdpa kol Panticbeica t@ ypotiiot, avadpape &l 10 YEvVog
10 60V” (Zbsimo, A Quitacao Final, 2.245.6-7).

Marc Philonenko evoca as imagens do escangio e da cratera, correspondentes a um
aspecto da vida social grega antiga, a saber, o banquete a partir do qual um jovem servidor
dispde o vinho na cratera para servir aos convivas (2003, p. 335). E por meio dessa ilustracio
que Aquiles demanda a Patroclo que coloque uma cratera maior, misture um vinho mais
forte e sirva uma taca a cada um (Homero, I/ada, IX, 202-203). Philo fala de um escancio
(otvoydoc) que extrai de uma cratera divina (€k Tod Oeiov kpati|pog), a qual Deus mesmo encheu
de virtudes (Gpet@v): “kai 6 dpucdpevog 0ivox6og Ek Tod Beiov kpatiipog, Ov avTog 6 Bedg dpetdv
nenMipokev ent xelhn” (De Sommniis 11, 190). O Apocalipse Grego de Barngue (11.8.1-9) fala de
uma grande tigela introduzida (1dAny peyéAnv) pelo Arquiestratego Miguel (6 dpytotpditnyog
Muyond), um receptaculo que contém as virtudes dos justos (ol apetai TV Stkoiov).

A imagem da cratera também se encontra na Cabala (Philonenko, 2003, p. 339). A
doutrina da cratera mistica, contida em CH 1V, relaciona-se aos relatos de Hipélito (acerca dos
Naassenos, Sethinianos), aos textos mandeus, ao Papiro Mdgico de Turinz: “les initiés buvaient
'eau vive des baptémes et savaient que le rite de I'eau et du vin mélés dans la coupe donnait
naissance, dans les cieux, a "Homme parfait et faisait d’eux, sur terre, a leur tour, deshommes
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parfaits” (Philonenko, 2003, p. 344). Em outros meios religiosos, entre os judeus, egipcios,
nos cultos a Isis, existem ritos de purificacio junto a agua, porém nio se deve confundi-los
com o batismo cristdo, “un rite d’immersion symbolisant le commencement d’une nouvelle
vie et 'entrée dans la communauté chrétienne” (Kerchove, 2012, p. 303).

CH 1V apresenta algumas caracteristicas da cosmologia e antropologia hermética.
Assim, exprime que o demiurgo fez o cosmos com a palavra (Adyoc) e pela prépria vontade
(11} 8¢ avTod Bedoet). Nesse sentido, pode-se considerar que a cosmologia hermética é otimista
e o seu demiurgo é bom. Como consequéncia, temos que a natureza ¢ essencialmente boa
(CHV) e, dessa maneira, ¢ afirmado um monismo, porquanto nio existe oposi¢ao absoluta
entre Deus e o mundo, tendo em vista que o bem é a esséncia de todo movimento e geragao
(Petersen, 2002, p. 98-9). Christian Bull (2018, p. 210) sugere que os tratados que versam
sobre o vicio do mundo material, a aliena¢ao do corpo e o problema da maldade pertencem
a um grau de instrucdo denominado dualismo pedagdgico, em que o iniciado é compelido
a se alienar do corpo, mas, posteriormente, no ritual de regeneragao (CH XIII), reavalia o
estatuto do corpo e do mundo, entendendo a sua fun¢dao. Em termos tipologicos, é preciso
deixar claro que o pantefsmo hermético é estritamente pragmatico, ou seja, so faz sentido
no aspecto ritual mistico de ingressao ao reino divino. Nesse sentido, como defende Jorgen
Podemann Serensen (2017, p. 20), o Deus do Hermetismo ¢ transcendente e a natureza ¢ a
sua presenca tangivel como um processo criativo continuo. No que se refere a antropologia,
todos os homens possuem a razio (AOyog), mas nem todos foram contemplados com o
intelecto (vodg): “Tov pev ovv Adyov, & T, &v it Toig GvOpdmotg Euépiae, Tov 3¢ vodv ovkett”
(CHIV 3). O motivo reside na vontade de Deus em estabelecer o intelecto como uma espécie
de prémio (GOrov), uma recompensa a determinadas almas que assimilarem o discurso de
Hermes e participarem da gnose (o0tot petéoyov Tiig yvdoewg), tornando-se, assim, homens
perfeitos (kai téhetot Eyévovto dvOpmmor). A imagem formulada a partir dessa ideia é a de
uma grande cratera preenchida de intelecto, cujo anuncio é fornecido por um arauto, a fim
de que os ‘escolhidos’ possam se imergir nessa espécie de utero intelectual (CH IV 4).

Intelecto e razdo sio conceitualizados enquanto entidades distintas, porém nao
antagonicas, pois se harmonizam por meio de uma relacdo de complementariedade. Por
conseguinte, o mal reside na ideia da autossuficiéncia da razao, tendo em vista que a natureza
da realidade ndo pode ser reduzida a formula¢Ges discursivas, mas deve ser experienciada
intelectualmente através de praticas visionarias, tal como fora concebida a revelaciao
apresentada por Poimandres “todto eincyv nALayM i) 18619, Kol e0OES ThvTa pot fjvotkto pomr,
Kol 0pd B€ay AdpioTov, Pdg 6 mavta yeyevnpéva, ebdtov T kal ilapov, kol paotnv wav” (CH
1 4). Assim, no que se refere ao caminho da verdade, a razdo discursiva (Adyog) conduz o
intelecto (vodg) até certo ponto: “0 yap Adyog ob @bdvet péxpt tijg aAnbeiog, 6 d& vodg péyog
€oTi koi V1o Tod Adyov péxpt Tvog 0dMynoOeis eBavew Eyet <€mg> tiig dAnbeiog” (CH IX 10).

De um ponto de vista teocéntrico, o intelecto (vodg) é concebido como a esséncia de
Deus: “O vodg, ® Tét, €€ antic Tiig Tod 020D ovaiag éotiv, £l yé Ti¢ EoTIv 0vGi0 Og0d" Kai moio Tig
0VG0 TVYYGVEL 00TOG LOVOG AKpBdS avTdv 0idev” (CH XII 1). Num referencial antropocéntrico,
o intelecto constitui a conexao do ser humano com o divino: “the Hermetical Nous is the
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connection of God with humankind and is the spiritual dimension of Man himself” (Pereira,
2012, p. 146). O homem s6 e capaz de obter o intelecto porque o préprio homem, em
sua essencialidade, é uma emanagio de Deus. Para compreender essa dimensao noética, é
necessaria uma analise do padriao cosmogonico egipcio. Com efeito, existe uma distingao entre
o modelo judaico, onde Deus cria/produz as coisas no inicio: “€v apxf} €émoincev 6 0eog Tov
ovpavov kei v yijv” (Biblia, Génesis 1, 1), e o modelo emanacionista egipto-hermético, onde
Deus ¢ o proprio principio. O principio basico egipcio da criagdo € o seguinte: o criador vem
a ser de si mesmo, ele € o criador de si mesmo, e reproduz a si proprio através da criacio, e
tudo que vem a existéncia ja preexiste no criador antes da criacio: “None of the different
Egyptian myths of creation posits this radical distinction between creator and creation”
(Serensen, 2017, p. 2). O verbo utilizado nos mitos de criagdo para ‘existir’, ‘vir a set’ é hpr
(Gardiner, 2001, p. 552). Portanto, o homem noético ja preexiste na esfera de Deus. Renata
Tatomir sugere uma vincula¢do entre vodg e o vocabulo egipcio mw (Tatomir, 2002, p. 81).
Ronaldo Guilherme Gurgel Pereira (2012, p. 151), por sua vez, sugere a vinculagao
entre vodg e o vocabulo egipcio sj3, (pensamento/ vontade do coracao). O vodg hermético,
entdo, é a conexao de Deus com a humanidade, ou seja, o intelecto ¢ a propria dimensao
espiritual do homem. Dessa maneira, Ronaldo Pereira (2012, p. 151) propde que a associagao
de volg e Aoyog na literatura hermética é similar ao mito de criacio por §j3 (pensamento/
vontade do corag¢io), hw (enunciado) e hk? (heka: eficacia do poder criativo). Rehab Assem
define Aw como a personificagio do termo religioso ‘enunciado criativo’. Nos ensinamentos
alinhados a criacio pela palavra, o deus-criador requer a sua realizagdo. Assim, hw esta ligado
a personifica¢ao conceitual da realizagio que é gj3 (pensamento/ vontade do coragio).
Portanto, “the seat of the utterance (hw) is the mouth, the realization (sj3) the heart” (Assem,
2012, p. 21). Dessa forma, a associagao hermética de vodg e Adyog parece ser similar a0 mito
egipcio da criagdo por §j3, hw e hk3, isso pois “Egyptian thought had no formal separation
between mental and magical operations” (Pereira, 2012, p. 156). O vocabulo sj3, que pode
significar tanto pensamento quanto coragao, relaciona-se ao intelecto (vodg) e ao coragao
(xapdia), cuja identificagdo é exposta em diversas passagens da literatura hermética, ou seja,
o poder do intelecto ¢é igualmente o poder do coragao (CH VII 2): “porquanto ele ndo é
audivel, nem exprimivel, nem visivel aos olhos, mas ao intelecto e ao coracio” (CH VII 2).
O argumento de Ronaldo Pereira, que defende a articulacio entre Adyog e voilg
a luz do pensamento egipcio, depende do exame da literatura cosmogodnica, tal como é
exposta na chamada Teologia de Ménfis. O texto estabelece a teoria da criagdo pelo comando,
em que Ptah, o deus demiurgo, assume o aspecto de Atum enquanto coragio (intelecto/
pensamento/ vontade do coracio) e lingua (enunciado, comando). Ptah esta associado ao
intelecto do criador (Atum), assim ele ndo ¢ o deus criador, mas o intermediario entre o ato
de pensamento criativo e o discurso (Pereira, 2010, p. 138). Esses dois aspectos, coracio e
lingua, ddo ensejo ao processo de eficacia do poder criativo (k%) (Lichteim, 2016, p. 54).
A mensagem acerca do dom do intelecto é fornecida aos coragoes dos homens
(Kerchove, 2012, p. 2906). As Instrugies de Ptabotep exemplificam a articulacao entre a audicao
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das coisas divinas e o coragio do homem: “He who hears is beloved of god, / He whom
god hates does not hear/ (550) The heart makes of its owner a hearer or non-hearer, / Man’s
heart is his life-prosperity-health!” (Lichteim, 2016, p. 54). O coragdo hermético ¢ aquele que
escuta a palavra divina (Kerchove, 2012, p. 297). No pensamento egipcio, a “lingua repercute
o pensamento do coragao” (Lira, 2014, p. 129). Os egipcios acreditavam em dois coracoes
(ib e B3t)). O ib pode ser traduzido como coracao e mente (Lira, 2014, p. 129). Nesse sentido,
“uma pessoa sem cora¢io (ntj h3t)) era, antes de tudo, uma pessoa estupida, sem sentido ou
sem mente” (Lira, 2014, p. 129). Anna van den Kerchove, numa comunicagio, observa que
o hieréglifo egipcio para coragio, representando um vaso candpico (i), se assemelha a uma
tigela (Bull, 2018, p. 261). Nesse sentido, deve-se levar em considera¢ido o banquete egipcio,
no que se refere ao carater devocional e sua dimensao espiritualizada (Lira, 2014, p. 177-8).

E possivel que o autor do CH IV também tenha tido contato com a imagem da cratera
relacionada aos banquetes hathéricos (Lira, 2014, p. 299). Nesse sentido, “é pertinente que
se aprecie e se averigue o hino chamado de Aparicao Onirica de Hdithor (Estela Wien 8390),
com o intuito de demonstrar sua tradi¢do com respeito a ideia do banho e da embriaguez
do coragao” (Lira, 2014, p. 300). Com efeito, pode-se destacar ressonancias egipcias dentro
do constructo hermético, no que se refere a expressoes relativas ao embriagar do coragao e
demais sentidos adjacentes (Lira, 2014, p. 275).

O intelecto estabelece uma ligacao entre Deus e o homem (Kerchove, 2012, p. 292).
Em CH IV, o intelecto é considerado simplesmente uma faculdade intelectual; em CH I, é
considerado como uma entidade divina personificada (Kerchove, 2012, p. 300). Por sua vez, a
cratera é o recipiente do intelecto e lugar no qual o corag¢io deve ir, de acordo com a palavra
divina (Kerchove, 2012, p. 304). No Egito, o cora¢ao intervém no destino do falecido, visto
que o julgamento consiste em que o cora¢ao deve pesar menos do que uma pena (Kerchove,
2012, p. 297). Nas praticas rituais egipcias, a absor¢ao de bebida ¢ um modo de adquirir
um saber ou um poder. A bebida incide sobre o coracio concebido como o centro da vida
afetiva do homem (Kerchove, 2012, p. 300).

Um outro aspecto do tratado versa sobre a metafisica de referéncia, a qual é
constituida por uma tecitura neopitagérica. A monada, por conseguinte, é considerada o
principio que abrange todas as coisas enquanto numero (CH IV 10). Certas concepgdes
neopitagoricas parecem estar presentes nessa elaboragao. Segundo Moderato de Cadiz, o
nimero ¢ um sistema de monadas, ou uma progressao de multiplicidades se iniciando a
partir da monada, e uma regressao terminando na monada (Fragmento 1, Linha 1.1-3). Para
Plutarco, os pitagoricos consideram o fogo (ndp) enquanto monada (novada) (Numa, 11.1.5-
11.2.1). Cirilo de Alexandria conserva um fragmento hermético, no qual se diz que a piramide
se encontra na fundac¢do da natureza e do mundo inteligivel; ademais, possui como lider e
superior a palavra demidrgica do senhor de todas as coisas (EH. 28). Tendo em vista que,
segundo Platao, a piramide ¢ o primeiro tetraedro (T7men, 56b3), Festugiere (1949, p. 211)
considera a piramide equivalente a Tetraktys pitagdrica, visto que Jamblico reporta que desde
o tempo de Espeusipo a mopapic é o simbolo da tétrade (Teologia de Aritmética, 84.10-11). A
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tétrade enquanto piramide também se encontra em Sexto Empirico (Contra os Matematicos,
7.100.5-7). A piramide é o fundamento da natureza justamente porque a piramide-tetraedro
¢ o primeiro dos sé6lidos elementares que constituem o corpo do mundo e, ademais, a tétrade
introduz a ordem da regularidade em todos os fenomenos do universo (Festugiere, 1949,
p- 214). Como contraponto, Mahé relaciona a piramide ao monte primal que se eleva a partir
das aguas primais (N#z), na mitologia egipcia (Mahe,1986, p. 30).

As concepeoes de Mahé e Festugiere nao se anulam necessariamente, assim sendo, a
piramide é o elemento estrutural do fogo, fundamento do mundo inteligivel (voepd koou®)
e, por conseguinte, o logos demiurgico (tov dnpovpyov Aoyov) é senhor do fogo. A tetraktys
consiste na ideia da dezena como nimero perfeito, alcancado através da soma 1+2+3+4 e
figurado como um tridangulo composto de quatro linhas com um, dois, trés e quatro pontos
por linha (Jamblico, Teologia da Aritmiética, 26.15-27.15.) Na Refutagio de todas as Heresias (4.43.4),
¢ dito que a ménada e a década sio o inicio e o fim dos nimeros, ligados por meio da tetraktys,
e a década é uma moénada equivalente (4.43.5.3-6). A década engendra a alma, e a unido
de vida e alma causa a unidade a ser gerada pelo espirito (CH XIII 12). Essa especulacio
numerologica monadica ajuda a explicar a dinamica da unidade da dezena contra a da duzia
(CH XIII 11). Os dez poderes conseguem expulsar os doze punidores, isso se da porque
ambos sao uma unidade, todavia a dezena é uma unidade auténtica, ao passo que a duzia é
uma unidade somente no ato (€v tfj tpa&er) (CH XIII 12). Segundo Nicomaco de Gerasa,
deus pode ser equalizado a ménada, pois ele € todas as coisas seminalmente (GTEPHATIKAG)
na natureza, assim como ¢ no numero (Jamblico, Teologia da Artimética, 3.1-4). A década,
portanto, é a realizacdo do sistema monadico (Bull, 2018, p. 287). Nesse sentido, poderia
ser equalizada 2 monada e representativa do poder de Deus no homem, um tal poder que
conseguiria romper os vicios adquiridos na terra.

Assim, podemos considerar que o tema central do tratado “gira em torno do dom do
conhecimento dado ao homem e o seu retorno a Deus por via contemplativa” (Lira, 2014,
p. 137). Por conseguinte, a gnose hermética possui um papel primordial nesse procedimento,
pois trata-se do processo de reconhecer a propria dimensao espiritual. Assim, a Unica
maneira de se acessar o divino é através da lembranca de sua auténtica condi¢do espiritual
(Pereira, 2010, p. 163). Esse dom do intelecto se desenvolve dentro de uma metafisica que
parece conter tragos neopitagoricos e, ademais, estabelece-se uma conexdo com o sistema
semantico do Egito, no que se refere a teoria da criagdo pelo comando, os festivais hathéricos
e o banquete egipcio.
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CH IV: DE HERMES PARA TAT: A CRATERA OU A MONADA

[1] “Visto que o demiutrgo' fez o cosmos todo, ndo com as maos, mas com a palavra,
considera-o assim como aquele que é presente, e que sempte €, 0 um e Unico,” que ctiou todas

" Denmrinrgo traduz “npuovpyds”. Em CH I 9, o Deus intelecto, sendo andrdgino, fez nascer, pela
palavra, um segundo intelecto, denominado demiurgo. Portanto, o demiurgo é o segundo intelecto,
filho do primeiro intelecto. Tanto o primeiro intelecto quanto o segundo dao a luz pela palavra. A
capacidade do demiurgo em gestar o cosmos pela palavra provavelmente se da pela sua uniio ao
logos de Deus. CH I 10 nos diz que o logos de Deus se uniu ao intelecto demiurgo, porquanto eram
de mesma esséncia. Isso quer dizer que o demiurgo possui a mesma esséncia de Deus, ou seja, uma
esséncia noética. Entdo, o demiurgo ¢ o segundo intelecto e ¢ dotado de logos. Referéncias a figura
do demiurgo podem ser encontrados em Platao (Timeu, 37C, 41A, 42E, 68E, 69C). Segundo John
M. Dillon, sob a influéncia neopitagdrica do um, o demiurgo passou a ser considerado um segundo
deus: “<...> the Demiurge seems to have been taken as the supreme principle, active in the world, but
when under Neopythagorean influence the One, as a totally transcendent first principle, was placed
above the active principle, the Demiurge came to be seen as a second God, Intellect (r0us), the agent
or logos of the Supreme God” (Dillon, 1996, p.7). O egiptélogo Ronaldo Guilherme Pereira sugere
que o demiurgo hermético ¢ mais compativel com o demiurgo egipcio do que com o platénico ou
o0 estoico, a sua proposta é que o mito de criacio hermético ¢ uma recriagao da teoria egipcia da
criagao por comando. Essa teoria é encontrada no texto Teologia de Ménfis, onde temos a figura de
Ptah como um intermediario entre o ato de pensamento criativo e discurso. Segundo Pereira: “Ptah
was worshiped as the creator of the physical world. The creation of life itself was a consequence
of the divine Word” (Pereira, 2012, p. 148). A Teologia de Ménfis (ou Pedra de Shabaka) é um tratado
teologico. O texto esta esculpido em uma placa retangular de granito preto que mede 92 x 137 cm.
Ele consiste em duas linhas horizontais, escritas no topo em toda a largura da pedra, e sessenta e
duas colunas que comegam no lado esquerdo. O documento foi copiado numa pedra por ordem do
Rei Shabaka da Vigésima Quinta Dinastia (aproximadamente 710 A.C.), pois o original, escrito num
papiro, fora devorado por vermes. A estrutura do tratado ¢ 1) Ptah ¢é o rei do Egito e unificador da
regido, 2) Ménfis ¢ a capital do Egito e o ponto de articulacido entre o Alto e o Baixo Egito. 3) Ptah
¢ também o deus supremo e o criador do mundo.

2 Um e dinico traduz évog uévov. Cf. CH IV 5: “kato@povicovieg TAvVIOV TOV COUOTIKOY Kol GoOUATmY
£mi 10 &v Kai povov ongddovoty”. O um e unico reflete aquilo que esta por detras do principio (CH
IV 8). O principio também pode ser qualificado como ménada (CH IV 10). CH X 14 versa sobre
como todas as coisas advém de um principio, e o principio advém do um e tnico. Nesse sentido, o
principio é moével; o um e unico, imével. A expressao “um e Gnico” prepara o leitor hermetista para
a identificacio entre Deus e a moénada (Kerchove, 2012, p. 287).
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as coisas; que plasmou’ pela propria vontade® as coisas que sdo. Porquanto, este é o corpo
dele, nem tangivel, nem visivel, nem mensuravel, sem dimensdes, nem similar a qualquer
outro corpo; de fato, nem é fogo, nem agua, nem ar, nem sopro, mas todas as coisas derivam
dele. Sendo bom,” ndo quis s6 para si mesmo dispor esse dom votivo e adornar a terra; [2]
ele enviou o homem para baixo, como ornamento do corpo divino, animal mortal como
ornamento de um animal imortal, e 0 cosmos era superior aos seres viventes enquanto o

? Plasmon traduz “Snpovpynoavrog”. Em CH 19 aparece o aotisto ativo da terceira pessoa £5npovpynoe.
Copenhaver (1992, p. 15) traduz como ¢rafted. Festugiere (1960, p. 49) traduz como formé. Utilizamos o
termo plasmou para aproxima-lo a fun¢io de um oleiro, aquele que molda o barro e depois procede
a cozedura das pegas em fornos apropriados. Em CH I 9 temos a descricao de que o demiurgo ¢é
deus do fogo e do sopro (“6g 0edg 0D TVPOG Kol Tvedpatog GV”). Posteriormente, em CH I 12, o
intelecto cria 0 homem semelhante a ele proprio. Assim que esse homem percebeu a criagdo que o
demiurgo fizera no fogo, também quis produzir. Com o consentimento do pai, ele entdo entra na
esfera demitrgica (“&v 7] dnpovpyicii oeaipy”). Portanto, o demiurgo parece trabalhar com o fogo e
0 sopro numa olaria tal como um oleiro.

* Pela propria vontade traduz “tij 8¢ 0vt0d Oeloer”.

> A cosmologia hermética é otimista, ¢ 0 marco para essa assuncio ¢ o fato de o demiurgo ser bom.
Para o Hermetismo, Deus ¢ bom (CH VI 1), o demiurgo ¢ bom (CHIV 1), a natureza ¢ essencialmente
boa (CH V). Segundo Tage Peterson, a cosmologia hermética é positiva e monista. “Tor the cosmology,
this means both that this world is not the work of some ‘demiurge’ and that there cannot be absolute
opposition between this world and God, since the good is the substance of all motion and generation”
(Petersen, 2002, p. 98-9). Christian Bull (2018, p. 210) sugere que os tratados que versam sobre o
vicio do mundo material, a alienagio do corpo e o problema da maldade pertencem a um grau de
instrucio denominado dualismo pedagogico, onde o iniciado ¢ compelido a se alienar do corpo, mas
posteriormente, no ritual de renascimento, reavalia o estatuto do corpo e do mundo, entendendo a
sua funciao. Em termos tipoldgicos, ¢ preciso deixar claro que o pantefsmo hermético ¢é estritamente
pragmatico, ou seja, s6 faz sentido no aspecto ritual mistico de ingressio ao reino divino. Nesse sentido,
como defende Jorgen Podemann Serensen (2017, p. 20), o Deus do Hermetismo ¢ transcendente
¢ a natureza é a sua presenca tangivel como um processo criativo continuo. E importante destacar
como o demiurgo hermético é bom, pois precisamos diferencia-lo do demiurgo maligno Yaldabaoth,
tal como aparece em Sobre a Origem do Mundo, presente nos codices de Nag Hammadi (Meyer, 2007,
p. 204-5). O equivoco de associar o demiurgo hermético a Yaldabaoth se fundamenta principalmente
pelo fato de ambos terem criado sete governadores ou reis, que provavelmente correspondem as
sete esferas planetarias (presumivelmente Sol, Lua, Mercurio, Vénus, Marte, Jupiter e Saturno). Em
CH 19, o demiurgo plasmou sete governadores. Em O Livro Secreto de Jodo, Yaldabaoth “stationed
seven kings, one for each sphere of heaven, to reign over the seven heavens”. (Meyer, 2007, p. 115).
Na Origenr do Mundo é um tratado que aborda questoes acerca da criagio do mundo, a formagao da
humanidade e o fim das eras. Com efeito, conceitualiza a jornada de Yaldabaoth, o criador deste
mundo, e os infortinios de Adao, Eva e o resto da humanidade. “In particular the text discusses
themes from Genesis, in terms that recall Jubilees and the books of Enoch and to these materials are
added Greco-Roman, Egyptian, and Christian reflections” (Meyer, 2007, p. 199).
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eternamente vivo, assim como <o homem> ¢ superior também ao cosmos, quanto a razao® e

¢ Razdo traduz Aéyov. Visto que apenas o homem possui o logos, ¢ lhe garantido o poder de regéncia
sobre o mundo material (CH I 14). Inclusive, nos diversos tratados, o termo logos é objeto de vatiacdo
semantica, ora significando razio, ora palavra, ora discurso. Nem sempre ¢ possivel atingir a precisa
significacdo do termo nos diversos tratados, todavia ¢ unanime o fato de que somente o homem o
possui. Em CH XII 13, o homem se distingue dos outros seres por meio da palavra, porquanto os
outros seres possuem somente a voz. Nos temos que a razdo ¢ imagem ¢ intelecto de Deus (CH
XII 14). Isso pode significar que o logos ¢ tanto a capacidade do homem de se distinguir dos outros
seres, quanto de obter a consciéncia de Deus. Ronaldo Pereira sugere a vinculacio entre Adyog e o
vocabulo egipcio Aw (enunciado). Rehab Assem define sw como a personificacio do termo religioso
‘enunciado criativo’. Nos ensinamentos alinhados a criacio pela palavra, o deus-criador requer a sua
realizacio. Portanto, hw estd ligado a personificagio conceitual da realizacio que é sj% (pensamento/
vontade do coragio). Portanto, “the seat of the utterance (hw) is the mouth, the realization (sj3) the
heart” (Assem, 2012, p. 21). Dessa forma, a associagdo hermética de vodg e Adyog ¢ similar a0 mito
egipcio da ctiagio por 73, hw, hik? (eficicia do poder ctiativo), isso pois “Egyptian thought had
no formal separation between mental and magical operations” (Pereira, 2012, p. 156). A literatura
hermética realiza uma identificacdo entre intelecto (vodg) e coragao (kapdic): “od yap €6tV dkovoTds,
0V0E AeKTOG, 00E OpaTOg OQBuAOTG, GAla v kai kapdie” (CH VII 2). Nesse sentido, um exemplo dessa
articulacdo entre Adyog e vodg na literatura egipcia pode ser encontrado na Teologia de Ménfis, texto
que estabelece a teoria da criagdao pelo comando. Ptah, o deus demiurgo, assume o aspecto de Atum
enquanto coracio (intelecto/ pensamento/ vontade do coracio) e lingua (enunciado, comando).
Esses dois aspectos, cora¢ao e lingua, dao ensejo ao processo de eficacia do poder criativo (hk?)
(Lichtheim, 2016, p. 54). Podemos fazer a seguinte correlacdo: 1) o intelecto pariu com a palavra o
segundo intelecto demiurgo (CH I 9). 2) Portanto, a criacdo se da pela palavra. 3) Dessa forma, o
demiurgo também cria pela palavra, tal como seu genitor (CH IV 1). 4) Uma palavra sacra caminhou
pela natureza (CH 1 5). 5) Essa palavra sacra ¢ a responsavel pelo crescer e multiplicar de todas as
coisas ctiadas e plasmadas (CH I 18). 6) Nesse sentido, a palavra sacta ¢ a palavra ctiativa/ plasmativa,
visto que ambas desempenham o papel de patit/ criar/ plasmar/ fabricar/ desenvolver/ multiplicar
(EH. 27). 7) A partir dessas concepgdes, podemos falar de uma palavra sacra (Adyog éylog), ou uma
palavra criativa (Adyog dnpovpyog), ou uma palavra inteligivel (FH. 29). 8) Destarte, o vodg e o Adyog
sao dois aspectos da divindade suprema. Agora, de um ponto de vista egipcio: Ptah ¢ o demiurgo, pois
¢ a lingua de Atum, ou seja, representa o enunciado (hw); mas a sua demiurgia sé pode ser realizada
porque ele também ¢é o §j3 (coragio/ pensamento) de Atum. Portanto, assim como na literatura
hermética o processo de criacdo ocorre através da agéncia de vodg e Adyog; na cosmogonia menfita, o
processo de criagdo ocorre através da ativagao de dois aspectos de Atum, coragao e lingua. A palavra
(Aoyoq) € o instrumento de geracio, o que fica evidente com o uso do dativo instrumental. Em suma,
Adyog e voig nao sio entidades excludentes e sim complementares na constituicio da realidade e, por
conseguinte, do sujeito (CH IX 10).
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ao intelecto.” O homem se tornou espectador da obra de deus,? e se maravilhou e reconheceu
b

o criadot. [3] A razdo, entdo, 6 Tat, foi distribuida em todos os homens, mas nao o intelecto,
ndo tendo inveja a alguns. A inveja, de fato, ndo vem de cima, mas se forma aqui embaixo
nas almas dos homens que nio possuem o intelecto”.’

“P 1 raza 30, 6 pai, d o distribui d intelecto?!”

or qual razdo, entdo, 6 pai, deus nio distribuiu a todos o intelector
“Ele quis, 6 filho, que fosse posto no meio para as almas, tal como um prémio.”"!

[4] “E onde o p6s?”

" Intelecto traduz vodv. De um ponto de vista teocéntrico, o intelecto constitui a esséncia de Deus (CH
XII 1). Num referencial antropocéntrico, o intelecto constitui a conexao do ser humano com o divino:
“The Hermetical Nous is the connection of God with humankind and is the spiritual dimension of
Man himself” (Pereira, 2012, p. 146). O homem s6 e capaz de obter o intelecto porque o préprio
homem, em sua essencialidade, ¢ uma emanagao de Deus. Para compreender essa dimensio noética,
¢ necessaria uma analise do padrao cosmogonico egfpcio. Com efeito, existe uma distingao entre o
modelo judaico, onde deus ctia/produz as coisas no inicio: “év apyifi énoinoev 6 Bedg TV 0VPaVOV Kol
v yiiv” (Biblia, Génesis I 1), e o modelo emanacionista egipto-hermético, em que Deus é o préprio
principio. O principio basico egipcio da criagdo é o seguinte: o criador vem a ser de si mesmo, ele é o
criador de si mesmo, e reproduz a si proprio através da criacio, e tudo que vem a existéncia ja preexiste
no criador antes da criagao. Assim: “None of the different Egyptian myths of creation posits this
radical distinction between creator and creation” (Serensen, 2017, p. 2). O verbo utilizado nos mitos de
criagdo para ‘existir’, ‘vir a ser’ é ipr: “come into existence, become, happen; sometimes used as passi.
of iri make” (Gardiner, 2001, p. 552). Para ocorréncias do principio emanacionista egipcio, cf. Bickel
(1994, p. 134-5; 137-45). Portanto, o homem noético ja preexiste na esfera de Deus. Renata Tatomir
sugere uma vinculacio entre voi¢ e o vocabulo egipcio zw (Tatomir, 2002, p. 81). Ronaldo Pereira
(2012, p. 151), pot sua vez, sugete a vinculacio entre volg e o vocibulo egipcio 73 (pensamento/
vontade do cora¢ao). Em CH IV, o intelecto ¢ considerado simplesmente uma faculdade intelectual;
em CH I, é considerado como uma entidade divina personificada (Kerchove, 2012, p. 300).

# O homem foi feito para a gnose das obras divinas (CH III 3).

9 “F, bastante plausivel que a frase Tov vobv pn €govteg GvBpmmot (os homens que nio tém o vodg) do
CH IV.3-6a tenha sua origem no proprio contexto egipcio e seja equivalente a 72 h3tj e ntj jb [uma
pessoa sem corac¢ao]” (Lira, 2014, p. 239). Para uma critica textual de CH IV 3-6a, cf. Lira, 2014, p. 96.
19 Segundo CH I 22, o intelecto estad presente somente aos piedosos, aos bons, aos puros, aos
misericordiosos e aos reverentes.

" A aquisicio do intelecto ¢ um dom de Deus, o qual possui alguns parametros: ctitérios morais e
éticos, também influi a capacidade, o saber e a confianca (Kerchove, 2012, p. 298).
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“Tendo enchido disso [s¢/. De intelecto] uma grande cratera, enviou-o, confiando-o
a um arauto,'” e ordenou-lhe proclamar' aos coragoes'* dos homens o seguinte: imerge-te
nesta cratera,” tu que podes, que tens fé, que ascenderds para aquele que enviou a cratera
para baixo, e que sabes para qual fim nasceras.”’

2 Aranto traduz xfipoka. Fowden (1993, p. 149) defende que a utilizagao xijpvra no contexto de CH
IV pode ser um indicio do uso do vocabulario das religides de mistério.

3 Proclamar traduz xmpo&or. David Pessoa de Lira discorre sobre a inclusio ou omissio do termo
knpd&ot. Em favor da omissao, temos os seguintes argumentos formais: 1) ocorre a leitura mais atestada
pelos codices, ou seja, “a omissao de knpd&ut ¢ mais atestada ... do que a inclusdao” (Lira, 2022, p. 201).
2) Sucede a leitura mais antiga, dessa forma, “em relacio a idade, o nimero de manuscritos antigos
que atestam a omissdo ¢ maior” (Lira, 2022, p. 201). 3) Cumpre-se que a leitura do melhor codice é
preferivel, “no que diz respeito a qualidade, os manuscritos que testemunham a omissio sao melhores
do que os que atestam a inclusio de knpv&at” (Lira, 2022, p. 201). No que respeita aos argumentos de
conteudo, temos que: 1) Tendo em vista que a leitura mais breve ¢ preferfvel, “a omissdao de knpv&at
pode ser considerada como original em maior ou menor grau” (Lira, 2022, p. 201). 2) Seguindo o
argumento que envolve o parametro de que a leitura mais dificil ¢ preferivel, infere-se que “pelo critério
de que a leitura mais dificil ¢ preferfvel, a /ectio com a omissdo de knpv&at ¢ preferida em detrimento
da inclusdo” (Lira, 2022, p. 205). Dessa maneira, Lira finaliza que “em considera¢do aos resultados
obtidos da avaliacdo formal e interna, conclui-se que a omissao de knpv&at tem a maior probabilidade
em ser a leitura original... Por essa razdo, diante das evidéncias externas e internas ... optar-se-4 pela
leitura que omite a palavra knpvéot do texto que servira de base para traducio: kol €kéhevcev adTd
T0ig TV avOpdnmv kopdioig tade seria — também exortou, em honra dela, aos coracdes dos homens
estas coisas” (Lira, 2022, p. 208).

" Coragdes traduz xapdiong. As Instrugies de Plahotep exemplificam a articulagio entre a audigao das coisas
divinas e o coracio do homem: “He who hears is beloved of god, / He whom god hates does not
heat/ (550) The heart makes of its owner a hearer or non-hearer, / Man’s heatt is his life-prosperity-
health!” (Lichtheim, 2016, p. 54). O coragao hermético ¢ aquele que escuta a palavra divina (Kerchove,
2012, p. 297). No Egito, o coracao intervém no destino do falecido, visto que o julgamento consiste
em que o corac¢do deve pesar menos do que uma pena (Kerchove, 2012, p. 297)

15 Imerge-te nesta cratera, tn que podes, que tens [¢, que ascenderds para aguele que envion a cratera para baixo, e que
sabes para qual fim nasceras traduz “Banticov ceavtiv 1 duvapuévn €ig TodTOV TOV KPATHpa, 1) TIGTELOLGO
6t dvedevon TPOg TOV KOTATELYAVTO TOV Kpatiipa, 1| yvopitovoa &mi ti yéyovas”. Cratera traduz kpotnp.
Kpotip também pode significar tigela; vaso para misturar vinho e 4gua; copo; taga; cavidade, ou scja,
um recipiente de armazenamento no qual os liquidos sio misturados e do qual eles sdao extraidos
(Nilsson, 1958, p. 53). Anna van den Kerchove, numa comunicagao, observa que o hieréglifo egipcio
para coracio, representando um vaso candpico (ib), se assemelha a uma tigela (Bull, 2018, p. 261).
HEssa adverténcia ¢ importante pois a literatura hermética sinonimiza intelecto (vodg) e coracio
(kapdia): “porquanto ele nao ¢ audivel, nem exprimivel, nem visivel aos olhos, e sim ao intelecto e ao
coragiao” (CH VII 2). ib (¥): heart, wish; seat of intelligence (Gardiner, 2001, p. 552). O demiurgo
platonico usa uma cratera para misturar a alma do mundo (Platdo, Témen, 41d). Plutarco fala de uma
cratera em que se misturam mitos e palavras (Plutarco, De defectu oraculorum, 421.A.1). Proclo atribui
a cratera a deusa Nix, a qual, junto com Fanes, traz a tona cada ser vivo oriundo do invisivel, assim
como a cratera sustenta as almas destes no mundo. A cratera ¢ a fonte das almas de todos os seres
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vivos (Nilsson, 1958, p. 55). Por outro lado, o verbo Bantilo ¢ raro na literatura hermética, havendo
somente mais trés ocorréncias: CH XII 2 e S.H. 2XXV.8 (Kerchove, 2012, p. 301). Festugicre
(1938, p. 2) alude a dificuldade dessa passagem no que se refere a alianga entre os termos Panticov e
kpatipa. O autor de CH IV, segundo Festugicere, mistura dois ritos, sendo que o primeiro nao é um
batismo, mas uma absor¢io sacramental do vinho que é colocado numa cratera (Festugiére, 1938,
p. 3). Na I/iada, os arautos conduziam os leais sacrificios: dois carneiros e vinho que alegra o coragio,
fruto da terra num odre de cabra. O arauto Ideu transportava a cratera (kpntijpa) reluzente e tagas
de ouro (Homero, I/iada, 111, 245-248). No ritual, os divinos atautos (kfpvkeg dyovoi) reinem os
sacrificios para os deuses e misturam o vinho (oivov) numa cratera (kpntiipy) (Homero, [/iada, 111, 268-
270). Posteriormente, os carneiros sio degolados e o vinho vertido da cratera (kpntf|pog) para as tagas
(dendeoov) (Homero, liada, 111, 292-296). As passagens homéricas sugerem uma vinculagdo entre o
substantivo kpatp e o verbo piyvopt, cujo participio é pioyov. O verbo piyvop, num sentido estrito,
significa misturar liquidos (Liddell; Scott, 1996, p. 1092). Na Odisseia, temos mais um exemplo dessa
relacio, onde vinho (oivov) e dgua (68wp) foram misturados (Epoyov) em crateras (kpneiipot) (Homero,
Odisseia, 1, 100). Aqui, kpotiip possui o sentido de taga, vaso ou jarro. Em Provérbios 9,1-6, a sabedoria
(oot mistura (képacev) na cratera (kpatfjpa) seu proptio vinho (oivov). Posteriormente, envia seus
escravos anunciarem, junto a cratera, que os insensatos devem abandonar a insensatez (dppocvvn) e
procurar a sensatez (ppovnow), a fim de que vivam (Bioonte). O primeiro aspecto, portanto, refere-
se a mistura ritual do vinho numa cratera. O segundo, concerne a constru¢ao metaforica de beber o
conhecimento, beber a virtude, beber a sabedoria, a fim de purificar as iniquidades. O emprego dessas
metaforas ¢ atestado em Philo de Alexandtia (De Sommniis, 11, 190), Pistis Sophia (IV, 142), Irineu de Lido,
(Contra as Heresias, 13,2). Nesse sentido, a cerimonia que anuncia o arauto nao constitui um banho,
um batismo, mas uma absorciao do vobg. A alma é convidada a beber o intelecto a fim de adquirir a
iniciagao perfeita (Festugiere, 1938, p. 6). Conclui Festugiere que CH IV emprega a mistura de dois
ritos, um relacionado a absor¢do de uma bebida sagrada tirada da cratera; o outro, a um banho de
purificacao e iniciacao (1938, p. 8). Enquanto na literatura homérica destacamos o uso do verbo piyvouu,
nos Provérbios ha a prevaléncia do verbo kepdvvopt, isso poderia sugerir, a0 menos na época helenistica,
uma vinculagio intima entre a cratera e as concepgdes alquimicas, tendo em vista que o que o verbo
Kepavvout, em sentido estrito, denota uma mistura que combina os elementos num novo composto,
isto ¢, uma mistura quimica (Thayer, 2000, p. 344). Por outro lado, o verbo piyvout se refere a uma
mistura enquanto combinacio, ou seja, uma mistura mecanica (Thayer, 2000, p. 344). Essa interpretagio
ganha forca levando-se em conta uma passagem de Zdsimo, onde figura um conselho de Zésimo a
Theosebeia, para que, depois de ter se apressando para “Poimenandra” e se batizado numa cratera,
ela deve retornar para sua classe espiritual (Z6simo, A Quitacao Final, 2.245.6-T). Deve-se notar que o
lexema kpatp advém da mesma raiz do verbo kepévvou (Lira, 2014, p. 155). Marc Philonenko evoca
as imagens do escancdo e da cratera, correspondentes a um aspecto da vida social grega antiga, a saber,
o banquete a partir do qual um jovem servidor dispde o vinho na cratera para servir aos convivas
(2003, p. 335). E por meio dessa ilustragio que Aquiles demanda a Patroclo que coloque uma cratera
maiot, misture um vinho mais forte e sirva uma taca a cada um (HOMERO, I/ada, IX, 202-203). Philo
fala de um escancio (oivoy6oc) que extrai de uma cratera divina (éx Tod Bgiov kpatijpog), a qual Deus
mesmo encheu de virtudes (dpet@dv) (De Sommniis 11, 190). O Apocalipse Grego de Barugue fala de uma
grande tigela introduzida (eiéAny peyéiny) pelo Arquiestratego Miguel (6 apytotpdtnyos Myank), um
receptaculo que contém as virtudes dos justos (ai dpetoi tdv dikaiov) (11.8.1-9). A imagem da cratera
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“Entdo, todos os que entenderam o anincio, batizaram-se com o intelecto;'® foram os

que participaram da gnose e tornaram-se homens petfeitos,'” tendo recebido o intelecto. Ao
contrario, todos os que erraram em entender o andincio foram os que possuem [s6] a razao,
nao tendo recebido o intelecto, e ignorando para qual fim nasceram e por quais causas. [5]
As sensag¢oes desses, de fato, sio parecidas com aquelas dos animais irracionais, e carregando
o temperamento animoso e colérico, ndo admiram as coisas dignas de contemplagdao, mas
dirigem a atenc¢do aos prazeres e aos apetites dos corpos, e creem que o homem nascera por
causa dessas coisas. Ao contrario, todos os que participam no dom recebido de deus, estes, 6
Tat, segundo a comparag¢io dos atos, sdo imortais' em vez de mortais, todas as coisas tendo
englobado com o proprio intelecto, as coisas sobre a terra, as coisas no céu, e também se
h4 as coisas além do céu. Tendo se elevado grandemente, eles viram o bem e, tendo-o visto,
consideram um infortinio a demora aqui embaixo. Tendo desprezado todas as realidades
corpéreas e incorporeas, procuram com ardor o uno e o unico. [6] Essa, 6 Tat, ¢ a ciéncia
do intelecto, {abundincia} das coisas divinas, compreensio de deus, sendo a cratera divina.”

“Eu também quero me batizar, 6 pai.”’

“Se primeiramente nao odiares o teu corpo, ¢ filho, ndo serds capaz de amar a ti
mesmo. Todavia, tendo amado a ti mesmo, terd o intelecto, e tendo o intelecto, também tu
participaras na ciéncia.”

“Em que sentido tu falas essas coisas, 6 pai?

“E de fato impossivel, 6 filho, tomar parte em ambos, nas coisas mortais e coisas
imortais. Porquanto, ha dois tipos de coisas que sio, corporeas e incorporeas, nas quais ha o
mortal e o divino, a quem quer escolher resta a escolha de um ou de outro. Porquanto, nao é
possivel escolher ambos, e nas coisas em que ¢ deixada a escolha, o que resulta inferior revela
a poténcia do outro. [7] A escolha do melhor ndo somente resulta belissimo ao que escolhe,

também se encontra na Cabala (Philonenko, 2003, p. 339). A doutrina da cratera mistica, contida em
CH 1V, relaciona-se aos relatos de Hipélito (acerca dos Naassenos, Sethinianos), aos textos mandeus,
ao Papiro Mdgico de Turinz: “les initiés buvaient ’eau vive des baptémes et savaient que le rite de I'eau
et du vin mélés dans la coupe donnait naissance, dans les cieux, a "Homme parfait et faisait d’eux,
(Philonenko, 2003, p. 344). Em outros meios religiosos,
entre os judeus, egipcios, nos cultos de Isis, existem ritos de purificacdo junto a agua, porém nao se

2

sur terre, a leur tour, des ‘hommes parfaits

deve confundi-los com o batismo cristao, “un rite d’'immersion symbolisant le commencement d’'une
nouvelle vie et Pentrée dans la communauté chrétienne” (Kerchove, 2012, p. 303).

16 kai éBanticavto 0D vooc. Na expressio kai éBanticavto tod vodg, o verbo Bontie (na voz média:
BantiCopar) assume o significado de encher-se, embeber-se, ensopar-se, encharcar-se de todvoog (Lira,
2014, p. 119). O coragdo se imergira, ndo para se purificar, mas para impregnar-se, embeber-se de
intelecto, tornando-se o novo receptaculo (Kerchove, 2012, p. 311).

7 Segundo Dodd (1953, p. 42), os homens petfeitos sio aqueles que possuem a capacidade de
reconhecer sua origem celestial e, por conseguinte, recuperar a imortalidade.

" E o que ¢ dotado de intelecto (<6> &vvovg) reconheca (Gvayvoplodte) a si proptio (Eavtoév) que
¢ imortal (48dvatov) (CH I 18). O homem ¢ duplo, mortal por causa do corpo, imortal por causa
do homem essencial (CH I 15). Jamblico (De Mysz. VIII 6) considera a teoria das duas almas como
distintivamente hermética.
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tornando o homem deus, mas também exibe a devocao a deus. Ao contrario, a escolha do
pior destruiu 0 homem, mesmo se por nada ofendeu a deus, sendo somente por isto: assim
como as procissdes passam no meio da rua e sozinhas nio sio capazes de produzir algo, mas
sao impedimentos aos outros, da mesma forma também, essas pessoas fazem procissoes no
cosmos, levadas pelos prazeres corporeos. [8] Sendo assim as coisas, 6 Tat, estardo a nossa
disposicio as coisas que vém de deus. Que o que vem de nds siga e nio seja menor, visto que
deus nio € responsavel, mas nés somos as causas das coisas malvadas, preferindo-as as coisas
belas. V¢, 6 filho, através de quantos corpos devemos passar, ¢ através de quantas fileiras
de daemones, qual sucessdo continua e quantos cursos de estrelas, a fim de que sigamos em
direcdo ao uno e unico. O bem, pois, é intransponivel, sem limites e sem fim, sem principio
em si mesmo, mas a nos parecendo que tenha um principio, a ciéncia. [9] A gnose, entdo,
nao ¢ o principio do bem, mas nos proporciona o principio do bem que sera conhecido. Que
nds peguemos, entio, o principio, e percorramos rapidos todas as coisas; sem duvida ¢ um
caminho tortuoso, abandonar as habituais e presentes para voltar as arcaicas, as originarias. As
coisas visiveis aprazem, ao passo que o ndo visivel produz receio. A maldade é mais visivel,
mas as coisas invisiveis nos fazem desconfiar. As coisas mais manifestas sdo mas, enquanto
o bem ¢ invisivel as coisas visiveis; porquanto nao hd nem a forma nem o aspecto dele. Por
isso, ¢ similar a si mesmo, a0 passo que ¢ dessemelhante a todas as outras coisas; impossivel
¢, pois, a um incorporeo ser visivel a um corpo; [10] esta ¢ a diferenca do similar em relagao
ao dessemelhante, ¢ a deficiéncia do dessemelhante em relacdo ao semelhante. A ménada,
pois, que € principio e raiz de todas as coisas, estd em todas as coisas como principio e raiz.
Sem um principio nao ha nada, mas o principio nao advém de nada senio de si mesmo, se é
o principio das outras coisas. A monada, sendo principio, abrange todas as coisas enquanto
numero, e ¢ abrangida por nenhum deles, e gera cada numero, nao sendo gerada por nenhum
outro namero."” [11] Tudo o que é gerado ¢é imperfeito e separavel, sujeito a crescimento e

19 Segundo Moderato de Cadiz, o nimero é um sistema de modnadas, ou uma progressio de
multiplicidades se iniciando a partir da monada, e uma regressao terminando na moénada (Fragmento
1, Linha 1.1-3). Para Plutarco, os pitagoéricos consideram o fogo (ndp) enquanto monada (povada)
(Numa, 11.1.5-11.2.1). Cirilo de Alexandria conserva um fragmento hermético, no qual se diz que a
piramide se encontra na fundagdo da natureza e do mundo inteligivel; ademais, possui como lider
e superior a palavra criativa do senhor de todas as coisas (F.H. 28). Tendo em vista que, segundo
Platio, a piramide ¢ o primeiro tetraedro (Tzmen, 56b3), Festugiere (1949, p. 211) considera a piramide
equivalente a Tetraktys pitagorica, visto que Jamblico reporta que desde o tempo de Espeusipo a
mopapic ¢ o simbolo da tétrade (Teologia de Aritmiética, 84,10-11). A tétrade enquanto piramide também se
encontra em Sexto Empirico (Contra os Matematicos, 7.100.5-7). A piramide ¢ o fundamento da natureza
justamente porque a piramide-tetraedro ¢ o primeiro dos s6lidos elementates que constituem o corpo
do mundo e, ademais, a tétrade introduz a ordem da regularidade em todos os fené6menos do universo
(Festugiere, 1949, p. 214). Como contraponto, Mahé relaciona a piramide ao monte primal que se
eleva a partir das dguas primais (INuz), na mitologia egipcia (Mahe, 1986, p. 30). As consideracoes de
Festugiere e Mahé nio se excluem necessariamente. Assim sendo, a piramide ¢ o elemento estrutural
do fogo, fundamento do mundo inteligivel (voep® koop®) €, por conseguinte, o logos demiurgico (tov
dnuovpyov Adyov) ¢ senhor do fogo. A tetraktys consiste na ideia da dezena como numero perfeito,
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diminui¢io, enquanto ao que ¢ perfeito ndo acontece nenhuma dessas coisas. O que pode
ser aumentado aumenta-se a partir da monada, mas se consome pela sua propria fraqueza,
ndo mais sendo capaz de acolher a ménada.® Esta ¢, entdo, 6 Tat, a imagem de deus, que
foi tracada pelo que é possivel. Se a contemplares com precisdo e as pensares com os olhos
do coracio, confie em mim, 6 filho, encontraras a via para as coisas de cima. Mas sobretudo
a propria te guiard. A contemplacio carrega certa peculiaridade: ela liga e puxa para cima
0s que se anteciparam na contemplacio, assim como dizem que o ima faz com o ferro.”

CoONSIDERAGOES FINAIS

CH 1V apresenta a alegoria da cratera e a sua imersdo. A imagem apresentada se
refere a obtenc¢do de um dom divino, o intelecto (vodg). Dessa forma, nao se trata de um
batismo no sentido de purifica¢ao, mas o de se impregnar, o de se embeber. A palavra divina,
por conseguinte, fala ao cora¢io dos homens, exorta-os a se tornarem homens perfeitos
através da obtencio do intelecto, nio se restringindo a possuir somente a razio/palavra
(Aoyog). Ocorre, por conseguinte, a distingao entre dois homens, segundo a posse ou nao do
intelecto. Assim, o coracdo é concebido como a sede do intelecto, ou, entdo, é identificado
a ele. Isso poderia sugerir que o bem, frequentemente associado a Deus, ndo pode ser
subsumido a uma realidade discursiva (A0yog), antes se faz necessaria a aquisi¢ao de uma
faculdade extradiscursiva que se reporte a dimensao espiritual do homem, a sua esséncia.

O dom divino do intelecto, portanto, possui suas consequéncias, tendo em vista que
aqueles que o adquirem se tornam imortais, divinos. Com efeito, todos os homens possuem
a razao; mas nem todos, o intelecto. Assim, Deus quis que o intelecto fosse colocado no
mundo dos homens como um prémio, ou seja, trata-se de um conhecimento passivel de
selecio. A cratera, entdo, ¢ concebida como recipiente, um vaso de mistura dentro do qual
o intelecto ¢ disposto e ofertado aos homens, conferindo a oportunidade de uma absorc¢ao
sacramental e, por conseguinte, nao apenas setr dotado de razio, como também ser portador
do intelecto. Pode-se colocar em relevo, nesse sentido, que o lexema xpatnpe advém da
mesma raiz do verbo kepévvop, um tal verbo que se refere a uma mistura que combina os

alcancado através da soma 1+2+3+4 e figurado como um triangulo composto de quatro linhas com
um, dois, trés e quatro pontos por linha (Jamblico, Teologia da Aritmética, 26.15-27.15.) Na Refutacao de
Todas as Heresias (4.43.4), ¢ dito que a monada e a década sdo o inicio e o fim dos numeros, ligados
por meio da tetraktys, e a década ¢ uma monada equivalente (4.43.5.3-6). A década engendra a alma,
e a unido de vida e alma causa a unidade a ser gerada pelo espirito (CH XIII 12). Essa especulacio
numerolégica monddica ajuda a explicar a dindmica da unidade da dezena contra a da dizia (CH XIII
11). Os dez poderes conseguem expulsar os doze punidores, isso se da porque ambos sio uma unidade,
todavia a dezena ¢ uma unidade auténtica, ao passo que a duzia ¢ uma unidade somente no ato (&v
] npa&er) (CH XIII 12). A década, portanto, € a realizacdo do sistema monadico (Bull, 2018, p. 287).
% Segundo Nicomaco de Gerasa, deus pode set equalizado 2 mdnada, pois cle é todas as coisas
seminalmente (omeppoTik®dg) na natureza, assim como ¢ no numero (Jamblico, Teologia da Artimética,

3.1-4).
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elementos num novo composto, isto ¢, uma mistura quimica. Assim, a imagem do batismo
no intelecto também evoca a imagem alquimica como exemplificada por Zdsimo.

O intelecto estabelece uma ligacio entre Deus e 0 homem, tendo em vista que o seu
coragdao embebido de intelecto se articula ao mundo divino. Assim, por meio do intelecto
inteiramente iluminado, o hermetista enlaca tudo de uma vez e conhece a verdade. Uma via
da imortalidade ¢ pavimentada e a imortalidade é conferida através da vida do intelecto. O
homem perfeito ¢ entao formado, levando-se em conta que o intelecto ¢ emanac¢ao de Deus
e, assim, ter intelecto é estar em contato com a vontade de Deus (Pereira, 2010, p. 133).
Dessa forma, ocorre a ritualiza¢ao da linguagem filoséfica, na medida em que o tratado se
ocupa, primordialmente, da evocacdo de imagens expressivas tais como a cratera, a imersao,
0 arauto, o cora¢dao dos homens, enfim, trata-se da habilidade em organizar essas imagens
em termos de temas culturalmente relevantes. (Chlup, 2007, p. 148).

GLOSSARIO

aya080c: o bem; o bom; o bem ¢ invisivel as coisas visiveis é similar a si mesmo e
dessemelhante a todas as outras coisas (CH IV 9); tanto o bem (dyab6c) quanto o belo
(kdAhog) sdo inseparaveis de Deus (CH VI 5); ignorar Deus ¢ o vicio completo, mas ser
capaz de conhecer, querer e esperat, ¢ a via que conduz ao bem (CH XI 21); o caminho da
devocao (evoéfewr) conduz ao bem (S.H. II B 5-6); na literatura hermética, 10 dyoBov é a
propria salvacdo (Lira, 2021, p. 11).

a0avarog: imortal; a via da imortalidade é constitutiva de uma recusa de se manter no ambito
da ignorancia (dyvooia) (CH XI 21; CH I 28-29); o ditado de reconhecer a si préprio como
imortal (CH I 18); é necessario uma conversio (Letovoém) por aqueles que tomam parte
na ignorancia, a fim de participar da imortalidade (CH I 28); a privacdo da imortalidade
(otepnbdot Tig Abavaciag) ocorre aos ignorantes (ot dyvootvieg) (CH I 20); o homem é duplo,
mortal por causa do corpo, imortal por causa do homem essencial (ovo1ddN GvBponov) (CH
1 15); homem terrestre é um deus mortal, e o deus celeste um homem imortal (CH X 25).

a0)ov: prémio; recompensa; Deus colocou o intelecto (volc) no meio das almas como um
prémio (CH IV 3).

apdpog: namero.

agavig: invisivel; a literatura hermética realiza um jogo de palavras, no qual Deus, que é
invisivel (Gpavig 0e0g), é o mais visivel (pavepdtards) de todos (CH V); o invisivel é sempre
det CH V 1; 0 um nio gerado (gig dyévvnrog) € invisivel (CHV 2).

BomtiCm: batizar; imergir; misturar de encher-se, embeber-se, ensopar-se, encharcar-se (voz

média); em CH XII 2, o verbo possui um sentido negativo, pois aqui se trata de uma imersio
da alma no corpo.

yvéoig: gnose; conhecimento; é possivel que a gnose seja um equivalente grego ao termo
egipcio rh; a versio copta da Oragio de Agao de Gragas NHC VI 7 64.6-8) expode a relagio
entre yv@o1ig, Adyog e volg, ligando esses termos ao estagio final da iniciagdo hermética; a
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devoc¢iao em companhia com a gnose € a Gnica via que leva ao belo (CH VI 5); existe somente
esta salvagdo ao homem: a gnose de Deus (CH X 15); o homem foi criado para a gnose das
obras divinas (CH III 3).

dnovpyég: demiurgo; o intelecto que é Deus, sendo hermafrodita (Gppevodnug), existente
como vida (Con) e luz (p&g), pariu com uma palavra um outro intelecto demiurgo (étepov
Nodv dnpovpydv) (CH 1 9). O demiurgo é irmao do homem primordial.

dwpea: dom; CH IV trata do dom divino do intelecto.

évépyso: energia; atividade; as évepyeiag sdo incorpdreas, mas somente funcionam em corpos
(S.H.1V 6); diferentemente das almas, as évepyeiog nao podem ser independentes dos corpos
(S.H. IV 06); dessa maneira, todos os eventos no cosmos se sustentam em évepyeiog eternas e
imortais; as évepyeiog que trabalham nas almas, nos corpos, nos corpos eternos, nas madeiras
e nas pedras, sdo atividades (S.H. IV 8); a évépyeta ¢ qualquer coisa trazida ao ser (S.H. IV
12); forca cosmica (Lira, 2021, p. 19).

gmoTuN: ciéncia; a episteme.

kapdia: coracao; poderia estar relacionado ao termo egipcio jb (coragio); o termo kapdio é
frequentemente sinonimizado a vodg (intelecto).

Kijpuype: andincio; proclamagao.

Kijpv&: arauto.

Koo pog: ornamento, ordem universal ou mundial, universo, cosmo, mundo (Lira, 2021, p. 23).
Kkpoatip: tigela; vaso de mistura; copo, taga, cavidade.

hoywkoi: logicos; homens que possuem a razio (A0yog), mas nao o intelecto (vodg) (CHIV 4).
Moyog: razdo; palavra; discurso; licdo; razio discursiva; o homem se distingue dos outros
seres por meio da palavra, porquanto os outros seres possuem somente a voz (CH XII
13); a razdo ¢ imagem (gikav) e intelecto de deus (CH XII 14); isso pode significar que o
logos ¢ tanto a capacidade do homem de se distinguir dos outros seres, quanto de obter a
consciéncia de Deus; poderia ser sugerida a vincula¢ao entre Adyog e o vocabulo egipcio iw
(enunciado; comando).

povag: monada.

vodg: intelecto; de um ponto de vista teocéntrico, o intelecto deriva da esséncia de Deus
(tfig Tob Beod ovoiog) (CH XII 1); num referencial antropocéntrico, o intelecto constitui a
conexao do ser humano com o divino, ou seja, refere-se a dimensao espiritual do homem.
G6®ML0: COrpo; corpo enquanto tinica (yrrdva), tecido da ignorancia (10 g dyvooiog Heacpa),
suporte da maldade (totfigkaxiacompiypa), vinculo da corrupcao (tov g pBopdg deouov),
invélucro obscuro (tovokotevovrepifolov), morte vivente (tov {dvta Odvatov), cadaver
sensivel (tov asOnToV vekpov), sepultura (tdpov); ladrio (Anotig) (CH VII 2).

Téherog: perfeito; os que participam na gnose se tornam homens perfeitos (téigiot dvOpmmor)

(CH IV 4).
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