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RESUMO

A Literatura Hermética abrange um conjunto documental que contém desde papiros

magicos com encantamentos diversos, tratados de astrologia, instrucbes de uma

nascente alquimia, excertos e tratados de natureza “filoséfico-religiosa”. A principal

caracteristica que une essa diversidade documental esta na figura de Hermes Trismegisto
(Epuric Tpiouéyiorog). Em quase todos esses documentos a figura de Trismegisto é
central, seja enquanto dramatis personae, como divindade de -culto, como autor
pseudoepigrafico dos documentos e muitas vezes aglutinando todos esses papéis. A
Literatura Hermética na maior parte de sua trajetéria enquanto objeto de estudo
académico foi estudada e interpretada em um debate polarizado. Por um lado, ha os que
a defendem como originada exclusivamente a partir da filosofia grega, por outro, os que
enxergam que além do seu local de nascimento e do seu do mitico, hibrido e sincrético
personagem fundador, existe muito mais da cultura do antigo Egito em seu conteudo.
Pretendemos perscrutar o legado egipcio contido nesses documentos analisando seus
textos em comparagdo com textos anteriores de cunho mitico-religioso voltados as
diversas cosmogonias oriundas da civilizagdo egipcia no transcurso da sua historia,
intentando, por meio do aporte tedrico fornecido Aleida e Jan Assmann em seus estudos
sobre a memoria cultural e a reetimologizagdo proposta por Peter Kingsley, identificar
possiveis elementos do corpo de tradigdes concernentes as tradigdes religiosas do Egito

antigo,“sob as vestes gregas”, do periodo greco-romano.

Palavras-Chaves: Cosmogonias, Egito greco-romano, Hermetismo, Histéria das

religides



ABSTRACT

Hermetic Literature encompasses a collection of documents ranging from magical papyri
with various incantations, treatises on astrology, instructions of an emerging alchemy,
excerpts, and treatises of "philosophical-religious" nature. The main characteristic uniting
this diverse documentation lies in the figure of Hermes Trismegistus (Epufic Tpiouéyioroc).
In almost all of these documents, the figure of Trismegistus is central, whether as a
dramatis personae, a deity of worship, a pseudoepigraphic author of the documents, and
often amalgamating all these roles. Hermetic Literature, for the most part of its trajectory
as an object of academic study, has been examined and interpreted within a polarized
debate. On one side, there are those who defend it as exclusively originating from Greek
philosophy, while on the other, there are those who see beyond its birthplace and its
mythical, hybrid, and syncretic founding character, finding much more from ancient
Egyptian culture in its content. We intend to delve into the Egyptian legacy contained in
these documents by analyzing their texts in comparison with earlier texts of mythical-
religious nature focused on the various cosmogonies originating from Egyptian civilization
throughout its history. Our aim is to, through the theoretical framework provided by Aleida
and Jan Assmann in their studies on cultural memory and the re-etymologization proposed
by Peter Kingsley, identify possible elements of the body of traditions concerning the
religious traditions of ancient Egypt, "under the Greek guise," from the Greco-Roman
period.

Keywords: Cosmogonies, Greco-Roman Egypt, Hermeticism, History of religions
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Introducgao

A presente pesquisa tem como tema de estudo a investigagédo do legado egipcio no
conjunto documental atribuido a Hermes Trismegisto. Esse referido conjunto documental
€ composto desde papiros magicos com encantamentos diversos, tratados de astrologia,
tratados de uma nascente alquimia, excertos e tratados de natureza “filosdéfico-religiosa”.
Esses ultimos, nos quais se destaca o Corpus Hermeticum, possuem conteudos
caracteristicos de uma filosofia religiosa ou de uma religido filosofica e podem ser
associados a esquemas teoantropocosmicos e ético-soteriologicos (LIRA, 2011, p.1).
Geraldine Pinch afirma que muitas das ideias nos textos herméticos podem ter sido
desenvolvidas a partir da antiga religido egipcia, entretanto, dado o contexto da
Alexandria “cosmopolita” da época em que os tratados foram escritos, essas ideias foram
mescladas com elementos persas, gnosticos e talvez até judaicos, tudo isso traduzido na
linguagem da filosofia helenistica, particularmente pela escola de filosofia advinda das
ideias de Platao (PINCH, 2006, p. 166).

E muito provavel que Hermes Trismegisto nunca tenha existido, todas as autorias
de obras atribuidas a ele s&o, por isso mesmo, avaliadas enquanto pseudoepigraficas. Na
maioria delas quando ele nao € o autor, ele € o protagonista, ou ambos ao mesmo tempo,

autor e protagonista. Essa figura mitica teria nascido do sincretismo do deus egipcio
Thoth (Djehuty Bt SRR ) com o Hermes (Epufic) grego, em um movimento tipico do

periodo historico em que esses documentos foram criados e desenvolvidos.

Thoth, forma helenizada do nome Djehuty, uma das maiores divindades do pantedo
egipcio, foi adorado desde o Periodo Dinastico Inicial (2920 a.C.)! até o Periodo Romano.
O significado e origem do nome do deus sdo desconhecidos. Representado pelo babuino
e pela ibis, tanto na forma zoomorfica quanto antropozoomorfica. A forma de babuino do
deus Thoth esta mais associada a aspectos lunares, ao oficio do escriba e a veneragao
solar. A forma hibrida com cabeca de ibis esta associada a Thoth em seu aspecto de
escriba divino, ao julgamento da alma, a Ma’at (a ordem cdsmica) a purificagdo e

investidura real. Comum as duas formas de representacdo de Thoth esta o seu aspecto

1 Segundo Toby Wilkinson existem estandartes com a imagem divina da ibis sagrada, animal identificado
a Thot, representados em paletas do reinado de Dijer (terceiro rei da | Dinastia). Também oberva-se
fragmentos de uma etiqueta do reinado de Den (quinto rei da | Dinastia), encontrado em Abidos, que
mencionam a constru¢ao de uma estatua para a ibis sagrada (WILKINSON, 2000, p. 198, 297)
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lunar. O deus Thoth foi associado aos aspectos intelectuais cdésmicos presentes na
criacdo do universo, assim como as faculdades humanas relacionadas ao pensamento e
a inteligéncia. Sendo assim, ele esta ligado a escrita, sendo chamado “Senhor das
Palavras Divinas” (nb mdw.w-nTr)?, as ciéncias (medicina, astrologia, matematica), a partir
do Médio Império (2000 a.C.) a justica e as leis. Era tido como o escriba divino e criador
da escrita, o que o fez ser associado a Hermes pelos primeiros colonos gregos que se
estabeleceram no Egito, por volta do século VI a.C. (HART, 1988, pp. 214-215).

O deus Thoth era o senhor do conhecimento magico e dos segredos divinos
colocados a disposig¢ao dos deuses e dos homens. Mais do que qualquer outro deus, Thot
era o “senhor de Heka” (magia). A magia egipcia pode ser entendida como uma forga sem
carater moral determinado, de origem divina, utilizada pelos homens, pelos deuses e
pelos mortos para manter a Ordem Criada (Ma’at) ou para provocar uma intervengao
divina nesse mundo ou no Mundo dos Mortos (PINCH, Op. cit., pp. 22-24).

A primeira obra onde podemos tracar um claro paralelo direto de sentido com
alguns tratados do Corpus Hermeticum, sobretudo os de carater ético-soterioldgicos,
produzida pelos egipcios antigos, é “Livro dos Dois Caminhos”, texto que integra o corpus
documental que hoje conhecemos como “Textos dos Caixbes”. Trata-se de um conjunto
encantamentos acompanhados de um mapa que indicava a topografia do mundo dos
mortos, bem como o nome de suas localidades, as quais deveriam ser conhecidas pelo
morto para que fizesse a jornada de forma bem-sucedida. Este livro € assim chamado
justamente por conter a representacdo de dois caminhos que o morto poderia escolher
para seguir em sua viagem pelo outro mundo, e os objetivos a serem alcangados
variavam de acordo com esta escolha. Havia o caminho azul, chamado de “caminho de
aguas”, que representava provavelmente o céu, e havia também o caminho preto, que era
um caminho de terra. Este livro € um claro exemplo de conhecimento esotérico, s6
acessivel aqueles que pudessem ter acesso a esta literatura (JOAO, 2008, p.81). Esse
texto aparece nos caixdes/sarcéfagos da XllI Dinastia (1950 a.C.) encontrados em El-
Bershah a necrépole do décimo quinto nomo do Alto Egito e tem a figura do deus Thoth
como uma das suas protagonistas.

Porém, a primeira referéncia a um livro escrito por Thoth talvez seja uma inscrigao
da XVIII Dinastia (1398 a.C.), encontrada em uma das estatuas do vizir Amenhotep Filho-

de-Hapu depositadas no templo de Amon em Karnak. O texto sugere a existéncia de um

2 i.e. “Senhor dos hierdglifos”
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livro que conteria os ensinamentos iniciaticos do deus, o que pode ser observado na
inscrigdo: “Fui iniciado no livro do deus (eu) vi as glorificagdes de Thoth e penetrei seus
segredos” (BORCHARDT, 1925, p. 134/9, pl. 100/4). A partir do século Il a.C. surge o
epiteto “Trés Vezes Grande” (% ¢ wr), como aparece nos templos ptolomaicos de Dendera
e Esna. O epiteto egipcio “Trés Vezes Grande” deu origem a expressdo grega
“Trismegisto” que caracterizou o Hermes, figura central da literatura hermética, como ja
explicitamos. E importante salientar aqui, conforme Pinch explica, que apesar de Hermes
Trimegisto possuir varios atributos oriundos do deus Thoth, dentro da tradigdo hermética
posterior ele € lembrando como um sabio que viveu em tempos proximos aos de Moisés e
por meio de sua sabedoria e da revelacao divina teria adquirido poderes semidivinos, mas
nunca foi caracterizado de fato como um deus (PINCH, Op. cit., p.165).

Como vimos anteriormente, a crenga de que o préprio deus Thot teria deixado uma
série de escrituras de carater secreto pode ter surgido durante o final do Médio Império,
mas € no Conto de Setne, um conto sobre os livros de Thot que encontra-se no Papiro do
Museu do Cairo N.30692 (LICHTHEIM, 2006, pp. 125-151), datado do periodo ptolomaico
(Il século a.C.), onde temos uma descrigdo mais detalhada de um corpus de textos
iniciaticos escritos pelo deus Thot. Haveria 42 livros contendo todo o conhecimento
necessario a humanidade. Nesses, 36 conteriam a ciéncia dos egipcios e o restante os
conhecimentos de medicina.

Nossa intengdo ao nos propor a investigar o legado egipcio na Literatura Hermética
€ a de preencher a lacuna que desde o inicio do estudo da tematica permanece
sombreada entre a negagdo de uma autenticidade egipcia no hermetismo e o
preterimento da importancia do reconhecimento da mesma. Se por um lado os helenistas
que até entdo hegemonizam o estudo do tema minoram a influéncia egipcia a apenas a
origem do personagem mitico fundador da corrente de pensamento filosofico religiosa, por
nao conhecerem em profundidade a literatura religiosa egipcia e suas estruturas de
pensamento, por outro os egiptdlogos se omitem da questdo pois em geral se debrugam
sobre periodos anteriores da civilizagdo egipcia e pelo mesmo motivo dos helenistas, mas
as avessas, nao possuem acuidade no entendimento do pensamento do mundo helenista.

Acreditamos que as Ciéncias das Religides podem contribuir nesta questao
lancando luz sobre ambos os campos a fim de criar uma sintese que ao fim do nosso
trabalho possa servir como o inicio de uma perspectiva de compreensao mais plural para

0 supracitado tema.
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Consideramos que para decifrar como os elementos da religido egipcia vieram a
tomar parte do ideario daqueles que escreveram os documentos que compdem a
literatura hermética, necessitamos nos debrucar sobre os estudos acerca do conceito de
memoria cultural produzidos pelos pesquisadores alemaes Aleida® e Jan Assmann®.

A memoria cultural, de acordo seus fundadores conceituais, o casal Assmann, toma
como ponto inicial os “pontos cegos” deixadas por trabalhos anteriores relacionados a
teorizacdo da memodria e pensam memoria cultural enquanto uma forma de memoria
coletiva, ou seja, partilhada por um grupo/comunidade que transmite a seus membros um
sentido de identidade, de cultura. Os autores reconceituam a memoria coletiva de
Halbwachs enquanto memdria comunicativa, um tipo de meméria voltada a um contexto
social, que nao é institucionalizada, ndo é cultivada por especialistas nem celebrada em
ocasioes especiais. Este tipo de memoria esta presente nas interagdes do dia-a-dia,
limitada a normalmente 80 anos®, sendo o tipo de memoria estudada na Histéria Oral
(ASSMANN, 2008, p.112-113; ASSMANN, 1995, p.127).

A tradicdo, na perspectiva dos alemaes, € uma forma de comunicacao
através da qual a informacdo ndao se permuta reciproca e horizontalmente, mas é

transmitida verticalmente ao longo das geragdes. Assmann define tradigdo como:

[...] um saber vivo, encarnado em agentes, que se transmite vividamente tanto
através da instrucdo linguistica como, também, e antes de tudo, através do exemplo
e imitagao silenciosa, o que se tornou evidente, inconsciente e implicito em outros
ambientes (ASSMANN, 2008, p. 96).

A memdria cultural € um caso especial da memdria comunicativa. Tem outro
alicerce temporal e nela as tradicdes podem ser rastreadas até um passado distante. Este
€ um tipo de passado que nos acompanha, que se é transmitido e mantém-se presente.
Na memoria cultural, recorda-se, transmite-se, investiga-se, interpreta-se, mas, também,

praticam-se as coisas das quais se recorda, porque nos pertencem e precisamos

3 Professora de lingua inglesa e literatura comparada na Universidade de Konstanz. E doutora em
literatura inglesa pela Universidade de Heidelberg e em egiptologia pela Universidade de Tubingen.
Publicou trabalhos na area de egiptologia, literatura inglesa e histéria da comunicagéo literaria, mas
desde a década de 60 vem se dedicando a teoria da memoria.

4  Professor honorario de teoria cultural e religiosa na Universidade de Konstanz. Doutor honoris causa em
teologia pela Universidade de Miinster, suas publicagbes abrangem a area da egiptologia, com foco em
interpretagcdes sobre as origens do monoteismo, a recepg¢ao do Egito na tradigdo europeia, historia da
religido, antropologia histérica e outros temas. Nos ultimos anos, tem se voltado para a dimensao da
memoria cultural numa escala temporal longinqua, que remonta a mais de 3 mil anos.

5 Tempo médio de vida do ser humano na visao dos autores.
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sustenta-las e perpetua-las (ASSMANN, 2008b, p. 45). Desta forma, a memdria cultural
relaciona-se com o originario, o excluido, o descartado em contraste com a memodria
vinculante e comunicativa. Ela € complexa, pluralista, labirintica, engloba uma quantidade
de memorias vinculantes e identidades plurais distintas em tempo e espaco, e dessas
tensdes e contradi¢gdes extrai sua prépria dinamica (ASSMANN, 2008b, p. 50).

Pretendemos perscrutar o legado egipcio contido na literatura hermética analisando
seus textos em comparagao com textos anteriores de cunho mitico-religioso, relacionados
as trés principais cosmognias egipcias, intentando, por meio do aporte tedrico fornecido
Aleida e Jan Assmann em seus estudos sobre a memoaria cultural e com o auxilio da
perspectiva sobre a reetimologizagdo nos trados herméticos, proposta por Peter Kingsley,
identificar as tradigdes religiosas provenientes do Egito antigo “sob as vestes gregas” do
Periodo Helenistico.

Cabe aqui salientar que embora nossa pretensido fosse inicialmente de dar conta
de todo o Corpus Hermeticum, Asclepius, Os Papiros Magicos Greco-Egipcios e o Kore
Kosmou em nossa investigacao, no nivel de uma dissertagcdo de mestrado tal empreitada
seria inadequada, portanto, selecionamos trechos do tratado C.H. | — Poimandres de
Hermes Trismegisto, o tratado C.H. Ill - O discurso sagrado de Hermes, por inteiro e
trechos do tratado C.H. IV - O Didlogo entre Hermes e Tat: A cratera e a ménada, todos
relacionados estritamente a cosmogonia hermética, numa tentativa de cobrir o maior
espectro exequivel para essa pesquisa.

No primeiro capitulo desta dissertacdo, procuramos pintar um cenario geral
realacionado ao nosso objeto de estudo. Em primeiro lugar, tragaremos um histérico de
como a Literatura Hermética foi tratada na academia desde o inicio do séc. XX até a
atualidade, em seguida, nos debrugcaremos sobre o contexto histérico que possibilitou o
surgimento da Literatura Hermética no periodo greco-romano do Egito.

Hermes Trismegisto capitanea o segundo capitulo dessa pesquisa. A figura de
Hermes Trismegisto como o autor pseudoepigrafo na Literatura Hermética esta
intimamente ligada ao conteudo e as intengbes buscadas pelos verdadeiros autores das
obras. Esta personagem, que mistura elementos das culturas egipcia e greco-romana, foi
utilizada como uma estratégia textual e como um modelo de autoridade na Antiguidade.
Ele era um ponto central de coesdo discursiva que unificava uma extensa producao
literaria de carater filosofico, magico e religioso, tal como a entendemos nos dias atuais.
Para compreendermos a Literatura Hermética, € crucial entendermos a complexidade que

envolve a prépria figura de Hermes Trismegisto. Neste contexto, no segundo capitulo,
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iremos nos aprofundar na linhagem dessa figura lendaria, investigando a divindade
egipcia Thoth, o Hermes da mitologia grega, a fuséo sincrética de Hermes e Thoth na
interpretatio graeca durante o periodo greco-romano no Egito e, por fim, a convergéncia
dessas influéncias na constru¢cado de Hermes Trismegisto.

Depois de compreender o labirintico agente regulador de sentido da Literatura
Hermética, no terceiro capitulo, abordaremos os documentos vestigiais do Hermetismo na
Antiguidade. Nas primeira e segunda partes deste capitulo, nosso objetivo é apresentar e
contextualizar a documentagcdo que compde a Literatura Hermética. Além disso,
discutiremos as duas principais categorias em que essa literatura foi dividida pelos
pesquisadores modernos, ao passo em que questionaremos a artificialidade dessa divisao.
Na terceira parte do segundo capitulo, forneceremos aos leitores trechos selecionados da
chamada "Hermética Filosdéfica". Estes trechos foram traduzidos por nés diretamente do
grego koiné para o portugués e possuem um conteudo claramente cosmogdnico, sendo
essenciais como fontes primarias para a analise deste estudo.

Por fim, no quarto e ultimo capitulo de nossa dissertacéo realizaremos uma analise
comparativa entre os textos selecionados do Corpus Hermeticum - apresentados
previamente com suas tradugdes no capitulo anterior - e as cosmogonias originarias dos
trés mais importantes centros teolégicos do Egito faradnico. A intengao deste capitulo esta
intimamente relacionada ao objetivo principal de nossa dissertagdo, que € identificar a
possivel presenga de um legado autenticamente egipcio dentro da literatura hermética.

Este propésito vai além de simplesmente identificar as coordenadas geograficas de
origem dessa documentagdo ou da natureza culturalmente hibrida de seu autor
pseudoepigrafo. Ao compararmos os textos selecionados com as cosmogonias anteriores
de carater mitico-religioso provenientes da civilizagdo egipcia ao longo de sua historia,
utilizando os pressupostos sobre a reetimologizagdo na Literatura Hermética propostos
por Peter Kingsley e baseando-nos no arcabougo tedrico fornecido por Aleida e Jan
Assmann em suas pesquisas sobre a memoria cultural, buscamos explorar possibilidades
de identificar as tradicdes cosmogonicas do antigo Egito presentes na literatura hermética

"sob a roupagem grega" do periodo greco-romano egipcio.
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Capitulo 1.0 — Pintando um cenario: A trajetéria académica da Literatura Hermética e

o Egito de Hermes Trismegisto

O que hoje conhecemos como Literatura Hermética abrange um conjunto
documental que contém desde papiros magicos com encantamentos diversos, tratados de
astrologia, instrugdes de uma nascente alquimia, excertos e tratados de natureza
“filosofico-religiosa”. Dentre os ultimos se destaca uma coletdnea definida durante a
renascencga com a compilagado de diversos desses documentos, intitulada como o Corpus
Hermeticum. A principal caracteristica que une essa diversidade documental esta na
figura de Hermes Trismegisto (Epuric Tpiouéyiorog). Em quase todos esses documentos
a figura de Trismegisto é central, seja enquanto dramatis personae, como divindade de
culto, como autor pseudoepigrafico dos documentos e muitas vezes aglutinando todos

esses papéis.

O patrono heroico do Hermetismo nunca existiu, Hermes Trismegistos foi uma
ficgdo, uma ficgdo frutifera com efeitos duradouros. A figura deste lendario sabio
egipcio surgiu da fusdo de duas divindades de origem altamente divergente: o deus
egipcio Thoth e o Hermes Grego® (EBELING, 2007, p. 3).

Florian Ebeling acredita que Hermes Trismegisto nunca tenha existido, no entanto
atribui a ele uma presencga duradoura no imaginario coletivo que teria no decorrer da
historia feito dele um fantasma que vaga desde Egito greco-romano até atualidade,
suscitando as mais diversas opinides e engajamentos. Apesar de a literatura hermética ter
desaparecido do ocidente apds a queda do Império Romano Ocidental em 476 d.C., sua
figura basilar sobreviveu referenciada nos grimorios magicos que floresceram na Europa
medieval, como atesta Owen Davies ao tragar uma linhagem magica de inspiragao para
autores de obras psuedoepigraficas dedicadas a magia (DAVIES, 2009, pp. 12-13). No
Império Romano do Oriente e também no mundo islamico medieval a literatura hermética
foi preservada e permaneceu como fonte de discussdes e estudos conforme podemos
verificar em obras como The arabic Hermes: From pagan sage to Prophet of Science
(2009) de autoria de Kevin van Bladel e no artigo de Hendrik Jan Willen Drijvers intitulado

6 Tradugdo nossa de “The eponymous patron of Hermeticism never existed: Hermes Trismegistus was a
fiction, a fruitful fiction with lasting effects. The figure of this legendary Egyptian sage arose from the
merging of two deities of highly divergent origin: the Egyptian god Thoth and the Greek Hermes”.
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Bardaisan of Edessa and the Hermetica: The Aramaic Philosopher and the Philosophy of
his Time, publicado em 1970 no periédico JEOL - Jaarbericht ex Oriente Lux.”

Em 1460, na Italia renascentista, chegou a cidade de Florenga o0 monge Leonardo
de Pistoia, encarregado de Cosimo de’ Medici para encontrar manuscritos e textos antigos,
trazendo consigo um manuscrito em grego encontrado em um mosteiro maceddnico
contendo tratados herméticos. Entusiasmado, imediatamente Cosimo repassou o
manuscrito para Marsilio Ficino (1433-1499) para que os antigos textos atribuidos a
Hermes Trismegisto fossem traduzidos para o Latim. Ficino foi um filésofo italiano que
teve durante a sua vida o mecenato da familia Medici, inclusive foi com o patrocinio de
Cosimo que em 1456 ele custeou seus estudos na lingua grega antiga. Marsilio Ficino foi
considerado o maior representante do Humanismo Florentino, grande tradutor e
comentador dos textos de Platdo bem como o primeiro tradutor e comentador dos textos
herméticos no ocidente moderno (CAMPANELLI in FICINUS NOVUS, 2012, pp. LXI -
LXIV).

No ano de 1463, Ficino concluiu a tradug¢do do manuscrito encomendada por
Cosimo de’ Medici, no entanto sua publicagao so se efetivou em 1471 e foi intitulada como
“‘Mercurii Trismegsti Liber de Potestate et Sapientia Dei”, ou apenas “Pimander’ em
referéncia ao personagem central do primeiro tratado traduzido, Poimandres
(Moiuavdpnc).8 O manuscrito traduzido ainda ndo era em sua totalidade o que hoje
conhecemos como o Corpus Hermeticum, tratava-se do manuscrito Laurentianus 71, 33
(A)%, que é composto de 14 tratados dos 18 que formam o Corpus. De 1471 até 1641, o
“‘Pimander” de Ficino foi reeditado mais de vinte e cinco vezes, isso sem contar as
transcricbes e as tradugdes para outros idiomas feitas a partir da tradugao original de
Ficino ao Latim (VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 2; HEISER, 2011, p. 17-18; EBELING,
2007,p. 60-61, 64-65; ELIADE, 2011, v. 3, p. 236-237; FAIVRE, 2005, v. 6, p. 3945-3946).

A partir da tradugdo de Ficino, Hermes Trismegisto e a literatura hermética
passaram a desempenhar um papel importante no ocidente moderno tendo suas
influéncias absorvidas por fildsofos, cientistas, alquimistas, cabalistas, misticos e
praticantes de magia. No decorrer da histéria, a hermética marcou a histéria das religides

e crengas desde o momento da sua concepg¢ao na antiguidade, deixando impressdes no

7 Para uma maior compreensdo do impacto que teve a literatura hermética no mundo isldmico, conferir:
ATTIE, Miguel Filho. Falsafa: A Filosofia entre os Arabes. Sdo Paulo: Palas Athena, 2002.

8 No terceiro capitulo deste trabalho abordaremos algumas discussdes sobre a origem e etimologia do
nome Poimandres.

9 No proximo capitulo apresentaremos toda a documentagao que compde a literatura hermética.
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medievo, no mundo arabe, ressurgindo no ocidente durante a renascenga e na historia
moderna servindo de pilar sustentador para inimeros movimentos gnésticos, ordens

iniciaticas e estudantes do esoterismo ocidental (PINCH, 2006, pp. 173-175).

1.1. - Atrajetéria académica da literatura hermética

No inicio do séc. XX, Richard August Reitzenstein (1861-1931), fildlogo alemé&o e
integrante da chamada Religionsgeschichtliche Schule (Escola da Histéria da Religido) da
Universidade de Gottingen, publicou um dos primeiros estudos com intengdes
académicas sobre a literatura hermética, Zwei religionsgeschichtliche Fragen nach
ungedruckten griechischen Texten der StralBburger Bibliothek em 1901 que
posteriormente foi melhor desenvolvido em 1904 no livro Poimandres: Studien zur
griechisch-agyptischen und frihchristlichen Literatur. A obra de Reitzenstein forneceu as
bases para muitos dos estudos posteriores sobre a literatura hermética, se tornando
quase que obrigatdria para aqueles que viessem a se debrugar sobre a tematica depois
da publicagao do seu livro. Foi a partir dele que se tornou canénico chamar o conjunto de
tratados inicialmente traduzido por Ficino como Corpus Hermeticum, antes de sua obra
referia-se a este conjunto documental apenas como “Pimander’. O autor entendeu, a
partir de uma perspectiva filolégica, que a literatura hermética foi significativamente
influenciada por conceitos e ideias egipcias, entretanto na sua época o estudo das fontes
egipcias e o conhecimento da estrutura linguistica da lingua egipcia ainda engatinhavam.

Seguindo adiante, surge em 1906, pela pena de George Robert Stow Mead (ou G.
R. S. Mead, como ficou conhecido) o Thrice-Greatest Hermes. Studies in Hellenistic
Theosophy and Gnosis. Being a Translation of the Extant Sermons and Fragments of the
Trismegistic Literature. with Prolegomena. Commentary, and notes. A obra de Mead
consiste em um grande estudo em trés volumes sobre os escritos herméticos, nela consta
a primeira tradugado completa dos tratados do Corpus Hermeticum para a lingua inglesa.
Seu primeiro volume, intitulado “Prolegomena” € em grande medida dedicado a discutir a
literatura relacionada as origens da literatura hermética. O autor enxergava, assim como
Reizenstein, que os conceitos e ideias que permeiam o hermetismo foram fortemente
influenciados pela tradicdo egipcia. Mead era membro da Sociedade Teosdfica,
organizacao esotérica fundada por Helena Petrovna Blavatsky em 1875. Mead também
atuou como seu secretario pessoal e, portanto, tem muito do seu ponto de vista baseado

na visdo da autora assentada em uma de suas obras mais famosas, [sis sem véu.
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Entretanto, o valor das tradu¢cdes de Mead é bastante reconhecido, inclusive por Carl
Gustav Jung que usava suas tradugbes de documentos gnosticos para elaborar seus
estudos.

Em 1924, Walter Scott, dando prosseguimento a abordagem filolégica de
Reitzenstein, publica o primeiro volume, da sua série de quarto, intitulada Hermetica, The
Ancient Greek And Latin Writings Which Contain Religious or Philosophic Teachings
Ascribed To Hermes Trismegistus. Os volumes seguintes foram publicados
respectivamente em 1925, 1926 e 1936. Scott, diferente do filélogo alem&o, considerou
que a maioria das doutrinas contidas no Corpus Hermeticum sao de origem grega,
especificamente ligadas ao platonismo. Existe um grande problema nas obras do autor, o
grande numero de emendas e mudangas que fez na sua tradugao do texto original, o que
as tornaram inutilizaveis nos dias de hoje para uma reflexdo académica acurada.

André-Jean Festugiéere, entre 1944 e 1954, publica os quatro volumes da sua obra
La Revelation D'Hermes Trismegiste. Festugiére talvez seja o autor que mais tenha escrito
sobre o hermetismo em nivel académico no mundo ocidental e por isso mesmo se tornou
uma das maiores referéncias sobre a tematica influenciando todas as geragdes
posteriores de investigagcbes sobre os tratados herméticos. Entre 1945 e 1954, em
parceria com Arthur Darby Nock, Festugiére produziu uma edigao critica em quatro tomos
com traducdo e comentarios do Corpus Hermeticum que recebeu o mesmo nome do
Corpus em suas publicagbes, mas que também compreendem o Asclepius, os Stobaei
Excerpta Hermetica e os Fragmenta. Esta talvez seja uma das tradugbes mais
respeitadas até os dias de hoje do que ficou conhecido como a Hermética filosdfica e sera
a partir dos textos em grego e latim estabelecidos por esses autores que no terceiro
capitulo deste trabalho faremos nossas tradugbes e comentarios criticos a excertos
selecionados da Hermética.

Festugiere, tanto em La Revelation, quanto nas notas e comentarios dos seus
quatro tomos de traducdo da Hermética, concordando e indo além da interpretacao de
Scott, delimitou a doutrina hermética nos contextos filosoficos de fonte puramente grega,
tendo se originado em decorréncia de um longo periodo de interpretacdo das obras de
Platdo. O autor era intransigente quanto a origem da documentagédo, para ele era
inconcebivel que o hermetismo nado fosse helénico e manteve até o fim esta divisa,
mesmo que para ele os tratados herméticos ndo expusessem ideias com a distingdo e
clareza habituais dentro da légica do raciocinio grego antigo. Por conta disso ele

interpretou de forma pejorativa que o hermetismo teria sido originado de maos
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psuedointelectuais que em sua mediocridade tentavam imitar os grandes luminares da
filosofia grega. “Isso é verdade, literalmente, para nossos logoi herméticos, com a
diferenca de que a cultura filoséfica do hermetista € mediocre e seu pensamento sem
originalidade e sem vigor'” (FESTUGIERE, 2020, p. 581).

B. H. Stricker, em 1949 publica o pequeno artigo The Corpus Hermeticum,
apresentado a Faculdade de Letras da Universidade de Leiden, nele pela primeira vez em
aproximadamente quatro décadas surge uma voz em defesa de uma origem egipcia dos
tratados herméticos. Embora as proposicoes do autor ai carecam de maiores
desenvolvimentos e em alguns casos até de comprovagdo documental foi a partir dele
que se lancaram as sementes de uma outra compreensdo da concepc¢ao da literatura

hermética. Stricker defendeu uma tese sobre a literatura hermética onde segundo o autor:

Os escritos herméticos contém, em uma apresentacdo compreensivel para o leitor
grego, exposi¢cdes do sistema de filosofia e ciéncia, desenvolvido ou ao menos
professado, pelo sacerdécio egipcio durante o Ultimo milénio antes da nossa era'
(STRICKER, 1949, p. 79).

Em 1962 vem a luz um artigo do egiptélogo belga Phillippe Derchain intitulado
L’authenticité de linspiration égyptienne dans le Corpus Hermeticum que devedor da
formulagdo inicial apontada por Stricker avanga em uma proposi¢cao que tenta ler a
influéncia egipcia nos tratados herméticos sob o prisma do periodo helenistico em que
eles se apresentam, examinando simbolo e imagem. Derchain considera que a
apropriagao da tematica pelos egiptologos seria salutar uma vez que poderia expandir a
interpretacédo dos textos em questdes até entdo sombreadas. O egiptdlogo defende que o
estudo dos sistemas religiosos/filosoficos que existiram nos rincées orientais do mundo
helenistico, logicamente deve ser duplo: por um lado cabe aos helenistas analisar os
meétodos e meios de expressao desses sistemas, 0 que sem duvidas levara a pesquisa ao
campo da filosofia grega, por outro lado, cabe aos “orientalistas” detectar, sob as vestes
gregas, o corpo das tradicbes “orientais”. Entretanto, ainda segundo o autor, por um
estranho caminho da ciéncia moderna onde nao se colocam questionamentos sobre a

influéncia de fundamentos judaicos ou persas em certos sistemas, em outros se reduz a

10 Tradugao nossa para o trecho de uma edigao em italiano publicada em 2020 do segundo volume de La
Revelation D'Hermes Trismegiste, La rivelazione di Ermete Trismegisto - Il dio cosmico. “Cio vale, alla
lettera, per i nostri logoi ermetici, con la differenza che la cultura filosofica dell' ermetista € mediocre e il
Suo pensiero senza originalita e senza vigore”.

11 “The Hermetic writings contain, in a presentation comprehensible to the greek reader, expositions of the
system of philosophy and science, devoloped, or at least professed, by the Egyptian priesthood during
the last millenium before the beginnning of our era’.
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quase nada a influéncia egipcia. Neste ponto o autor inicia uma critica a helenistas como
André-Jean Festugiere, que segundo Derchain, em suas obras conduz o leitor a
interpretar que o hermetismo como uma manifestacdo degenerada da filosofia grega e
desconsidera totalmente a inspiragao nas fontes egipcias para a sua construgdo enquanto
sistema religioso e de pensamento (DERCHAIN, 1962, p. 176).

Derchain salienta que Stricker foi o primeiro pesquisador académico, naquele
tempo, a defender uma posigdo de autenticidade da origem egipcia no Corpus
Hermeticum. Segundo o autor, Stricker foi ainda além ao creditar aos soberanos da
Dinastia Ptolomaica (305-31 a.C.), uma agao para promover a unidade do seu império,
ordenando aos sacerdotes que codificassem os tratados herméticos traduzindo o
conhecimento e a sabedoria egipcia sob a 6tica e expressao helénica (DERCHAIN, Op.
cit. p. 177; STRICKER, Op. cit. pp. 79-80).

O historiador marxista italiano, Arnaldo Momigliano, em 1975, no seu classico, Os
limites da helenizag&o: Interag&o cultural das civilizagbes grega, romana, céltica, judaica e
persa, investigou os encontros culturais entre os gregos e suas civilizagdes vizinhas,
sobretudo no periodo que é chamado de helenistico. Para Momigliano a Literatura
Hermética se reduz a um ramo da literatura helenistica que tinha por objetivo parecer
egipcia no intuito da obtengao de prestigio por seus leitores. A literatura hermética em si,
para o autor seria um produto de pouco valor, considerada por ele enquanto uma
“‘curiosidade esotérica” e feita pelos gregos para uma camada inferior da populagéo
helenistica que nao possuia aspiragdes politicas.

Novamente nos defrontamos com o dilema da civilizagdo helenistica. Ela possuia
todos os meios para conhecer outras civilizagbes - exceto o dominio das linguas.
Possuia todos os sinais de uma classe alta vitoriosa e dominante - exceto a
confianga no proprio saber. Muitos dos gregos voltados para a politica escolheram
Roma; muitos dos voltados para a religido foram para uma Pérsia imaginaria ou um
Egito imaginario. Com o declinio dos éxitos politicos do helenismo, as questbes
duvidosas aumentaram e estimularam os fracos de espirito € os inescrupulosos a
oferecer saidas faceis em textos que ndo podiam ser genuinos (MOMIGLIANO,
1991, p. 132).

Momigliano entendia a literatura hermética como “ndo genuina”, desenvolvendo as
proposi¢cdes langadas no passado por Festugiére numa perspectiva diferente, agora
guiada pelo materialismo historico tradicional, que opunha a praxis religiosa e o
compromisso politico enquanto paradigmas antagdnicos. No seu entendimento os textos
herméticos eram uma mistura de filosofia neopitagérica e neoplatbnica que se vendiam

como um atraente e exdtico misticismo egipcio.
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Thomas McAllister Scott, na Universidade de Harvard em 1987, defendeu uma tese
de doutorado em teologia denominada Egyptian Elements In Hermetic Literature, nela o
autor toma por base a metodologia proposta por Derchain e analisa as categorias
previamente colocadas por ele, sendo assim uma expansao do trabalho do egiptdlogo
belga.

Outrossim, cabe aqui também salientar o impacto que a descoberta da Biblioteca
de Nag Hammadi teve sobre a compreensao da Literatura Hermética. Em 1945, no
entorno da cidade de Nag Hammadi, no Alto Egito, na regido da atual Luxor, a antiga
Tebas (lunu) dos farads, proximo a um rochedo ingreme denominado de Jabal al-Tarif, um
beduino chamado Muhammed Ali, acidentalmente, na sua busca por fertilizante natural
descobriu um jarro de ceramica lacrado, datado do séc. IV d.C., contendo treze cddices
de papiro escritos em Copta. Nestes codices foi possivel identificar cinquenta e duas
tradugdes coptas de textos originalmente conhecidos em grego. Dentre estes codices um
em particular merece ser destacado, o NHC VI, nele encontram-se textos de naturezas
diferentes e dentre eles trés textos herméticos, o primeiro deles era até entao
desconhecido, sao eles os tratados 6, 7 e 8 do cddice, correspondentes a De Ogdoade et
Enneade, a Oragdo de Acédo de gracas - acompanhada de uma peculiar nota escribal- e o
Logos Teleilos. (EBELING, Op. Cit., p. 11; JOHNSON, 2009, p. 221).

Nos anos de 1970 surgem as primeiras tradugdes e publicagbes dos NHC,
incluindo ai os textos de natureza hermética, a partir dai em paralelo ao caminho tragado
por Sticker, Derchain e posteriormente de McAllister Scott, cada vez mais se caminha em
uma diregao diferente da proposta por Festugiere. A Hermética, apesar de uma certa
resisténcia dos helenistas oriunda justamente da perspectiva “Festugieriana”, passa a nao
ser mais vista enquanto unicamente um produto originado da cultura grega, mas comega-
se antever que também existem elementos helenizados de uma tradi¢céo religiosa egipcia
presentes na documentacgao.

Jean-Pierre Mahé, em 1978, publica o primeiro tomo da sua obra Hermés en
Haute-Egypte, t. 1: Les textes hermétiques de Nag Hammadi et leurs paralléles grecs et
latins, e em 1982 o segundo tomo, Hermés en Haute-Egypte, t. 2: Le fragment du
Discours parfaitet les Définitions hermétiques arméniennes. Neles o filélogo e orientalista
francés editou os trés tratados herméticos oriundos dos NHC e comparou os textos
herméticos em grego, latim, copta e arménio. Mahé, ao seu modo, pés em pratica ideias
aventadas anteriormente por seus antecessores que até entdo ndo podiam ser realizadas

pelo desconhecimento a época dos tratados da Biblioteca de Nag Hammadi ou
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ulteriormente da sua tradugdo. Ele compreende a Hermética enquanto uma tentativa

ptolomaica de codificacdo da religido egipcia.

Em 1986, com a publicagdo de The Egyptian Hermes: a historical approach to the

late pagan mind, Garth Fowden, propde uma perspectiva alternativa a dicotomia até entéo

apresentada no cenario académico quanto a origem da literatura hermética. O historiador

inglés levanta a possibilidade de uma matriz multicultural. Enfatizando alguns elementos

que nado se enquadram nem na perspectiva egipcia e tdo pouco na grega, o autor

sustenta que a Hermética poderia ser resultante de um processo multipla autoria que ao

longo de varias geragdes foi aglutinando varias origens e influéncias culturais presentes

no mundo helenizado do mediterraneo antigo.

De acordo com Fowden,

... € claro que nenhuma das posi¢cdes extremas ocupadas por Festugiere e Mahé
sdo passiveis de justificativa, uma vez que se trata de uma cultura sincretista cujos
elementos, especialmente do periodo romano, ndo eram facilmente separaveis. O
egipcio (relativamente) ndo helenizado se expressou na linguagem e nos padrdes
de pensamento da tradicao nativa, mas o que escreveu, como nas Instrugdes, pode
muito bem se basear e ser inspirado pelo que estava sendo escrito ao mesmo
tempo em hebraico, aramaico e grego. Da mesma forma, o egipcio helenizado
escreveu na lingua grega, a cuja expressividade era sensivel e pensava em
categorias gregas, cuja sutileza explorou. Mas, uma vez moldado por essa cultura,
ele se tornou primeiro seu portador, depois seu arbitro’? (FOWDEN,1993, p. 73).

Mais adiante na conclusdo da sua obra, Fowden define sua visdo sobre o

Hermetismo:

Como um caminho espiritual pratico, o Hermetismo foi um produto caracteristico do
mileu de lingua grega no Egito descrito na primeira parte deste estudo - embora as
tradugdes coptas mostrem que ao menos parte da literatura também foi
disponibilizada aos egipcios que nao sabiam grego. E, no entanto, como o préprio
Egito helenistico e romano, o hermetismo fazia parte de um todo mediterrdneo mais
amplo, um mundo com sua intelectualidade e linguistica koiné. Os livros de Hermes,
tanto os filosoficos, quanto técnicos, tiveram ampla divulgagdo no império romano,
sua doutrina tipificava e combinava a literatura do mundo romano com o
orientalismo e sua aspiragdo pelo conhecimento revelado'® (FOWDEN, Op. cit, 213).

12

13

Tradugdo nossa de “ ...makes clear that neither of the extreme positions occupied by Festugiere and
Mahé are likely to be justifiable, since we are dealing with a syncretistic culture whose elements,
especially by the Roman period, were not easily separable. The (relatively) unhellenized Egyptian
expressed himself in the language and thought-patterns of the indigenous tradition, but what he wrote, as
in the Instructions, might well draw on and be drawn on by what was being written at the same time in
Hebrew, Aramaic and Greek. By the same token the Hellenized Egyptian wrote the Greek language, to
whose expressiveness he was sensitive, and thought in Greek categories, whose subtlety he exploited.
But once he had been moulded by that culture, he became first its bearer, then its arbiter.”

Tradugdo nossa de “As a practical spiritual way, Hermetism was a characteristic product of the Greek-
speaking milieu in Egypt described in the first part of this study - though the Coptic translations show that
some at least of the literature was eventually also made available to Egyptians who did not know Greek.
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 koine. The books of Hermes, both philosophical and
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Na esteira das pesquisas sobre elementos egipcios na literatura hermética surgem
os artigos Kopn kéouou: Isis, pupil of the eye of world (1986) de H. Jackson e Ancient
Egyptian Thought and the XVIth Hermetic Tractate (1989) de Jergen Podemann Sgrensen.
O primeiro, investiga em um contexto greco-egipcio um importante texto hermético que
chegou até os dias de hoje por meio das compilagbes de Joannes Stobaeus, trata-se do
Kore Kosmou, ou como também ficou conhecido, “A Pupila do Mundo”. Em uma descri¢cao
sucinta o texto trata-se de uma instrucido hermética realizada em uma estrutura similar
aos tratados do Corpus Hermeticum, nele a prelecédo de conhecimento € feita pela deusa
isis ao seu filho Horus. Ja no segundo artigo citado, Sgrensen em uma perspectiva
comparada justapde o C.H. XVI a diversas fontes egipcias, dentre elas o drama cdésmico
representado nas paredes do templo ptolomaico de Edfu, dedicado ao deus Hoérus. Por
meio das “imagens” produzidas tanto pelo tratado do C.H., quanto pelas fontes egipcias, o
autor traga possibilidades de uma interpretacdo helenistica do pensamento religioso
egipcio em um contexto de interagao cultural.

Ja no séc. XXI, em 2003, J. Peter Sédergard defendeu a tese The Hermetic Piety of
the Mind: A Semiotic and Cognitive Study of the Discourse of Hermes Trismegistos na
Universidade de Uppsala. A tese, publicada no mesmo ano, possui uma premissa
bastante original ao usar a metodologia semiética para tentar entender como o leitor
antigo recebia a literatura hermética. O autor esmiuca o conceito de nous hermético a
partir dos discursos de Hermes Trismegisto sob a forma de instrugdes em nome de
Hermes ou de algum dos seus pupilos. O objetivo de Sddergard consiste em delinear
como os leitores seriam aduzidos pelos proprios textos para dentro das instrucoes em
forma de dialogo, assumindo assim o papel das personagens e consequentemente seriam
iniciados a partir da leitura. Para o autor, a Hermética filésofica desempenha uma fungao
textual performativa (SODERGARD, 2003, p. 287).

Em 2005, Florian Ebeling publica Das Geheimnis des Hermes Trismegistos:
Geschichte des Hermetismus von der Antike bis zur Neuzeit. Devedor das perspectivas
tedricas da Memoria Cultural de Jan e Aleida Assmann, Ebeling traga um panorama
histérico da figura de Hermes Trismegisto e do Hermetismo desde a antiguidade tardia até
o Séc. XX. Apesar de nao focar no Hermetismo na antiguidade e sim no seu percurso ao

longo da historia, a obra langa possibilidades da aplicagdo das perspectivas teoricas

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”.
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acima elencadas em recortes temporais como 0s da pesquisa que ora nos propomos a
desenvolver. O livro é prefaciado pelo proprio Jan Assmann e ganhou maior notoriedade a
partir da publicagdo de sua tradugdo em inglés em 2007 pela Cornell University Press,
sob o titulo de The Secret History of Hermes Trismegistus: Hermeticism from Ancient to
Modern Times.

Richard Jasnow e Karl-Theodor Zauzich, também em 2005, trazem a luz da
comunidade académica os dois tomos da sua obra intitulada The Ancient Book of Thoth: A
Demotic Discourse on Knowlegde and Pendent to the Classical Hermetica. A impactante
obra dos autores apresentou ao mundo o Livro de Thoth, composto por discursos
multifacetadados onde o deus Thoth aparece em dialogos instrutivos com o seu discipulo
Mr-rh em uma clara semelhangca com os textos que compde a chamada Hermética
filosdfica. A tradugcdo do nome do discipulo pode ser compreendida por nés enquanto
“‘amante da sabedoria” ou “amigo da sabedoria” tal qual a palavra @iA6oogo (filosofo)
grega. Os documentos traduzidos e analisados por Jasnow e Zauzich sdo compostos de
fragmentos em demotico e hieratico originarios de varios locais do Egito e foram datados
dos sécs. | a.C. a Il d.C., de acordo com os egiptologos. A partir da sua pesquisa, aventa-
se, que a literatura hermética teria sido escrita em grego ao mesmo tempo em que textos
de conteudo e forma semelhantes foram desenvolvidos nos templos egipcios. O estudo
dos autores supracitados também ocasionou uma mudang¢a na datagcao comprovavel da
Hermética filoséfica, que na compreensdao de Garth Fowden estava fixada entre os
séculos Il a IV d.C., portanto, originaria do Egito romano e contemporanea do Cristianismo.
Com o conhecimento do Livro de Thoth, a Hermética filoséfica pode ser datada a partir de
| a.C. o que compreende o Egito helenistico dos Ptolomeus e é anterior ao Cristianismo.

Evidentemente, a obra de Jasnow e Zauzich causou uma grande repercussao entre
0s pesquisadores que se debrugcavam sobre a tematica e inclusive antes mesmo da
publicacao do trabalho dos dois, em 1996, Jean-Pierre Mahé publicou um artigo com suas
consideragdes sobre um relatério preliminar da pesquisa em desenvolvimento
apresentada pelos dois autores na ultima Conferéncia de Egiptologia na Universidade de
Cambridge anterior a publicagdo do artigo no periédico Vigiliae Christianae.
Posteriormente, em 2014, Richard Jasnow e Karl-Theodor Zauzich publicaram uma nova
versdo do seu estudo, Conversations in the House of Life: A New Translation of the
Ancient Egyptian Book of Thoth, onde apresentaram uma nova tradugédo dos textos e o
resultado do acumulo da pesquisa desde 2005. Nessa nova versdo em um tomo
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procuraram ser mais sintéticos e utilizar uma linguagem que permitisse também o acesso
ao estudo do grande publico ndo-académico.

Ronaldo Gurgel Pereira, historiador e egiptdlogo brasileiro, defendeu em 2010, na
Universitat Basel a tese de doutorado em egiptologia The Hermetic Logos: Reading the
Corpus Hermeticum as a Reflection of Graeco-Egyptian Mentality. Na tese, Pereira
analisa os resultados do entrelagamento cultural do Egito e Grécia no contexto de uma
mentalidade que abarca os universos simbdlicos das duas culturas. Na perspectiva do
autor, a cultura helenistica no Egito foi resultado de relagbes complexas entre dois
universos simbalicos, que por muitos séculos coexistiram no mesmo espaco fisico. Como
resultado desse encontro, a percepcao de uma cultura sobre si mesma e os elementos
que a diferenciam de outra cultura tornam-se turvas e sofrem transformacgdes constantes,
graduais e sempre imprevisiveis. Para Pereira, é importante salientar que essas
mudancas sdo moldadas pela forma como os individuos entendem, classificam e
interagem com o mundo que os rodeia, ou seja, a nivel politico, religioso, cultural e social.
O resultado de tal transformacéo de culturas € um novo universo simbdlico que contém
uma nova visdo de mundo substituindo tanto os discursos egipcios quanto os helénicos
tradicionais. Assim, o nascimento do meio hermético no Egito coincidiria com uma
percepgao da realidade recém-fundada. Pereira ja traz para sua tese a perspectiva
apontada por Jasnow e Zauzich e considera a origem da literatura hermética como
situada no Egito ptolomaico.

Em 2012, Anna Van den Kerchove, publicou La voie d’Hermeés: Pratiques ritualles
et traités hermétiques, tese defendida no ano anterior na Ecole Pratique des Hautes
Etudes de Paris. Nela a autora aborda o hermetismo enquanto corrente pertencente a
sabedoria egipcia em um contexto greco-egipcio de tradigdes. Van den Kerchove explora
e analisa as praticas rituais, a partir dos textos grego, latino e copta.

Por fim, em 2014, David Pessoa de Lira defendeu a tese de doutorado em teologia
O Batismo do Coracdo no Vaso do Conhecimento: Uma Analise do Corpus Hermeticum 1V,
3-6a na Faculdade EST. O autor além ter langado na academia brasileira os debates do
sobre o hermetismo em lingua portuguesa, ainda considera as influéncias egipcias por
meio da analise da correlagao de trechos do C. H. IV com o Hino da Apari¢do Onirica da
deusa egipcia Hathor ajuntando também elementos latinos e do universo judaico-cristao
na interpretacdo dessas passagens. A Tese de Lira é certamente o material mais completo
e acurado academicamente sobre o Hermetismo produzido em lingua portuguesa até o
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momento, no entanto discussdes como as levantadas por Jasnow e Zauzich ficaram de
fora do seu trabalho.

Na primeira parte deste capitulo tentamos situar o leitor na trajetéria que teve
Hermes Trismegisto e o Hermetismo dentro do contexto académico, nos debates e
controvérsias pelos quais 0 nosso objeto de estudo foi analisado, sobretudo a partir da
perspectiva da busca da compreensao de suas origens e apresentar o acumulo de
conhecimento sobre a tematica produzida por todos estes pesquisadores antes de nos.
Certamente que uma tematica tdo vasta, como a que nos propomos a pesquisar, possui
muito mais analises e trabalhos de qualidade em nivel académico produzidos, inclusive
usaremos muitos deles como referéncia ao longo deste trabalho, mas aqui apresentamos
os principais estudos que foram concebidos em direta relacdo ao nosso trabalho.

Findada a revisdo bibliografica, acreditamos que para compreensao do leitor € de
fundamental importancia entender o contexto histérico onde foram produzidos os
documentos que analisaremos nessa pesquisa. Passaremos a tratar agora do Egito de

Hermes Trismegisto em seus aspectos politicos, religiosos, culturais e sociais.

1.2. - O Egito de Hermes Trismegisto

Antes qualquer avango precisamos delimitar temporalmente o Egito onde a
literatura hermética se originou e floresceu. Com o objetivo de nos afastarmos das
misticas suposi¢des que pressupdem os “escritos de Hermes” tendo sido revelados em
tempos imemoriais anteriores ao Moisés do Antigo Testamento, se levarmos em
consideragao os trabalhos de Jasnow e Zauzich, as datacdes da chamada Hermética
Técnica e também as relativas a Hermética filosofica, comprovadamente, podemos
circunscrever as origens dessa intrigante corrente literaria entre os séc. Il a.C ao séc. IV
d.C.

O periodo delimitado se refere, politicamente, a dois periodos histéricos do Egito
antigo que traziam em si a marca da dominag&o estrangeira na terra dos farads. Neste
recorte, entre o séc. |l a.C até o ano 30 do séc. | a.C. o Egito era governado pela dinastia
dos Ptolomeus, dinastia oriunda da Macedbnia que regeu o Egito desde a morte de
Alexandre (324 a.C.), o Grande, até derrota de Cledpatra VIlI e Marco Anténio na Batalha

de Accio para Otavio Augusto. Apés a batalha Otavio se tornaria entdo o primeiro
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imperador romano e anexaria reinado de sua inimiga ao seu nascente império, que
perduraria dominando o Egito até o séc. IV d.C., enquanto um império unificado™.

A literatura hermética, portanto, teria inicialmente surgido no Egito Helenistico e
posteriormente florescido no Egito romano. O periodo helenistico na antiguidade, de
maneira geral, se inicia com a morte de Alexandre (324 a.C.) e segue a historia pelas
batalhas dos seus generais na sua sucessao, perpassando o estabelecimento das
dinastias dos sucessores nos diversos rincbées do seu antigo império, até a queda da
ultima dinastia de reis que se originou do espodlio do grande conquistador maceddnio, os
Ptolomeus no Egito em 30 a.C..

A primeira mengao ao termo helenistico (hellénistique), surge na Franga moderna
em 1681 por J.B. Bossuet para adjetivar o grego utilizado na Septuaginta, a tradugédo em
grego do Antigo Testamento, uma versao “helenizada” que teria sido encomendada por
Ptolomeu Il Filadelfo para compor a biblioteca de Alexandria (GREEN, 2014, pp. 13-14;
CLIMACO, 2020, p. 26 e pp. 105-106). O conceito de periodo helenistico teria sido
cunhado pelo historiador alemao Johann Gustav Droysen no séc. XIX, especificamente
em 1878 quando defendeu em sua historia dos Sucessores como sendo o fator principal
do periodo a adogado da lingua e cultura gregas por nado gregos em territorios antes
governados pelos aqueménidas. Droysen teria entdo utilizado o termo helenismo a partir
do grego eAAnviouog.

E importante salientar que, conforme ja foi dito, os termos associados, helenistico,
helenismo e helenizagcdo, sdo produtos modernos, portanto, as pessoas que viveram
nesse periodo histérico e nas regides por onde a influéncia de Alexandre se estendeu
desconheciam tais concepcbes, bem como nédo se percebiam apartados historicamente
da continuidade linear das suas culturas. Mesmo que para alguns escritores da
antiguidade a figura de Alexandre Magno tenha sido percebida como alguém que
transformou a logica e as relacbes do Mediterraneo antigo, ndo existem evidéncias
documentais de que os préprios povos antigos visualizaram ou tiveram a autopercepgao

de pertencerem a um periodo diferenciado, coerente e definivel.

4 De acordo com a cronologia defendida por John Baines e Jaromir Malék. A cronologia e as datas do
Egito Antigo ainda sdo fonte de muitas discussdes com referéncia aos seus detalhes e as datas
absolutas, entretanto as datas posteriores a 664 a.C. possuem elementos comprobatérios em
abundancia que permitem uma maior exatiddo e quase nenhuma variagdo entre as diversas
perspectivas autorais, mesmo assim adotamos aqui aquela que é tida como a mais acurada na
egiptologia moderna, estabelecida pelos autores supracitados. (BAINES; MALEK, 1980, pp. 8-9;
BRANCAGLION JR, 2003, pp. 128-129).

31



Por se tratar de uma formulacdo moderna, a helenizacdo foi gestada em
perspectiva com outro principio, o de aculturagdo. Formulada de forma sistematica pelos
antropologos americanos R. Redfield, R. Linton e M. Herskovits na década de 1930,
autores do Memorandum for the study of acculturation, a aculturagdo tem profundas
raizes nas concepgodes ideoldgicas do século XIX. A aculturagdo enquanto conceito tem
como principio tedrico a concepg¢ao de que as sociedades caminham no sentido de um
todo estavel e homogéneo, em um transcurso onde as classes vistas enquanto inferiores
emulam e assimilam, irrefutavelmente, os preceitos culturais de seus superiores, de
maneira a se admitir que os sujeitos sociais que ndo se enquadram neste processo
sofrem de algum tipo de desvio (FUNARI e GRILLO, 2012, pp. 1-2). Advém dai toda uma
série de oposi¢des binarias entre superior/inferior, colonizador/colonizado e civilizado/
barbaro, que — em longo prazo e por meio dos processos de aculturagéo - tendem a ser
superadas, uma vez que as praticas culturais tidas como mais excelsas exultariam de
forma irrefragavel, eliminando tais binarismos. Deste modo, chegar-se-ia a
homogeneidade social, exprimida pelos trés pilares do Estado Nacional moderno: uma
terra, um povo, um idioma, preceitos oriundos do século XIX. (FUNARI e GARRAFFONI,
2012, p. 3).

Aculturagdo compreende aqueles fendmenos que resultam quando grupos de
individuos com diferentes culturas entram em contato continuo de primeira méao,
com alteragbes posteriores nos padrdes culturais originais de um ou de ambos os
grupos’ (REDFIELD, LINTON e HERSKOVITS, 1936, p. 149).

Partindo desta sistematizacdo, entende-se relativo as resultantes provenientes do
contato de grupos de diferentes praticas culturais a “aceitagcdo”, segundo a qual o
processo de aculturacido faz com que uma maior por¢cao de uma cultura se sobreponha a
outra, ocasionando a perda de grande parte da heranga cultural da segunda. Isto se da
com consentimento dos membros do grupo tido como aculturado, e, como resultado,
chega-se a uma assimilagdo ndo apenas dos padrbes de comportamento, mas dos
valores internos da cultura. Também se pode chegar a nogédo de “adaptacéo”, na qual os
tracos originais e estrangeiros sdo combinados de modo harménico, promovendo um

mosaico histérico, com uma reformulacdo dos padrées das duas culturas em um todo

5 No original: “Acculturation comprehends those phenomena which result when groups of individuals
having different cultures comes into continuous first-hand contact, with subsequent changes in the
original cultural patterns of either or both groups”.
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concordante, salutar para os individuos envolvidos, com a remissao de atitudes mais ou
menos conflitantes. Por fim, tem-se a “reacdo”, em que, por conta da opressdo do
estrangeiro, ou por causa dos resultados imprevistos na aceitagao de seus tragos, surgem
movimentos contra-aculturativos, que desejam manter as raizes culturais nativas, por
vezes como compensagao para uma inferioridade imposta ou assumida, por outras
enquanto um movimento de exaltagdo das praticas culturais originarias, por meio de um
retorno as antigas condi¢des anteriores a aculturagao (/dem., p. 152).

A partir de meados do séc. XX, tanto as perspectivas de helenizagcdo quanto de
aculturagcédo sofreram, justamente, inumeraveis criticas oriundas de movimentos sociais
organizados que confrontaram os modelos dicotdmicos que corporificavam cisbes entre
civilizacado/barbarie, superior/inferior e aculturador/aculturado. Esse movimento acabou
por influenciar a teoria social, propondo modelos de interpretacéo cultural mais matizados
e fluidos, atentando as diversidades encontradas no interior de quaisquer agrupamentos
humanos, sejam relativos a etnia, a sexualidade, a condigdo econdmica ou as praticas
culturais, entre outros (FUNARI e GARRAFFONI, 2012. pp. 2-4).

As criticas voltadas ao conceito de aculturagdo, defendem que esta conceituacao
esta permeada de nogdes que visam a alegagdo de uma notavel superioridade europeia,
da passagem da cultura nativa a estrangeira como marco de progresso desejavel em uma
diretiva em absoluto pautada pelo status de civilizado, branco, sobrio, heterossexual e
austero do conquistador. Em uma clara relagdo com os processos imperialistas das
grandes poténcias europeias para com as nagdes dominadas que buscavam analogias
em acontecimentos do passado como roteiro para as agdes do presente. A aculturacéo
sustenta “um programa no decorrer do qual o individuo ou a sociedade se aproximasse do
modelo ocidental” e que “realiza um corte artificial (e carregado de duvidosa ideologia)
que separa as sociedades ditas ‘primitivas’ e as sociedades propriamente ‘histéricas™
(WATCHEL, 1995, 113 e 122).

Quanto a helenizagao, seria um modelo normativo de cultura que foi forjado com o
objetivo definido de embasar os feitos das poténcias europeias imperialistas dos séculos
XIX e XX (FUNARI, 2004, p. 7). A helenizagdo é vista como um conceito por demais
excludente, visto que ignora as influéncias dos povos nao-gregos para a edificagcao
cultural do periodo Helenistico (MAIRS, 2011, p. 5), limitando todos os intrincados e
complexos processos de interagcdo cultural na Antiguidade a uma estreita e rigida
passagem de uma civilizagao inferior a outra superior (FUNARI e GRILLO, 2012, p. 7).
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Consoante com o moderno imperialismo europeu que enxergava nas conquistas de
Alexandre, marcos de avango e progresso, na mesma medida em que apreciava seus
atos de colonizagao, intervencao politica e econdmica em terras africanas e asiaticas.

Feitas essas digressdes, deixamos claro que este estudo ndo tem por premissa o
entendimento da superioridade cultural grega ou romana — no caso da romanizagao -
sobre a cultura egipcia, nem compactua com a ideia de que o produto das interagdes
culturais entre gregos, egipcios e posteriormente os romanos seja uma cultura helénica
ou latina “perturbada” por elementos orientais'®, muito menos pressupde uma nogéo da
existéncia tanto na antiguidade quanto no presente de uma cultura pura. O uso do termo
helenistico, adjetivando o Egito e outros reinos de origem greco-macedédnica que foram
estruturados apos as conquistas de Alexandre, que usaremos ao longo deste estudo se
dara por questdes metodoldgicas conjugando os aspectos cronolégicos aos contextos de
hibridismos culturais que se desenvolveram nessas localidades. Quando utilizarmos
“Egito greco-romano”, englobaremos o periodo helenistico que compreende os quase 300
anos de dominio greco-maceddOnico que se inicia com a conquista de Alexandre em 332
a.C. e o periodo romano que se inicia em 30 a.C. e vai até o séc. IV d.C..

Inicialmente, partiremos da premissa de que a literatura hermética € um produto
intelectual greco-egipcio gerado em um contexto de complexas relagbes de interagao
entre dois universos simbdlicos culturais que coexistiram nas mesmas coordenadas
geograficas durante séculos (FOWDEN, 1993, p. 17; PEREIRA, 2010, p. 22). Embora em
grande parte a Hermética, que chegou até nds, va se desenvolver no Egito romano, as
condicbes para o seu advento comegaram a surgir muito antes da chegada do
conquistador macedénio ao vale do Nilo, nos contatos anteriores entre essas duas
culturas . E importante salientar que na Literatura Hermética percebe-se também
influéncias de outras culturas que interagiram no mediterraneo antigo no contexto do Egito
greco-romano. No entanto, para fins deste trabalho que busca identificar e analisar os
elementos cosmogonicos das tradigdes religiosas egipcias contidos na tradicao hermética,
nosso foco estara centrado nas interagbes entre as culturas grega e egipcia e suas
multiplas ressignifica¢des.

16 QOrientais no sentido estrito do Antigo Oriente Proximo.

7 Inclusive se considerarmos apenas os documentos relativos a Hermética filoséfica em grego, as
tradi¢cdes nela presentes pressupdem um desenvolvimento anterior nas tradi¢ées de transmissao oral do
conhecimento (MAHE, 1978, p. 5; LIRA, 2011, p. 2).
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1.2.1 — Interagoes entre egipcios e gregos anteriores ao periodo helenistico

Os primeiros contatos entre egipcios e gregos podem ser rastreados como tendo
se iniciado cronologicamente a partir do Médio Império Egipcio (2040-1640 a.C.). De
acordo com Rosalie David, houve contatos entre o Egito e as llhas Egeias. Para a autora,
embora essas relacdes apresentem um quadro confuso na época, existem evidéncias de
um crescente contato e troca de ideias e produtos entre a Creta minoana e o Egito da XIlI
Dinastia, que incluem ai a ceramica minoana encontrada em diversos sitios arqueolégicos
pelo Egito (DAVID, 2011, p. 206). No entanto, foi a partir do Novo Império Egipcio (1550-
1070 a.C.), iniciado pela XVIII Dinastia, que as relagbes entre egipcios e gregos se
tornaram frequentes e intensas a ponto de podermos observar vestigios mais expressivos
de uma cultura material proveniente dessas interagdes.

Em um artigo publicado em duas partes no JEA em 1914, por Henry Hall, s&o
apontadas possibilidades de uma influéncia dos Egeus nas decoragdes de tumbas
egipcias em Tebas e dos palacios de Malkata, no reinado do fara6 Amenhotep Il (1391-
1353 a.C.) e no palacio de Amarna, nova capital egipcia fundada pelo farab Akhenaton
(1353-1335 a.C.) (HALL, 1914, p.197 e pp. 201-202). No templo funerario de Amenhotep
lll, na sua lista topografica, pode-se ler referéncias ao “Povo de Keftu” em alusdo aos
habitantes do que hoje conhecemos como a ilha de Creta, assim como se alude também
a cidades como Amninsos, Knossos, Phaistos, entre outras (ASSMANN, 2000, p. 13).
Além disso, nas cartas de Amarna’, em uma carta hitita encontramos referéncias a
“‘Ahhiyawa/Akkiyawa” enquanto um dos reinos que as civilizagdes do Antigo Oriente
Proximo mantiveram relagdes diplomaticas.

Entre os estudiosos dos Hititas existe uma longa discussdo'® sobre o termo e ao
que se refere, porém atualmente esta relativamente consensuado de que se tratava dos
habitantes do que hoje podemos chamar de civilizagdo Mindica, que em egipcio tinha a
denominacdo “Agawas”, numa possivel adaptacdo de “Aqueus”, um dos povos do mar

listados no periodo Reméssida.

8 As Cartas de Amarna sdo a designagdo dada a um conjunto de documentos em cuneiforme
encontradas em Tell el Amarna (Akhetaton), capital do antigo Egito durante o reinado do farad
Akhenaton, que faziam parte do arquivo de correspondéncia do Egito com os seus reis vassalos e
governadores em terras estrangeiras sob seu dominio, além de também conter cartas de teor
diplomatico com outros reinos independentes. A correspondéncia encontrada abrange os reinados do
farab Amenhotep Il e do seu sucessor Amenhotep IV/Akhenaton. Em sua maioria as cartas foram
escritas em acadiano, lingua diplomatica do periodo ( cf. MORAN, 1992).

19 cf. ASSMANN, 2000, pp. 13-14; HAINAL, 2003, pp. 40-42; GUTTERBOCK, 1983; BRYCE, 2019.
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A partir da XXVI dinastia egipcia, no Periodo Saita (664-525 a.C.) ou do
Renascimento Saita??, sob o reinado de Psametik |, as relagdes entre egipcios e gregos
aumentaram consideravelmente. Além de um exponencial aumento nas relacbes
comerciais entre os dois povos, uma das razées mais importantes para o estreitamento
dos lagos entre eles foi um acentuado fluxo migratorio de gregos e carios que se deslocou
da Anatdlia ocidental para o Egito.

As relagbes comerciais se tornaram tdo intensas que o0s gregos obtiveram
permissao para povoar um porto comercial nas proximidades de Sais, Naucratis, bem
como em acampamentos militares espalhadas pelo Delta do Nilo. Essas localidades
abrigaram os mercenarios gregos a servico da dinastia Saita, conforme atesta Herddoto
em seu segundo livro (Euterpe) das Histérias (HOLBL, 2010, p. 10 e HERODOTO, Il, 154).
Segundo Gunther HOIbl, posteriormente, o farab Ahmose (Amasis) Il (570-526 a.C.),
considerado como um bom amigo dos gregos?', concedeu o status legal de podlis ao
assentamento grego de Naucratis.

A XXVI dinastia foi marcada por um renascimento do “nacionalismo egipcio”, em
contraposi¢ao as ultimas cinco dinastias anteriores onde os fara6s governaram em um
reino dividido e perderam suas reivindicagées de autonomia no exterior. Nekau | (672-664
a.C.), aproveitou as oportunidades politicas que Ihe foram ofertadas pelos regentes
assirios, preparando o caminho para o seu filho Psametik | que estabeleceu uma dinastia
independente e nativa. Durante a dinastia ocorreu uma investida deliberada de enfatizar
de conceitos egipcios tradicionais em um “arcaismo” que foi expresso em uma tentativa
da reprodugao das artes, vestimentas, religido e escrita dos periodos iniciais do Estado
farabnico. Os Saitas se estabeleceram com sucesso por dois principais motivos, Nitigret
(Nitocris), filha de Psametik |, foi adotada como herdeira pela Divina Adoradora do deus
Amon, assegurando o controle do seu pai sobre Tebas (lunu) e em virtude do massivo
apoio militar fornecido pelos mercenarios gregos durante todos os reinados da dinastia
que perduraram até a invasao persa em 525 a.C., quando Cambises Il incorporou o Egito
ao seu império (DAVID, 2011, p. 402-403, LLOYD, 2007, p. 483 e GRIMAL, 1996, p. 385).

Se iniciou entdo o periodo de maior abertura do Egito ao mundo exterior até entao.

Segundo Grimal, foi neste momento que comegaram a surgir grupos de interpretes

20 Como ficou conhecido o periodo na egiptologia em referéncia a origem dos seus governantes.

21 Podemos encontrar referéncias a mencao dessa amizade também em Herddoto: “E Amasis tornou-se
um amigo dos helenos, e outras coisas que ele ofereceu a alguns helenos: concedeu permissao a
aqueles que vinham para o Egito para morar na cidade de Naucratis...”. Tradugdo de Maria Aparecida
de Oliveira Silva (HERODOTO ,II, 178, 2016).
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egipcios, que conduziram o0s gregos a visitar os grandes santuarios, sobretudo os do
Delta do Nilo, proporcionando os elementos, um tanto quanto eivados de distor¢des
naturais em um processo de tentativa de compreensao entre duas culturas distintas, que
permitiram aos intelectuais gregos escreverem sua versao da histéria dessa quase mitica
sociedade que tanto os fascinava (GRIMAL, 1996, p. 386). Alan B. Lloyd, sobre a Baixa
época egipcia afirma,

O estudioso deste periodo possui uma vantagem unica: para periodos anteriores
temos que nos basear de forma exclusiva ou em grande medida nas fontes egipcias,
com suas inerentes distorgdes, enquanto que os historiadores dedicados a Baixa
Epoca dispdem de uma gama bem mais ampla de documentacdo escrita, que
oferecem um potencial ainda maior para as referéncias cruzadas e portanto
proporciona pontos de vista sobre as atuagdes das instituicbes politicas e militares
egipcias desprovidos da patina propagandistica que, invariavelmente, os escribas
egipcios aplicavam em suas narrativas?? (LLOYD, 2007, p. 481).

No entanto, devemos ter em mente que os critérios para se escrever a historia,
tanto para os gregos como para os egipcios antigos, diferiam de nossas abordagens
tedrico-metododlogicas atuais. Em referéncia as narrativas que chegaram ao nosso tempo
a partir dos gregos, podemos tomar Her6doto como exemplo. Escrevendo no séc. V a.C.,
o historiador grego de Halicarnasso, adotou em seu género literario o conceito de Bwua

(maravilhoso, extraordinario) que definiu no primeiro volume de suas histérias:

Esta é a exposicdo do resultado das investigacées de Herddoto de Halicarnasso
para evitar que, com o tempo, os acontecimentos humanos sejam esquecidos e que
as notaveis e singulares faganhas realizadas, respectivamente, por gregos e
barbaros [...] ndo deixem de ser devidamente realcadas?. (HERODOTO, |, I).

Assentado nos escritos Herédoto e reverberado posteriormente em Tucidides e
Diodoro Siculo, o Egito na interpretacdo dos helenos tornou-se o simbolo maximo de uma
civilizagdo da idade do ouro, um lugar notavel e admiravel, repleto de maravilhas e

curiosidades.

22 Na versao consultada: “El estudioso de esta época posee ademas una ventaja Unica: para las épocas
anteriores nos hemos de basar de forma exclusiva o en gran medida en las fuentes egipcias, con sus
inherentes distorsiones; mientras que los historiadores de la Baja Epoca disponen de una gama mucho
mas amplia de documentacién escrita, que ofrece un potencial sin parangén para las referencias
cruzadas y, por lo tanto, proporciona puntos de vista sobre la actuacion de las instituciones politicas y
militares egipcias desprovistos de la patina propagandistica que, invariablemente, aplicaban a sus
narraciones histoéricas los escribas nativos egipcios.”

23 Na versdo consultada: “Esta es la exposicién del resultado de las investigaciones de Herédoto de
Halicarnaso para evitar que, con el tiempo, los hechos humanos queden en elolvido y que las notables y
singulares empresas realizadas, respectivamente, por griegos y barbaros [...] queden sin realce”.
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Ouvi ainda outros acontecimentos em Ménfis, quando fui para os coloquios com
esses sacerdotes de Hefesto; além disso, quando me dirigi a Tebas e Helidpolis por
conta dessas mesmas informacgodes, queria saber se concordavam com os relatos
ouvidos em Ménfis; pois os heliopolitanos dizem que sao os mais conhecedores das
histérias do seu pais que os egipcios (HERODOTO, Il, 3, p. 22, 2016).

Quanto aos acontecimentos que dizem respeito aos assuntos humanos,
concordando uns com os outros, contavam assim: os egipcios foram os primeiros
dentre todos os homens que descobriram a duragdo do ano, dividindo-o em doze
partes, em conformidade com as estagdes; e costumavam dizer que descobriram
isso por causa dos astros. E eles conduzem esse assunto de modo mais sabio que
os helenos. Parece-me, porque os helenos acrescentam, a cada trés anos, um més
para intercalar por causa das estagdes, mas os egipcios transferem trinta dias para
os doze meses e acrescentam cinco dias a cada ano além desse numero, eles tém
o ciclo das estagbes para este se perfazer e ficar completo. Dizem que os egipcios
foram os primeiros a dar nomes apropriados aos doze deuses, € que os helenos
tomaram esses nomes deles, e que também foram os primeiros a dedicar altares,
imagens e templos aos deuses, também a esculpir suas imagens nas pedras. E
entdo me mostraram com fatos que assim aconteceu a maioria desses eventos.
(HERODOTO, Il, 4, p. 23, 2016)

Percebe-se que para Herddoto era notavel a ligagdo do Egito com uma sabedoria
primordial diretamente ligada ao campo divino/religioso. Para o antigo autor, os egipcios
“s&o de longe os mais tementes aos deuses dentre todos os homens” (HERODOTO, II, 37,
p. 43, 2016) e que os gregos seriam devedores desta sabedoria. Quatro séculos depois
de Herddoto os intelectuais helenos permaneciam com a mesma percepgado em relagao
aos egipcios como podemos atestar documentalmente a partir da Biblioteca historica de

Diodoro Siculo:

Examinadas essas coisas, devemos mencionar quantos gregos famosos por sua
inteligéncia e educacgéo viajaram para o Egito nos tempos antigos a fim de se
imergir nos costumes e na sabedoria daquele povo. Os sacerdotes dos egipcios
relatam em sua histéria, a partir dos escritos dos livros sagrados, que Orfeu, Museu,
Melampo e Dédalo viajaram para la em tempos antigos; e, além destes, Homero, o
poeta, e Licurgo, o espartano, e ainda Sélon de Atenas, e Platao, o filésofo, e foi
também Pitagoras de Samos, e Eudoxo, o mateméatico, e ainda Demécrito de
Abdera, e Oenopides de Quios. Eles mostram evidéncias de tudo isso; de uns,
imagens e, de outros, lugares ou construgbes com o0 mesmo nome; e eles
apresentam provas da ciéncia escolhida por cada um, mostrando que tudo pelo que
eles eram admirados entre os gregos foi importado do Egito?* (DIODORO SICULO,
I, 96, pp. 315-316).

24 Tradugdo nossa de: “Examinadas estas cosas por nosotros, hay que citar cuantos griegos célebres por
su inteligencia y educacién se desplazaron a Egipto en los tiempos antiguos para que patrticiparan de las
costumbres y de la educacion de alli. Los sacerdotes de los egipcios relatan en su historia, a partir de
las escrituras de los libros sagrados, que se desplazaron hastaellos en la Antigliedad Orfeo, M useo,
Melampo y Dédalo; y, ademas de éstos, Homero, el poeta, y Licurgo, el espartano, y atun Solén de
Atenas, y Platon, el filésofo, y fue también Pitagoras de Sarrios, y el matematico Eudoxo y aun
Demdcrito de Abdera, y Endpides de Quios. Muestran sefales de todos éstos; de unos, imagenes y, de
otros, lugares o construcciones homoénimas en su denominacién; y aducen pruebas de la ciencia elegida
por cada uno, demostrandoque fue importado de Egipto todo aquello por lo que fueron admirados entre
los griegos.”
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E importante destacar aqui que tanto Herédoto quanto Diodoro enfatizaram o papel
dos sacerdotes egipcios como guardides dessa mitica sabedoria dos egipcios, os
historiadores gregos criaram uma imagem do Egito enquanto uma terra de sabedoria que
por sua vez estava diretamente ligada ao sacerddcio. No periodo greco-romano, o
periodo historico central para esta pesquisa, o sacerdocio tera um papel primordial na
mediagdo entre a cultura estrangeira dos dominadores e a cultura dos dominados?°.

A partir dos relatos dos historiadores gregos pode-se também vislumbrar o periodo
posterior a dinastia Saita, quando os persas conquistaram o Egito sob o comando do
Grande Rei Cambises (? - 522 a.C.) em 525 a.C. derrotando na batalha de Pelusio o farad
Psametik Il e seu exército que em grande medida era formado por mercenarios gregos,
iniciando assim, como ficou conhecida a primeira dominagdo persa. A atitude dos
historiadores gregos na descricdo do dominio persa no Egito € marcada por uma intensa
propaganda “antipersa” que muitas vezes contrasta com as fontes egipcias sobre o
periodo e tem origem no proprio histérico de embates dos gregos contra os persas e no
entendimento dos persas como a personificacdo maxima do conceito de “barbaro” que
tinham os gregos.

Nicolas Grimal, Rosalie David e Alan B. Lloyd sdo unanimes ao afirmar que, como
um exemplo, Cambises foi um soberano que se preocupou em nao ferir a sensibilidade
egipcia em relagao as questdes religiosas e que se apresentou como um rei egipcio em
todos os aspectos. Ao transformar o Egito numa satrapia, cuidou para que egipcios
estivessem nas estruturas administrativas do Estado, além de existirem evidéncias de sua
presenca no funeral de um touro Apis, oficiando como faraé e representado com toda a
ritualistica egipcia, imagem bem divergente da tragada por Herddoto ao retratar o Grande
Rei persa enquanto um selvagem que teria assassinado um touro Apis em Ménfis para
escarnecer do culto egipcio (DAVID, 2011, p. 404, LLOYD, 2007, p. 495 e GRIMAL, 1996,
p. 397).

Assim como Herddoto, Diodoro também emula o sentimento “antipersa” ao

comentar sobre o reinado de Cambises:

Diz-se que o pai de Xerxes, Dario, foi o sexto a lidar com as leis dos egipcios;
abominando os ultrajes cometidos nos santuarios do Egito por Cambises, que
reinou antes, ele desejava uma vida justa e piedosa (DIODORO SICULO, I, 96, pp.
314).

25 Adiante no préximo tépico deste capitulo abordaremos a fundo o protagonismo sacerdotal no ambiente
onde floresceu nosso objeto de investigagao.
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No entanto, a controvérsia relacionada a possivel impiedade persa ndo pode ser
questionada quanto ao reinado de Xerxes (486 — 465 a.C.), que, segundo Lloyd,
demonstrou um grande desprezo para com os templos e a religido egipcia (LLOYD, 2007,
p. 496). Estabeleceu-se por tanto uma grande animosidade entre egipcios e persas que
resultou em duas revoltas nativas que acabaram fracassando posteriormente. Tucidides,

em sua Historia da guerra do Peloponeso trouxe o seguinte relato:

Na mesma época inaros filho de Psaméticos, um libio e rei dos libios adjacentes ao
Egito, saindo de Maréia (cidade ao norte de Faros) levou a maior parte do Egito a
revoltar-se contra o rei Artaxerxes e depois de proclamar-se rei chamou os
atenienses. Estes partiram de Chipre", onde por coincidéncia se encontravam em
uma expedicdo com duzentas naus suas e dos aliados, e foram para o Egito;
quando navegavam pelo rio Nilo acima, vindos do mar, vendo-se senhores do rio e
de dois tercos de Meénfis, continuaram avangando para atacar a terceira parte,
chamada Fortaleza Branca. Na fortaleza estavam alguns persas e medas que se
haviam refugiado 13, juntamente com os egipcios que nao haviam aderido a revolta
(TUCIDIDES, I, 104, p. 61, 2001).

Artaxerxes |, no entanto, restaurou o dominio persa sobre o Egito (454 a.C.) e o
fracasso da Liga de Delos na incursdo egipcia em apoio a Inaros tornou-se um forte
combustivel para a propaganda “antipersa” dos gregos que chegava ao seu climax.
Herddoto também escreveu sobre esses acontecimentos em seu terceiro livro de Histoérias,
Talia (HERODOTO, lIl, 12), mas de fato Tucidides (I, 104-109, pp. 61-64, 2001) foi quem
melhor ilustrou os acontecimentos da primeira revolta. No reinado de Artaxerxes Il (405-
359 a.C.) os egipcios se levantaram mais uma vez contra os persas, dessa vez se
aproveitando de uma guerra civil entre Artaxerses Il e seu irméo Ciro Il pelo dominio do
império persa. O principe, depois farab Amyrtee (Amyrtaeus) Il de Sais, que possuia o
mesmo nome do seu avé, inicia o foco da revolta que inaugurou o ultimo periodo de
independéncia egipcia e a XXVIII dinastia egipcia, instigada e apoiada pelos gregos,
sobretudo os espartanos (GRIMAL, 1996, p. 401).

O ultimo periodo de independéncia egipcia durou menos de um século (404-343
a.C) e nele todos os soberanos tiveram reinados curtos, com excec¢ao do farad Hakor
(393-380 a.C.). A partir das fontes documentais que os pesquisadores modernos dispdem
percebe-se que estes soberanos tentaram se igualar aos soberanos da XXVI dinastia, seu
modelo mais proximo de idade do ouro no Egito, isso fica demonstrado no que temos
acerca dos seus governos e nas proprias titulaturas desse farads que tomavam para si os
nomes do Horus de Ouro e Nebty de farabs como Psametik Il e Ahmose Il (LLOYD, 2007,
pp. 499-500).
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Em 343 a.C. os persas retomam o Egito pelo comando do Grande Rei Artaxerxes
[l Ochos. O faraé Nectanebo (Nakhthoreb) II, derrotado se refugiou ao sul do Egito onde
ainda conseguiu se manter relevante por mais dois anos até que todo Egito foi
reconquistado pelos persas. De acordo com Lloyd, a reconquista do Egito veio
acompanhada de saques aos templos, de uma politica desmonte das defesas das
principais cidades, bem como da criacdo de uma administracdo provincial persa que tinha
como intencdo recuperar as condicbes da dominacdo anterior, mas resultou em um
regime de brutalidade e incompeténcia, nas palavras de Lloyd, que rapidamente
maximizou o sentimento “antipersa” compartilhado por gregos e egipcios. Assim como no
passado, a maquina de propaganda contra os persas segue nos moldes anteriores (como
em relagdo a Cambises) e o grande foco das criticas estava justamente assentado na
impiedade religiosa dos dominadores. N&o tardaram a surgir revoltas locais que
fracassaram em seu intento de libertar mais uma vez o Egito e ndo surpreende o fato de
que Alexandre Magno (356-323 a.C.), ao invadir o Egito em 332 a.C. nido tenha
encontrado resisténcia dos egipcios para findar o dominio persa na terra dos farads
(LLOYD, 2007, pp. 499-500 e GRIMAL, 1996, p. 408).

1.2.2 — Egipcios e gregos no periodo helenistico: Alexandre e a dinastia ptolomaica

No outono de 332 a.C., Alexandre Magno, rei da Macedoénia, chegou ao Egito.
Segundo narram os autores antigos, ao adentrar Pelusium, a satrapia persa do Egito teria
se rendido e o0 povo egipcio o recebido como seu libertador da opressao persa. Se
pudermos nos fiar no Romance de Alexandre?6, ao incorporar o Egito ao seu império,
Alexandre encorajou a “individualidade nacional”’, assegurou que fosse permitido aos
egipcios permanecerem com suas praticas religiosas, ofereceu sacrificio aos seus deuses
e foi investido como farad pelos sacerdotes egipcios no templo de Ptah em Ménfis (DAVID,
2011, p. 414 e LLOYD, 2007, p. 511). Isso sem considerar aqui sua mitica e famosa
passagem pelo Oraculo de Amon no oasis de Siwa, onde supostamente o rei macedoénio
fora declarado como filho de Zeus-Amon e consequentemente senhor do mundo. Iniciou-
se assim o seu processo de divinizacdo que vai unir posteriormente caracteristicas

aceitas no universo conceitual egipcio com uma dindmica propria e inovadora de

26 Uma biografia semi-mitificadora pseudoepigrafa atribuida a Calistenes, datada aproximadamente entre
ossécllellla.C.
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Fig. 1: Setep-en-Re-Mery-Amun, nome de trono de Alexandre
enquanto farad do Alto e Baixo Egito em egipcio hieroglifico.

Alexandre e dos soberanos ptolomaicos a partir de Ptolomeu Il, Filadelfo. Alexandre,
apesar de ter passado aproximadamente apenas seis meses no Egito apds sua conquista,
cimentou as diretrizes do seu governo ali. Segundo Lloyd, consciente dos perigos
estratégicos intrinsecos a riqueza e a posigéao geografica do pais anexado, procurou evitar
a concentragao de poderes e entregou a administragdo a um egipcio chamado Doloaspis
enquanto que confiou o recolhimento de impostos a Cleomenes de Naucratis,
aproveitando o modelo burocratico ja utilizado anteriormente pelos persas, agora com
novos atores. Posteriormente Cleomenes foi nomeado governador de toda a provincia, a
qual governou em um elevado grau de corrupgao (LLOYD, 2007, p. 511 e HUSS, 1994, p.
11).

Ainda no periodo que passou no Egito, seu novo faraé fundou uma nova cidade
(331 a.C.), que em um futuro ndo muito distante se tornaria a lustrosa nova capital do pais.
Alexandria, foi estabelecida na costa do Mediterraneo, incorporando a antiga aldeia
Racdtis, nas proximidades do lago Maredtis, em uma estreita faixa de terra de frente para
ilha da Faros e com acesso a um dos afluentes do Nilo (CLIMACO, 2020, p. 38 e DAVID,
2011, p. 416). De acordo com Joana Climaco,

Para entender o retrato divulgado sobre Alexandria a partir do século | a.C. é
primordial analisar como os antigos caracterizavam a cidade em sua longa-duragao.
Nesse sentido, remeter as origens era fundamental, para entender o que viria
depois. Ou seja, é atribuido, ao momento de fundagéo, grande parte do potencial e
desenvolvimento da cidade, provavelmente pelos autores terem em mente a
Alexandria de seu tempo (ja prospera), e ndo dissociarem essa imagem da sua
fundagdo. Alexandre era um visionario, por ter escolhido um terreno predestinado
para a fundagao do sitio que levaria o seu nome. Consequentemente, parte
consideravel da prosperidade futura de Alexandria foi estabelecida pelo fundador
quando decidiu construi-la naquele exato local (CLIMACO, 2020, p. 73).

Depois da morte de Alexandre, em junho de 323 a.C. na Babilbnia, o irméo de
Alexandre, Filipe Arrideu (323-317 a.C.) foi declarado rei, mas possuia uma doenca
mental incuravel e portanto teve Pérdicas, a quem Alexandre havia entregue seu anel

antes de morrer, como regente com o entendimento de que se o filho pdstumo que
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Alexandre concebeu antes da sua morte com Roxana, sua esposa bactriana, fosse um
homem seria coroado rei posteriormente.

Pérdicas, entregou grandes sec¢bes do império para que fossem governados em
nome Arrideu pelos grandes generais de Alexandre, ficando o Egito, a Libia e “aquelas
partes da Arabia que se encontram perto do Egito” sob a responsabilidade de Ptolomeu,
filho de Lagos e tendo Cleomenes como segundo no comando. A agdo de Pérdicas, no
entanto, colocou no tabuleiro as pegas das Guerras dos Sucessores?’ (GREEN, 2014, p.
56 e LLOYD, 2007, p. 512).

Em 304 a.C., ap6s varios eventos das Guerras dos Sucessores, Ptolomeu se
proclamou rei e fundou a Dinastia Ptolomaica do Egito como Ptolomeu |, Séter, e tomou
como nome de trono o mesmo usado por Alexandre enquanto farad, Setep-en-Re-Mery-
Amun. O primeiro rei lagida?® iniciou um programa de reorganizagéo do Egito, fez do seu
filho corregente, restaurou templos egipcios e estabeleceu um culto divino para Alexandre
em Alexandria. No Soma, lugar de sepultamento dos reis ptolomaicos, estava também o
corpo mumificado de Alexandre, inicialmente em um sarcéfago de ouro, posteriormente
trocado por um de cristal para exibicdo do icone. A posse do corpo de Alexandre, como
atesta Lloyd, foi um dos principais ativos propagandisticos que os ptolomeus se utilizaram
e resultou de uma astuta operacdo de sequestro orquestrada por Ptolomeu | quando o
cadaver do grande conquistador maceddnio estava sendo transladado para a Macedénia
com o intuito de ser enterrado na necrépole de Egas (DAVID,2011, p. 417 e LLOYD, 2007,
p. 524).

Outro aspecto peculiar dos reinados lagidas e atribuido inicialmente a Ptolomeu | é
a criagao do culto a Serapis (2éparic). Segundo Joana Climaco, sua veneragao se tornou
extensa em Alexandria ja no governo de Ptolomeu Soéter, difundiu-se por todo o Egito e
posteriormente alcangou diversas regides do Império Romano, sobretudo nos tempos dos
imperadores Trajano e Adriano. Serdpis possuia uma composig¢ao hibrida, misturando
elementos egipcios e gregos e seu culto foi destinado as duas culturas, apesar de ter se
tornado mais popular entre os gregos (CLIMACO, 2020, p.112). As fontes documentais
que mais detalhadamente descrevem a origem do culto a esta divindade sédo provenientes
das penas de escritores contemporaneos entre si, Tacito e Plutarco, cidadaos romanos,

embora o segundo seja de origem grega. As Histérias de Tacito sdo datadas do ano de

21 Cf. GREEN, P. “Gavibes e hienas: a luta pelo império (323-276)" In: GREEN, P. Alexandre, o grande e
periodo helenistico. Rio de Janeiro: Objetiva, 2014, pp. 53-76.
28 Qutro nome pelo qual a dinastia ptolomaica é conhecida. Derivado de Lagos, pai de Ptolomeu I.
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105 d.C, enquanto que o tratado De fsis e Osiris de Plutarco, de acordo com a datagdo
feita por Christopher P. Jones, é de 115 d.C. (JONES,1966, p.73). Vejamos primeiro os
apontamentos de Tacito ao tratar da viagem de Vespasiano a Alexandria em suas

Historias:

A origem dessa divindade ainda nao foi tratada de modo geral pelos autores: os
sacerdotes egipcios contam a seguinte historia: quando o rei Ptolomeu, o primeiro
dos macedbnios que colocou o poder do Egito em uma base firme [...] estava
concedendo a nova cidade de Alexandria muros, templos e ritos religiosos,
apareceu a ele em seu sono a visdo de um jovem homem de extraordinaria beleza e
estatura sobre-humana, que o advertiu a mandar seus amigos mais leais a Ponto e
trazer a estatua em sua diregao; a visao dizia que essa agao seria um ato feliz para
o reino e que o lugar que recebesse o deus seria grande e famoso [...]: depois
dessas palavras, o jovem pareceu ter sido levado aos céus em uma chama de fogo.
Ptolomeu, movido por esse pressagio milagroso, revelou sua visdo noturna aos
sacerdotes egipcios, cuja funcdo €& interpretar tais coisas. Quando eles
demonstraram saber pouco de Ponto e de paises estrangeiros [...], ele questionou
Timoteo, um ateniense do cla de Eumolpidas, que ele tinha chamado de Eléusis
para presidir sobre os ritos sagrados, e lhe perguntou o que era essa religido e o
que a divindade significava. Timéteo descobriu, ao questionar homens que tinham
viajado a Ponto, que |4 havia uma cidade (urbem) chamada Sinope, e que nao
longe dela havia um templo a Jupiter Dis, famoso a muito entre os nativos: e que ao
seu lado se sentava uma figura feminina chamada Proserpina. Mas Ptolomeu,
apesar de propenso a acreditar em supersticbes sobre a natureza dos reis, quando
se sentiu seguro novamente, estando mais apto a prazeres do que a ritos religiosos
[...], comegou gradualmente a negligenciar a questdo e voltar sua atencdo para
outras coisas, até que a mesma visao, agora mais terrivel e insistente, apareceu
para ele, ameagando ruina sobre o rei e seu reino se suas ordens nao fossem
cumpridas. Entdo Ptolomeu ordenou que enviados e presentes fossem dirigidos ao
rei Scydrothemis — que governava o povo de Sinope na época — e quando a
embaixada estava prestes a ir ele os instruiu a visitar o Apolo de Pit. Os enviados
encontraram os mares favoraveis; e a resposta do oraculo foi certeira: Apolo os
mandou seguir e trazer de volta a imagem de seu pai, mas deixar a de sua irma
(Historiae 4.83.3 apud CLIMACO, 2022, pp. 116-117).

Ja a descrigcéo de Plutarco segue assim:

Ptolomeu Séter viu em sonho o colosso de Plutdo em Sinope, sem saber nem ver
antes qual era a sua forma, ordenou que o transportassem o mais rapidamente
possivel para Alexandria. E, na ocasido, ndo conhecia nem sabia onde havia sido
erigido; depois de ter contado aos amigos sobre sua visdo, foi encontrado um
homem muito errante, seu nome era Sosibio, que |he disse que havia visto em
Sinope um colosso desse tipo, tal qual o rei achava ter visto. Entdo enviou Sételes e
Dionisio, os que, com muito tempo e dificuldade; por certo, ndo sem a providéncia
divina, eles o levaram, porque o roubaram de la. E depois de ter sido levado, foi
exposto e os discipulos de Timéteo, o exegeta e os de Maneton, o sebenita,
supunham que era de Plutdo, que essa estatua com Cérbero e a serpente
testemunhava por eles e persuadiram Ptolomeu de que a estatua ndo era de
nenhum outro deus, sendo de Serapis; pois de onde veio ndao era assim que a
chamavam, mas, depois de ter sido levada a Alexandria, recebeu o nome junto aos
egipcios de Serapis. Por certo, também o que Heraclito, o filésofo da natureza,
disse: “Hades e Dioniso sdo o mesmo ser do qual sdo tomados de delirio e
celebram a festa dos pisadores de uva”, o que sustenta essa crencga. Pois os que
julgam que “Hades” é mesmo que se chamar “corpo”, como se houvesse alma
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delirante e embriagada dentro dele, criam essa alegoria com tenacidade. E melhor
concluir que Osiris € o mesmo que Dioniso e Osiris que Serapis, quando mudou de
natureza, que recebeu esse nome por acaso. Por isso Serapis € comum a todos,
como sabem que o é também Osiris os que participam dos ritos sagrados
(PLUTARCO, 361F — 362B, p. 93, 2022).

As duas narrativas, embora um tanto distantes do momento histérico em que se
originou o culto trazem informagdes importantes, coincidentes em muitos pontos e
divergentes em outros. Trataremos, pois, daquilo em que coincidem. Tanto Tacito, quanto
Plutarco trazem o elemento do sonho. A divindade, nos relatos sobre sua origem, teria se
apresentado ao rei por meio de um sonho profético onde solicita ao rei que ordenasse a
busca de sua estatua de culto para que possa habitar a nova cidade e consequentemente
essa acao traria prosperidade e benesses sem fim para a nova morada. Enquanto que em
Tacito existe no sonho um dialogo expresso entre a divindade e o rei, em Plutarco o
préprio sonho com a estatua da divindade ja pressupde a agado do rei em resposta ao
acontecido.

Nos dois relatos o papel dos sacerdotes é preponderante, cabe a eles interpretar o
sonho, identificar a divindade e também suas vontades. Em T&cito, Ptolomeu consulta
primeiro os sacerdotes egipcios, “cuja fungao é interpretar tais coisas”, ndo obtendo uma
resposta satisfatéria desses, o rei procura um outro sacerdote, Timoteo, que “ele tinha
chamado de Eléusis para presidir sobre os ritos sagrados”, Timéteo, descobriu, por meio
de viajantes que estiveram em Ponto, que em Sinope no templo de Jupiter Dis estava a
estatua de culto que ele buscava e ao seu lado a estatua de Proserpina. Ja em Plutarco
depois da chegada da estatua de culto e sua exibicdo os “discipulos de Timoteo, o
exegeta e os de Maneton, o sebenita” identificaram a estatua como uma representagao de
Plutdo, “que essa estatua com Cérbero e a serpente testemunhava por eles e
persuadiram Ptolomeu de que a estatua ndo era de nenhum outro deus, sendo de
Serapis”.

No que se refere ao sonho do rei, encontramos uma interessante narrativa que
apresenta aspectos paralelos datada do Reino Novo egipcio no reinado do faradé Thutmés
IV (1401-1391 a.C.). Entre as patas da grande esfinge de Gizé, como um adendo
posterior, realizado a mando do farad supracitado, esta fixada a “Estela do Sonho” um dos
documentos histéricos mais famosos do Egito farabnico. O texto em questdo narra como
Thutmés IV, ainda um “filhote” foi escolhido como soberano pelo deus
Harmachis/Horamakhet, “Hérus no horizonte”, sob algumas condigbes, vejamos um
trecho:
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Um dia desses aconteceu que o principe Thutmés veio viajando ao meio-dia. Ele
descansou a sombra desse grande deus [a Esfinge de Gizé]. O sono e o sonho
tomaram conta dele no momento em que o sol estava no zénite. Entao ele
encontrou a majestade deste nobre deus falando de sua prépria boca como um pai
fala com seu filho, dizendo: “Olhe para mim, observe-me, meu filho Thutmés. Eu sou
seu pai Harmachis-Khepri-Re-Atum. Eu darei a vocé a realeza sob a terra diante
dos vivos. Vocé usara a coroa branca e sua coroa vermelha sobre o trono de Geb, o
herdeiro. A terra em seu comprimento e largura sera sua, e tudo o que o olho do
senhor de tudo ilumina. Boas provisdes vocé tera dentro das Duas Terras, e 0s
grandes produtos de todos os paises, € uma longa vida em anos. Minha face
pertence a vocé, meu coragao pertence a vocé, e vocé pertence a mim. [Mas] veja
minha condigdo é como a de um doente, todos os meus membros estao arruinados.
A areia do deserto, sobre a qual eu costumo estar, me encara agressivamente; e na
tentativa de fazer vocé realizar o que esta em meu coracado que eu tenho esperado.
Pois eu sei que vocé é meu filho e meu protetor?® (REEVES, 2001, p.46).

De acordo com Nicholas Reeves, o tom dessa inscricdo fez com que muitos
egiptdlogos concluissem que a elevagdao de Thutmés IV deveu-se menos a lei da
primogenitura do que a conivéncia politica. A “Estela dos Sonho”, de fato, representaria
uma espécie confirmagdo por oraculo de uma sucessao disputada, uma estratégia
propagandistica ja conhecida que foi inclusive empregada para legitimar os reinados de
Thutmés Ill e Hatshepsut anos antes (REEVES, Op. Cit. pp. 46-47). Mas além disso a
estela nos revela ainda mais, a partir de uma leitura detalhada e contextualizada as
questdes politico-religiosas do periodo do reinado do faraé thutmesida, percebe-se os
patrocinadores da ascensao do principe a farad. Ao promover o faraé como filho de Atum,
criador do universo, na estela nomeado na sua forma de Harmachis/Horamakhet3°, temos
um aparente reconhecimento de que a mao orientadora por tras da candidatura ao trono
de Thutmés IV teria sido o clero de Helidpolis. Nessa perspectiva, a omissao de Amon de
Tebas, teria permitido que a legitimagcao do poder régio fosse feita por divindades solares
tipicas do Baixo Egito (REEVES, Op. cit. pp. 47-48 e CHAPOT, 2015, pp. 21-22).

Partindo da comparacdo do uso do sonho profético e considerando-a enquanto
uma estratégia propagandistica de legitimagdo, presente nas narrativas coincidentes

29 Traducdo nossa de : “One of these days it happened that prince Tuthmosis came travelling at the time of
midday. He rested in the shadow of this great god [the Giza Sphinx]. Sleep and dream took possession
of him at the moment the sun was at its zenith. Then he found the majesty of this noble god speaking
from his own mouth like a father speaks to his son, saying: “Look at me, observe me, my son Tuthmosis.
I am your father Harmachis-Khepri-Re-Atum. | shall give to you the kingship upon the land before the
living. You shall wear its white crown and its red crown upon the throne of Geb, the heir. The land in its
length and breadth will be yours, and everything which the eye of the lord-of-all illuminates. Good
provisions will be for you from within the Two Lands, and the great produce of every country, and a
lifetime great in years. My face belongs to you; my heart belongs to you, and you belong to me. [But]
behold, my condition is like one in illness, all my limbs being ruined. The sand of the desert, upon which |
used to be, faces me aggressively; and it is in order to make you do what is in my heart that | have
waited. For | know that you are my son and my protector ...”

30 Uma divindade que teve uma crescente assimilagdo a Horakhty no periodo e foi elevada as fileiras de
uma grande divindade solar.
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sobre a origem do culto a Serapis tanto em Tacito, quanto em Plutarco e refletindo sobre
usos anteriores como no caso da “Estela do Sonho” de Thutmés IV, mesmo que
milenarmente distantes historicamente falando, acreditamos que o uso desta estratégia
pode ter sido intencional. Holbl, afirma categoricamente que “uma linha clara de
continuidade pode ser tragcada desde o Egito Saita até as ultimas dinastias nativas e,
finalmente, até o periodo ptolomaico (HOLBL, Op.cit., p.4). A afirmagéo do autor prova-se

fiavel, levando em consideragao alguns aspectos:

1) Os reis e rainhas da dinastia ptolomaica em um processo legitimador, atuaram
enquanto farads. Segundo Lloyd, o primeiro rei lagida que foi coroado farao nos moldes
tradicionais, de que temos uma documentacdo combrabatdria, foi Ptolomeu V Epiphanes,
no entanto, antes dele existe uma tradicdo, descrita no ja citado Romance de Alexandre
em que o proprio conquistador macedonio teria sido coroado em Ménfis, no Tempo de
Ptah. Seja como for, todos os ptolomeus foram representados nas vestimentas
tradicionais de farads nos monumentos egipcios e executando as fungbes de praxe para
sua posicéo (LLOYD, 2007, p. 530).

2) David afirma que uma tradicdo posterior afirmava que Alexandre era filho de
Nectanebo Il (Nakhthoreb), o ultimo rei nativo do Egito, com Olimpia, esposa de Filipe Il
da Macedoénia, se aproveitando assim da tradicdo egipcia de que cada farad seria “filho
de Re”, baseado no drama mitico legitimador em que o deus teria visitado a rainha na
forma do seu marido (DAVID,2011, p. 416).

3) Nectanebo Il (Nakhthoreb), foi o Ultimo farad de uma dinastia nativa3!' que chegou
a reinar de fato. Integrante da XXX dinastia, reinou entre a primeira e a segunda
dominagdo persa, assim, como ja observamos, os faradés do ultimo periodo de
independéncia do Egito se espelharam nos soberanos da dinastia saita. A dinastia saita,
ao seu turno, foi marcada por enfatizar conceitos egipcios tradicionais que remetiam aos
periodos iniciais da civilizagao egipcia, como o reino antigo, o proprio fato da mudancga da
capital para Ménfis a época € um marcador desta perspectiva.

4) Ora, os reis ptolomaicos sustentavam enfaticamente sua relagdo enquanto herdeiros

de Alexandre, a ponto de se dizer que Ptolomeu |, em verdade nao era filho de Lagos e

31 Salientamos que a documentacao informa da existéncia Khababash, que supostamente teria sucedido
Nectanebo II, no entanto, se de fato houve um reinado, foi efémero e nao teve extenséo sobre todo o
Egito, pelo menos diante das fontes documentais que temos disponiveis, visto que apds a derrota do
ultimo faradé da XXX dinastia o Egito foi novamente controlado pelos persas e nunca mais na histéria da
antiguidade foi um pais independente (GRIMAL, Op. cit., p. 408).
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sim de Felipe Il da Macedoénia, que teria entregado sua mae ja gravida para o matriménio
com Lagos (LLOYD, 2007b, p.528). Era natural entdo uma tentativa de fazer da narrativa
legitimadora entdo um continuum congragando a legitimagao tanto entre os helenos,

quanto entre os egipcios. Para além disso Holbl também afirma,

Em termos de habitantes, desde a época da dinastia Saita, o Egito comegou a
assumir cada vez mais "duas faces". Devido a sua estreita relagdo com a Grécia,
juntamente com o influxo de soldados e comerciantes gregos, o elemento
helenistico tornou-se cada vez mais forte no Egito; Os gregos podiam até penetrar
na burocracia administrativa. Os lideres militares gregos tinham cada vez mais
influéncia sobre os ultimos reis nativos em questdes de defesa nacional. Desta
forma, o terreno foi lentamente preparado para o dominio posterior dos gregos como
a elite do pais. No que diz respeito a religido, os gregos mergulharam na religido
egipcia por algum tempo e até reverenciaram alguns deuses egipcios, em particular
Osiris-Apis [...] em Ménfis (HOLBL, Op.cit.).

Mas voltemos a analise dos textos. O segundo ponto que destacamos nas
coincidéncias entre as narrativas de Tacito e Plutarco diz respeito ao papel preponderante
dos sacerdotes nessas narrativas. No periodo ptolomaico, os sacerdotes foram figuras
centrais tanto na preservagao da religiao egipcia como também enquanto mediadores
entre a dinastia estrangeira regente e populagao do Egito, acerca do papel de mediagao,
desenvolveremos melhor adiante ainda neste topico. David, traga uma imagem bem
fundamentada da importancia dos sacerdotes no periodo examinado e sobretudo no que

concerne as passagens das narrativas que agora analisamos:

Os sacerdotes mais antigos (“Profetas”) tinham muitas vezes grande influéncia,
enquanto os substitutos e os especialistas realizavam numerosos cultos e outras
obrigagcdes nos templos. Alguns tinham contato com os estudiosos gregos e
conheciam a sua lingua. Os templos eram totalmente integrados a sociedade e a
economia do Egito, tanto por seu papel como importantes donos de terras quanto
pelo servico dos sacerdotes nos sinodos anuais, onde encontravam funcionarios do
estado e tinham a oportunidade para discutir assuntos religiosos e politicos. Embora
as pessoas comuns nao tivessem uma participacao direta nas fungdes do templo,
elas partilhavam a visdo de mundo que era promovida pelos templos. lam até os
portais para rezar, buscar ajuda nos oraculos, receber interpretacées dos sonhos ou
tentar conseguir ajuda médica, e era por meio dessas atividades subsidiarias que os
sacerdotes tinham contato com o povo (DAVID, Op. cit., pp.432-433).

Esse novo deus trazia consigo aspectos sincréticos e de hibridizag&o originarios da
Interpretatio Graeca. Sob aparéncia grega, Serapis congregava uma esséncia egipcia.
Com forte influéncia do culto ao touro Apis de Ménfis que ao morrer era associado a
Osiris, atributos fisicos, qualidades e poderes dos deuses gregos Zeus, Hélio, Dioniso,

Hades, Poseidon, Asclépio, também foi associado ao deus Amon, sobretudo em suas
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representacdes portando chifres de carneiro. Essa divindade ptolomaica abarcava dois
grandes aspectos da religido egipcia, bem como trazia todo um background helénico. Se
por um lado trazia os aspectos solares de soberania, como senhor do céu, da terra e do
mar e fonte de toda a vida, do outro carregava os aspectos relacionados a esfera ctdnica,
a fertilidade do mundo natural, os elementos funerarios relacionados ao post mortem, a
medicina e a magia (SALES, 1999, pp. 363-364 e HART, 1988, pp. 189-190).
Consideramos que o culto a Serapis foi um dos elementos pelos quais a dinastia
lagida operou seu processo de legitimagdo. Por meio do sincretismo da interpretatio
graeca, de um resgate de férmulas propagandisticas egipcias, como no caso do modelo
onirico utilizado na Estela do sonho e das hibridizagdes, os ptolomeus tentaram, e em
grande medida tiveram sucesso nos seus 300 de governo no Egito, trazer coeséo, por
meio da religiosidade a nova estrutura social do Egito helenistico. No entanto, assim como
Frangoise Dundand, somos contrarios a tese geralmente aceita de que “a criacdo de
Serapis foi originada do desejo dos Lagidas de unir seus suditos em torno de uma figura
divina sincrética, que teria favorecido a fusdo das etnias heterogéneas3?”(DUNAND, 2004,
p. 219). Embora as relagdes de fusbes étnicas inevitavelmente tenham ocorrido, mesmo
por que em estagios mais avangados do periodo helenistico os casamentos entre gregos
e egipcios irdo se tornar uma realidade crescente, tal fato ndo possui uma relagao direta

com a perspectiva da realeza macedobnica quando da criagdo do culto a este deus.

ERL.Y:

Fig. 3: Uma das versdes do nome de
Serapis em egipcio hieroglifico.

Fig. 2: Estaueta em bronze do deus
Serapis. Museu Britanico, Londres.
Foto: Forum Ancient Icons, 2009.

32 “One widely accepted thesis attributes the creation of Sarapis to the Lagides' desire to unite their
subjects around a "syncretistic" divine figure, which would have favored the fusion of the heterogeneous
ethnic groups”.
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Fig.4: Estela em pedra calcaria com a
representacdo antropozoomorfica de Isis
e Serdpis ladeando um vaso canopo.
Museu Nacional de Antiguidades, Leiden

O processo de legitimagédo dos ptolomeus foi empreendido por variados elementos
e em duas frentes. Se entre os greco-maceddnios necessitaram associar-se diretamente a
Alexandre e da aclamagao dos exércitos, entre os egipcios, foi exigido mais do que o
simples direito de conquista. Ao assumirem o titulatura dos farads, os lagidas, seguindo o
exemplo de Alexandre, tomaram para si também todas as prerrogativas e obrigagdes do
cargo dentro da perspectiva simbolica dos egipcios. Assim era de responsabilidade do rei
sustentar a ordem do universo criado, perpetuar Ma’at. Dentro dessa visdo manteve-se
uma agenda de construgdo e restauragdo de templos33, as celebragdes dos festivais e
realizacdo do culto divino. Foi necessario entdo, um entendimento com a classe
sacerdotal, o que evidentemente implicou huma negociagdo. Segundo Pereira, o grande
prestigio social de que desfrutaram os sacerdotes egipcios, bem como a capacidade que
tiveram de influenciar a sociedade fizeram deles atores fundamentais no processo
reconhecimento e legitimagéo da dinastia macedénica (PEREIRA, Op. cit., p. 43).

Foi necessario o estabelecimento de um ambiente simbdlico onde a realeza
macedobnica e o clero egipcio pudessem interagir enquanto representantes de seus
proprios universos simbdlicos. Vale ressaltar aqui que este era um ambiente de duas
elites interdependentes. Os sinodos se materializaram nesse espag¢o onde os sacerdotes
e os reis atuariam pelo bem-estar sacerdotal e do Egito. Dunand afirma que nesse
ambiente, “ao longo do século Il a.C., o clero, ou em todo caso, seus representantes que

se reuniam nos sinodos e jogavam o jogo do poder” (DUNAND, Op. cit., 208). Ao final dos

33 Aqui destacamos os mais importantes templos egipcios que foram construidos pelos lagidas: O Templo
da deusa Isis na llha de Philae, o templo de Kom Ombo dedicado a Sobek e Haoeris , o templo Edfu
dedicado a Hérus e o templo de Denderah dedicado a deusa Hathor. Cf. (WILKINSON, 2000).
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sinodos uma estela com o conteudo da reunido era afixada pelos templos em egipcio

hieroglifico, demdético e grego como uma precursora das atas. Sdo esses os decretos

sinodais. Vejamos o que a autora nos apresenta sobre o mais famoso entre eles:

Os membros do clero que se reuniram em um sinodo em Canopus em 238 a.C.
compuseram um elogio exagerado ao rei e inauguraram um culto em homenagem a
sua filha falecida, Berenice, que foi assimilada a uma deusa egipcia; o decreto dos
sacerdotes que se reuniram em Ménfis em 196 a.C. (o texto deste decreto esta
gravado na Pedra de Roseta) estipulava que uma estatua do soberano fosse
colocada em todos os templos do Egito e recebesse um culto de estilo egipcio, e
ndo hesitou em qualificar de "impios" os habitantes de Lykopolis no delta, que se
levantaram contra o jovem rei Ptolomeu V. [...] No inicio do século Il, porém,
comegam a surgir sinais de tensao entre o clero e o Estado, que faz importantes
concessdes ao pessoal dos templos. O decreto de Ménfis ja mostrava que o rei
perdoou os templos por pagamentos que nao faziam ha varios anos, provavelmente
durante o periodo de disturbios que se seguiram a morte de Ptolomeu IV e a
ascensao de seu filho. A interpretagdo dessas medidas tem sido recentemente
objeto de debate. Segundo alguns historiadores, em vez de indicar um
enfraquecimento do poder real, eles revelam um fortalecimento desse poder e uma
maior dependéncia do clero em relacdo a ele. Concessdes desse tipo foram
repetidas durante o século Il : o rei muitas vezes se recusou a coletar impostos e
taxas devidos a ele, e entre 121 e 118 a.C., no reinado de Ptolomeu VIIl, uma série
de ordenancgas liberou os templos de seus atrasos no pagamento de impostos e
também lhes garantiu o direito de administrar as "arouras sagradas" e arrecadar
suas receitas diretamente3* (DUNAND, Op. cit. , pp. 208-209).

Pereira afirma que os sinodos e os decretos sinodais fariam parte de um contexto

mais amplo de relagdes politicas entre as duas esferas de poder no Egito (PEREIRA, Op.

cit., p. 46). Os decretos funcionaram como uma reagao oficial e organizada do governo

helenistico aos assuntos internos do pais, ainda que revestidos das praticas religiosas. Os

sacerdotes, por sua vez, retribuiram o favor em forma de apoio material e simbdlico ao

passo que nesse jogo, em nossa visao, também resguardavam a religido tradicional.

34

“The members of the clergy who assembled in a synod at Canopus in 238 BCE composed an overblown
eulogy of the king and inaugurated a cult in honor of his deceased daughter, Berenike, who was
assimilated to an Egyptian goddess; the decree of the priests who assembled at Memphis in 196 BCE
(the text of this decree is carved on the Rosetta Stone) stipulated that a statue of the sovereign be placed
in all the temples of Egypt and receive an Egyptian-style cult, and it did not hesitate to qualify as
"impious” the inhabitants of Lykopolis in the delta, who rose up against the young King Ptolemy V. [...] At
the beginning of the second century, however, signs of tension between the clergy and the state began to
appear, and the latter made important concessions to the personnel of the temples. The decree of
Memphis already showed that the king forgave the temples for payments they had not made for a
number of years, probably during the period of disturbances that followed the death of Ptolemy IV and
the accession of his young son. The interpretation of these measures has recently been the subject of
debate. According to some historians, rather than indicating a weakening of royal power, they reveal a
strengthening of that power and an increased dependence of the clergy on it.2Concessions of this sort
were repeated during the second century: the king often declined to collect various imposts and taxes
due to him, and between 121 and 118 BCE, in the reign of Ptolemy VI, a series of ordinances freed the
temples from their arrears in the payment of imposts and also guaranteed their right to administer the
"sacred arouras" and collect their revenues directly”
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Outra contrapartida dos sacerdotes se deu no reconhecimento da legitimidade do
culto aos reis lagidas enquanto deuses. Em matéria de egiptologia, esta assentado que
desde os primérdios da civilizacdo egipcia a figura do farad era entendida e ao mesmo
tempo legitimada por seu carater divino. A divinizagdo do faraé acontecia no momento da
sua coroagao, onde o soberano era identificado com o deus Re - Amon-Re, a partir do
Médio Império egipcio-, bem como com Hérus e Osiris. O farad era herdeiro direto da
Enéada de Helidpolis, sucessor de Osiris/Hérus como senhor das duas terras. E a partir
do Novo Império (1550-1070 a.C.), entretanto, que se populariza o culto aos soberanos®®.
Todavia, o modelo farabnico da divinizagdo real apresenta substanciais diferencas se
comparado ao adotado no caso do basileu (BaoiAsug) do Egito helenistico. A divinizagao
real @ moda ptolomaica, estava mais ligada ao carisma pessoal do soberano e as suas
habilidades politicas, embora seja uma forma inovadora, possuiu uma maior proximidade
com a pratica grega da adoracédo de herdis do que necessariamente uma ligagdo com a
ideologia real faraénica.

Ptolomeu |, teria sido o primeiro a esbocar o culto, quando ao trazer o corpo de
Alexandre pro Egito, iniciou uma veneragdo ao conquistador macedénio, mas até entéo
nao havia de fato feito um movimento direto por sua deificagdo pessoal. Foi Ptolomeu II,
que divinizou posteriormente os seus pais e, algum tempo depois a si mesmo e sua
esposa-irma Arsinoe Il. Aos seus pais foi dado o titulo de “Deuses Salvadores” ,Theoi
Soteres (B¢oi 2wrfpec), enquanto que para si e sua rainha foi “Deuses Irmaos”, Theoi
Adelphoi (6coi adeAgoi). A partir dai todos os soberanos lagidas foram cultuados enquanto
deuses e receberam a legitimacado desse status por meio dos sacerdotes egipcios que
além de os representarem iconograficamente seguindo o canbne egipcio de farads
também fizeram isso nominalmente nos supracitados secretos sinodais (DAVID, Op.cit.
p.423; LLOYD, Op. cit., pp. 526-527; PEREIRA, Op. cit., pp. 48-50).

35 Para uma melhor compreensdo de como a monarquia divina se estruturava e se entrelagava com a
raison d’étre do Egito faradnico, Cf.. FRANKFORT, Henry. Kingship and the gods. Chicago: The Chicago
University Press, 1978.
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1.2.3 — Aegyptus, o Egito Romano

Quando em 30 a.C., Otavio Augusto derrotou Cleépatra VII Thea Philopator e
Marco Anténio na Batalha de Accio, o Egito se tornou uma provincia romana. Embora
retratado na propaganda de Otavio como uma terra oriental estranha e perigosa, o Egito
foi fundamental para a manutengao do poder e da riqueza imperial romana. Seu trigo e
outros produtos agricolas alimentavam o império por meio de distribui¢des gratuitas em
Roma, ragdes para o exército e vendas no mercado, além disso, ocupava uma localizagao
estratégica entre Roma e a esfera do Golfo Pérsico e do Oceano indico. Nenhum
imperador poderia arriscar perder o controle do Egito e seus recursos (THOMPSON,
2021a, p. 46).

Ainda que agora uma provincia imperial, sob a supervisdo direta do imperador e
nao do senado, discordamos que o Egito era uma propriedade pessoal do imperador,
como é quase um consenso entre muitos historiadores. Na base do obelisco de Psametik
Il que Augusto mandou transportar para Roma, ficou gravada sua afirmacao: “Eu adiciono
o Egito ao poder do povo romano”. N&o obstante o imperador fosse para os egipcios um
farad, o Egito era de fato governado por um representante chamado praefectus Aegypti.
Conquanto muitas provincias romanas fossem administradas por um governador
escolhido da classe hierarquicamente superior, os senadores, Augusto decidiu que o
governador do Egito seria recrutado do grupo mais alto abaixo dos senadores,
pertencendo a ordo equester, que seriam, em sua Visdo, menos propensos a tentar
derruba-lo e assumi o seu cargo. Além disso, homens da classe senatorial e outros
cavaleiros nao tinham permissao para visitar o Egito sem a autorizagdo do imperador
(THOMPSON, Op.cit., pp. 47,49; PEACOCK, 2007, pp.543-544).

Excetuando um aumento na taxacdo da populagdo, onde todos os homens com
idades compreendidas entre 14 e 60 anos, no governo romano, estavam obrigados a
pagar uma taxa anual ao império, para o egipcio comum, a vida permaneceu quase a
mesma apos a conquista romana, para eles, os imperadores romanos eram apenas mais
uma nova dinastia de farads estrangeiros, assim como foram os persas e os maceddnios.
Continuou-se as construgdes templarias, assim como a reveréncias pelas divindades
egipcias, o uso da escrita hieroglifica, o uso da lingua egipcia, a lingua franca
permaneceu o grego koiné, como o era desde os macedoénios, as concepgdes e ritos post
mortem, entre outros aspectos (PEACOCK, Op. cit. p. 542).
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Os romanos mantiveram a estrutura administrativa do Egito helenistico quase que
inalterada. Além do praefectus que assumiu o governo local em nome dos imperadores, e
do fato que a estrutura administrativa foi ocupada por romanos pertencentes a ordo
equester, os pontos focais de mudancas mais abruptas foram no comando militar, por
consequéncia no exeército e na administragao dos templos e relagdo do poder central para
com os sacerdotes. Seguindo o padrao de todas as provincias romanas anteriores a
conquista do Egito, o principal brago de controle da regido foi o exército. O exército
ptolomaico foi diluido, assim como os machimoi (udxiuor) e trés legides de soldados
romanos passaram a atuar permanentemente na provincia (/bidem, p. 545).

No que concerne a esta pesquisa a mudanca que de alguma forma influiu em
nosso objeto de estudo foi a relacionada diretamente ao clero egipcio. Antes
autogovernados e em posigao de debate e negociagdo com a realeza lagida, com a
conquista romana e sua politica de subordinagédo, todos os sacerdotes egipcios foram
colocados sob a tutela de um oficial romano em Alexandria que era nomeado como
Sacerdote Chefe. Augusto também aboliu as propriedades dos templos, que eram
notadamente responsaveis pela principal renda dos templos egipcios desde os tempos
faradnicos até o periodo ptolomaico. As consequéncias diretas dessas ag¢des foram além
da perda de autonomias econémicas e politicas. Os sacerdotes também nesse processo
perderam parte de seu prestigio social e tiveram sua agcdo extremamente restrita aos
templos e festivais religiosos (HICKEY, 2021, pp. 98, 100-101)

Além disso, agora os sacerdotes também foram colocados sob um rigido cédigo
estabelecido por seus dominantes, que juridicamente além de definir extratos sociais,
impedia a mobilidade social. A populagao residente no Egito romano era dividida em
cidaddos romanos, cidadaos gregos (aqui incluindo os alexandrinos) e egipcios, nessa
mesma ordem viriam os privilégios e inversamente o desprestigio. O Gnomon dos Idios
Logos regia essas relagbes e também apresentava penalidades as suas transgressoées.

No que tange aos sacerdotes eis o que podemos ler:

71. Os sacerdotes ndo podem participar em nenhuma chreia [= “ocupacado”?
“atividade do templo”? “dever publico”?] além do servigo aos deuses, nem usar
roupas de 14, nem usar cabelos compridos, mesmo que estejam longe da procissao
divina.

74. Um stolistes [um sacerdote de alto escaldo] que desertou de seus deveres foi
penalizado com a perda de sua receita e uma penalidade adicional de 300 dracmas.
77. Onde o oficio de profeta &€ governado por sucessao, ele é preservado para a
familia.

78. Onde o oficio de profeta esta a venda, é vendido diretamente e ndo em leildo
publico.
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79. Em todo templo onde houver um santuario, deve haver um profeta, e ele recebe
um quinto das receitas.

82. Pastophoroi [funcionarios de nivel inferior do templo] ndo podem atuar como
sacerdotes.

84. Os privilégios sacerdotais sao salvaguardados para uma filha.

85. Se um templo nao tiver pessoal suficiente, os sacerdotes podem ser retirados de
um templo de classe semelhante para as procissoes religiosas.

89. Sao penalizados aqueles que nao enviarem invélucros para a deificagdo de Apis
ou Mnevis.

96. Os particulares ndo podem ocupar o oficio sacerdotal (BGU 5.1210 apud
HICKEY, Op. Cit., p. 100).

No campo religioso, a maioria das praticas continuaram, a se perpetuar dentro da
mesma légica procedente do Egito helenistico, tanto para egipcios quanto para os gregos
e agora também com a participagdo dos romanos. Os imperadores assumiram o papel
dos faraés enquanto deuses e garantidores da ordem universal, ao menos na
representacao iconografica nos templos, visto que as evidéncias de suas coroagdes ou
até mesmo da visita de muitos deles ao Egito inexiste®® (THOMPSON, Op. cit., p.49). Os
cultos de Serapis e Isis também continuaram a se desenvolver e agora inclusive
ultrapassando ainda mais as fronteiras do Egito, de inicio com uma certa resisténcia na
prépria Roma onde foram proibidos por Augusto mas posteriormente, foram aos poucos
sendo assimilados e até autorizados oficialmente posteriormente por Caligula. As
perspectivas sincréticas e de hibridizagbes no culto divino prosseguem, sobretudo na
populagdo greco-romana assentada ou mesmo nascida no Egito (PEACOCK, Op. cit. p.
561 e THOMPSON, 2021b, p. 49).

Certamente, sdo nos costumes funerarios onde melhor conseguimos visualizar a
influéncia de uma mentalidade helenistico-egipcia sincrética que se perpetuou pelo
periodo romano entre gregos, egipcios e romanos. Abundam fontes da cultura material
provenientes de varios sitios arqueoldgicos onde sao encontradas tumbas, mumias,
esquifes, dos trés extratos sociais, que atestam o quanto essas culturas se imbricaram
numa parcela da populagdo do Egito romano®. Talvez os melhores exemplos disso sejam
os retratos do Fayum, as estelas funerarias e o complexo de catacumbas de Kom el

Shoqgafa em Alexandria.

36 \lespasiano foi coroado faraé do Egito oficialmente em sua visita a provincia, foi o primeiro imperador
depois de Augusto a visitar o Egito. Além dele existem evidéncias das visitas dos imperadores Adriano,
Antonino Pio, Marco Aurélio e Sétimo Severo (Von Beckerath, 1984).

37 Cf. VASQUES, Marcia Severina. Crengas funerarias e identidade cultural no Egito romano: mascaras de
mumias. Tese de doutorado - Museu de Arqueologia e Etnologia, Universidade de Sao Paulo, Sdo Paulo,
2005 e VON SEEHAUSEN, Pedro Luiz Diniz. Etnia e Identidade nas Estelas Funerarias do Egito
Romano. Dissertagao de mestrado. Museu Nacional/lUFRJ, 2014.
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Fig 4. Retrato da mumia de Eutyches
(100-150 d.C.). Este adolescente usa
uma tudnica romana branca com uma
faixa roxa, os retratos geralmente foram
usados no periodo greco-romano como
um equivalente as mascaras funerarias
do periodo dinastico, principalmente nas
cidades gregas do Egito. Metropolitan
Museum of Art — Nova York

Fig. 5 Mumia de Herakleides. Datada
do séc. | d.C Acredita-se que
Herakleides tenha sido um jovem
escriba, adorador de Thoth ou um
sacerdote devido a marcas
caracteristicas nos invélucros de linho
da mumia. A mumias segue com todo
padrao iconografico  egipcio e
acompanhada do retrato equivalente a
mascara funeraria. J. Paul Getty
Museum — Los Angeles.

Fig. 6 — Alto relevo em uma
camara funeraria do do
complexo de catacumbas de
Kom el Shogafa em Alexandria.
Representagao do farao
cultuando o touro Apis e a
deusa isis.
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Fig. 7 — Alto relevo representando o deus Anubis nas Catacumbas de Kom el Shoqafa. Aqui o deus aparece
representado a esquerda em forma antropozoomoérfica onde se une a cabega de chacal a um tronco
humano e no lugar das pernas uma cauda de serpente. A direita temos o deus caracterizado enquanto um
lanceiro romano. As catacumbas de Kom el Shogafa tiveram sua construgao iniciadas no séc. | d.C. e foram
utilizada até o séc. IV d.C..

Fig. 8 — Serpente representada portando a dupla coroa do Alto e Baixo Egito, a barba
postica caracteristica dos farads, portando o caduceu do deus Hermes grego e encimada
pelo escudo da deusa Palas Athena. Catacumbas de Kom el Shoqafa, Alexandria.
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Fig 9- Pintura em outra camara funeraria do complexo de catacumbas de Kom el
Shogafa representando o um corpo mumificado encimado pelo disco solar alado,
ladeado pelas deusas isis e Néftis, que por sua vez sdo ladeadas pelo deus Hérus e
o deus Anubis nas laterais do nicho.

No transcurso deste capitulo, almejamos, em primeiro lugar, contextualizar o leitor
na trajetdria académica pela qual nosso objeto de estudo percorreu ao longo dos séculos
XX e XXI. Direcionamo-nos, em seguida, a contextualizagdo histérica que teve como
proposito informar o leitor acerca dos desdobramentos histéricos que ocorreram desde a
dinastia Saita, marcada pelo inicio do convivio entre egipcios e gregos dentro de um
mesmo espago geografico, até o periodo romano. Esse cenario propiciou o surgimento do
Hermetismo e a sua manifestagdo literaria no contexto do Egito greco-romano.
Defendemos a essencialidade dessa contextualizacdo para uma compreensao mais

acurada do sistema filosofico-religioso que nos propomos a investigar.

“Magna tibi pando et diuina nudo mysteria, cuius rei initium facio exoptato fauore
caelesti®8” ( Ascl. 19.5)

38  “Agora vos revelarei grandes segredos e mistérios divinos, e antes dessa iniciagao, imploro a gragca dos
céus.” Hermes Trismegisto fala a Asclépio.
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Capitulo 2.0 — Quem era Hermes Trismegisto na Antiguidade?

A figura de Hermes Trismegisto enquanto autor pseudoepigrafo da Literatura
Hermética esta intrinsecamente ligada ao teor e as intengdes almejadas pelos verdadeiros
e desconhecidos autores das obras. Essa figura hibrida das culturas egipcia e greco-
romana, foi utilizado como estratégia textual, enquanto autor modelo na Antiguidade. Sua
figura congrega um ponto de coesdo discursiva que aglutinava toda uma produgao
literaria de carater filosofico, magico e religioso, nos modos em que a compreendemos na
modernidade.

Para que possamos compreender a literatura hermética, naturalmente, devemos
apreender o imbricado que é a prépria figura de Hermes Trismegisto. Para isso, neste
capitulo, iremos nos debrucar na genealogia dessa figura lendaria, investigando o deus
egipcio Thoth, o Hermes grego, o Hermes-Thoth da interpretatio graeca no periodo greco-
romano do Egito e pér fim a convergéncia de todos esses entes na conformacéo de

Hermes Trismegisto.

2.1.0- O deus Thoth
2.1.1- O nome do deus Thoth

Thoth, Djehuty para os antigos egipcios, aparece enquanto divindade importante do
antigo Egito desde o periodo pré-dinastico egipcio, quando pode ser identificado em

paletas de arddsia como uma ibis pousada num poleiro, representacdo essa que evoluiu

ao longo da histdria egipcia para umas das formas de escrita do nome do deus (%). Essa

forma simbdlica e ndo fonética da escrita do nome do deus foi certamente uma das mais
populares de se registrar o nome da divindade em todos os periodos da histdria egipcia.
Nos periodos iniciais € muito rara a ocorréncia de uma escrita fonética do nome de Thoth,

enquanto no Antigo Império temos registrada a primeira versdo desse tipo de escrita

H@la Essa forma sera encontrada em profusdo também em grande parte do dos textos

funerarios do Médio Império (BOYLAN, 1922, p.1).
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No Médio Império egipcio também podemos encontrar, entre outras, as seguintes

formas de escrita do nome do deus:

1- H@i\\@ — Uma variante da escrita anterior aqui acrescido com o determinativo
de uma divindade masculina (@) (LACAU, Sarcophages, v. i, 212).
2- Yﬁa\\@ - (LACAU, Sarcophages, v. |, 206).

3- M&ko - (LACAU, Sarcophages, v.1l , 89).

No Novo Império e nos periodos posteriores encontramos a ocorréncia

predominante das seguintes variagdes da escrita do nome de Thoth:

1- 3.1@&\\ - XX? Dinastia — (Cairo Ostrakon, WB, n.71).
2- 3.@55\\ — (NEWBERRY, Ushabits, n. 13)
3- ﬁijx@ — Periodo Ptolomaico no Templo de Edfu, com o determinativo do deus

Thoth em forma antropozoomorfica (@) (Roch. V., 419, 3, 6).

Em nossa pesquisa, interessam sobretudo os periodos tardio e greco-romano do
Egito, pois possuem uma relagdo mais direta com nosso objeto de estudo. No periodo
Ptolomaico encontramos além da ultima forma citada, as seguintes escritas do nome do
deus Thoth:

s
2 &
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5 &

4- /@ (BOYLAN, idem, p. 3)

Em alguns textos do periodo greco-romano encontramos também formas bem

diferentes do nome de Thoth como os exemplos que podemos encontrar no Livro das

respiragées, QQ (2,18), nas Lamentagées de Isis a Nétftis, q;@ (63) e no Templo de

Denderah, q':l (Mar. Dend. Il, 14).

De acordo com Patrick Boylan, o nome foi preservado no Copta Saidico como

BooyT, conforme atestado no Papiro Magico de Paris, e 6Ay7. Em Copta Boairico, temos

a escrita como Owoyt (BOYLAN, idem, pp. 3-4). Ainda que pelo menos desde Herddoto,
os autores gregos ja assimilassem Thoth ao deus grego Hermes, sobreviveram mengdes
ao deus egipcio em documentos diversos os quais listamos abaixo os principais em
algumas das variagbes de escrita. Deles advém o nome como esta divindade egipcia &

mais conhecida na modernidade, Thoth.

1- O¢ul - Theuth (PLATAO, Fedro, 274 e Filebo 18b).

2- Ooub — Thouuth (Pedra de Roseta, 1. 49).

3- ©¢eb — Theth - Como no nome proprio do farad Oebuwaig (Thethmdsis) (PARTHEY,
Agyptische Eigennamen, 117.)

Owo - Thoth (SINCELO, ed. Dindorf, p. 72)

Em latim, temos o testemunho de Cicero no De natura deorum, onde o nome do

EaN
1

deus aparece como Theuth (lll, 22, 56) e em Lactancio no De Divinis Institutionibus como
Thoyth (1, 6, 3).

2.1.2 — Iconografia, mitos e fun¢gdes de Thoth

Thoth teve sua origem como uma divindade lunar, mas ao longo do tempo tornou-
se associado a escrita, ao conhecimento e a patronagem dos escribas e estudiosos de

diversas areas. Ele era representado na antiguidade em trés distintas formas, como um
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ibis-sagrado (Threskiornis aethiopicus), como um babuino (Papio Cynocephalus) e
antropozoomorficamente como um homem com a cabeca de Ibis. (HART, 2005, p. 156;
WILKINSON, 2003, p. 215).

Fig. 10 — Grupo de estatuetas representando Thoth-ibis sendo adorado por Padihorsiese — XXVI2 Dinastia —
Metropolitan Museum, 58.125.4a—c.

Como um ibis sagrado, Thoth, possuia um bico longo e curvo que possivelmente
estava associado a lua. E também possivel que as nuances entre as penas pretas e
brancas do animal pudessem ser associadas ao aumento ou diminuigdo da lua nas
mudangas de suas fases (HART, /dem). Como ja dissemos, o ibis sagrado era tao
fortemente associado a Thoth que desde o periodo pré-dinastico era utilizado como sua
representacao, a ponto de ter se tornado uma das formas mais populares da escrita de
seu nome nos hieroglifos ao longo da histéria egipcia. Nesse tipo de representagao os ibis
poderiam estar em pé, sentados ou empoleirados sobre um estandarte como nas paletas

pré-dinasticas e na escrita hieroglifica ndo-fonética para o nome do deus.

Fig. 11 — Estatueta de bronze representando Thoth-Babuino com o disco e crescente lunar coroando sua
cabega — Periodo tardio- Saint Louis Art Museum, 30:1939.

62



Desde a primeira dinastia encontramos as primeiras representacdées de Thoth
como um babuino. Assim como o ibis, o babuino também estava associado aos aspectos
lunares do deus. Geralmente o babuino que representava Thoth, estava de cdcoras ou
sentado com as patas traseiras dobradas e as dianteiras apoiadas sobre os joelhos. Os
babuinos foram representados frequentemente em postura respeitosa ao deus sol quando
ao amanhecer saudam a divindade em vinhetas que acompanham o Hino a Re em
diversos exemplares do Livros dos mortos. Como, por exemplo, no Papiro de Ani (British
Museum, N° 10.470, f. 20), onde séo representados seis babuinos saudando o sol
nascente junto a lsis, Néftis e o Tet contendo o corpo de Osiris. E provavel que a atitude
barulhenta dos babuinos ao amanhecer tenha inspirado nos egipcios tais associagoes.
Em suas formas zoomorficas, a forma do babuino, de acordo com Wilkinson prevaleceu
levemente em relagao a forma de ibis nas representagbes da divindade (HART, idem, p.
157 e WILKINSON, idem, pp. 216-217).
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Fig. 12 — Representagédo da Rainha Nefertari diante do deus Thoth em forma antropozoomoérfica, entre eles
se encontra uma mesa alta contendo um objeto magico na forma de um sapo e a paleta dos escribas. Thoth
esta entronizado, portando o ankh e o cetro uas nas maos. Tumba de Nefertari (QV 66, Vale das Rainhas,

Luxor).
Dentre as representagdes de Thoth, as que ele é retratado em forma

antropozoomorfica, talvez, sejam as mais difundidas. O deus poderia ser representado em

pé, sentado e desempenhando diferentes fungdes, como por exemplo, exercendo o papel
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de escriba, abengoando devotos, acompanhando o deus sol na barca solar, dentre outras.
Em qualquer uma das formas de representacdo, o deus poderia ou nao estar coroado
com o disco e/ou do crescente lunar, além de algumas vezes também aparecer com
coroas relacionadas a monarquia divina egipcia. Nas cenas em que a divindade é
retratada no Duat?3, geralmente o deus aparece nas formas de babuino e/ou
antropozoomorfica. Ele conduz os mortos, afere o julgamento da balanga na pesagem do
coracdo e anuncia o resultado a Osiris. Quando retratado junto a escribas, foi
notadamente mais representado nas suas formas zoomorficas.

Nos Textos das piramides, o exemplo mais antigo de literatura religiosa egipcia,
Thoth € mencionado em um total de 63 feiticos, o que demostra o quanto o deus foi
importante desde o Antigo Império (HAYS, 2012, pp. 395-396). Nestes textos Thoth é
descrito como um companheiro de Re e ao seu lado cruza os céus (PT 128). A partir
deste periodo historico podemos aferir a incorporagéo de Thoth a teologia solar oriunda
de Helidpolis, especificamente nos mitos osirianos. Nessa dimensao da teologia
heliopolitana, Thoth estd sempre associado a familia de Osiris, seja ao proprio senhor do
Duat, seja a sua esposa-irma Isis, bem como ao seu filho e herdeiro litigante Hérus.

Quanto a origem de Thoth, existem muitas variagdes nos mitos egipcios. O deus é
chamado muitas vezes de “Filho de Re”, no entanto em diferentes narrativas miticas, a
origem se explicou de outras maneiras. Como, por exemplo, em uma variagdo de A
contenda de Horus e Seth, onde o deus é descrito como tendo nascido do sémen de
Hoérus que é expelido do corpo de Seth. (WILKINSON, 2003, p. 215). Numa vers&o datada
da XXI? Dinastia desta narrativa, preservada no Papiro Chester Baetty I, € descrito que do
sémen de Horus, expelido do cabeca de Seth, foi formado um disco brilhante que Thoth

tomou como o emblema que leva na cabeca:

Tot, o senhor da escrita, verdadeiro escriba da Enéada, pbe sua mao no brago de
Hérus.

Tot* — Sai, esperma de Set!

Ele responde (do fundo) da égua no meio do pantano. Entdo Tot pbe sua mé&o no
brago de Set.

Tot — Sai, esperma de Hoérus!

(Voz do) esperma de Hoérus — Por onde deverei sair?

Tot ao esperma de Hoérus — Sai pela orelhal

(Voz do) esperma de Horus — Como poderei sair por sua orelha, se sou uma
semente divina?

Tot ao esperma de Hoérus — Sai (entdo) pelo alto da cabecga!

3 A dimensao dos mortos para os egipcios antigos.
40 Mantivemos aqui as grafias conforme o texto original do tradutor.
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Entao ele surge como um disco solar dourado da cabecga de Set, que fica muito
agastado com isso e estende a méo para apanhar o disco solar dourado. Mas Tot
tira-o dele e coloca-o como uma coroa em sua prépria cabeg¢a. (ARAUJO, 2000, pp.
166-167).

Thoth era o “senhor das palavras sagradas”, considerado pelos egipcios como o
inventor da escrita hieroglifica. Por isso mesmo, os escribas, uma categoria privilegiada
no Egito antigo, se consideravam seguidores e devotos do deus. A paleta que continha as
tintas vermelha e negra tornou-se simbolo do seu savoir-faire. Toda essa devog¢ao dos
escribas para com Thoth pode ser observada em inumeros exemplos de estatuetas onde
o deus € retratado supervisionando o trabalho de varios escribas orgulhosos de sua
posicdo (HART, 2005, p. 158). A divindade era o patrono de todas as areas do
conhecimento, e tratados de todos tipos estiveram sob seus cuidados enquanto senhor
das “Casas da vida” que funcionavam como lugares de treinamento de escribas e centros
de producgao textual anexos aos templos antigos. Para Wilkinson, ndo é de surpreender
que Thoth também fosse o senhor da magia e dos conhecimentos secretos, ja que seus
préprios seguidores eram considerados como possuidores de um conhecimento especial
(WILKINSON, 2003, p. 216). Falaremos, no entanto, da estreita relagdo de Thoth com a
magia e os “conhecimentos ocultos” no préximo subitem.

A Thoth também era atribuido, pelos egipcios antigos, o papel de pacificador e

conciliador, embora n&o fosse uma postura perene:

Existe um conceito claro de Thoth como um conciliador entre as divindades porque,
como diz um texto, a “paz dos deuses” esta nele. A habilidade das suas palavras
traz ordem as fac¢des em conflito no proprio Egito. No entanto, j& em sua aparicéo
nos Textos das PirAmides, ha indicios de que Thoth poderia ser impiedoso com os
inimigos da verdade, decapitando-os e arrancando seus coragbes*' (HART,2005,
p.157).

A deusa Nehmetawy ficou conhecida em Hermopolis enquanto a divindade que era
a esposa de Thoth, ela era representada em forma antropomorfica e tinha a cabeca
coroada por um sistro*2. Muitas vezes foi representada com uma crianca no colo. E uma

divindade da qual pouco sabemos, no entanto ao longo da histéria egipcia era com a

41 Tradugdo nossa de “There is a clear concept of Thoth as a conciliator among the deities because, as one
text puts it, the ‘peace of the gods’is in him. The skill of his words brings order to warring factions in Eqypt
itself. However, as early as his appearance in the Pyramid Texts there are hints that Thoth could be
merciless to enemies of truth, decapitating them and cutting out their hearts ”.

42 O sistro era um instrumento musical sagrado no antigo Egito. Talvez originado no culto ao Morcego, era
usado em dangas e cerimdnias religiosas, principalmente no culto a deusa Hathor, sendo o formato em U do
cabo e da moldura do sistro visto como uma reminiscéncia do rosto e dos chifres da deusa vaca. Outro tipo
de sistro usado durante a adoragédo de Hathor tem o formato de naos, um pequeno templo com uma alga
elaboradamente adornada com a cabega de Hathor no topo. O sistro era carregado exclusivamente por
mulheres ou sacerdotisas musicais para praticas ritualisticas, exceto em festivais quando o rei usava o
sistro para apresentar algo a Hathor (HART, 2005, p.65 e DAVIES, 1920, pp. 70-72).
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deusa Seshat que Thoth era mais amplamente associado, podendo aparecer como seu
esposo, irmao ou pai. Seshat foi atestada desde a 112 Dinastia, quando aparece auxiliando
o faraé Khasekhemwy no ritual de estirar a corda, como uma divindade de importancia no
pantedo egipcio. A deusa era associada a escrita, ciéncias, astrologia, histéria, e toda
sorte de registros escritos. Era representada de forma antropomorfica, vestia a pele de
leopardo tradicional dos sacerdotes egipcios e sob a cabega carregava um emblema de
sete pontas cujo significado ainda ndo € muito claro, no entanto, néo faltam teorias a
respeito que vao desde a representacao da folha da Cannabis sativa, uma estrela ou
mesmo chifres. (WILKINSON, 2003, pp. 156, 166-167).

O principal centro de culto de Thoth no periodo dinastico foi na cidade de

Hermépolis, no Médio Egito. A cidade em egipcio se chamava Khemenu ( HHGE}E' ), a
“Cidade dos QOito”, em referéncia ao mito cosmogbnico central advindo do templo da
cidade que vinculava a criagdo a Ogddade, na qual Thoth possivelmente teve o papel de
deus criador*3. No grego koiné, Hermopolis era a “A cidade de Hermes” em referéncia ja a
assimilagdo entre os deuses das duas culturas. E incerto que Hermépolis tenha sido o
centro de culto original a Thoth. Para Wilkinson, é possivel que Thoth tenha tido um

centro de culto anterior no Delta do Nilo, pois o 15° Nomo do Baixo Egito tinha o ibis como

seu emblema(ﬁ) (WILKINSON, 2003, p. 217).

2.1.3 - Thot na magia

Thoth € um deus lunar. Para os egipcios antigos ele era o deus da sabedoria e
também como veremos adiante era um ordenador do cosmos. Seu verbo teria o poder de
dar vida as coisas, por isso mesmo era um deus dotado de grande poder. Tanto para nés
modernos (crendo ou nao), quanto para os antigos a magia implica um conhecimento
especializado, muitas vezes ndo acessivel a todas as pessoas. Para Boylan, uma das
caracteristicas de um mago seria a sua afirmagdo de possuir um conhecimento mais
elevado e profundo que os outros, um conhecimento da natureza secreta das coisas e
das conexdes ocultas que as mantém unidas. Ele é o sabio que conhece os verdadeiros
nomes das coisas, aquele cujas palavras tém poder para controlar forgas misteriosas e

para afastar perigos invisiveis (BOYLAN, 1922, p. 124).

43 Sobre o papel de Thoth enquanto um deus criador, aprofundaremos o debate em um subitem posterior.
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Como o mais sabio dos deuses, Thoth tornou-se para o egipcio, necessariamente,
o maior dos magos. O deus estava em estreita relagdo com os templos e o culto. Religiao
e magia eram préximos nas religides antigas, sendo no caso egipcio particularmente dificil
separar o culto oficial da magia. Thoth, portanto, como senhor do ritual, tornou-se
também, inevitavelmente, senhor da magia. Thoth foi o0 médico habilidoso que curou o
olho ferido de Horus e era também o patrono dos médicos em geral. Assim como no caso

do culto e a magia, a medicina e a magia também eram completamente imbricadas.

A magia no Egito antigo, Heka (i L), erauma

acao legitima e uma forma de entendimento que, assim como as concepgdes do
cosmo, envolvia a criagdo em sua totalidade, do mais alto ao mais baixo. Tratava-se
de uma forga que existira desde o inicio e fora essencial a criagdo do mundo
(BAINES, 2002, p.203).

Percebida como de origem divina, utilizada pelos homens, pelos deuses e pelos

mortos para manter a ordem criada, Ma’at (—>——=._..). Sendo uma forca sem carater

moral determinado, a magia tinha também o objetivo de provocar intervengdes divinas
nesse mundo ou no mundo dos Mortos (PINCH, 2006. pp.09-12). Nesse sentido, era uma
expressao intrinseca da religido dos antigos habitantes do Vale do Nilo e amplamente
utilizada em todos os periodos da histéria da civilizagdo egipcia, ao invocar as forgas mais
elementares da criagdo e reagindo aos elementos cadticos que ameagavam a ordem
cosmica.

Datado do Médio Império, o Feitico 261 que compde o conjunto documental
intitulado como Os Textos dos Caixdes apresenta Heka como coadjuvante do demiurgo

criador, sendo mais velho que todos os deuses e responsavel por anima-los:

O nobres que estdo na presenca do Senhor de Tudo, eis que vim a vés; respeitai-
me na proporcdo do que sabeis. Eu sou aquele que o Unico Senhor fez antes que
existissem as duas refeicdes na terra, quando ele enviou seu Unico Olho quando
estava sozinho, sendo o que saiu de sua boca; quando suas miriades de espiritos
eram a protegao de seus companheiros; quando ele falava com Khepri, com ele,
para que ele pudesse ser mais poderoso do que ele; quando ele tomou expressao
autoritaria em sua boca. Eu sou de fato o filho Daquela que gerou Atum, eu sou a
protecdo do que o Unico Senhor ordenou, eu sou aquele que fez a Enéada viver, eu
sou “Se-ele-deseja-ele-faz”, o pai dos deuses. O padréo ¢ alto, o deus é dotado de
acordo com o comando Daquela que gerou Atum, eu o augusto deus que fala e
come com sua boca. Eu mantive siléncio, eu me curvei, eu vim calgado na presenca
dos Touros do céu, eu me sentei na presenga dos Touros do céu, nesta minha
dignidade de 'Maior dos os donos dos duplos', o herdeiro de Atum. Eu vim para
tomar posse do meu trono e para receber minha dignidade, pois a mim pertencia
tudo antes de vocés existirem, vocés deuses; desca e venha para as partes
traseiras, pois eu sou um mago (FAULKNER, 1973, pp. 199-200).
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A magia egipcia, portanto, era um elemento constituinte da religido egipcia,

imbricada na cosmogonia e indissociavel do antigo e complexo sistema cultico egipcio.

S '
Thoth foi chamado de Oﬁu%ﬁl ‘O grande em magia" no Ritual de Amon.

No Livro dos Mortos em muitas das suas versoes ao deus também foi destinado esse

3
mesmo titulo. No templo de Edfu ele foi chamado de ﬁlk:.m "erudito em magia".
Ao longo do periodo ptolomaico “grande em magia” tornou-se quase um nome pessoal de

S=
Thoth e foi escrito com o determinativo especifico do deus Thoth <= *T @ Muitas

D
vezes, encontramos Thoth também designado simplesmente como ET/@ "O mago”.
Boylan acredita que é possivel que esta nomenclatura possa ter tido a intengcdo de
identificar Thoth com o deus Heka. Para o autor, também é possivel que o deus Heka do
Antigo Império seja uma forma de Thoth (BOYLAN, 1922, p.125).

D
Thoth também foi descrito como %W' I'l “aquele que escreve livros de

magia” no templo ptolomaico de Edfu. A primeira referéncia a um livro escrito por Thoth
talvez seja uma inscrigdo que data da XVIII? Dinastia (c. 1398 a.C.) e foi encontrada em
uma das estatuas do vizir Amenhotep Filho-de-Hapu depositada no templo de Amon em
Karnak e atualmente esta em exibicdo no Museu do Cairo (CGC 583). O texto versa sobre
a existéncia de um livro que conteria os ensinamentos iniciaticos do deus: “Fui iniciado no
livro do deus (eu) vi as glorificagcdes de Thot e penetrei seus segredos” (BORCHARDT,
1925, p. 134/9, pl. 100/4). Provavelmente o conteudo do “livro divino” era composto
sobretudo pelos encantos protetores e divinizantes, ou “glorificacées” de Thoth, o “Escriba
do livro divino”, “que escreveu os livros de Heka” (BOYLAND, 1922, p. 129).

O conto das Proezas dos magos, que relata acontecimentos do tempo do rei Khufu
no Antigo Império, contido no Papiro Westcar, possivelmente proveniente do periodo de
dominagéo dos Hicsos (1650 a.C.), € um exemplo ainda mais antigo a descrever algum

conhecimento secreto advindo do deus Thoth:

[Até aqui s6 ouviste exemplos] de proezas dos que ja foram, (de modo que) ndo se
distingue a verdade da mentira. [Mas ha um sudito] de Tua Majestade, de teu
(préprio tempo), desconhecido por ti, [que é um grande mago]. Sua Majestade
perguntou-lhe: “De quem se trata Hor-[dedef, meu filho ?” O Principe Hor]-dedef
[respondeu-lhe]: “Existe um plebeu chamado Djédi, que mora em Djed-Senéfru, o
justo de voz. E um homem com 110 anos que come quinhentos paes, de carne
metade de um boi e bebe cem bilhas de cerveja até hoje. Sabe como recolocar uma
cabeca cortada, fazer andar um le&o atras dele com a trelha (arrastando) no chéo e
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conhece o nimero das cAmaras secretas do santuario de Tot (ARAUJO, 2000, pp.
68-69)44.

Voltando ao periodo ptolomaico, € notavel a referéncia no Conto de Setne (SETNE
/), contido no papiro em demético (Pap. Cairo 30646), a um suposto livro de magia que
era ambicionado pelo principe Khamwas, um mago, filho de Ramsés Il e Sumo sacerdote

de Ptah em Ménfis:

O principe Khamwas, filho do rei Ramsés Il e sumo sacerdote de Ptah em Memphis,
era um escriba e mago muito erudito que passava seu tempo estudando
monumentos e livros antigos. Um dia ele foi informado da existéncia de um livro de
magia escrito pelo préprio deus Thoth e mantido na tumba de um principe chamado
Naneferkaptah (Na-nefer kaptah), que viveu em um passado distante e foi enterrado
em algum lugar na vasta necropole de Ménfis. Apés uma longa busca, o Principe
Khamwas, acompanhado por seu irm&o adotivo Inaros, encontrou o tumulo de
Naneferkaptah e entrou nele. Ele viu o livro magico, que irradiava uma luz forte e
tentou agarra-lo. Mas os espiritos de Naneferkaptah e de sua esposa Ahwere se
levantaram para defender seu precioso bem (LICHTHEIM,2006, p. 127)%.

No entanto, Thoth ndo era o unico grande mago entre os deuses, mesmo nos
periodos posteriores. Cada deus possuia algo daquela qualidade ou poder peculiar
chamado Heka. Alguns deuses tinham mais, outros menos. Thoth, provavelmente por
causa do seu conhecimento especial e de sua conexdao com féormulas rituais, era

considerado como sendo um dos maiores deuses na magia.
2.1.4 — Thoth enquanto divindade criadora

Uma outra caracteristica de Thoth que acreditamos que seja importante destacar
dentro da perspectiva desta pesquisa, € sua faceta enquanto uma divindade criadora.
Desde os tempos mais remotos a religiosidade egipcia foi caracterizada pela presenca de

diversas divindades em um sistema religioso plural. Para os egipcios inexistiam quaisquer

contradigbes entre o Uno (':I — Netjer — Deus) e suas Multiplas Manifestagdes (':I ':I ':I -

Netjeru - Deuses), como foi observado por Erik Hornung em seu classico livro “Der Eine
und die Vielen. Agyptische Gottesvorstellungen”, publicado originalmente em 1971

44 Mantivemos as grafias originais do tradutor.

45 Nossa tradugdo de: “Prince Khamwas, son of King Ramses Il and high priest of Ptah at Memphis, was a
very learned scribe and magician who spent his time in the study of ancient monuments and books. One day
he was told of the existence of a book of magic written by the god Thoth himself and kept in the tomb of a
prince named Naneferkaptah (Na-nefer kaptah), who had lived in the distant past and was buried
somewhere in the vast necropolis of Memphis. After a long search, Prince Khamwas, accompanied by his
foster brother Inaros, found the tomb of Naneferkaptah and entered it. He saw the magic book, which
radiated a strong light, and tried to seize it. But the spirits of Naneferkaptah and of his wife Ahwere rose up to
defend their cherished possession”.

69



(HORNUNG, 1999, pp. 35-37). Isso implica que uma distingdo simplista entre "politeismo"
e "monoteismo" seria inadequada para compreender a peculiar cultura religiosa do Egito
antigo.

Adentrando nossa compreensdo das crengas religiosas dos egipcios, deparamo-
nos com a existéncia de diversas cosmogonias, cada uma com seus proprios demiurgos,
por vezes complementares e em outras contraditérias. Cada uma dessas cosmogonias
estava vinculada a um elaborado conjunto de templos e a uma tradigdo sacerdotal e
cerimonial especifica. Ademais, segundo Jaroslav Cerny, ao examinarmos os textos
sagrados de diferentes periodos, percebemos uma constante tranformacéo, o que sugere
que essas cosmogonias foram reescritas, reinterpretadas e amalgamadas com outras ao
longo do tempo. Em outras palavras, ndo havia um canone imutavel (CERNY, 1951,
p.39).

Em se tratando de Thoth, o ponto de partida no entendimento dos seus aspectos
demiurgicos nos remete a cosmogonia hermopolitana, oriunda de Khemenu. O mito
comega com a Ogddade, que € um grupo primordial de oito deuses, consistindo em
quatro casais, cada um composto por uma divindade masculina e uma divindade
feminina. Esses deuses parecem personificar os elementos do caos que existiram antes
da criacdo. E importante notar que os nomes dos deuses da Ogddade s&o apresentados
de maneira variavel em diversos textos. O Feitico 301 dos Textos das Pirédmides, por

exemplo, menciona dois desses pares divinos:

O bolo da oferenda pertence a vocés Nun e Nunet,

que protegem os deuses

que guardam os deuses com suas sombras.

O bolo da oferenda pertence a vocés, Amon e Amonet,

que protegem os deuses,

que guardam os deuses com as suas sombras (FAULKNER, 1969, pp. 90-91)

Ja no Feitico 76 dos Textos dos Caix6es a Ogddéade é mencionada em claro
arranjo mitologico afim de compatibilizar os mitos de Hermodpolis com os mitos solares

oriundos de Heliopolis:

ASCENDER AO CEU, SUBIR NA BARCA DE RE, E TORNAR-SE UM DEUS VIVO.
O vés, oito deuses do Caos que estdo encarregados das camaras do céu, que Shu
fez do efluxo de seus membros, que montaram a escada de Shu, venham e
encontrem seu pai em mim, dé-me seus bragos, juntem-se a escada para mim, pois
fui eu quem vos criou e vos fez, assim como fui criado por vosso pai Atum. Estou
cansado dos Apoios-de-Shu desde que levantei minha filha Nut de mim mesmo,
para que pudesse entrega-la a meu pai Atum em seu reino, e coloquei Geb sob
meus pés. Este deus ata as Duas Terras para meu pai Atum, ele reune para si
mesmo o rebanho celestial; Eu me coloquei entre eles, mas a Enéada nao pode me
enxergar. Na verdade, sou Shu, a quem Atum criou, por meio do qual Re (veio a
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existéncia; nao fui feito no ventre, ndo formado no ovo, mas Atum me cuspiu da
saliva de sua boca junto com minha irm& Tefenet, ela veio atras de mim e fiquei
coberto com o hélito da garganta.

A fénix de Re foi aquela por meio da qual Atum surgiu no caos (Heh), nas aguas
abissais (Nun), na escuriddo (Kek) e na melancolia (Tenen). Eu sou Shu, pai dos
deuses, e Atum uma vez enviou seu Unico Olho em busca de mim e de minha irma
Tefenet. Eu fiz luz da escuriddo para ele, e ele me encontrou como um imortal. Fui
eu quem gerou os deuses do Caos no caos, no Abismo, na escuriddo e na
melancolia. Na verdade, sou Shu, que gerou os deuses.

O v6s, oito deuses do Caos que eu criei a partir do efluxo de minha carne, cujos
nomes Atum criou quando o Abismo foi criado, naquele dia em que Atum falou de
Nun, Heh, Tenem e Kek. (FAULKNER, 1973, pp. 77-78).

De acordo com Leonard Lesko, os deuses da Ogdoade, definidores do caos
primordial, aprecem em textos mais recentes com os nomes de Amon e Amaunet que
eram o oculto, Huh e Hauhet, a auséncia de forma, Kuk e Kauket que eram a escuridao e
Nun e Naunet, as aguas abissais. Dessas oito divindades teria surgido um ovo contendo a
divindade demiurgica responsavel pela criagdo de todos os outros deuses, os humanos,
os animais irracionais, plantas, etc. E muito provavel que originalmente Thoth tenha sido
esse criador, no entanto com a forte influéncia de Helidpolis, Atum toma o seu lugar em
reelaboragbes da cosmogonia (LESKO, 2002, p. 116).

Infelizmente, ndo foi descoberto até entdo, nenhum documento que sistematize
integralmente a cosmogonia de Hermodpolis, no entanto, ecos da mesma sédo encontrados
em diversos documentos de carater cosmogdnico/teoldgico oriundos de outros centros
templarios e que nos permitem observar a importancia dessa corrente teolégica na cultura
egipcia e do papel que o deus Thoth desempenhava. Um exemplo importante a ser citado
diz respeito ao texto da Pedra de Shabaka. Datada de aproximadamente 710 a.C., do

reinado de Shabaka, o texto nos informa que é uma cépia de um texto muito mais antigo:

(2) Este livro foi copiado por ordem de sua majestade, (de modo a ficar como) novo,
na morada do seu pai, Ptah, o que esta a sul do seu muro. Foi a prépria sua
majestade que encontrou a obra dos seus antepassados. Ela estava tdo carcomida
pelos vermes que ndo podia ser lida inteiramente do inicio ao fim. (Sua majestade
fez) aparecer a copia como uma (obra) nova, melhor do que era no inicio, de acordo
com o seu desejo. Que 0 seu home permanega e 0s seus monumentos perdurem
na morada do seu pai, Ptah, o que esta a sul do seu muro, por toda a eternidade
como uma obra do filho de Ré, Chabaka, para o seu pai Ptah-Tatenen. Que ele dé
vida eternamente! (SOUSA, 2011, p.37).

O texto da Pedra de Shabaka, até o momento, é o unico testemunho substancial da
cosmogonia oriunda de Ménfis, a primeira capital do Egito e centro de culto do deus Ptah.
O objetivo maior do texto é claramente retratar Ptah, deus associado aos construtores e
artesaos, como o primeiro dos deuses e o criador do todas as coisas. Como de praxe nas

cosmogonias egipcias o0 texto encaixa outras divindades, como por exemplo, as
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divindades da cosmogonia heliopolitana, na sua propria versdo da cosmogonia. Aqui

todos os grandes deuses do Egito, incluindo Thoth sdo manifestagdes de Ptah.

(48) Eis os deuses que se manifestaram em Ptah:

(49 a) Ptah-no-grande-trono (. ..)

(50 a) Ptah-Nun, o pai que criou Atum.

(51 a) Ptah-Naunet, a mae que gerou Atum

(52 a) Ptah-o-Grande é o coragao e a lingua da Enéade.

(49 b) (Ptah) ... .... que gerou os deuses. (...)

(53) O coracdo manifestou-se sob a forma de Atum. A lingua manifestou-se sob a
forma de Atum. O deus maior é Ptah, (ele) entregou (a vida) a todos os deuses e
aos seus kau através deste coracao e desta lingua.

(54) O coragao foi onde Hoérus se manifestou em Ptah, a lingua foi onde Tot se
manifestou em Ptah. Entdo o coragdo e a lingua tornaram-se nos que tém poder
sobre todos os membros, segundo o ensinamento que surge em todo o corpo e em
toda a boca de todos os deuses, de todos os homens, de todo o gado, de todos os
vermes e de todas as coisas vivas, de acordo com o conhecimento (do coragao)
que comanda todas as coisas que ele ama (SOUSA, Idem, pp. 57-59).

No trecho destacado acima, em primeiro plano vemos Ptah ser associado com as
divindades cadticas da Ogddéade de Hermopolis, Nun e Naunet. Ptah, o “deus maior” é o
‘coracdo e a lingua da Enéade”. A seguir o texto descreve que o coragdo e lingua de Ptah
manifestaram-se sob a forma de Atum, o demiurgo do mito de Heliépolis. Podemos entao
considerar que a atividade demiurgica de Ptah € Atum. Aprofundando a narrativa, o
texto apresenta que o coragdo foi onde Horus se manifestou em Ptah e a lingua do deus,
onde Thoth se manifestou. Nessa perspectiva o texto menfita indica que Hérus e Thoth
precedem o proprio Atum enquanto emanacgdes de Ptah, no entanto € em Atum que se

tornam emanacodes individualizadas.

(55) A sua Enéade esta diante dele: (eles) sdo o coragédo e a palavra criadora de
Atum, os dentes e os labios de Atum, o esperma e as maos de Atum.

Na origem, a Enéade de Atum formou-se a partir do seu esperma e dos seus dedos.
(Os deuses da) Enéade sdo os dentes e os labios desta boca que proclamou o
nome de todas as coisas. Dela sairam Chu e Tefnut (SOUSA, Idem, p. 61)

E de conhecimento amplo que para os antigos egipcios a sede do intelecto e
pensamento era o coragdo. No processo de mumificagdo padrdo, o coragao era
cuidadosamente preservado, enquanto que o cérebro era descartado. O coracao era a
peca central no julgamento do destino de um morto no reino de Osiris, era ele que seria
pesado em contraposicdo a pluma de Ma’at e se o coragao fosse mais denso que a
pluma, ou seja se o falecido tivesse vivido uma vida em contradicdo aos principios
ordenadores, éticos e morais de Ma’at, muito bem delineados nas confissbes negativas
do Livro dos Mortos, o examinado seria condenado a aniquilacdo. Na Pedra de Shabaka,

temos um exemplo interessante na historia das religibes de um antecedente da criagcéo
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por meio da palavra, considerada por alguns estudiosos como ex nihilo, em comparagao
ao conceito israelita da criagcao pela palavra e da doutrina cristd do Adyo¢ (logos), onde no
caso do texto menfita, a obra foi idealizada pelo coragcdo do deus e materializada pelo seu
comando através da lingua (LESKO, Idem, p.118). Obviamente, devido as caracteristicas
amalgamadoras das cosmogonias egipcias que temos disponiveis, ela acaba adicionando
e explicando uma cosmogonia muito mais “papavel” como é o caso da cosmogonia de
Heliopolis.

(56) (Assim) nasceu a Enéade: A visdo dos olhos, o escutar das orelhas e o respirar
da garganta ascendem diante do coracédo. Ele da saida a todo conhecimento. A
lingua repete o conhecimento do coragao. (Deste modo) ele gerou todos os deuses,
e completou a sua Enéade. Na verdade, toda a palavra divina manifesta-se a partir
do conhecimento do

(57) coracao e do comando da lingua*® (SOUSA, Idem, p. 63).

Na cosmogonia menfita, como ja salientamos, Horus e Thoth se manifestaram no
coragao e lingua de Ptah e séo de fato o coracéo e a lingua de Atum, assim como outros
deuses estdo associados a outros 6rgaos do demiurgo. Pelo pensamento do coragao de
Ptah e pela expressao de sua palavra foram chamados a existéncia Atum e sua Enéada.
As palavras divinas foram criadas por Hérus e Thoth. Embora no texto da Pedra de
Shabaka, Horus seja identificado como o coragéo e Thoth como a lingua do demiurgo, em
Ptah eles ndo eram ainda individualizados, sendo, portanto, uma s6 emanacéo e ao longo
do desenvolvimento da historia egipcia Horus deixa de ser descrito como o coragéo,
permanecendo com Thoth esse titulo. Segundo Boylan, a ideia de Thoth como o coragao
da divindade solar deve pertencer a um periodo muito antigo de especulagdo. A

identificagcdo de Thoth com os 6rgdos do deus sol, sobretudo com o coragdo, se torna
ainda mais frequente no periodo greco-romano a ponto de GO@@ (coracdo de Ré) se
tornar uma espécie de equivalente ao nome do deus em muitos textos do periodo, sendo
denominado em varios textos do periodo ptolomaico apenas como ﬁ@ (coracao)

(BOYLAN, Idem, pp. 114-115).

46 Grifo nosso.
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2.2.0 — O deus Hermes/Mercurio

Depois de detidamente tentarmos compreender o deus Thoth, cabe-nos a esse
ponto, nos debrucarmos sobre a sua contraparte helénica que desde antes da conquista
de Alexandre foi identificado com o deus egipcio em um processo sincrético conhecido
como a interpretatio graeca. A compreensado tanto de Thoth, quando de Hermes é
fundamental para entender a abrangéncia e as peculiaridades de Hermes Trismegisto no

Egito greco-romano.

2.2.1- Os nomes de Hermes/Mercurio

Para Walter Friedrich Otto, o proprio nome de Epur¢ (Hermes) ja revelava uma
forma antiquissima de culto ao deus. Para o autor, as pétreas colunas que se constituiam
de pilhas de pedras erigidas nos caminhos e estradas, onde cada transeunte piedoso
langava mais uma pedra, em seu entendimento, ndo deixava margem de duvidas para
que Hermes significasse “o das pilhas de pedras” (OTTO, 2005, p. 95). A opinido de Otto,
contrasta diretamente com o que afirmou Junito de Souza Brand&o. Para este, o nome de
Hermes ndo possuia uma etimologia confiavel. Derivar o nome do deus de épua (herma),
“cipo, pilar” que o representam ou mesmo das pilhas de pedras nao seria correto, visto
que o nome do deus é anterior as suas representacdes simbdlicas (BRANDAO, 2005,
p.191).

Uma alternativa a estas visdes contrastantes pode ser encontrada em Platdo. No
didlogo KparuAog (Cratilo), Platdo narra uma conversa entre Socrates, Cratilo e
Hermogenes, nela, Socrates é questionado sobre se os nomes s&o "convencionais" ou
"naturais”, isto é, se a linguagem é um sistema de simbolos arbitrarios ou se as palavras
possuem uma relagao intrinseca com as coisas que elas significam. Em dado ponto do
texto, os personagens passam a analisar o nome das divindades e sobre Hermes, diz

Sécrates:

Hermes aparenta estar relacionado ao falar, pois, através da fala, ele é o
hermeneuta, o mensageiro, o blefador, o ludibriador e o negociante. Todas essas
sdo atividades cujo principio estd na fala. Tal qual faldvamos ao tratarmos dos
herdis, a hermenéutica € um dos bens da fala. Homero, por sua vez, caracteriza
muitas vezes a artificiosidade da fala como hermética. O normatizador sobrepds,
para nos, estas duas, a hermenéutica da fala e sua artificiosidade hermética, no
nome deste deus da seguinte maneira: “Humanos, seria justo que vocés
chamassem de Hermeto o hermeneuta do hermético”. Mas agora, como achamos
mais charmoso, lhe chamamos pelo nome de Hermes. [Do mesmo modo iris, por
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ser uma mensageira, aparenta ser assim chamada a partir da eristica.] (VIEIRA,
2014, p.69).

Partindo dessa perspectiva, Hermes estava ligado ao discurso, a interpretacéo e a
transmissdo de mensagens, todas atividades ligadas ao poder da fala (¢ipeiv), e segundo
supunha no curso do tempo ¢ipeiv havia sido embelezada e transformada em Hermes.

No que tange a Mercurio, cujo nome em latim &€ Mercurius, observa-se uma nitida
associagao com a palavra latina "merx", que significa "mercadoria", quando comparada a
palavra "mercador" e ao conceito de comércio. Nas suas formas mais primitivas, ele
parece ter mantido vinculos com o deus etrusco Turms. No entanto, a maior parte de suas
caracteristicas e mitologia foi assimilada do deus grego Hermes. Quando Roma entrou
em contato com a cultura grega, ocorreu um processo de sincretismo entre sua ancestral
divindade Mercurio e o Hermes grego. Nesse contexto, Mercurio, que originalmente era
apenas uma divindade ligada ao comércio, acabou incorporando todas as demais
caracteristicas e atributos do deus grego (SCHEID, 2015; SMITH, 1867, p. 1046).

2.2.2 - Iconografia, mitos e fungoes de Hermes/Mercurio

O deus Hermes/Mercurio era habitualmente representado com sandalias ou botas
aladas, o méraoo¢ (petasos), um chapéu de abas largas, as vezes alado, o knpuUkeiov
(kérukeion), chamado pelos romanos de caduceus (caduceu), originalmente o bastdo dos
arautos, mas que se tornou um famoso bastdo magico. Hermes muitas vezes foi
representado também portando uma espada curta, uma flauta de pastor e a lira, essas
duas ultimas sendo notadamente identificadas nos mitos como invengbes do deus.
Hermes podia ser representado com a aparéncia de um jovem efebo de rosto limpo, mas

também era representado como um homem adulto com uma longa barba.
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Fig. 13 - Hermes, como adulto barbado, representado em um lécito (frasco de o6leo) atico de figuras
vermelhas. Aqui Hermes veste o manto curto de viagens (clamide), estd calgado com as sandalias aladas,
tem o petasos pendurado as costas e segura o caduceu. A imagem passa a ideia de movimento. (480 -470
a.C.) Pintura do lécito atribuida a Titono (The Metropolitan Museum of Art, 25.78.2).

Fig. 14 - Cratera atica de fundo branco e figuras vermelhas retratando Hermes, Dioniso bebé, Sileno e uma
Ninfa. Hermes é representado na sua forma jovem, vestindo o clamide, usando as sandalias aladas, um
chapéu também alado e segura nas méos o bebé Dioniso e o caduceu. Na cena Hermes entrega o bebé a
Sileno, uma ninfa acode a agéo (475-425 a.C.). (Musei Vaticani, 0293).
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Hermes era filho de Zeus e Maia, filha de Atlas, nascido no quarto dia do més*’

(HOMERO, Hino IV, 19) em uma caverna do Monte Cilene, na Arcadia:

Hermes, 6 Musa, hineia, filho de Zeus e de Maia

Senhor de Cilene e da Arcadia de ovelhas rica,

Dos imortais o expedito nuncio que Maia gerou,

A ninfa de belas trangas, a Zeus em amor unida —

A veneravel, que a das assembleias dos deuses

Num antro escuro quedava — e la o filho de Cronos

la com a belas-trangas unir-se, calada da noite,
Enquanto um suave sono tinha Hera de candidos bragos.
(HOMERO, Hino IV, 1-8).

Segundo Homero, nas primeiras horas apds seu nascimento, ele escapou de seu
berco, foi a Pieria e roubou os rebanhos de Apolo (HOMERO, Hino 1V,17). Para evitar ser
descoberto pelos rastros de seus passos, Hermes colocou sandalias e conduziu os bois
até Pylos, onde matou dois e escondeu o restante em uma caverna (HOMERO, Hino 1V,
73-80). As peles dos animais abatidos foram pregadas em uma rocha, e parte de sua
carne foi preparada e consumida, enquanto o restante foi queimado. Ele ofereceu
sacrificios aos doze deuses, e incluia como décimo segundo (BRANDAO, 2005, p. 192), o
que provavelmente explica por que ele € chamado de inventor do culto e dos sacrificios
divinos:

Isso de parte, estendeu as peles em rochas aspras

(Tao bem que até hoje |4 se enxergam, depois de tanto
Durando ha inumeros anos); logo em seguida, o divino
Hermes de animo ledo tirou do fogo a feitura

Sua, depbs numa laje, e doze porgdes talhou

Ao leu da sorte — e um perfeito dom de honra fez de cada
(HOMERO, Hino VI, 123-129).

Hermes retornou a Cilene, onde encontrou uma tartaruga na entrada de sua
caverna natal. Ele pegou a carapaga do animal, esticou cordas sobre ela e inventou a lira.
Enquanto isso, Apolo, com seu poder mantico, descobriu o ladrdo e foi a Cilene acusa-lo
diante de sua méae, Maia. Ela mostrou ao deus o bebé em seu ber¢o, mas Apolo levou o
menino até Zeus e exigiu de volta seus bois. Zeus ordenou que ele atendesse ao pedido
de Apolo, mas Hermes negou que tivesse roubado o gado. No entanto, ao perceber que
suas afirmagdes ndo eram acreditadas, Hermes conduziu Apolo a Pylos e devolveu seus
bois. Mas quando Apolo ouviu os sons da lira, ele ficou tdo encantado que permitiu que
Hermes ficasse com os animais. Hermes entido inventou a flauta de pa, e depois de ter
revelado suas invengdes a Apolo, os dois deuses estabeleceram uma intima amizade.

Apolo presenteou seu jovem amigo com seu préprio cajado de ouro, ensinou a ele a arte

47 Por isso |he era consagrado o nuimero 4 e ndo por acaso o Hino homérico que lhe é dedicado é
numerado IV.
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da divinacdo por meio de seixos, e Zeus o fez seu préprio arauto, bem como o dos
deuses do mundo inferior (BRANDAO, 2005, p. 192).

Como arauto dos deuses, ele é o deus da habilidade no uso da linguagem e da
eloquéncia em geral, pois os arautos eram os oradores publicos nas assembleias e em
outras ocasides. Enquanto um orador habilidoso, ele era especialmente empregado como
mensageiro, quando a eloquéncia era necessaria para alcancar o objetivo desejado.
Essas qualidades se combinaram com outras, como astucia em palavras e agoes, e até
mesmo trapacga, perjurio e inclinagdo para roubar; no entanto, os atos desse tipo eram
sempre cometidos por Hermes com habilidade, destreza e até mesmo graca. Alguns
exemplos ocorrem no Hino homérico a Hermes (66, 260, 383) e na lliada ( V, 390-391).

A concepcgao de Hermes como o arauto e mensageiro dos deuses, que viajava de
um lugar para outro para negociar tratados, naturalmente implicava que ele
desempenhava um papel fundamental na promogédo do convivio social e do comeércio
entre os seres humanos. Ele era visto como um deus amigavel para com os humanos
(HOMERO, Odisseia, XIX, 135 e lliada, XXIV, 333). Nessa capacidade, Hermes era
considerado o guardido da paz e o deus das estradas, protegendo os viajantes e punindo
aqueles que se recusavam a ajudar os viajantes perdidos (HOMERO, lliada, VII, 183).
Como o comércio era uma fonte de riqueza, Hermes era também considerado o deus do
lucro e da prosperidade, especialmente quando se tratava de riquezas adquiridas de
maneira subita e inesperada, como as obtidas por meio do comércio. Ele era visto como o
doador de riqueza e boa sorte e, nesse contexto, também presidia os jogos onde se
poderia obter ganhos. A todos os deuses se suplica que concedam “o bem” e se |hes
rende louvor, chamando-os de “dispensadores de bens”, no entanto, esta férmula
laudatoria se aplica especialmente a Hermes (OTTO, 2005, 96).

Sendo dotado de sagacidade, ele era considerado o autor de varias invengoes e,
além da lira e da flauta de pa, diz-se que ele inventou o alfabeto, numeros, astronomia,
musica, a arte de lutar, a ginastica, o cultivo da oliveira, medidas, pesos e muitas outras
coisas (SMITH, 1867, p. 412). Ele foi empregado pelos deuses e, especialmente, por
Zeus, em varias ocasides que sao registradas nas histérias antigas. Um exemplo notavel
podemos encontrar na lliada, onde foi designado por Zeus a conduzir Priamo a Aquiles

para buscar o corpo de Heitor:

(...) Irrompendo
na planura, os dois nao ficam a Zeus Pai longi-
vidente ocultos. Este, com d6 do anci&o, diz
a Hermes: “Filho, tens grande gosto em escoltar
os humanos e em dar ouvido aqueles todos
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os que te agradam. Guia, pois, Priamo as naves cdncavas
dos Aqueus. Que nenhum deles, porém, o veja

ou o tenha em mente, antes que chegue ao Peleide.”
Falou. Nao discrepou dele o nuncio Argicida.

Calgou nos pés as lindas sandalias ambrésias

de ouro, que o transportavam sobre aguas e terras

sem confins, com o alento do vento. Empunhou

o caduceu, que ao toque os olhos adormece

dos homens, quando quer, ou desperta os que dormem,
tomados pelo sono de Hipnos. Tendo nas

mMaos essa vara magica, o Argicida voava

(HOMERO, lliada, XXIV, 330-345).

Como os sonhos sdo enviados por Zeus, Hermes, o nynrop' oveipwv (€gétor’
oneirdn), os conduz aos homens como atestado no Hino Homérico a Hermes, o Hino IV
(14), dai também ser descrito como o deus que tinha o poder de enviar um sono

refrescante ou retira-lo:

Quase Néstor, entdo Ihe diz Oneiros, divo:

“Filho de Atreu, o bravo doma-corcéis, dormes

a bom sono? E o povo? O 6nus das agdes pendentes?
Entdo ouve-me agora, ouvido atento. Sou

0 anjo-de-Zeus, o nuncio. Longe, ele se inquieta

por ti. Se compadece. Rapido, os Aqueus,
cabelos-longos, arma. Hoje, logo, Troia,

de amplas ruas, tu podes tomar. Que nao mais 30
discrepam os do Olimpo. Hera, toda-suplice,

os dobrou. Sobrepaira a dor. D6 aos Troianos!

Guarda o aviso em teu animo. Que o olvido, Letes,

nao te aprese, liberto de Hipnos melifluo!” (HOMERO, lliada, I, 23-34).

Conhecedor dos caminhos e encruzilhadas, ndo se perdendo nas trevas e podendo
circular livremente entre os planos divinos e humanos, uma importante fungcao de Hermes
era a de psychopompos (wuxorrouttdg). Em seu classico ensaio - Hermes, o guia das
almas -, Karl Kerényi afirma que Hermes atuava enquanto conjurador de almas antes
mesmo do sepultamento dos mortos. O deus ndo as chamava com violéncia, mas as
guiava com brandura em direc&o aos longinquos prados do além (KERENYI, 2015, p. 92).
No inicio do canto XXIV da Odisseia temos uma epifania a Hermes enquanto

pSychopompaos:

E Hermes, o cilénio, convocou as almas

dos vardes pretendentes. Tinha nas maos a vara
bela, dourada, com que enfeitica os olhos dos varbes
que bem entender, e outros, adormecidos, desperta.
Com ela agita e conduz, e elas seguem, guinchando.
Como morcegos no recesso de prodigioso antro,
guinchando, voam, quando, da colbnia, algum

tomba da pedra (seguram-se mutuamente no alto),
assim elas, guinchando, seguiam juntas; chefiava-as
o benéfico Hermes pelos caminhos brumosos.
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Margearam as correntes de Oceano e a pedra Leucas
e até os portdes de Sol e a terra dos Sonhos

foram; e rapido desceram o prado de asfddelos,

onde habitam as almas, espectros dos esgotados
(HOMERO, Odisseia, XXIV, 1-14).

As conexdes de Hermes com as almas dos mortos podem ser explicadas pela sua
proficiéncia "espiritual". Sua astucia, inteligéncia pratica, criatividade e habilidade para se
tornar invisivel e viajar instantaneamente por qualquer lugar indicam antecipadamente as
caracteristicas da sabedoria, especialmente o dominio das ciéncias ocultas. Essas
qualidades se tornardo mais tarde, durante o periodo helenistico, atributos distintivos
desse deus. Aquele que se orienta nas trevas, guia as almas dos mortos e se move com a
velocidade de um raio, sendo visivel e invisivel ao mesmo tempo, reflete, em ultima
instancia, uma forma de espiritualidade: ndo apenas inteligéncia e astucia, mas também a
gnose e a magia (ELIADE, 2010, p. 264).

Como seria natural, a partir das informacdes que temos dos mitos, o local mais
antigo de culto a Hermes € a Arcadia, a terra de seu nascimento, onde Lycaon, filho de
Pelasgo, é dito ter construido para ele o primeiro templo (HIGINO, Fabulas, CCXV). A
partir dai seu culto foi levado para Atenas e, eventualmente, se espalhou por toda a

Grécia.

2.2.3 — Hermes/Mercurio e a magia

A pericia em magia e a transmissdo de conhecimentos ocultos de Hermes, muito
interessam nossa pesquisa. Como ja vimos anteriormente, por meio do Hino Homerico IV,
Hermes logo no inicio da sua vida adquiriu expertise nas praticas divinatdria e recebeu um
dos seus elementos mais distintivos e que caracterizou a sua magia, o kérukeion /
caduceu.

Frequentemente citado nos poemas homéricos, o bastdo magico, mencionado
como aquele que abre e fecha os olhos dos mortais. Conforme descrito no hino homérico,
foi concedido por Apolo. Neste contexto, & importante distinguir dois tipos de bastdes que,
mais tarde, foram unidos em um unico simbolo: o primeiro era o bastdo comum do arauto
(como visto na lliada, VII, 277 e XVIII, 505), enquanto o segundo era um bastdo magico,
similar aos que outras divindades também possuiam, como mencionado por Luciano de

Samdésata em Dialogos dos Deuses, VllI, 5 e na Eneida de Virgilio, V. 242.
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As fitas brancas que originalmente envolviam o bastdo do arauto foram
transformadas por artistas posteriores em duas representacbes de serpentes. Vale
destacar que os antigos explicavam essas serpentes de diversas maneiras, seja tragando-
as a algum feito do deus, seja considerando-as representa¢des simbodlicas de conceitos
como prudéncia, vida e saude. Em épocas posteriores, o bastdo foi ainda adornado com
um par de asas, simbolizando a velocidade com a qual o mensageiro dos deuses se
deslocava de um lugar para outro (SMITH, 1867, p. 413-414).

Para Junito Brandao, Hermes € o que sabe e, portanto, aquele que transmitia as
ciéncias secretas. Por ndo ser apenas um olimpico, sobretudo um companheiro do
homem, ele teria o poder de lutar contra as forcas ctdnicas, por que as conhecia. Todo
aquele que recebeu de Hermes os seus conhecimentos, tornou-se invulneravel a qualquer
obscuridade. (BRANDAO, 2005, p. 196). Talvez a passagem mais esclarecedora de
Hermes enquanto um dispensador de conhecimento secreto/magico seja a passagem em
que acode Odisseu lhe trazendo a planta magica e ensinando-o o rito que seria capaz de

por fim aos encantos da feiticeira Circe sobre os seus companheiros:

Mas quando ia, ao longo do vale sagrado,

alcangar a grande casa de Circe muitas-drogas,

l& Hermes bastdo-dourado encontrou a mim,

em diregao a casa, ele semelhante a jovem varao
na prima barba, cuja juventude € a mais graciosa;
deu-me forte aperto de mao e dirigiu-me a palavra:
‘Nao, infeliz, aonde pelos cumes vais sozinho,
ignorante da terra? Teus companheiros, na casa de Circe,
como porcos estao confinados em buraco bem-cercado.
Acaso vens liberta-los? Afirmo que nem mesmo tu
retornaras, e até tu ficaras onde os outros estéo.
Vamos, a ti livrarei dos males e salvarei;

aqui, com essa droga benigna, a casa de Circe

vai; ela afastara de tua cabeca o dia danoso.

A ti direi todos os astutos maleficios de Circe;

vai te preparar mingau e, na comida, pora drogas.
Mas nem assim te podera enfeitigcar: ndo o permitira
a droga benigna que te darei; e direi tudo.

Quando Circe te golpear com a vara bem longa,
entao tu, apos puxar a afiada espada da coxa,
langa-te contra Circe como que louco por mata-la.
Ela, temerosa, pedira que deites no leito.

Tu, entdo, ndo mais rejeites o leito da deusa

para ela libertar teus companheiros e cuidar de ti,
mas pede-lhe que jure a grande jura dos ditosos

de que outra desgraga n&o planejara contra ti

para que, quando nu, ndo te deixe vil e emasculado’.
Disse isso e deu-me a droga Argifonte,

apos puxa-la do solo, e mostrou-me sua natureza.
Na raiz era preta, e ao leite assemelhava-se a flor;
os deuses chamam-na ‘moli’. Extrai-la é dificil

para homens mortais; mas os deuses podem tudo
(HOMERO, Odisseia, X, 275-306).
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Para Otto, todo o ser de Hermes se encontra sob o signo da magia. Segundo ele,
quase todos os aspectos da magia nos escritos homéricos se relacionam com a figura do
deus (OTTO, 2005, pp. 94-95). Um testemunho posterior, de Lucio Apuleio no De magia,
nos informa que os praticantes da magia invocavam sempre Hermes / Mercurio nas suas
cerimbnias como aquele que transmite os conhecimentos magicos: “Portanto, como
costumava ser convocado para as cerimbnias dos magos, Mercurio, o portador de
encantos...”*8(APULEIO, De Magia, XXXI). No Grande Papiro Magico de Paris, Hermes é
chamado de mavrwv paywv apxnyémngs (panton magon archégétés), o guia de todos os
magos. Brandao defende que aquele que ¢ iniciado pelo luminoso Hermes seria capaz de
resistir a todas as atragdes das trevas, pois, assim como o deus, o iniciado havia se
tornado um perito na magia (BRANDAO, 2005, p. 197.)

2.3.0 — De Hermes-Thoth a Hermes Trismegisto

Como vimos no primeiro capitulo, no outono de 332 a.C., Alexandre, o Grande,
conquistou o Egito. Sua vitéria, contudo, ndo marcou a derrota e o silenciamento da
civilizagdo egipcia, mas sim uma nova fase de sua existéncia. O jovem maceddnio
demonstrava pouco interesse em impor suas proéprias ideias religiosas sobre seus suditos
egipcios, desde que estes permanecessem obedientes ao seu governo. Tanto a atitude
de Alexandre quanto a singularidade da cultura egipcia possibilitaram a surpreendente
durabilidade da religido egipcia mesmo apos seus reis terem se submetido. Na realidade,
o Egito foi amplamente resistente ao sincretismo helenistico. Era uma terra com uma
conexao de longa data com o divino, possuindo seu préprio legado divino - a teologia
egipcia ndo necessitava da assisténcia grega. Registros no templo de Esna podem
evidenciar que a teologia egipcia ainda estava em evolugao até o final do primeiro século
d.C., e, no minimo, podemos enxergar um enfraquecimento de uma religido egipcia
independente por volta do final do séc. IV d.C., como evidenciado pelo texto hieroglifico
mais recente gravado no Portdo de Adriano no tempo de isis em Philae (394 d.C.). Essas
datas tardias demonstram, em ultima insténcia, tanto a "durabilidade quanto o

conservadorismo do paganismo egipcio" (FOWDEN, 1993, pp. 63-65).

48 Tradugado nossa de: “ Igitur, ut solebat ad magorum cerimonias advocari Mercurius carminum vector...”
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O entusiasmo pela harmonia religiosa e cultural era mais amplamente sentido
inicialmente pelos gregos do que pelos egipcios. A filosofia grega, seguindo a esteira de
Platdo, certamente contribuiu para o interesse grego na sintese geral com o Egito. A
liberdade intelectual do mundo filosdfico grego e sua busca grandiosa pela verdade
haviam alimentado uma visdo da humanidade em uma jornada compartilhada em diregao
ao divino; frequentemente havia uma tendéncia nos discipulos de Platdo de ver todas as
religides como diversos caminhos que levavam a mesma verdade*®. Nesse sentido, a
religido egipcia exercia um fascinio especial sobre a mente grega: os mistérios do Egito,
suas piramides, esfinges e magia acabavam sendo vistos como os ritos e simbolos
primordiais da civilizagdo humana. Os gregos passaram a afirmar que os egipcios foram
0os primeiros a inventar a religido organizada e que as varias filosofias de renomados
pensadores gregos foram inicialmente mantidas por, e até mesmo diretamente aprendidas
com, sacerdotes egipcios. Dizia-se que o proprio Platdo estudou em seus templos
(FOWDEN, 1993, 14-15). Isso foi resultado da fascinacdo grega pela mitologia e da
tendéncia de seus filésofos de refletirem sobre sua prépria cultura e religido como apenas
uma expressdo da condicdo humana compartilhada. De fato, apesar de sua prépria
influéncia dominante, o Helenismo estava "cativo" daqueles que havia conquistado.

Nenhum lugar demonstrava com mais clareza e importancia a obsessao grega com
o Egito e o sincretismo religioso do que Alexandria. Essa cidade tornou-se o maior
caldeirdo académico do periodo ptolomaico e, posteriormente, o0 Romano. Todas as
religides se misturavam nos salbes das escolas de mistérios de Alexandria. Diversos
movimentos sincretistas, como o judaismo helenistico mistico de Filon e as diversas
seitas do gnosticismo cristdo, provavelmente poderiam chamar Alexandria de seu local de
origem, ou pelo menos de seu local de maior triunfo. Foi nesse ambiente que uma cultura
hibrida Greco-Egipcia se desenvolveu.

Como também demonstramos no primeiro capitulo, os sincretismos entre
divindades egipcias e gregas comegaram muito antes da chegada de Alexandre e
podemos rastrear com mais seguranga essa integracdo a partir do assentamento de
gregos e carios em Naucratis e outras colénias gregas, desde a dinastia saita. No entanto
foi a partir de Alexandre e sobretudo do periodo ptolomaico que a interpretatio graeca se

torna mais evidente e profusa. A maioria das divindades egipcias passa a ser

49 A exemplo de Plutarco, um platonista eclético e defensor de “que todas as religides sdo essencialmente
uma s6 em espirito e objetivo, e que uma verdade comum esta subjacente a todas as formas diversificadas
de fé religiosa” (PAINE, 1901, p. 138).
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sincretizada com divindades gregas e inclusive surgem novas divindades a exemplo de
Serapis ou mesmo Hermanubis, uma divindade que sincretizava e combinava os deuses
Hemes e Anubis. Nao seria diferente com Thoth que quase imediatamente foi identificado
pelos gregos como Hermes.

Ao explorarmos, neste estudo, tanto Thoth quanto Hermes, visamos salientar suas
caracteristicas principais, que no nosso entendimento foram preponderantes para o
sincretismo dessas duas entidades oriundas de culturas diferentes, mas que carregavam
nos seus atributos e fungdes, similaridades que, certamente, facilitaram uma identificacao

mais direta entre elas para os antigos.
2.3.1 — Hermes Trismegisto e os varios “Hermeses”

O adjetivo grego Tpiouéyioro¢ (Trismégistos), que qualifica Hermes, vem de
Tpiouéyac (trismégas) e literalmente significa “trés vezes maior” ou “trés vezes grande”.
De um ponto de vista puramente linguistico a origem desse adjetivo foi objeto de debate
entre os egiptologos na década de 1970. O trabalho que mais se destacou nesta
perspectiva foi o de Jan Quaegebeur que forneceu uma lista mais completa de registros
em grego, demoético e em escrita hieroglifica do nome (AUDUREAU, 2019, p. 476).

Uma primeira mengdo a uma inspiracdo direta para Tpiouéyioro¢, pode ser
encontrada em uma estela da XXVI® dinastia egipcia (664 — 525 a.C.) enderegcada a
“Thoth, duas vezes grande, senhor de Hermopolis” (HUGHES, 1958, p. 8). Também como
“‘duas vezes grande”, Thoth aparece no decreto sinodal ptolomaico trilingue, conhecido
como decreto de Raphia, dedicado a Ptolomeu |V. Este decreto relata a reacdo dos
sacerdotes egipcios a uma grande vitoria sobre os sirios em 217 a.C. onde o rei Ptolomeu
IV é descrito em termos que lembram os faradés conquistadores do passado (GAUTHIER

e SOTTAS, 1958, p. 72). Na versdao em grego do texto podemos ler, “uéyioroc kai

uéyiorog” (mégistos kai mégistos), enquanto na versdo em egipcio dematico, “ P no

caso da expressao em grego koiné podemos traduzir por “maior e maior”, ja na versao em
demdtico “grande e grande” (SIMPSON,1996, pp. 242-243). Na pedra de Roseta, o
decreto sinodal ptolomaico de Ménfis escrito em 197 a.C., e que depois se tornou a chave
para decifragdo da escrita hieroglifica, consta na versao em grego do texto, em relagéo a

[ 2 O 2 0"

Thoth, “uéyac kai uéyac” (mégas kai mégas), no texto em demotico, lemos “p? ¢ p’ ¢”, que
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podemos traduzir respectivamente o textos como “ grande e grande” e
grande” (SIMPSON, Idem, p. 262).

A primeira mengdo documentada a um “trés vezes grande Thoth” foi inscrita no
Templo de Horus em Edfu e datada do reinado de Ptolomeu V (204-181 a.C.): “Dhwty ¢ ¢
wr nb Hmnw"®® (CHASSINAT, 1931, p.230). Segundo Christian Bull, a palavra “wr’

(grande) pode também ser interpretada como um advérbio, transformando os dois

o0 grande, o

“* [ 21
)

adjetivos precedentes em superlativos (BULL, 2018, p. 34). Uma interessante

descoberta feita em Saqqara, foi um O&straco, possivelmente datado de 168 a.C., no
arquivo de Hor, onde se podia ler em demoético e grego os titulos “Dhwty p’ S p’ S p’ $” e
“Uéyioto¢ Kai péyioto¢ Bed¢ ueydloc Epung'>' (mégistos kai mégistos theds megalos
Hermés) (RAY, 1976, p. 15 e STEAK e TURNER, 1967, pp. 202-204). Essa descoberta
pode demonstrar que Thoth ja era sincretizado com uma forma divina de Hermes com um
epiteto muito proximo de Trismegisto, pelo menos desde o periodo ptolomaico. Além
disso, temos uma evidéncia que a auséncia de uma forma superlativa na lingua egipcia
da época foi contornada com a adicdo do advérbio “wr’ a expressao. (BULL, idem e
HORNUNG, 2007, p.19).

Em Hermopolis (Khemenu), na cidade principal do culto a Thoth, até entéo,
podemos encontrar o epiteto “trés vezes grande” a partir do séc. Il a.C.. Uma forma
curiosa, e que deixa evidéncias sobre os processos de integragao das divindades, refere-
se a primeira mengao registrada encontrada la. Trata-se do nome do deus Thoth
acompanhado do epiteto em egipcio, mas transliterados para caracteres gregos numa
dedicatéria em grego koiné, situada na base de uma estatua em honra a Leonnatos de

Rhodes, estratego de Hermdpolis:

[Ae?]ovvaTov MoAukparou]
[P]6diov 1OV cuyyevi Kai
oTpatnyov 1ol ‘EppoTroAiTou
oi iepeic To0 OB QQQ NofB
Juouv® vac. £Toug EKTOU vac.
vac. ®apevwb  ka'. vac.
(GIRGIS, 1965, 121).

Uma interpretacdo possivel foi que o epiteto de Thoth “ duas vezes grande / duas
vezes maior’ estaria ligado ao papel do deus enquanto senhor de Hermépolis e quando
este deus foi também chamado de “o grande deus”, um titulo comum para todos os

deuses egipcios, teria surgido a expressao/epiteto “Trés vezes grande / trés vezes maior”

50 Tradugao nossa: Thoth o grande, grande, grande, senhor de Khemenu.
51 Tradugdo nossa: O grande e grande deus, o grande Hermes.
52 Transliteragdo para o grego de “Dhwty ¢ ¢ %  nb Hmnw’.
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que o0s gregos iriam traduzir como “Tpiouéyiorog”. No entanto, conforme descreve Bull
sobre as observacdes apontadas por Robert Ritner e uma mencao no Conto de Setne,
podemos encontrar um Thoth “cinco vezes grande/ maior”, a quem Ritner chama de
“‘Hermes Pentamegistos”, no caso do Papiro Flinders-Petrie, ou mesmo um Thoth entre
‘cinco a nove vezes maior/grande”, no Confo de Setne. Seja como for, essas outras
variagdes possuem possiveis relacdes com a soberania de Thoth em Hermodpolis e sua
ligacdo ao numero de casais de deuses da Odgoade hermopolitana ou mesmo os oito
deuses em si, estando Thoth adicionalmente colocado como o maior entre eles (BULL,
2018, p. 35 e RITNER, 1981, pp. 73-75).

Christian Bull, levantando a possibilidade de a Carta de Maneto a Ptolomeu ser de
fato auténtica, demonstrou a importancia do Livro de Sothis e sua carta introdutéria na
formacdo de Hermes Trismegisto sobre o imaginario daqueles que viveram no Egito
greco-romano. (BULL, 2018, p. 47). Manéto fora um sacerdote egipcio de Heliépolis que
teria vivido no séc. lll a.C., e foi responsavel por escrever a histéria monarquica egipcia
em grego. De acordo com a tradigdo estabelecida, foi encorajado por Ptolomeu | ou o seu
filho Ptolomeu IlI. Sincelo, em sua Chronographia, certamente é um dos maiores
responsaveis por perpetuar os escritos de Maneto até nds. Nela constam varios trechos
da Aegyptiaca, bem como trechos do Livro de Sothis e a supracitada carta que lhe servia
de prefacio. Na carta possivelmente escrita por Maneto e enderecada a Ptolomeu Il

existia uma nota explicativa sobre os varios “Hermeses” do Egito:

Diz-se que foi caracterizado na lingua sagrada e com letras hieroglificas por Thoth,
o primeiro Hermes, e interpretado apds o dilivio da linguagem sagrada {para a
lingua grega} com letras hieroglificas, e foi registrado em livros pelo filho de
Agathodaimon, o segundo Hermes, e pai de Tat, nos recintos internos do Egito
sagrado®3. (BULL, 2018, p. 48).

Para Bull, a carta de Maneto, bem como as listas reais que compde o Livro de
Sothis, sdo possivelmente auténticas e constituem-se em testemunhos cruciais e
precoces do mito de Hermes Trismegisto. Nesses documentos encontramos Hermes
Trismegisto recuperando a sabedoria de Thoth, o primeiro Hermes, pertencente a dinastia
primordial dos deuses que governaram o Egito antes do diluvio. O segundo Hermes era o
filho de Agathodaimon e pai de Tat. Assim, os dois “Hermeses” s&o descritos como nos
tratados do Corpus Hermeticum. Nos textos, Hermes também foi associado a ideologia da

53 Tradugdo nossa de: “lepd@ @nai OIGAEKTW Kai IEPOYPAPIKOIC YPAUUAT! KEXAQPAKTNPIOUEVWY UTTO OWO 100
mpwrou Epuod, Kai EpunveuBeiov UETA TOV KATakKAUGLIOV €K TAC iepac dia- AékTou {eic 1rv EAAnvIda pwvnv}
ypau- uaciv igpoyAupikoic, kai drrotebéviwy év BiBAoic UTod 100 AyaBodaiuovoc uiod, 100 deutépou Epuod,
marpo¢ 0¢ 1ol Tar év roic aduToIg TV iepiv Alyurrrou.”
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realeza egipcia que ainda era utilizada no Egito greco-romano. Bull foi o primeiro
pesquisador a defender a possibilidade da autenticidade dessa documentacio e notar o
exponencial conteudo e as informacbes que ela poderia fornecer sobre Hermes
Trismegisto (BULL, 2018, p.87).

Coadunando com a carta de Méneto e o Livro de Sothis, posteriormente no séc. |
a.C. surgem dois testemunhos importantes que podem atestar um desenvolvimento da
crenca nos dois “Hermeses”, possivelmente a partir da obra de Maneto. Esta, teria se
tornado uma referéncia bem difundida desde que as obras foram originalmente escritas,
chegando ao século | a.C. como um conhecimento de referéncia entre os eruditos da
época.

O primeiro desses testemunhos vem de Cicero no De natura deorum. Ao discutir
sobre humanos divinizados, o autor lista multiplas versées de varios deuses e, nessa lista
ha um destaque intencional para as identidades egipcias dos deuses. Cicero apresenta
cinco “hermeses”, sendo dois deles, egipcios. O primeiro foi apresentado enquanto filho
do Nilo, o segundo é o argicida, adorado na Arcadia e que teria fugido para o Egito, onde

introduziu as cartas e leis. De acordo com Cicero, ele era conhecido no Egito como Teuth.

Nao esta claro se qualquer um deles deva ser considerado um deus ou um humano
deificado, mas o Nilo também é listado como o pai de varios outros deuses egipcios
(...)Thoth como filho do Nilo também ¢é atestado em fontes egipcias. Discutindo
sobre Hélio, Cicero diz que “o terceiro Hélio é filho de Vulcano, filho do Nilo — este é
aquele que os egipcios dizem ser o senhor da cidade chamada Heliépolis”. Isso
demonstra que a fonte de Cicero, como a lista de deuses de Manetho, foi baseada
na teologia menfita, onde Vulcano - a quem Cicero posteriormente identifica como
Ptah - surge da agua primordial e gera Ra, o sol. Se a lista ciceroniana puder ser
harmonizada com a de Manetho, entdo o primeiro Hermes egipcio, como filho do
Nilo, seria contemporaneo de Ptah, o primeiro rei da primeira dinastia de deuses. O
segundo Hermes egipcio € mais dificil de datar. Argus era o guardido de lo, que
havia sido transformado em vaca por Hera, e Hermes matou Argus para que lo
pudesse fugir para o Egito, onde ela foi transformada na deusa Isis. lo era filha de
Inachus na maioria dos relatos, e os crondgrafos tendem a fazer de Inachus um
contemporaneo de Amosis no Egito. Se tudo isso pudesse ser pressuposto, entdo o
segundo Hermes de Cicero teria chegado ao Egito no tempo de Amosis, na XVl
dinastia. No entanto, a introdugado de leis e cartas, creditadas ao segundo Hermes
egipcio, deve ter sido anterior a esse periodo tardio, e é possivel que a mengao de
Argus e a fuga da Grécia seja uma adi¢gdo grega, para conectar o Hermes egipcio
com o mito grego® (BULL, 2018, p. 88).

% Tradugado nossa de: “It is unclear if either should be considered to be a god or a deified human, but the
Nile is also listed as the father of several other Egyptian gods. Thoth as son of the Nile is also attested in
Egyptian sources. Discussing Helios, Cicero says that “the third Helios is son of Vulcan the son of the Nile—
this is the one whom the Egyptians say is lord of the city named Heliopolis.” This demonstrates that the
source of Cicero, like Manetho’s list of gods, was based on the Memphite theology, where Vulcan— whom
Cicero subsequently identifies as Ptah—rises from the primordial water and begets Ra, the sun. If the
Ciceronian list can be harmonized with that of Manetho, then the first Egyptian Hermes, as son of the Nile,
would be a contemporary of Ptah, the first king of the first dynasty of gods. The second Egyptian Hermes is
harder to date. Argus was the guardian of lo, who had been changed into a cow by Hera, and Hermes killed
Argus so that lo could flee to Egypt, where she was transformed into the goddess Isis. lo was the daughter
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O segundo testemunho datado do séc. | a.C., advém de Diodoro Siculo que em sua
Bibliotheca historica, apresenta seu proprio esquema cosmogonico e sincrético entre as
divindades egipcias e do mundo greco-romano. Diodoro inicia seu relato descrevendo os
deuses celestiais que teriam gerado os cinco elementos. Para o antigo historiador, Osiris
seria o0 sol que gerou o espirito e o fogo, tal qual Zeus e Hefesto, por outro lado a deusa
isis, enquanto a lua, teria gerado a secura e a umidade, era identificada como uma “mae”
e o deus Oceanus que equivaleria ao Nilo. Osiris e Isis (0 sol e a lua) teriam ent&o
engendrado o ar, quem o autor identifica como Atena. O Nilo entdo teria gerado os

deuses primordiais que fundaram as cidades egipcias, dentre eles Hermes:

Os egipcios acreditam que o rio Nilo é Oceanus, a partir do qual surgiram as
geragbes dos deuses. Pois eles consideram que, unicamente no Egito, existem
muitas cidades criadas pelos antigos deuses, como Zeus, Hélio, Hermes, Apolo, P3,
Eileithyia, entre outros® (DIODORO, Bibliotheca historica, 1,12).

Diodoro conhecia dois “Hermeses”, um deus celestial e um deus primordial.
Diodoro descreve Hermes diversas vezes como um conselheiro de isis e Osiris, 0 que o
colocaria entre os deuses primordiais, no primeiro plano do seu esquema cosmogdnico
que tinha Osiris e Isis como os deuses primevos. Quando Osiris partiu em sua campanha
para conquistar o mundo, ele deixou Hermes como conselheiro de isis (1.17),

posteriormente, quando Osiris morreu Isis e Hermes estabeleceram seus mistérios:

Depois disso, eles experimentaram uma transformagéo, passando de humanos a
deuses, gracas aos rituais de Isis, Hermes e outras cerimdnias de alta honra. Eles
também revelaram rituais especificos e realizaram muitos deles em segredo,
exaltando assim o poder divino (DIODORO, Bibliotheca historica, 1,43).

No decorrer do processo de assimilacdo entre Thoth e Hermes, a hibrida divindade
helenistica Thoth-Hermes, aglutinou as funcbes e atributos das divindades que a
compunham, superando-as e tornando-se uma sintese de toda uma corrente de
sincretismo religioso e filoséfico que deu origem a literatura hermética. Esta tradicao foi
além da antiguidade e segue viva na modernidade em determinados setores da

sociedade, sobretudo entre membros de ordens esotéricas, ocultistas e estudantes do

of Inachus in most accounts, and the chronographers tend to make Inachus a contemporary of Amosis in
Egypt. If all of this could be presupposed, then Cicero’s fifth Hermes would have reached Egypt in the time of
Amosis, in the eighteenth dynasty. However, the introduction of laws and letters, credited to the second
Egyptian Hermes, must have been supposed to predate this late period, and it is possible that the mention of
Argus and the flight from Greece is a Greek addition, to connect the Egyptian Hermes with Greek myth ».

5 Traducgdo nossa de : “oi yap Aiyurrior vouidouoiv Qkeavov eivai tov map’ alroic morauov Neidov, mpods w
Kai Ta¢ TV Be@v yevéoeic ummdpéar- TAC yap Taong oikouuévng kard uévnv v Alyutrrov givar TOAEIC TTOAAGC
Umo TV dpxaiwv Bs@v éktiouévag, oiov A, HAiou, Epuod, AméAwvoc, Mavég, Eilelbuiag, dAAwv
mAgIbvwy.”
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esoterismo ocidental. A figura de Hermes Trismegisto, na Antiguidade, & bastante
desafiadora de se compreender em sua plenitude, no entanto, dissecando seus
componentes € possivel vislumbrar um pouco dessa entidade que que se tornou mais do
que uma divindade ou mesmo um humano divinizado, mas um autor modelo que
congregava toda uma miriade de significantes e significados as obras que a ele foram
relacionadas.

Em O que é um Autor, Michel Foucault afirma:

(-..) um nome de autor ndo é simplesmente um elemento em um discurso (que pode
ser sujeito ou complemento, que pode ser substituido por um pronome etc.); ele
exerce um certo papel em relagdo ao discurso: assegura uma fungao classificatoria;
tal nome permite reagrupar um certo numero de textos, delimita-los, deles excluir
alguns, opd-los a outros. Por outro lado, ele relaciona os textos entre si; Hermes
Trismegisto ndo existia, Hipdcrates, tampouco - no sentido em que se poderia dizer
que Balzac existe -, mas o fato de que varios textos tenham sido colocados sob um
mesmo nome indica que se estabelecia entre eles uma relagcdo de homogeneidade
ou de filiagao, ou de autenticagao de uns pelos outros, ou de explicagao reciproca,
ou de utilizagdo concomitante. Enfim, o nome do autor funciona para caracterizar
um certo modo de ser do discurso: para um discurso, o fato de haver um nome de
autor, o fato de que se possa dizer "isso foi escrito por tal pessoa”, ou "tal pessoa é
0 autor disso", indica que esse discurso nao é uma palavra cotidiana, indiferente,
uma palavra que se afasta, que flutua e passa, uma palavra imediatamente
consumivel, mas que se trata de uma palavra que deve ser recebida de uma certa
maneira e que deve, em uma dada cultura, receber um certo status (FOUCAULT,
2001, pp. 273-274).

Dentro da teoria foucaultiana, Hermes Trismegisto assume um papel fundamental
na caracterizacao dos discursos, o que culmina na autoria sendo percebida como um
elemento central na organizagdo desses discursos. A 6tica de Foucault nos sugere que
para uma compreensao plena do corpus documental classificado como Literatura
Hermética, é imprescindivel uma anadlise prévia do agente que confere sentido a esse
conjunto de documentos. E nesse contexto que, ao apresentarmos neste capitulo uma
breve abordagem da complexidade dessa figura, almejamos preparar o terreno para uma
analise mais aprofundada dessa corrente literaria peculiar e de seus textos. Acreditamos
que essa contextualizacao inicial permitira uma compreensao mais ampla e aprofundada

das nuances e significados presentes na Literatura Hermética.
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Capitulo 3.0 — A Literatura Hermética

Na primeira e segunda parte deste capitulo, nossa intengéo sera apresentar e
contextualizar a documentacdo que compde a Literatura Hermética, além de discutir as
duas grandes categorias em que ela foi dividida pelos pesquisadores modernos, bem
como a artificialidade dessa divisdo. Em seguida, apresentaremos aos leitores trechos
selecionados da chamada “Hermética Filosoéfica”, traduzidos por nos direto do grego koiné,
de teor claramente cosmogébnico, que se constituem enquanto as fontes de analise
primarias dessa pesquisa.

Entre os sécs. XIX e XX da modernidade, tais textos foram classificados pela
academia, conforme observado no primeiro capitulo desta dissertagdo, enquanto
“‘Herméticos”, ou seja, todos os escritos antigos que apresentam alguma relagdo ou
menc¢ado a Hermes Trismegisto e com seus ensinamentos. Esse conjunto documental,
chamado de “Hermética” ou de “Literatura Hermética”, € composto desde papiros magicos
com encantamentos diversos, tratados de astrologia, tratados de uma nascente alquimia,
excertos e textos de natureza “filosofico-religiosa”.

Em 1924, Walter Scott, ao comentar sobre a documentagdo na introducdo do
primeiro volume da sua obra Hermetica, The Ancient Greek And Latin Writings Which
Contain Religious or Philosophic Teachings Ascribed To Hermes Trismegistus, fez uma
distincdo entre duas classes de Literatura Hermética, que veio a se perpetuar em todos os
estudos posteriores sobre o Hermetismo:

A Hermética tratada neste livro pode ser descrita como "aqueles escritos gregos e
latinos que contém ensinamentos religiosos ou filosoficos atribuidos a Hermes
Trismegisto". N&o importa muito se dizemos "religiosos" ou "filosoficos"; os
escritores em questdo ensinaram doutrinas filoséficas, mas valorizaram essas
doutrinas apenas como meios ou auxilios a religio.

Além destes, ha outra classe de documentos, cujo conteudo também ¢é atribuido a
Hermes Trismegisto; a saber, escritos relacionados a astrologia, magia, alquimia e
formas afins de pseudociéncia. No entanto, em termos de conteudo, estes ultimos
diferem fundamentalmente dos primeiros. As duas classes de escritores
concordaram em atribuir o que escreveram a Hermes, mas em mais nada. Eles
tinham pouco ou nada a ver um com o outro; eram de calibres mentais muito
diferentes; e na maioria dos casos é facil decidir a primeira vista se um determinado
documento deve ser atribuido a uma classe ou a outra. Portanto, estamos
justificados em tratar a Hermetica "religiosa" ou "filoséfica" como uma classe a parte
e, para nosso proposito atual, ignorar as massas de bobagens que se enquadram
na outra categoria® (SCOTT, 1993, p. 1).

3% Tradug&o nossa de: “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'. It does not
much matter whether we say ‘religious’ or 'philosophic’; the writers in question taught philosophic doctrines,
but valued those doctrines only as means or aids to religion. 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”.
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Essa distingdo de Scott, foi acompanhada por André-dean Festugiére, que por sua
vez realizou uma outra classificagdo sistematica de duas grandes categorias da Literatura
Hermética. No primeiro volume de La Revelation D'Hermes Trismegiste, publicado em
1944, o autor distinguiu o hermétisme populaire (hermetismo popular) - que
compreenderia um conjunto de praticas astrologicas, magicas, alquimicas, teurgicas e
pseudocientificas — do hermétisme savant/ hermétisme philosophique (hermetismo
erudito/ hermetismo filoséfico), que compreenderia os textos de carater filosoficos e
religiosos. Para Festugiére, além de serem categorias distintas, elas também eram
desconexas e inconciliaveis (FESTUGIERE,1950, p. 362). Por ser, como j& salientamos,
talvez o académico que mais escreveu sobre o hermetismo na histéria moderna, essa
classificagdo, se tornou aceita em quase todos os estudos posteriores, até pelo menos
meados da década de 1980, quando Garth Fowden apresenta uma nova perspectiva de
nomenclatura para as categorias.

E inegavel o fato que existem diferengas substanciais entre essas duas categorias
de hermetismo, no entanto, percebe-se dentro das perspectivas apontadas inicialmente
por Scott e posteriormente desenvolvidas por Festugiére, além de uma radicalizagédo
dicotdmica, uma pressuposi¢ao de valor e/ou importancia entre elas. Quando Scott afirma
que tratara dos textos “religiosos/filoséficos” como uma classe a parte, ao passo que
ignorara as “massas de bobagens que se enquadram na outra categoria” esta posto um
juizo de valor. Da mesma forma que Festugiere, quando classifica as categorias enquanto
“hermetismo popular” e “hermetismo erudito ou filosdéfico” afirmando que as mesmas sao
inconciliaveis e desconexas.

E bem provavel, que a visdo dos autores, como homens do seu tempo, foi baseada
nas percepgdes e concepgdes do extenso debate entre magia e religido que permeou a
academia na antropologia e nas ciéncias humanas em geral entre os sécs. XIX e XX e até
na atualidade ainda gera debates. Durante muito tempo, a cultura ocidental considerou a
religido e a magia fendbmenos distintos, estando a magia em posigao inferior a religido. No
ambito académico, a perspectiva de James Frazer se estabeleceu em fins do século XIX
e inicios do XX. Para Frazer, a magia compreende um conjunto de praticas, cujos atos
visam atingir determinados efeitos e, para isso, deveriam atuar de acordo com certos
pressupostos, como a existéncia da lei de causa e efeito. O autor distingue a magia da
religido a partir da atitude ameagadora ou piedosa do praticante e também diferencia a
magia em dois tipos, a imitativa/lhomeopatica e a simpatica/contagiosa. No primeiro caso,
a magia se baseia no principio da similaridade e envolve a percepgédo de uma le de que:
“‘semelhante afeta o semelhante”; ja a magia simpatica envolve a crenga de que tudo o
que se faga a um determinado objeto afetara a pessoa a quem ele pertence ou com quem
possui ligagao (FRAZER, 1982, pp. 34-46).

Partindo das concepcbdes de Frazer, Bronislaw Malinowski em seus estudos
perpetuou a oposi¢cao entre magia e religido. O antropdélogo polonés centrou sua analise,
a partir da pratica do encantamento falado. Para Malinowski, € o poder humano que
provoca os efeitos definidos através dos encantamentos e dos ritos apropriados
(MALINOWSKI, 1948, pp.55-56), concebendo assim, uma associagao direta entre a
magia e o ser humano e, dissociando a magia da natureza.

Marcel Mauss e Henri Hubert, em 1904, no seu Esbogo de uma teoria geral da
Magia afirmaram que a religido era um resultado dos fracassos da magia (MAUSS e
HUBERT, 2011, p. 50). Os autores, a partir das proposi¢des de Frazer, identificam a magia
enquanto uma poténcia, onde a simpatia ndo seria uma forga magica, mas uma via pela
qual ela atua. “A simpatia € o caminho pelo qual passa a forga magica; ela ndo é a forga
magica em si mesma” (MAUSS; HUBERT, 2011, p. 136). Na visdo desses autores, a
magia se distingue da religido como uma classe distinta de fenbmenos e compreenderia
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um sistema de crencgas e ideias assentadas socialmente, sendo desenvolvida por agentes
magicos, através de seus ritos e praticas.

Em 1917, em As Formas Elementares da Vida Religiosa: o sistema totémico na
Austrélia, Emile Durkheim muda o tom dos debates, pois ndo estabelece um limite
distinguivel entre magia e religidao. O autor francés trabalha com a ideia de totemismo
enquanto um conceito que explica a relagédo intima entre um grupo de individuos e uma
espécie de ser natural ou artificial que se torna o totem do grupo. Os rituais seriam agdes
coletivas que objetivavam suscitar, manter ou refazer certos estados mentais desse grupo
(DURKHEIM, 1989, pp. 38-39). Entretanto, esse sistema totémico nao seria propriamente
magico, mas religioso por fazer parte da organizagéo social do grupo.

Em uma perspectiva contrastante, Edward Evan Evans-Pritchard, em 1937, com
um viés estrutural-funcionalista, analisa as relagdes sociais ligadas diretamente as
praticas magicas, salientando a fungdo normativa das crengas magicas de sustentar o
sistema moral e os cddigos sociais do povo Zande, na Africa Central. Na visdo de Evans-
Pritchard, a magia nao seria mais vista enquanto um tipo de engodo ou ilusdo, como foi
conceituada por Frazer e seus seguidores, mas como uma forga que sustenta um aspecto
estrutural de uma sociedade. Para o autor, diferente de todos os outros citados
anteriormente que apresentavam a magia em uma dimensdo negativa e cujo valor era
inferior ao conferido a religido, ou mesmo ao pensamento racional e cientifico, a
antropologia deveria abandonar o uso dos termos ‘“religido” e “magia”, devido a uma
enorme quantidade de incongruéncias analiticas, observadas em seu estudo (EVANS-
PRITCHARD, 2005).

Feitas essas consideragdes, em acordo com Tamires Machado, nos parece que
ainda ndo ha perspectivas significativas na literatura antropolégica sobre o papel da
magia no Egito antigo, ndo obstante existirem trabalhos importantes no campo dos
estudos da antropologia acerca de distintas sociedades do passado (MACHADO, 2019, p.
20). Assim, o caminho natural de analise seria o de voltar para prépria cultura egipcia em
busca de respostas e foi o que, em certa medida, a egiptologia se propds a fazer ao
teorizar sobre a religido e magia na terra dos faraos.

A partir do final do século XIX, no mesmo periodo em que os antropdlogos
procuraram teorizar a magia, a nascente egiptologia engendrou esforgos para tentar
entender este fendmeno no seio da civilizagdo egipcia. Um dos tedricos iniciais a escrever
sobre magia e religido no Egito antigo foi Ernest Wallis Budge. Na era vitoriana, o contexto
em que viveu, todo tipo de atividade considerada “supersticiosa”, era compreendida como
pertencente ao campo da magia. Nesse campo, incluir-se-ia os oraculos, calendarios de
sorte, sonhos, horéscopos e feiticos propriamente ditos (RITNER, 2008, p. 8). Portanto, as
reflexdes sobre a magia egipcia neste periodo estavam envolvidas em consideragbes
detrativas das praticas magicas, advindas da antropologia ou do vultoso substrato cultural
ocidental, que via a magia como algo negativo. Entretanto, essas visbes foram mudando
no ambito académico com o passar do tempo.

Como ja explicitamos, quando falamos sobre o papel do deus Thoth na magia,
atualmente existe a percepcdo de que a magia era um elemento constituinte da religiao
egipcia, imbricada na cosmogonia e indissociavel do antigo e complexo sistema cultico
egipcio. Para além disso, ela foi amplamente utilizada em todos os periodos da historia
egipcia, inclusive no periodo greco-romano, portanto, € quase impossivel distinguir uma
pratica cultica /religiosa da pratica magica. Dessa forma, embora dadas as caracteristicas
peculiares da Literatura Hermética, acreditamos serem inadequadas as visdes de Scott e
Festugiére que julgaram o agrupamento “filosofico-religioso” de documentos herméticos
em posicao de superioridade em detrimento daqueles em que a forma de expressao dos
conhecimentos fossem a magia, astrologia, teurgia, alquimia, etc. As concepgdes
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subjacentes a essas classificagbes nos informam mais sobre os estudiosos, enquanto
homens brancos, cristdos e ocidentais do séc. XIX, do que propriamente a respeito dos
documentos antigos por eles analisados. Além disso, veremos posteriormente nos
préprios textos de teor religioso e/ou filoséfico a presenca de praticas que seriam
consideradas pertencentes ao “hermetismo popular’, bem como dentro da documentagao
caracterizada mais pela magia e afins, encontraremos praticas que seriam consideradas
piedosas/religiosas na perspectiva langada por Scott e Festugiére.

Em 1986, Garth Fowden foi o primeiro académico depois de Festugiére a propor
uma nova classificacdo para as categorias da Literatura Hermética. Em The Egyptian
Hermes: a historical approach to the late pagan mind, o autor passa a empregar os termos
Technical Hermetica (Hermética Técnica) e Philosophical Hermetica (Hermética Filoséfica)
para designar as duas categorias de documentos que compdem a Literatura Hermética.
Sem necessariamente julgar o emprego dos termos anteriores, Fowden, cunhou a nova
nomenclatura observando as caracteristicas principais das mesmas. Denominou a
primeira de “Hermética Técnica”, visto que, em geral, os textos dessa categoria se
propdem a ensinar técnicas/praticas com a finalidade de atingir determinados fins,
enquanto a outra foi intitulada de “Hermética Filoséfica®, composta por meio de
discursos de carater filoséfico que visavam transcender as barreiras da Eiuapuevn
(Heimarmené)®” com propositos religiosos (FOWDEN, 1993, pp. 1-7). Embora o préprio
Fowden nédo tenha tecido criticas as nomenclaturas utilizadas antes do seu trabalho, a
repercussao do seu livro contagiou todos os estudos sobre o Hermetismo posteriores, que
por sua vez adotaram a nova terminologia, ao passo que refletiram criticamente sobre as
antigas classificagbes das categorias da Literatura Hermética. A exemplo de Brian
Copenhaver que salientou que ndo havia nada que pudesse comprovar que a “Hermética
Técnica” fosse mais popular que a Filoséfica na antiguidade (COPENHAVEN,2000, p.
XXXVi).

No Brasil, David Pessoa de Lira em sua tese de doutorado O batismo do coragao
no vaso do conhecimento: uma analise do Corpus Hermeticum |V. 3-6 a, seguindo a
perspectiva inicialmente apontada por Fowden, propés o uso dos termos “hermetismo
magico-astrologico” e hermetismo filosofico-religioso ou teofiloséfico” para caracterizar as
categorias de escritos herméticos (LIRA, 2014, pp. 20-21). Embora concordemos com Lira
na caracterizacdo da Hermética Técnica e parcialmente para a Hermética Filoséfica, nesta
pesquisa nos referiremos as categorias nos termos cunhados por Fowden, em virtude de
uma maior difusdo desta nomenclatura na literatura académica e afim de n&o gerar
duvidas ao leitor. Voltaremos ao debate sobre a categorizagdo da Literatura Hermética
apos detalharmos as suas categorias e os documentos que as compdem.

3.1.1- A Hermética Técnica

Como ja adiantamos em certa medida, a Hermética Técnica, enquanto categoria da
Literatura Hermética, compreende textos magicos, teurgicos, astrolégicos, alquimicos,
iatromatematicos (medicina astrologica) e relacionados a boténica astrolégica. Em geral,
os textos que compdbem essa categoria de hermetismo se propdem a ensinar
técnicas/praticas com a finalidade de atingir determinados fins pessoais, mas nela
também encontramos textos com caracteristicas devocionais e religiosas, na acepgao
moderna.

Para Lira, essa documentagao tem por objetivo geral obter

37 Eiuapuevn (Heimarmené): destino, fatalismo astral.
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(...)em maior ou menor grau, o poder e o controle sobre o mundo telurico através de
certas praticas de observacao e conhecimento da simpatia que se estabelece entre
0s 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 interpretagdo dos sinais de progndstico e adivinhagao do futuro,
e as propriedades ocultas que compdem as substancias dos vegetais e dos poderes
astrais (LIRA, 2014, p. 20).

A Hermética Técnica inclui todos os escritos que apresentam Hermes como patrono
da magia e do que na modernidade é conceituado como “ciéncias ocultas”. A
documentacdo que compde essa categoria pode ser atestada no Egito desde o periodo
Ptolomaico. Talvez o testemunho mais antigo dessa documentagdo que chegou até nds
seja uma obra astronémica datada do séc. Il a.C. intitulada como A Arfe de Eudoxos.
Trata-se de um complexo tratado helenistico sobre a astronomia egipcia
psuedoepigraficamente atribuido a Eudoxos de Knidos, e que provavelmente, de acordo
com Dorothy Thompson, foi compilado em um Serapeum. O tratado além de descrever
calculos para equindcios e solsticios, apresenta calendarios lunares e solares de acordo
com as tradigdes egipcias e gregas fazendo referéncias também a oraculos dedicados a
Serapis e Hermes:

No final do tratado, tanto dentro como seguindo um circulo, que contém os nomes
dos signos zodiacais, sao encontradas as palavras acrescentadas “oraculos
(chrésmoi) de Sarapis” e “oraculos de Hermes”. Tal descri¢gdo pode sugerir um dos
usos aos quais tais calculos astrondmicos poderiam ser aplicados. Os papéis
oraculares de Apis (Sarapis) e Thoth (Hermes), encontrados aqui em sua forma
grega, gozavam de moda popular; eles estavam ainda mais ligados a interpretagcéo
dos sonhos. Esta combinagcédo de oraculo e astronomia beirando a astrologia, que
mais tarde se tornou tdo popular no mundo romano, com a ascensao de Hermes
Trismegisto e obras como o Tetrabiblos, encontra aqui suas raizes firmemente
fixadas no Egito do século Il a.C.%® (THOMPSON, 2012, pp. 235 — 236).

Os documentos onde encontramos a maior parte da Hermética Técnica estdo no
grupo de textos conhecidos como Papyri Graecae Magicae, Papiros Magicos Gregos
(PGM) ou Papiros Magicos Greco-Egipcios, como preferimos. O Papiro Berolinensis
21243, datado entre o reinado de Cledpatra VII e o governo imperial de Augusto, talvez
seja um dos exemplares mais antigos dos Papiros Magicos Greco-Egipcios.
Notavelmente, foram nos PGMs onde o nome de Hermes Trismegisto foi inicialmente
associado a textos em grego. Os “Papiros Astrolégicos”, que abrangem latromatematica e
Botanica, comegaram a ser divulgados a partir do séc. | a.C., encontrando-se ja em ampla
circulagao no séc. | d.C. Ja os Papiros Alquimicos sdo documentos da Antiguidade Tardia,
quando a alquimia comegou a tomar forma. De toda forma, os Papiros Magicos Greco-
Egipcios, em sua maioria, apresentam datacdées que variam entre o séc. Il a.C. e o séc. |V
d.C. e foram redigidos em grego, copta e demdético (FOWDEN, 1993, pp. 95-115, 117-
120; EBELING, 2011, p. 11; COPENHAVER,2000, p. xxxii).

38 Tradug&o nossa de: “Towards the end of the treatise, both within and following a circle, which contains the
names of the zodiacal signs, are found the added words “oracles (chrésmoi) of Sarapis” and “oracles of
Hermes.” Such a description may suggest one of the uses to which such astronomical calculations might be
applied. The oracular roles of both Apis (Sarapis) and Thoth (Hermes), found here in their Greek form,
enjoyed a popular vogue; they were further connected with the interpretation of dreams. This combination of
oracle and astronomy verging on astrology, which later became so popular in the Roman world, with the rise
of Hermes Trismegistos and works like the Tetrabiblos, finds its roots here firmly fixed in Egypt of the second
century b.c.”
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Os Papiros Magicos Greco-Egipcios sao caracterizados pelo sincretismo magico-
religioso greco-egipcio. Seu conteudo apresenta encantamentos, receitas de feiticos,
invocagdes, férmulas, conjuragdes, oragcdes e maldicdes. Nado se sabe exatamente
quando esses papiros foram encontrados, nem o contexto arqueolégico da sua
descoberta, mas em sua grande maioria eles foram adquiridos de egipcios pelo mercador
e antiquario Giovanni Anastasi em 1828, tendo alguns deles sido divididos antes da sua
venda. A unica informagao que temos sobre seu contexto € que teriam sido encontrados

na atual Luxor, a antiga Tebas (OrfBai /TQ ®) do Egito. (FOWDEN, 1993, p. 168).
No que concerne a “Hermética Técnica”, segue uma tabela®® com as referéncias e
0s nomes dos principais papiros em que se encontram:

Referéncia usual Nome do papiro
PGM | Papyrus Berolinensis 5025 (Berlim)
PGM Il Papyrus Berolinensis 5026
PGM Il Papyrus de Louvre 2391
PGM IV Bibl. Nat. Paris. Suppl. Gr. 574
(Paris)
PGM XlI Papyrus Leindensis | 384 (Leiden)
PGM Xl Papyrus Leindensis | 395
PGM XIV Papyrus Leindensis | 383 (Museu
Britéanico)
Papiro Alquimico de Leiden Papyrus Leindensis | 397
Papiro Alquimico de Estocolmo Papyrus Holmiensis / 397
(Estocolmo)

Sobre esses papiros, embora eles contenham uma antologia de escritos
herméticos, entre outros textos, ndo se pode dizer que sejam uma coletanea de textos da
“Hermética Técnica”. E mais provavel que esses tratados e encantamentos circulassem e
fossem lidos de maneira avulsa na Antiguidade. Apenas no periodo Bizantino é que temos
evidéncias de compilagdes de textos herméticos de carater técnico como em dois
manuscritos alquimicos que chegaram até nés, o Marcianus 299, datado entre os séculos
X e X1d.C., e o Parisinus 2325, possivelmente do séc. Xlll d.C. (FOWDEN, 1993, pp. 3-4).
No entanto, ja no séc. IV d.C. surge o Kyranides, atribuido psuedoepigraficamente em
versdes posteriores a Koipavog, rei da Pérsia. Trata-se de um grande compilado magico-
meédico-astrolégico onde Hermes foi retratado como um grande mago curandeiro. A
grande base dos ensinamentos retratados no Kyranides, advém da Sympatheia
helenistica, em que era necessario o conhecimento das substancias e organismos e suas
relagcbes de simpatia e antipatia com base nas propriedades médico-magicas de cada
coisa. Sob a perspectiva da “Hermética Técnica”, Festugiére percebeu que a obra era
uma compilagdo de diversas passagens de tratados herméticos de carater médico-
astrologicos e iatromatematicos, de onde se pode presumir que os originais que
compuseram a primeira versao da obra no séc. IV d.C. eram muito mais antigos
(FESTUGIERE, 2019, pp. 239-248).

59 Tabela compilada a partir das referéncias apontadas por Garth Fowden (FOWDEN, 1993, pp. 168 -173).
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3.1.2- A Hermética Filosofica

A “Hermética Filosdfica”, compreende os escritos herméticos em linguagem
filosofico-religiosa que demonstram ao leitor um modo de transcender as circunstancias
estabelecidas pela Eiuapuevn (Heimarmené), o fatalismo astral, objetivando a ascensao a
deus, ou seja, ascender acima do mundo sensivel, com a finalidade de encontrar o mundo
inteligivel. Embora o adjetivo “filoséfica” seja usual na nomenclatura dessa categoria de
escritos herméticos, ndo se deve interpreta-lo enquanto algo relacionado a filosofia grega
de forma restrita. Os textos tém um sentido religioso e se utilizam do discurso filoséfico
como linguagem para veicular suas ideias e doutrinas. Sobre os textos que compdem a
‘Hermética Filosdfica”, Lira afirma que estdo orientados para assuntos teoldgicos,
filosoficos ou religiosos. “Trata-se de uma eusebeia filosofica ou uma filosofia piedosa,
que inclui em seu bojo a teologia, cosmologia, antropologia, ética, soteriologia,
demonologia, tanatologia e escatologia” (LIRA, 2014, p. 22).

A datacdo da “Hermética Filosofica”, ndo € uniformemente aceita por todos os
estudiosos, a perspectiva mais difundida atualmente é de que os escritos filosoficos-
religiosos surgiram no Egito a partir do séc. Il d.C. e foram se multiplicando até o séc. IV
d.C.. No entanto, conforme j& apresentamos no primeiro capitulo desta pesquisa, a
descoberta do Livro de Thoth, trouxe novas questdes quanto a datacdo dessa categoria
Hermética, ao revelar textos de sentido analogo aos textos gregos em demdtico e
hieratico e datados inicialmente do séc. | a.C.. Partindo disso, hoje se pode datar a
Hermética Filosdéfica de | a.C. a IV d.C. (PEREIRA, 2010, pp. 98-99).

3.1.2.1- Fragmenta

Excetuando o Livro de Thoth, a documentacdo que constitui a “Hermética
Filoséfica” geralmente é classificada em trés grupos: fragmenta, tradugdes e corpus. Na
Antiguidade certamente existia um numero bem maior de textos, hoje classificados como
pertencentes a “Hermética Filosdfica”, do que os que chegaram até nos. Muitos desses
textos possivelmente foram perdidos por completo, mas outros sobreviveram parcialmente
em citagdes, fragmentos e excertos nas obras de autores antigos. Dentro do grupo
intitulado Fragmenta sédo bastante conhecidos os Fragmenta Hermetica e os Stobaei
Hermetica.

Os Fragmenta Hermetica, também conhecidos como Testimonia Hermetica,
consistem em citagdes herméticas presentes nos escritos de diversos autores, tanto
cristdos quanto n&o-cristdos, que viveram entre os sécs. Il e V d.C. Autores notaveis que
fizeram referéncias a esses fragmentos incluem Tertuliano (160 - 220 d.C.), Cipriano,
Lactancio (240-320 d.C.), Cirilo de Alexandria (375-444 d.C.), Efraim, o sirio, Marcelo de
Ancira (IV d.C.), Z6zimo de Panépolis (lll-1V d.C.) e Jamblico (lll - IV d.C.). Muitas dessas
citagbes remontam a obras perdidas, enquanto outras fazem referéncias a textos
conhecidos, como os tratados do Corpus Hermeticum e o Asclepius Latinus. Nesse
agrupamento houve uma importante contribuicdo dos arabes na sua preservacgao.
Encontramos referéncias a textos herméticos nas obras de Al-Kindi (850 d.C.), Abu
Sulaiman Al-Maqdisi, Al-Nadin, Ibn Zulaq, Ibrahim Ben Wassif Shah e Al-Katibi. Thabit ibn
Qurra (836 - 901 d.C,) inclusive é conhecido por ter fundado uma escola hermética paga
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em Bagda (VAN DEN BROEK, 2006, p. 492; SCOTT, 1993, pp. 49, 91-95; PEREIRA,
2010, p. 100; AFIFI, 1951, pp. 840-850; LIRA, 2014, p. 32).

Lactancio e Cirilo de Alexandria foram os autores cristdos que mais frequentemente
citaram os textos herméticos, incorporando um numero substancial de fragmentos em
suas obras. Santo Agostinho, em sua obra De Civitate Dei (VIll, 23-27), fez referéncia ao
Asclepius (24-26), embora nao esteja claro se ele leu algum outro tratado hermético além
do Asclepius. Agostinho tinha conhecimento do conteudo da tradugcdo em latim dessa
obra, que era provavelmente a unica disponivel nessa lingua naquela época, e € sabido
que ele ndo demonstrava interesse pela lingua grega. A mais antiga citagdo hermética
conhecida é a de Tertuliano, no De anima (33,2), datada do séc. Il a.C., na qual o
Mercurio Egipcio é citado afirmando que a alma, ao se separar do corpo, nao se funde
com a alma do universo, mas mantém sua individualidade para prestar contas ao criador
das coisas que realizou enquanto estava no corpo (LIRA, 2014, idem).

Os Stobaei Hermetica sdao compostos de vinte e nove fragmentos de textos
herméticos de caracteristicas filosofico-religiosos reunidos por Jodo Estobeu (lwdvvng o6
2710fBaiog), dentre outros textos de autores gregos, na sua obra antoldgica &xAoywv,
ammopdeyudrwy, umodnuv BiBAia téooapa (Quatro livros de extratos, ditos e preceitos).
Pouco se sabe a respeito de Estobeu, a ndo ser que era um maceddbnio da cidade de
Stobi e que viveu no séc. V d.C.. Ele foi capaz de reunir uma ampla variedade de trechos
textuais, principalmente provenientes de diversos fildsofos e poetas gregos dos sécs. V e
IV a.C. Esses trechos, apresentados na forma de maximas, anedotas e frases pitorescas,
abordam uma diversidade de topicos, abrangendo areas como ética, politica, economia,
filosofia natural e sabedoria popular. Vale destacar que a principal finalidade desses
registros era o uso educacional. Essa colec¢ao de textos foi possivelmente compilada nas
primeiras décadas do séc. V d.C. com o propdsito de servir como material de estudo para
Séptimo, filho de Estobeu, conforme a carta prefacio de Estobeu para seu filho que
precedia a antologia. Entretanto, € importante ressaltar que muitos dos trechos nao foram
apenas compilados, mas também recontextualizados, de modo a se enquadrarem em
teorias ou tépicos de acordo com os critérios estabelecidos por Estobeu, desvinculando-
0s, portanto, de seus contextos originais (EBELING, 2011, p. 10; COPENHAVEN, 2000, p.
xxxii; LIRA, 2014, p. 34).

Dentre os fragmentos herméticos preservados por Estobeu, dez deles s&o
provenientes dos tratados Il, IV e IX do que hoje conhecemos como Corpus Hermeticum.
Podemos também encontrar fragmentos do Asclepius. E possivel que Estobeu tenha
reunido esses textos herméticos a partir de colegdes de textos Herméticos de carater
filosofico-religiosos que ja existiam na Antiguidade, como atestou Cirilo de Alexandria ao
relatar que em Atenas um homem teria reunido quinze livros “Hermaicos”. Para além
disso, nos chama a atencéo dentro da antologia de Estobeu, um extenso texto hermético
conhecido como "Koré Kosmou" (S.H. XXIII-XXVII). O aspecto mais notavel desse tratado
reside na dindmica entre as personagens que protagonizam o didlogo, especificamente
isis no papel de mentora e Hérus no de aprendiz. Diferentemente de outras obras
herméticas em que Hermes desempenha o papel central como mestre da iniciagcao, neste
texto, Isis, que ja foi iniciada por Hermes, assume a funcdo de instruir seu filho Hérus
(FOWDEN, 1993, p. 4; EBELING, 2011, pp. 10-11; PEREIRA, 2010, p.101; LIRA, 2014,
p.34).

Outrossim, além dos Fragmenta Hermetica e os Stobaei Hermetica, dentro do
grupo dos fragmenta ainda temos os Fragmentos de Viena. Tratam-se de fragmentos de
dois Discursos de Hermes a Tat que foram preservados nos Papyri Vindobonenses
Graecae 29456r e 29828r e foram encontrados em Viena na segunda metade do séc. XX.
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Para além da descoberta em Viena um fragmento também foi descoberto em Oxford
(EBELING, 2011, p.11).

3.1.2.2- Tradugoes

Dentre os textos da Hermética Filosofica, alguns deles chegaram até a
modernidade por meio de tradugdes antigas. Dessas tradugdes a mais antiga é do tratado
Asclepius latino. O tratado em questao originalmente em grego era intitulado como Adyo¢
TéAcio¢ (Logos Teleios) e foi traduzido para o latim entre os sécs. Il e IV d.C. sob o titulo
de Sermo perfectus. Essa traducio foi encontrada entre os documentos pertencentes a
Apuleio de Madaura e por isso no séc. Xl, passaram a atribuir a tradugcao ao autor, mas
nada comprova que de fato Apuleio foi o responsavel pela tradugéo. Do texto original em
grego restam alguns fragmentos, oriundos da citagdo de Lactancio e a Oracdo de ag¢do de
gragas que aparece no PGM Ill (Papyrus de Louvre 2391). Em 1945, com a descoberta
dos Cddices de Nag Hammadi, foram encontrados a Oragéo de acgéo de gragas (NHC VI,
7) e trechos correspondentes ao Asclepius 21-29 (NHC VI, 8) traduzidos para o copta
(EBELING, 2011, pp. 10-11; VAN DEN BROEK, 2006, pp. 493-497; FOWDEN, 1993, pp.
9-10; PEREIRA, 2010, pp. 101-102; LIRA, 2014, pp. 35-36).

Festugiére acreditava que o texto em latim nao tinha predecessores (NOCK e
FESTUGIERE, 1945, p. 290), ja Thomas McAllister Scott, defendeu que a traducgao latina
de Asclepius seria mais completa que o texto grego perdido (SCOTT, 1987, p. 5). No
entanto as comparagdes com os fragmentos em grego e posteriormente com as
tradugdes coptas possibilitou aferir a veracidade da existéncia de um texto grego original.

Segundo Lira,

O que se pode dizer sobre o tratado Asclepius € que os varios fragmentos e
citagdes de passagens dele e a descoberta de trechos em copta vieram a confirmar
que essa obra foi escrita em grego. Os tragos 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 traducgao, seu tradutor usou de
liberdade para expandir e diminuir o texto arbitrariamente. Nota-se que a verséo
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,
é possivel reconstruir o texto do Logos Teleios em maior ou menor grau. (LIRA,
2014, p. 36).

Entre os ja referidos Cddices de Nag Hammadi, além da Oragéo de agdo de gragas
do Asclepius e dos trechos do tratado, também foi encontrada uma nota escribal entre a
oracao e a traducao copta do Asclepius e um tratado inteiramente novo que precedia o
conjunto relacionado ao Logos Teleios. Esse tratado, desconhecido até 1945, foi
denominado de De Odoade et Enneade (NHC VI, 6). A importancia deste texto nao reside
apenas na sua singularidade ou no fato de ter permanecido desconhecido até 1945, mas
sim devido aos seus detalhes doutrinarios. Trata-se de um texto hermético em copta que
nao possui paralelos conhecidos em versdes gregas ou latinas. Enquanto a Oragdo de
Acéo de Gragas e o0 Logos Teleios podem ser comparados facilmente com passagens
textuais em diversos documentos, o De Ogdoade et Enneade é uma obra Unica, o que
torna desafiador estabelecer um contexto histérico para ela. De modo geral, a estrutura do
tratado De Ogdoade et Enneade é analoga, em grande parte, ao tratado Xlll do Corpus
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Hermeticum, embora também contenha elementos relacionados a Hermética Técnica. Do
ponto de vista doutrinario, & possivel identificar possiveis referéncias aos tratados |, IV, VI,
VIl e XllIl do Corpus Hermeticum (PEREIRA, 2010, pp. 99-100; VAN DEN BROEK, 2006,
pp. 495-496; FOWDEN, 1993, pp. 5-6; COPENHAVEN, 2000, p. xxxix, LIRA, 2014, pp.
37-39).

Ainda no grupo das tradugdes, as Definicbes Herméticas Arménias foram
encontradas no séc. XX e assim como o tratado De Ogdoade et Enneade constitui uma
das maiores descobertas herméticas do século. Hermeay Erameci ar Asktepios
sahmank’ é o titulo do tratado em arménio que pode ser traduzido como Defini¢bes de
Hermes Trismegisto a Asclépio. Esta traducao representa, basicamente, uma versao
arménia datada do século VI d.C. de um texto originalmente escrito em grego. Quanto ao
texto grego, apenas foram encontrados fragmentos na Biblioteca Bodleiana, em Oxford. O
conteudo do Definicbes 10,7 é tido como paralelo ao do S.H. XIX 1,94. A maioria dos
manuscritos das Definigbes de Hermes Trismegistos a Asclépio que chegaram até os
dias de hoje remonta ao séc. Xlll d.C. No entanto, considera-se que a tradugéo para o
arménio pode ser rastreada até os séculos VI a VIII d.C. (MAHE, 2005, p. 3939; FOWDEN,
1993, pp. 157-159; LIRA, 2014, p. 40).

As "Defini¢gdes" consistem em uma colecdo de maximas de sabedoria, distintas da
forma de dialogo que € comum na maioria dos tratados herméticos filoséficos-religiosos.
Ele se diferencia por sua estrutura, que consiste em uma compilagado de sentencas curtas.
Essas sentencas funcionam como resumos concisos das principais doutrinas do
hermetismo, adotando uma abordagem aforistica. Essa organizagao estrutural do tratado
hermético também é observada no S.H. X/, mantendo, assim, uma similaridade formal
entre esse fragmento e as Definicbes de Hermes Trismegistos a Asclépio. E plausivel
supor que o texto original em grego das Definicbes arménias tenha sido elaborado no séc.
| d.C. no contexto do Egito greco-romano (VAN DEN BROEK, 2006, p. 496; MAHE, 2005,
p. 3941-3942; LIRA, 2014, p. 40; FOWDEN, 1997, pp. 198-199).

3.1.2.3- Corpus: O Corpus Hermeticum

O ultimo dos grupos elencados anteriormente em que os pesquisadores modernos
documentam a Hermética Filoséfica € o corpus. Aqui temos reunidos os escritos
herméticos mais conhecidos e estudados academicamente desde a renascenga até hoje,
intitulado de Corpus Hermeticum. Por corpus, se entende uma coletédnea ou conjunto de
documentos sobre determinado tema e/ou o repertério ou conjunto da obra de uma
pessoa ou a ela atribuida. A criacdo de corporas foi abundante desde o séc. | a.C. ao séc.
[l d.C. quando varios conjuntos de escritos de diversos autores foram compilados por
estudiosos na cidade de Alexandria. Em geral, um corpus tem por objetivo oferecer aos
pesquisadores e leitores acesso abrangente a todas as obras de um autor especifico e/ou
de uma tradigdo ou corrente literaria em particular. Frequentemente, € a partir dos corpora
e de suas caracteristicas histéricas que se extraem os principios fundamentais de uma
tradicdo especifica, seja ela de natureza filoséfica ou religiosa (ROSSETTI, 1998, pp. 44-
48, 131).

Foi a partir de Richard August Reitzenstein (1861-1931), filblogo alemao e
integrante da chamada Religionsgeschichtliche Schule (Escola da Histéria da Religido) da
Universidade de Goéttingen, possivelmente inspirado pelo sentido dos corpora antigos, que
termo o Corpus Hermeticum se tornou candnico para nomear o conjunto de 17 tratados
da Hermética Filosdfica que se tornaram os documentos mais conhecidos do hermetismo.
O Corpus Hermeticum como conhecemos na modernidade ndo era conhecido na
Antiguidade. Embora existam evidéncias da compilagdo de varios textos da “Hermética
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Filosofica”, como vimos no testemunho de Cirilo de Alexandria ou mesmo na compilacéo
de Estobeu, € mais provavel que os tratados que vieram a compor posteriormente o
corpus circulassem de forma independente no mundo antigo. A formagédo da compilagao
de textos que hoje conhecemos como Corpus Hermeticum se deu no entre o final da
antiguidade, no decurso da Idade Média até provavelmente o séc. XI no Império Bizantino
(LIRA, 2023, p.67).

Como vimos no primeiro capitulo, em 1460, na era renascentista da Italia, um
monge chamado Leonardo de Pistoia chegou a Florenga a pedido de Cosimo de' Medici.
Ele trouxe consigo um manuscrito em grego que havia sido descoberto em um mosteiro
na MacedbOnia e que continha tratados herméticos. Cosimo imediatamente entregou o
manuscrito a Marsilio Ficino com a finalidade de traduzir os antigos textos atribuidos a
Hermes Trismegisto para o latim. Em 1463, Ficino concluiu a tradugdo do manuscrito
encomendada por Cosimo de' Medici. No entanto, a publicacdo desta tradugao sé ocorreu
em 1471, e foi intitulada Mercurii Trismegsti Liber de Potestate et Sapientia Dei, ou
simplesmente Pimander, em referéncia ao personagem central do primeiro tratado
traduzido, Poimandres (lloiudvdpng). O manuscrito traduzido ainda n&o abrangia
completamente o que hoje conhecemos como o Corpus Hermeticum; ele consistia no
manuscrito Laurentianus 71, 33 (A), composto por 14 dos 17 tratados que formam o
Corpus. De 1471 até 1641, o Pimander de Ficino foi reeditado mais de vinte e cinco vezes,
sem contar as transcricbes e tradugdes para outros idiomas baseadas na tradugao
original de Ficino para o latim. Marsilio Ficino é considerado o principal representante do
Humanismo Florentino, sendo um notavel tradutor e comentarista dos escritos de Platéo,
bem como o primeiro a traduzir e comentar os textos herméticos no mundo ocidental
moderno (CAMPANELLI in FICINUS NOVUS, 2012, pp. LXI - LXIV).

O Laurentianus 71,33 (A) € uma cépia manuscrita datada do séc. XIV contendo os
tratados que vdo do C.H. | ao XIV. Ao longo da historia moderna, depois da primeira
edicdo da traducao de Ficino, foram encontradas mais copias manuscritas dessa coleg¢ao
de tratados herméticos com mais ou menos tratados e nas edi¢des seguintes, com base
neles, ocorreu notavelmente o aumento dos tratados do Corpus. Dignas de nota, entre
outras, sao a editio princeps do texto em grego do Corpus que foi publicada em Paris no
ano de 1554, organizada por Adrianus Turnebus (Adrien Turnébe), intitulada Mercurii
Trismegisti Poemander, seu de Potestate ac Sapientia Divina. Aesculapii Definitiones ad
Ammonem regem (que continha os tratados de C.H. | a C.H. XVIII, além de dois
fragmentos da compilacdo de Estobeu) e a edigdo greco-latina de Franciscus Flussas
Candala (Frangois Foix-Candalle) editada em Bordeaux em 1574 (também constituida
pelos tratados de C.H. | a C.H. XVIII por ser notadamente baseada na edigao de Turnebus
e ndo de manuscritos de forma direta) (EBELING, 2011, p. 64; NOCK; FESTUGIERE,
1960, pp. XXXII-XXXIII; VAN DER KERCHOVE, 2006, pp. 2-3; LIRA, 2014, pp. 66-70).

Muitas foram as edi¢cdes posteriores do Corpus Hermeticum, no entanto a edigao
que se tornou padronizada e que até hoje ainda € a mais utilizada nos estudos da
“‘Hermética Filosdfica”, foi estabelecida na edig&o critica de Arthur Darby Nock e André-
Jean Festugiére publicada originalmente entre 1945 e 1954. Os tomos da obra que
cobrem o Corpus Hermeticum propriamente dito sdo os dois primeiros, no segundo além
da segunda parte do Corpus temos o tratado Asclepius. No terceiro e no quarto tomo
estdo disponiveis os Stobaei Hermetica e fragmentos diversos. Nock, no que concerne
aos tratados do Corpus Hermeticum foi o responsavel por fazer a edicao critica do texto
em grego a partir de 28 manuscritos diferentes, além de todas as edi¢ées impressas
existentes a época, enquanto que Festugiére ficou a cargo da tradugao ao francés, os
comentarios e as introdugdes. Segundo os proprios autores, o trabalho de inventariagao
manuscritoldgica e de comparacgao textual que deram origem ao texto critico durou doze
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anos, tendo sido finalizado em 1938. A edicdo de Nock-Festugiere ganhou credibilidade
por ser um texto critico cuidadosamente conservado de acordo com 0s manuscritos e sem
a necessidade das interpolagcdes desnecessarias como feitas por outros editores no
passado, a exemplo de Walter Scott. Dadas estas questbes, foi a partir do texto critico em
grego de Nock e Festugiere que na segunda parte deste capitulo apresentaremos nossas
tradugdes de trechos selecionados de carater cosmogénico oriundos dos tratados C.H. |
(Poimandres), do C.H. IV (O Dialogo entre Hermes e Tat: A cratera e a ménada) e do C.H.
lIl (O discurso sagrado de Hermes), este ultimo, traduzido em sua integralidade (NOCK;
FESTUGIERE, 1960, pp.VII- IX; LIRA, 2014, 74-75).

3.1.2.4- O Livro de Thoth: Testemonia Aegyptiaca

Em 2005, Richard Jasnow e Karl-Theodor Zauzich trouxeram a ateng¢do da
comunidade académica dois volumes da obra intitulada The Ancient Book of Thoth: A
Demotic Discourse on Knowledge and Pendant to the Classical Hermetica. Essa obra
apresentou ao mundo o Livro de Thoth, composto por discursos variados nos quais o
deus Thoth “grande, grande, grande” aparece como instrutor em dialogos com seu
discipulo Mr-rh, de forma notavelmente semelhante aos textos que compdéem a chamada
“‘Hermética Filosofica”. A tradugdo do nome do discipulo pode ser equiparada a "amante
da sabedoria" ou "amigo da sabedoria", semelhante a palavra grega @iAd6oogo (filosofo)
(JASNOW; ZAUZICH, 2005)

Os documentos traduzidos e analisados por Jasnow e Zauzich consistem em
fragmentos escritos em dematico e hieratico, originarios de diversos templos do Egito e
datados dos sécs. | a.C. a Il d.C. A partir dessa pesquisa, surgiu a hipotese de que a
Literatura Hermética possa ter sido escrita em grego ao mesmo tempo em que textos de
conteudo e forma semelhantes eram desenvolvidos nos templos egipcios. Os estudos dos
autores mencionados também provocaram uma revisdo nas datas geralmente aceitas
para a “Hermética Filoséfica”. Até entdo, a compreenséo era de que essa categoria da
Literatura Hermética teria se originado entre os séculos Il e IV d.C., no contexto do Egito
romano, portanto, contemporanea ao Cristianismo. No entanto, com a descoberta do Livro
de Thoth, a “Hermética Filoséfica” passou a ser datada a partir de | a.C., abrangendo o
periodo do Egito helenistico sob o governo dos Ptolomeus e sendo anterior ao
Cristianismo.

E importante mencionar que o trabalho de Jasnow e Zauzich causou grande
impacto entre os pesquisadores que se dedicavam a essa area de estudo. Mesmo antes
da publicagdo de sua obra, em 1996, Jean-Pierre Mahé havia publicado um artigo com
suas consideragdes sobre um relatério preliminar da pesquisa apresentado pelos dois
autores na ultima Conferéncia de Egiptologia da Universidade de Cambridge, que
antecedeu a publicacdo do artigo na revista "Vigiliae Christianae". Posteriormente, em
2014, Richard Jasnow e Karl-Theodor Zauzich langaram uma nova versao de seu estudo,
intitulada Conversations in the House of Life: A New Translation of the Ancient Egyptian
Book of Thoth, na qual apresentaram uma nova tradugcdo dos textos e os resultados de
suas pesquisas acumuladas desde 2005. Nessa nova versdo, em um unico volume,
buscaram ser mais concisos e utilizar uma linguagem acessivel ao grande publico n&o-
académico.

Entre os classicistas que se debrucam sobre a Literatura Hermética, nos parece
que existe ainda um certo distanciamento e até mesmo omissdo em considerar esses
documentos como parte da “Hermética Filoséfica” ou mesmo da literatura hermética em
geral. Nesta pesquisa, concordamos com Ronaldo Gurgel Pereira, que em sua tese de
doutorado em egiptologia defendida na Universitat Basel em 2010, postula que o Livro de
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Thoth esta inserido na categoria da “Hermética Filosofica” (PEREIRA, 2010, pp. 98-99).
No entanto, resta o problema de como documenta-lo. Como expusemos, os documentos
que compdéem a Hermética Filosofica foram agrupados em trés conjuntos (fragmenta,
tradugdes e corpus), no entanto, dadas as caracteristicas impares do Livro de Thoth,
acreditamos que ele ndo caiba em nenhum dos trés. Mesmo porque nao foi escrito
originalmente em grego e nem é uma possivel tradugdo de uma obra em grego. Dai, em
nossa pesquisa, propomos um novo grupo de documentagéo para esses escritos, o qual
intitulamos como Testemonia Aegyptiaca, justamente por testemunhar a existéncia de
textos de carater similar em estrutura e sentido filoséfico-religioso em lingua nativa
egipcia e que foram produzidos nos templos egipcios, no mesmo contexto em que 0s
tratados da “Hermética Filoséfica” eram produzidos e difundidos.

3.2.0 - A artificialidade moderna da divisao das categorias da Literatura Hermética

Como expusemos na introducdo deste capitulo, a Literatura Hermética desde
Walter Scott e André-Jean Festugiére foi categorizada em duas grandes categorias.
Inicialmente dividida entre hermétisme populaire (hermetismo popular) e hermétisme
savant/ hermétisme philosophique (hermetismo erudito/ hermetismo filoséfico), essas
duas categorias foram pensadas em termos da superioridade/ maior valor intelectual da
segunda em detrimento da primeira. Enquanto a primeira, preterida, compreenderia um
conjunto de documentos relacionados a praticas astrologicas, magicas, alquimicas,
teurgicas e pseudocientificas, a segunda categoria, era mais valorizada e continha em si
documentos de teor filosofico com sentido religioso. Para esses autores as categorias em
que eles dividiram a Literatura Hermética eram inconciliaveis e desconexas e o unico fator
que as unia era a figura de Hermes Trismegisto que em ambas as classes era retratado
como um patrono e instrutor. Evidenciamos também, o que no nosso entendimento, esta
subjacente na nomenclatura das categorias, ao resumidamente apresentar o debate entre
magia e religido que se descortinou entre os sécs. XIX e XX na academia no ambito da
antropologia e das ciéncias humanas de maneira geral.

A partir de 1986, com Garth Fowden a nomenclatura das categorias da Literatura
Hermética se transforma e se torna usual nomea-las enquanto “Hermética Técnica” e
“‘Hermética Filosoéfica”. A maioria dos pesquisadores posteriores, seguindo a perspectiva
de Fowden, comeca a se desprender das perspectivas detrativas em relacdo a “Hermética
Técnica”. Embora seja reconhecido que nos escritos da “Hermética Filosofica” o foco
principal ndo esteja veementemente ligado a astrologia, a magia e a alquimia, isso nao
impede que esses elementos possam ter sido interpretados a partir de uma perspectiva
filosofico-religiosa dentro do contexto dos escritos herméticos filoséficos. Estas duas
categorias compartilhavam elementos de um dominio comum. Apesar de ser evidente que
ha diferengas substanciais em tom e conteudo entre elas, ndo se pode concluir que exista
uma oposigao fundamental contrastante e desconexa entre a “Hermética Técnica” e a
“Filoséfica”. Ha que ter em mente, de toda forma, que a categorizagdo da Literatura
Hermética € um produto moderno e baseado nos anseios e perspectivas da modernidade.

A préopria documentagdo nos aponta caminhos divergentes de uma oposicao
restritiva entre as categorias da Literatura Hermética. No feitico das linhas 370-446 do
PGM V, um encantamento que solicita inspiracdo a Hermes, encontramos um curioso hino
ou oragao (nas linhas 400-420) que deveria ser recitado depois de realizar os
procedimentos praticos anteriormente descritos no papiro:

Hermes, senhor do mundo, que reside no coragao,
O circulo da Selene, esférico
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E quadrado, o fundador das palavras da fala,

Defensor da causa da justi¢a, vestido com uma capa,

Com sandalias aladas, tragando um curso etéreo

Abaixo das profundezas da terra, que segura as rédeas do espirito,
O olho de Hélios, 6 poderoso,

Fundador da fala plena, que com tuas lampadas

Das alegria aqueles que estdo nas profundezas da terra, aos mortais
Que terminaram a vida. / Profetiza dos acontecimentos

E do divino Sonho és chamado, aquele que envia

Oraculos de dia e de noite; tu curas

Todas as dores dos mortais com teus cuidados curativos.

Vem para c4, 6 abengoado, 6 poderoso filho

Da Memodria, eu que trago plenos poderes mentais,

Em tua propria forma, aparece benignamente

E benevolamente realiza a tarefa para mim,

Um homem piedoso, e torna tua forma benévola

Para mim, NN,

Para que eu possa compreender-te por tuas habilidades

De profecia, por teus proprios feitos maravilhosos. /

Peco-te, senhor, sé benigno para comigo e

Sem engano aparece e profetiza para mimé (BETZ, 1986, pp. 108-109).

Aqui podemos observar, em um documento categorizado como pertencente a
“‘Hermética Técnica”, para além de uma colecido de atributos tanto de Hermes quanto de
Thoth, uma atitude que seria interpretada como religiosa na acepgdo moderna, em que o
fato do mago ser um “um homem piedoso” aumentaria as suas chances de receber o
favor da divindade invocada. Podemos classificar esse feitico como um classico exemplo
de pratica telrgica®’.

Na “Hermética Filosdfica”, por sua parte, abundam exemplos de ensinamentos e
praticas que remetem a categorizagdo moderna da “Hermética Técnica”. No tratado C.H.
XVIlI do Corpus Hermeticum, encontramos uma instru¢do ministrada por Tat sobre os
fundamentos da sympatheia:

60 Traducdo nossa de “Hermes, lord of the world, who're in the heart, O circle of Selene, spherical And
square, the founder of the words of speech, Pleader of justice's cause, garbed in a mantle, With winged
sandals, turning airy course / Beneath earth's depths, who hold the spirit's reins, O eye of Helios, O mighty
one, Founder of full-voiced speech, who with your lamps Give joy to those beneath earth's depths, to mortals
Who've finished life. / The prophet of events And Dream divine you're said to be, who send Forth oracles by
day and night; you cure All pains of mortals with your healing cares. Hither, O blessed one, O mighty son Of
Memory, | who brings full mental powers, In your own form both graciously appear And graciously render the
task for me, A pious man, and render your form gracious To me, NN, That | may comprehend you by your
skills Of prophecy, by your own wond'rous deeds. / | ask you, lord, be gracious to me and Without deceit
appear and prophesy to me”.

61 Beoupyia (theourgia): Etimologicamente podemos entender a teurgia enquanto “agdo ou trabalho dos
deuses”. A teurgia antiga se constituia em um conjunto de praticas ritualisticas que visavam preparar e
elevar a alma até os deuses e, assim, ao entrar em contato com eles, conhecer a verdade divina, que
estaria acima de todas as verdades. Embora a pratica seja muito antiga e possa ser encontrada nas
religides antigas do Egito, Grécia, Roma e outras civilizagdes antigas, ela s6 passa a ser assim categorizada
inicialmente a partir dos Oraculos Caldeus (Il - 1l d.C). Para maiores informagdes sobre a Teurgias e os
Oraculos Caldeus, cf. LEWY, H. The Chaldaean Oracles and Theurgy: Mysticism Magic and Platonism in the
Later Roman Empire. Paris: Institut d'Etudes Augustiniennes, 1978.
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... Se refletires, 6 rei, dos corpos também existem os incorpdreos. -Quais?
Disse o rei. - Os corpos manifestos nos espelhos nado parecem ser
incorpéreos? - Assim €&, o Tat; divinamente refletes, disse o rei. - Existem
também outros incorpéreos: por exemplo, as imagens ndo parecem ser a ti
substancias incorporais, manifestas nos corpos, ndo somente das coisas
animadas, mas também das coisas inanimadas? - Bem dizes, 6 Tat. - Assim,
como supramencionado, sao reflexos dos incorpéreos, isto €, do sensivel
em relagdo ao mundo inteligivel e do inteligivel em relagdo ao sensivel; por
isso, pronta-te diante das estatuas, 6 rei, porque elas tém imagens do
mundo inteligivel. - Assim, o rei, tendo se levantado, disse: é hora, 6 profeta,
de vir a estar no que diz respeito aos cuidados dos hospedes; no proximo
dia teologizaremos um assunto ap6s o outro (LIRA, 2023, p. 255).

Ainda sobre a sympatheia e também sobre a importancia espiritual do Egito, o
tratado Asclepius, nos traz o seguinte dialogo entre Hermes Trismegisto e Asclépio:

-Falas sobre estatuas, O Trismegisto?

- Falo, O Asclépio. Nao percebes até que ponto tu préprio duvidas? Elas s&o

estatuas animadas, cheias de sensibilidade e espirito, capazes de realizar

tantas maravilhas. Preveem o futuro, predizem eventos por meio de sonhos

e muitas outras coisas, influenciando a fragilidade dos seres humanos e

cuidando de suas afligdes, tristezas e alegrias conforme seus meéritos.

Ignoras, O Asclépio, que o Egito é a imagem do céu ou, o que é mais

correto, a tradugdo ou descida de tudo o que é governado e exercido no céu?
E se devemos falar com mais precisdo, nossa terra € o templo de todo o

mundo ®%(Ascl., 24, 11-20).

Voltando ao Corpus Hermeticum, encontramos uma passagem interessante a
respeito da divinagao no C.H. XII:

Portanto, todo ser vivo é imortal gragas a ele [0 nous]. No entanto, acima de
todos, o ser humano, que é também receptivo a deus e consubstancial com
deus. Pois, apenas a este ser vivo, deus fala, seja durante a noite através
dos sonhos, durante o dia por meio de sinais, € por todos os meios ele
revela o que esta por vir. Através das aves, das entranhas, do espirito e das
arvores. Portanto, € por isso que o ser humano anuncia que tem o
conhecimento do passado, do presente e do futuro® (Corpus Hermeticum,
Xll, 19).

Com o objetivo de ndo nos delongarmos em exemplos infindos, deixaremos ao
leitor algumas indicagdes de onde ele podera encontrar alguns exemplos de praticas
categorizadas enquanto pertencentes a “Hermética Técnica” nos documentos da
“‘Hermética Filosofica”, a saber: Teurgia (K.K. VII), astrologia (S.H. VI e N.H.C. VI, 6, 2),
alquimia (C.H. V, 9; C.H. XII, 8; C.H. XIX, 10) e magia (N.H.C. VI, 6, 56).

62 Traducdo nossa de “- Statuas dicis, O Trismegiste? - Statuas, O Asclepi. uidesne, quatenus tu ipse
diffidas? statuas animatas sensu et spiritu plenas tantaque facientes et talia, statuas. futurorum praescias
eaque sorte, uate, somniis multisque aliis rebus praedicentes, inbecillitates hominibus facientes easque
curantes, tristitiam laetitiamque pro meritis. an ignoras, O Asclepi, quod Aegyptus imago sit caeli aut, quod
est uerius, translatio aut descensio omnium, quae gubernantur atque exercentur in caelo? et si dicendum est
uerius, terra nostra mundi totius est templum (NOCK; FESTUGIERE, 1945, 326).

63 Tradugdo nossa de: “mav Gpa {@ov Gddvarov &1’ autév [Tov voiv]: maviwy 6¢ pdrdov 6 GvSpwrrog, 6 ai
100 900 SenTiMOC nai T Je@ ouvouaIaoTiMOC. TOUTW yap uovw TW {Ww O F€OC OUIAET, vuuTog uév o1’ dveipwy,
nuépag 0¢ OIa oUUBOAwY, nai d1d TTAvIwv auT@w TTPOAEyel T uéAdovia, O1d Opvéwv, OIa OTTAdyxvwy, OId
mveouarog, 01a Opuds, 010 xai émayyéAAeral 0 Gvdpwrroc émioTacdal TG mpoyeyevnuéva uai EveaTwra xai
uéAovra.” (NOCK; FESTUGIERE, 1960, p. 181-182).
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Se analisarmos o contexto historico que permeava o Egito no periodo em que foi
produzida a Literatura Hermética, poderemos encontrar ainda mais evidéncias de que a
categorizagdo dessa documentagdo em duas classes antagbnicas é artificial e ndo
corresponde a realidade histérica. Como ja expusemos algumas vezes ao longo desta
pesquisa, magia e religidao no Egito estavam intrinsecamente associadas, de modo que
nao se pode distinguir uma da outra.

Ademais, o pensamento dos antigos egipcios era caracterizado pelo monismo, que
segundo Gertie Englund, seria o sistema de pensamento mais apropriado para
caracterizar o Egito antigo. De acordo com a visdo egipcia, ha uma unidade e coesao que
perpassam toda a criagcdo. A existéncia, por si s6, € considerada uma unidade intrinseca e
complementar ao estado primordial (ENGLUND, 1989, pp. 9,25). Ciro Cardoso,
concordando com Englund, afirma que n&o havia no Egito qualquer especializacdo e
separagao entre ciéncia, religidao, cosmologia, psicologia, sociologia e teoria politica, se
quisermos dar rotulos modernos (CARDOSO, 1999, p. 24). Toda compartimentagcao
moderna fazia parte de um todo, uma intrincada rede multi relacionada. Nessas
perspectivas também podemos incluir a inexisténcia de uma categorizagéo entre religido e
magia.

Como foi observado ao longo dessa pesquisa, a Literatura Hermética € em uma
primeira instancia fruto da interagao entre as culturas egipcia e greco-romana. Poderia se
alegar, no entanto, que as estruturas de pensamento egipcias por si s6 nao estao
representadas em sua integralidade nos documentos que compdem o hermetismo. No
entanto, essa premissa se desfaz ao observarmos que no mundo greco-romano magia e
religido também estavam associadas. Timothy Johnson, por exemplo, afirma que: “a
magia no mundo Greco-Romano pode ser considerada uma manifestagcdo extrema de
uma orientagao religiosa abrangente” (JOHNSON, 2009, p. 43).

Embora ndo advoguemos pela eliminacdo da categorizagdo da Literatura
Hermética em “Hermética Técnica” e “Hermética Filosofica”, acreditamos que, ao analisar
esses documentos, seja fundamental considerar as interconexdes entre ambas. A
categorizagdo da Literatura Hermética representa uma util ferramenta didatica para a
organizacado dos materiais no contexto do método cientifico contemporaneo. No entanto,
essa categorizagdo n&o deve obstruir as informagdes contidas nas proprias fontes, as
quais surgiram nas mesmas coordenadas geograficas, periodo histérico e contexto
cultural.

Feitas estas consideracdes sobre a Literatura Hermética, apresentaremos ao leitor
agora nossas tradugdes dos textos herméticos que serdo objeto de analise no préximo
capitulo.
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3.3.0 - Tradugoées de trechos selecionados do Corpus Hermeticum de teor
cosmogonico®

Nas tradugdes que ora apresentamos, direto do grego koiné para o portugués do
Brasil, procuramos na medida do possivel nos mantermos ao maximo fiéis ao texto
original para que uma eventual perda de conteudo no momento posterior da analise seja
minorada, entretanto, em algumas passagens pontuais, diante da natureza filoséfica dos
tratados, fez-se necessario adotar uma perspectiva mais aproximativa. Visando também
garantir um sentido mais acurado do texto nas tradugdes, inserimos, entre parénteses,
palavras e trechos transliterados do original para facilitar a localizagdo dos mesmos nos
textos originais e a manutencao da coeréncia das tradugdes.

3.3.1 - C.H. | - EPMOY TPIXMETIZTOY INOIMANAPHZ (1-15)%°

C.H. | - Poimandres de Hermes Trismegisto (Poimandres)

[1] 'Evvoiag poi TroTE yevouévng Trepi TV OVTWYV Kai PeTewpioBeiong poi Tig dlavoiag
oPodpPa, KATAOXEDEIOWV JoU TV CWHATIKWV aioBrioswy, kabdatep oi Utvw BeBapnuévol
€K KOPOU TPOOYAG N €K KOTTOU OWHOTOG, £D00EA TIiva UTTEPUEYEDN WETPW ATTEPIOPIOTW
TUYXAvovTa KOAEIV pou TO Ovopa kai Aéyovtd pol, Ti BoUAel akoloal kai BedoacBal, Kai
voNoag Pabeiv Kai yvaval;

Traducéo:

[1] Um dia, enquanto eu refletia sobre os seres e meu pensamento se elevava as alturas
(meteoristheisés), quando meus sentidos corporais estavam entorpecidos, como acontece
com aqueles que sao sobrecarregados (bebarémenoi) por um sono pesado devido ao
excesso de comida ou grande fadiga do corpo, pareceu-me que se apresentou a mim um
ser de tamanho imenso (hypermegethé), além de qualquer medida definivel
(metroiaperioristd), que me chamou pelo meu nome e disse: "O que queres ouvir e ver, e
por meio do pensamento aprender e conhecer?"

64 Mais uma vez explicitamos nossa gratiddo ao Prof. Dr. Fabricio Possebon por sua inestimavel
contribuigdo nos auxiliando na revisao de nossas tradugoes.
65 Trechos selecionados em grego koiné do C.H. | (NOCK; FESTUGIERE, 1960, pp. 7-12).
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(2]
— Qnui éyw, U yap TiC &;

— Eyw pév, enoiv, &ipi 6 Moipavdpng, 6 Tfic auBevTiag volc: 0ida & BoUAel, kai GUveIdi ool
TTavTaxod.

Traducao:
(2]
E eu lhe disse: "Mas tu, quem és?"

- "Eu", ele disse, "Eu sou Poimandres, a inteligéncia (Nods) da Soberania (authentias)
absoluta. Eu sei o que desejas (boulei) e estou contigo em todos os lugares."

[3]

— @nui €&yw, Mabegiv BEAwW TG GvTa Kai vofjoal THv ToUTwv QUGIV Kai yvval TOV Bedv: TTHG,
Epnv, akoUoal BoUuAopai.

— @noiv €uoi TaAIv, "Exe v 0@ 0oa BEAEIG pabeiv, Kayw o€ dIdAEwW.
Traducéo:

[3]

E eu disse: "Eu quero ser educado (mathein) sobre os seres, entender sua natureza
(physin), conhecer a Deus (thedn). O como eu desejo entender /escutar!"

Ele me respondeu por sua vez: "Mantenha em seu intelecto (néi) tudo o que vocé quer
aprender, e eu o instruirei (didaxo)."

[4] 10070 €immwv AAAAyN Th i0€d, Kai €UBéwg TTAvTa Pol AVOIKTO POTTR, Kai 0pl Béav
adpIoTOV, QWG OE TTAvTa ysysvnpsva €00I6v Te Kai IAapdv, kai NPAcONV idwv. Kai PET'
o)\lyov OKOTOG chTwcpapsg Av, év |J£p£| yeyevnuévov, @oPRepOV TE Kai OTUVVOV OKOAIGOG
eonslpapsvov wg <O6@eI> gikdoal Ye- €ita peTaBa)\)\opsvov TO OKOTOG €ig Uypav TIiva (pucnv
QQATWG  TETAPAYUEVNV Kai  KaTvOV  amodidoloav, wg amd Tupdg, kai Tiva AXoV
amoreAoloav AvekAGANTOV yowdn: eita Bon €€ aUTAS AouvapBpwC EEETTEUTTETO, WG EiKGoal
Pwvij TTUpAg,
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Traducao:

[4] Com essas palavras, seu aspecto mudou (€llagé té idea), e de repente (euthéds)
tudo foi desvelado (énoikto) diante de mim em um momento e tive uma visdo indistinta
(thean aoriston), tudo se tornou uma luz (phos) leve, serena e alegre, e vendo isso, me
encantei (érasthén). Logo depois desceu uma escuridao (skotos), que por sua vez veio
temerosa (phoberon) e sombria (stugnon), difundindo-se em espirais retorcidas,
parecendo-me uma <serpente> (ophe). Entdo essa escuriddo transformou-se
(metaballomenon) em uma espécie de natureza umida (hygran tina phusin) e turbulenta
(tetaragmenén) de maneira inarravel, exalando um vapor, como de fogo (pyros), e
produzindo uma espécie de som, um gemido indescritivel. Entdo dali saiu um grito
inarticulado (asynarthrés) de apelo que me pareceu a voz do fogo,

[5] €k B¢ QPWTOG ..... AOyog aylog £TTERN TH @UOoEl, kai TTip GkpaTov EEETTADONOCEY €K TRG UYPAG
PUoEWS Gvw €i¢ Uog: koTpov B¢ AV Kkai OEU, dPacTIKOV &8¢ Gua, Kai 6 anp ¢AapPOS Qv
AKoAouBnoe TQ TTvelpaTi, dvaBaivovtog autold péxpl Tol TTUPOS aTd YAG Kai UdaTog, WG
OOKEIV KpéuaoBal auTov At auTtol- yi 8¢ kai UdwpP EPEVE KOB' EQUTA GUUMEMIYHEVA, WG KN
BewpeicBal <tV yAv> &md 100 UdaTog: KivoUpeva &8 Av SI& TOV ETTIPEPOUEVOV
TIVEUUATIKOV AGYOV €iG AKONAV.

Traducéo:

[5] enquanto, saindo da luz (photos)...., uma palavra santa (logos hagios) desceu sobre a
Natureza, e um fogo (pyr) puro saiu da natureza umida (hygras phuses6s) acima em
diregdo a regido sublime; era leve, penetrante e ativo ao mesmo tempo. O ar (aér), por
sua leveza, seguiu 0 sopro igneo, elevando-se da terra (g€s) e da agua para o fogo
(pyros), de modo que parecia suspenso no fogo. A terra e a agua permaneceram no local
fortemente indivisos (symmemigmene), de modo que néo se percebia <a terra> separada
da agua: e elas eram constantemente colocadas em movimento sob a agdo do sopro da
Palavra (logon) que havia subido acima deles, assim percebiam os ouvidos (eis akoén).

[6] 6 B¢ Moipdvdpng uoi, Evonoag, naoi. TRV B€av Tadtnv O TI Kai BoUAeTal; kai, MNvwaooual,
EpnVv &yw.

— TO Qg €keivo, £€pn, &yw Nolg O 00g Bedg, O PO PUOEWS UYpag TAG €K OKOTOUG
@aveiong: 6 0¢ €k Nodg pwTelvdog Adyog uiog Beod.

— Ti o0v; @nui.

— OUtw yvoI- 10 €v ooi BAETToV Kai akolov, Adyog Kupiou, 6 d¢ volg Trathp Bed¢. ol yap
dliotavTal &' GAANAWV- Evwoig yap ToUuTwyv £0TiV 1 dwn.

—EUxapioTt® ool, EpnVv Eyw.

108



— AANAG Bn) véel TO QWG Kai yvwplle TOUTO.
Traducéo:

[6] Entdo me disse Poimandres: “Compreendeste (enoésas) o que também significa essa
viséo (thean)?”

- “Irei compreender (gnésomai)’, eu disse.

- “Esta luz (to phds)’, ele disse, “sou eu, a Inteligéncia (Nods), teu Deus (theos), aquele
que existia antes da natureza umida que surgiu da escuriddo. Quanto a Luminosa Palavra
(phdteinos logos), que saiu da inteligéncia (Nods), é o filho (huios) de Deus”.

- “E entd0?”, eu perguntei.

- “Compreende (houtd gnothi): O que vés (blepon) e ouves (akouon) é a Palavra do
Senhor (logos kyriou) e sua Inteligéncia (Nods) é o Deus-Pai. Eles ndo estdo separados
um do outro, pois € a unido deles que é a vida (z6€)”.

— Agradeco a ti (eucharisté soi), disse eu.
— Mas agora compreende a luz (noei to phés) e reconhece isso.

[7] eimoviog TalTa €mi TAciova xpdvov AvIWTINCE MoI, WOTe MPE TPEUEIV auTol TAV
idéav- avaveuoavtog o€, Bewp® &v T voi You TO PGS &v dUVANEDIV avapiBunToIS OV, Kai
KOGUOV ATTEPIOPIOTOV YeEyevnuévoy, Kai TreplioxeaBal 10 ip Suvdpel peyioTtn, Kai oTdolv
goxnkéval kpatoupevov- TalTa O éyw Olevondnv opdv d1d Tov ToD Moipydvdpou Adyov.

Traducéo:

[7] Ao ouvir essas coisas, ele me encarou por um longo tempo (pleiona chrénon) e eu
tremia diante de sua aparéncia (trémein autod tén idéan); e, com um gesto dele, vi em
meu intelecto (noi) a luz (phés) e suas inumeras poténcias (dynamesin), o mundo
indefinido se manifestando e o fogo, mantido por uma forga imensamente poderosa,
alcancando seu equilibrio. Isso foi o que compreendi olhando através das palavras de
Poimandres.
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[8] tg B¢ &v ékTTAREEI ou BvTOC, Pnai TTEAIV £poi, EideC év TG V(D TO ApXETUTTOV £100C, TO
TTpodpxov TA¢ apxig TAg atrepdvtou- TadTta o Moiydvdpng éuoi.

— Ta& olv, éyw @nuI, oToIXEIa TAS PUOEWCS TTOBEeV UTTEDTN;

— maAIv ékeivog TTpog TadTa, 'Ek BouAfjg Beol, ATig AaBoloa 1OV Adyov kai idoloa Tov
KOAOV KOOUOV €MINACATO, KoopotroinBeioa O1d TWV €AUTAC OTOIXEIWV Kai YEVVNHATWY
WYuxwv.

Traducéo:

[8] Enquanto eu estava perplexo (ekpléxei), ele me disse novamente: “Viste em tua mente
a forma arquetipica (archétupon), aquela que é anterior ao principio (proarchon tés
archés)’. Estas foram as coisas que Poimandres me revelou.

-Eu entéo perguntei: “De onde surgiram, entdo, os elementos da natureza (stoikheia tés
phuseds)?”

- Ele de novo respondeu: “Da vontade de Deus (ek boulés theol), que, tendo recebido em
si 0 Logos e contemplado o belo mundo arquetipico, o imitou, criando (kosmopoiétheisa),
através de seus proprios elementos e gerando as almas (gennématon psychén).”

[9] 6 6¢ Noilg 0 Bedg, appevoBnAug v, {wN Kai UG UTTAPXWY, ATTEKUNTE AOyw ETEPOV
Nolv dnuioupydv, 6¢ Bedg 1ol TTUPOG Kai TIVEUUATOG v, £dnIoUpynoe dIoIKNTAG TIVOG
ETITA, €V KUKAOIG TTEPIEXOVTAG TOV aigBnTov KdOoPov, Kai R BI0iKNOoIG auTv €iapuévn
KaAEgiTal.

Traducao:

[9] E a Inteligéncia (Nods), que é Deus, sendo de natureza androgina (arrhendthelus),
existindo como vida e luz (z6€ kai phds), gerou por meio da palavra (apekyése 16gd) outra
inteligéncia (NoUs), o demiurgo (démiourgén), que é Deus do fogo e do espirito, este criou
sete governadores (edémiourgése dioikétas tinas hepta), que envolveram o mundo
perceptivel em circulos (kyklois), e governando-o com que se chama de destino
(heirmené).

[10] €mAdnoev €0BUG €K TWV KATWPEPWV OTOIXEIWV [TOT Be0T] O 10T Be0l AdYOQ €ig TO
KaBapov TAG eUoewg dnuiodpynua, Kai Rvwen T 6np|oupyw N@® (6uooloiog yap Av), Kai
KOTEAEIPON [Ta] BAoya T KATwQEPT TAS PUOEWS GTOIXET, WS Eival UANV pévny.
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Traducao:

[10] Em seguida, a Palavra de Deus saltou (epé€ded) imediatamente dos elementos
inferiores (katopheron) para a pura regidao da natureza que fora criada e uniu-se ao
Demiurgo (pois era consubstancial®® a ele) e os elementos irracionais inferiores da
natureza foram deixados para tras, como sendo apenas matéria (hylén monén).

[11] 6 ©¢ dnuioupydg Nolg ouv T Adyw, O TTEPIIOXWY TOUG KUKAOUG Kai diviv poilw,
EoTpewe TG €autol OnuioupyruaTa Kai €iooe OTPEPeaBal a1’ Apxfig GopioTou E€ig
amrépaviov TEAOG: BpxeTal Yap, oU AQyel- 1 8¢ ToUTwv TTEPIPopd, KaBwe ABEANcev 6 Nolg,
€K TV KATWEEPWV OToIxEiwv {a fveykev aloya (o0 yap Emeixe TOv Adyov), anp o¢
TTETEIVA AVEYKE, Kai TO UdwpP vnKTA- dlakexwploTtal 8¢ a1 dAAAAwv 1 T i Kai 10 Udwp,
kaBw¢ ABéAnoev 6 Nodg, kai <r| yA> é€Aveykev &' alTAc & €ixe {Wa TETPATIOdA <KOi>
EPTTETA, Bnpia dypla Kai APEPQ.

Traducao:

[11] Mas a Inteligéncia demiurgica (démiourgos Nods), juntamente a Palavra (Logd), ao
envolver (periischon) os circulos (kuklos) e lhes movimentar os eixos, direcionou suas
préprias criagdes e permitiu que se movessem desde o inicio indefinido (aoristou) em
diregdo ao fim ilimitado. Pois o principio esta onde termina. A rotacdo desses circulos,
conforme desejado pela Inteligéncia (Nods), trouxe a existéncia seres irracionais (aloga) a
partir dos elementos inferiores (pois o Logos nao tinha participagao neles), e trouxe o ar e
as aves (peteina), e a agua (hydor), criaturas aquaticas (nékta). E a terra e a agua foram
separadas (diakechodristai) uma da outra, como desejado pela Inteligéncia (Nods), e a
terra produziu dela mesma os animais quadrupedes (z0a tetrapoda) e répteis (herpeta),
animais selvagens (théria agria) e domésticos (hémera).

[12] 6 8¢ TavTwy Tathp 6 Nodc, v {wh kai &S, dtrekinoev "AvBpwTrov alT® ioov, ol
NP&oBn wg idiou Tékou- TTEPIKAAANG yap, TAV ToU TTaTPOG €ikdva Exwyv: OVIWG yap Kai O
Be0¢ APACON TAG idiag Hop@ig, TTapédwkeE T& £auTol TTAVTA dnUIoCUPYRAUATA,

Traducao:

[12] O Pai de todas as coisas (panton patér), a Inteligéncia (NoQs), sendo vida e luz (z6€
kai phés), deu a luz ao ser humano (anthrépon) semelhante a si mesmo (auté ison), a
quem amou como filho préprio. Pois ele é muito belo (perikall€s), tendo a imagem de seu
pai. Na verdade, Deus amou sua propria forma e entregou a ela todas as suas criagdes
(démiourgémata).

66 (homoousios gar én)
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[13] kai karavofcag &8¢ TV 100 Anpioupyold KTiolv &v T TTupi, ABOUAABN Kkai alTodg
dnuIoupyEiv, Kai guvexwpenon atod 1ol TTaTPOG: YEVOPEVOC €V TR DNUIOUPYIKR o@aipq, EEwv
TAV TTaoav £Eouaiav, katevonoe 1ol adeA@ol Ta dnuioupynpaTa, oi 8¢ pdobnoav auTod,
EKOOTOG O& peTedidoU TAG idiag TAEewd: Kai KaTapabwy THV TouTwv ouaiav Kai HeTaAaBwv
TAG aUTWV QUOEWS NPBOUANBN avappffal TAV TTepIPEpEIav TV KUKAwY, Kai TO KPATog ToU
EmmikeIévou 1T ToU TTUPOG KaTavofaal.

Traducao:

[13] E tendo compreendido (katano€sas) a criagado que o Demiurgo (Démiourgou ktisin)
produziu no fogo, o ser humano também desejou (ébouléthé) criar e recebeu permissao
(synechoréthé) do Pai. Tornando-se (genomenos) parte da esfera demiurgica, possuindo
toda autoridade (exousian), ele contemplou as criagcbes de seu irm&o (katenoesse tou
adelphou ta démiourgémata), e os governadores o0 amaram, cada um deles transmitindo a
ele parte dos seus dominios (kratos). Ao compreender a esséncia deles e compartilhar de
sua natureza, ele desejou romper a Orbita dos circulos (anarréxai t€én peripherian ton
kyklon) e discernir o poder que estava acima do fogo.

[14] kai 6 100 TV BvNTV KOOWOoU Kai TV GAOYwY (Wwv Exwy TTaoav £ouaiav dIa TAG
apuoviag Trapékuyey, avappniag tO KUTOG, Kai £0€IEE TH KATWEEPET GUOEI THV KAARV 100
B0l popenyv, ov idoloa aképeaTov KAANOG <kai> TTdcgav évépyelav &v €QUT@ EXovTa TQV
dI0IKNTOPWV TRV TE Pop@nyv Tol Beol £ueidiacev EpwTi, wg ate TAG KAANIOTNG HOop®RG TOU
AvBpwTTou TO €i60¢ év T UdaT idoloa Kai T® okiaopa £ TAC YAC. 6 8¢ idhv TAV Ouoiav
aUT® popPnv év auTh oloav év T Udarl, £épiAnoe Kai ABOUARON alTol oikelv: Gua Ot T
BouAf €yéveTo Evépyela, Kai KNae TRV GAoyov pop@rv- [ 8¢ @uUoIg AaBoloa TOV EpWHEVOV
TTEPIETTAGKN OAN Kai éuiynoav: épwpevol yap Roav.

Traducéo:

[14] E o ser humano, senhor do mundo dos mortais (thnétdon kosmou) e dos animais
irracionais (alogén zo6n), por meio da harmonia (harmonias), inclinou-se através da
barreira dos circulos/ (kytos) (vasos/invélucros), rompendo-os (anarréxas), e revelou a
natureza inferior (katépherei physei) a bela forma de deus (kalén tou theou morphén). A
natureza, tendo visto a beleza incessante que continha toda a energia dos governadores
e a forma de Deus (morphén tou theou), sorriu de amor (emeidiasen eroti), na medida em
que viu o reflexo da bela figura do homem na agua e a sua sombra sobre a terra. E o ser
humano ao ver a semelhanga de sua prépria forma refletida naquela agua se apaixonou
(ephilése) e quis nela habitar (oikein); juntamente com o desejo, veio a acéo, e ele habitou
a forma irracional (6ikése tén alogon morphén). A natureza, ao receber (labousa) o amado,
envolveu-o completamente e eles se misturaram, unidos em um amor mutuo.

[15] kai di1a To0TO TTAPG TTAVTA TA £TTi YAG Ma dITTA0TS £oTiv O AvBpwTTog, BvNTOG PEV did
TO OWa, aBavarog 8¢ did TOV ouaIwdn GvBpwtrov: GBAvaTog yap Wv Kai TTAVIWV ThHV
¢€ouaiav Exwv, T8 BVNTA TTACKEI UTTOKEIMEVOC Th Eipapuévn. UTTEpAvw olv WV TAS apuoviag
EVapuoviog yéyove O0UA0OG appevoBnAug &€ v, £ appevoBNAeog (v TTaTpOG Kai AUTTVOG
aTrod adTtvou ... KPOTEITA.
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Traducao:

[15] E por isso, em relagédo a todas as criaturas vivas da terra, o homem ¢é duplo (diplous
estin ho anthropos): mortal (thnétos) pelo corpo e imortal (athanatos) pela substancia de
homem. Pois, sendo imortal e possuindo autoridade (exousian) sobre todas as coisas, ele
sofre (paschei) as coisas mortais sujeitando-se ao destino (heimarmené). Estando além
da harmonia, ele se tornou cativo (doulos) dos seus lagos, mesmo sendo andrdgino
(arrhenothélys) como seu pai e um ser ndo necessitado do sono, ele foi dominado
(krateitai) pela ....... e pelo sono.

3.3.2-C.H. Il - EPMOY IEPOX AOI0%*” (Tratado completo)
C.H. lll - O discurso sagrado de Hermes

[1] Ad&a maviwy 6 Bed¢ Kai Beiov kai @UaIg Beia. dpxn TWV Oviwv O Bed¢ Kkai volg Kai
@UOIG Kai UAn, cogia €ig O€iiv ammaviwy wv: apxn 10 B¢iov Kai QUOIG Kai Evépyela Kali
avaykn kai TEAOC Kai Avavéwolic. Qv yap okTog Breipov £v aBUcow Kai Udwp Kkai Tvedua
AETTITOV voePOY, duvapel Beia Ovta év xdel. aveibn on ewg ayiov kai £Tayn T 0@’ Gupw T €€
Uypdcg olaoiag aToixeia kai Beoi TTAvVTES T KaTadiopWol T eUoEWS EvaTTOPOU.

Traducao:

[1] A Gldria de todas as coisas (Doxa panton) € Deus, o divino e a divina natureza. O
principio de todos seres, a Inteligéncia (Nods), a natureza e a matéria (hylé), é Deus. Ele
€ a sabedoria (sophia) que manifesta todas as coisas. O divino é o principio, a natureza, a
energia, a necessidade, o fim e a renovagdo. Havia uma escuriddo abissal infinita (skotos
apeiron en abysso). Havia agua (hyddr). E um sutil espirito inteligente (pneuma lepton
noeron) existindo em poténcia divina (dynamei theia) dentro do caos. E entdo surgiu uma
luz santa (phds hagion) que emergiu da substancia umida (hygras ousias), os elementos
se condensaram e todos os deuses (theoi) contemplaram (katadiordési) o gérmen
(ensporou) da natureza.

[2] &diopioTwy O¢ OvTwv AGTTAVTWY Kai GKATAOKEUAOTWY, Atrodiwpiodn TG ¢Aappd E€ig
Upog kai TG Papéa €0epyeNiwdn €@ Uypd GuPw, TTUPl TV OAwv OloploBévTwy Kai
AvaKpePaoBEVTWY TTvelpaT Oxeiobal kai ween 6 oupavog £v KUKAOIG £TTTA Kai B€oi Taig &v
AaoTpoIg idéalg OTTITavOuEvol UV TOIG aUTWV onueiolg amaol, kai dinpBpwen ouv ToIg €v
aUuT(Q Beoig, kai TrepiclAiyn TO TTEPIKUKAIOV Gépl, KUKAiw OpouAuat TIveluaT Oeiw
OXOUMEVOV.

67 Tratado em grego koiné em (NOCK; FESTUGIERE, 1960, pp. 44-46).

113



Traducao:

[2] Mas estando todas as coisas indeterminadas (adioriston) e desordenadas
(akataskeuaston), os elementos leves foram separados (apodioriz0) para as alturas
(hypsos) e os pesados (barea) foram assentados (ethemelioth€é) na areia umida (eph’
hygra ammod). Pelo fogo (pyri), todas as coisas foram separadas e suspensas no ar pelo
espirito (pneumati ocheisthai). O céu (ouranos) apareceu em sete circulos (kuklois hepta)
e os deuses foram vistos na forma (ideais) de estrelas (astrois) junto aos seus sinais
(sémeiois), e o céu foi completado pelos deuses que nele estavam. E foi circundado
(perieiligé) pelo ar circundante (perikyklion), sendo conduzido em um movimento circular
(kyklio dromémati) pelo sopro divino (pneumati theio).

[3] avijke &¢ £kaoTog Be0g 1A TR idiag duvauewg TO TTPOCTAXBEV AUTW, Kai £yEveTo Bnpia
TETPATTO0N Kai £PTTETA Kai Evudpa Kai TITNVA Kai TTaoa oTTopd EVOTIOPOG Kai XOPTOG KAl
avBoug TTavTtog XAdn: 16 atréppa TAHG TTaAlyyeveaiag év T €auToig €0TTEPUOAOYOUV T TAG TE
YevETEIC TV AvOpWTIWY €ig Epywyv Beiwv yv@aoIv Kai pUoews évepyoloav PapTupiav Kai
TTAB0G avBpwTTwy Kai TTavTwv TWV UTTO oupavov deaTroTeiav Kai ayabwv ETTiyvwaly, €ig
TO0 aufaveoBal év augnoel kai TANBUveoBal év TTANBEl, Kai TTAoav €v oapki Wuxnv Oid
dpounuatog Bev EykukAiwv T TepaoTropiag T, €ig karomTeiav oupavol Kai dPOPANATOG
oUpaviwv Bev Kkai Epywv Beiwv Kkai QUoews €vepyeiag €ic 1€ T onueia ayabiv T, eig
yv@oliv Beiag duvapews T poipng oxAoupévng T yvval ayabwv kai @atAwv, kai Taoav
ayadiv daidaloupyiav eUpPEv.

Traducao:

[3] E cada deus (hekastos theos), por meio de seu proprio poder (idias dynameds),
procedeu a obra que lhe foi ordenada (prostachthen autd) dai surgiram os animais
quadrupedes (théria tetrapoda), os répteis (herpeta), os seres aquaticos (enudra), as aves
(pténa) e toda semente germinativa (spora ensporos), a grama e todas as plantas (chortos)
e flores (anthous) que tem em si a semente (sperma) da reprodugao (paliggenesias), e as
geracdes humanas (genéseis tén anthropon) para conhecerem a obra divina (érgon
theion gndsin) e serem testemunhas ativas (energodsan martyrian) da natureza, para
multiplicarem-se (pléthynesthai), governarem (despoteian) sobre tudo que ha sob o céu e
reconhecerem o0 que € bom (agathdn), a fim de que crescessem em grandeza e se
multiplicassem em multiddo. E toda alma (psychén) foi envolta em carne, através do
movimento circular dos deuses (dromématos thedn enkylion), para a contemplagdo do
céu e do movimento dos deuses celestiais (dromématos ouranion thedn), das obras
divinas (ergdn theion), das energias (energeias) da natureza, para conhecer o que é bom.
Para o conhecimento do poder divino (gndsin dynameds theias), para discernir entre o
bem (agathon) e o mal (phaulon) e para descobrir toda arte criativa para o bem.
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[4] Gpxetal alTQV Bivoai TE Kai coPIGOfval TTPOG poipav dPOUAUATOS KUKAIWY By, Kai
avaAuBfival €i¢ O EoTal PeydAa atropvnuoveluarta TeEXvoupynudtwv €mm TAG YAg
KOTOANITTOVTEG T €v OvouaTi Xpovwy Gualpwaolv Kai TTaoav yéveoiv EUPUXoU OapPKOG Kai
kKaptod oTmopdg Kai TTaong Texvoupyiag T T1a éAaTTolpeva AvavewBnoeTal avaykn Kai
avavewoel BeWV Kai PUOEWG KUKAOU £vapiBuiou dpounuarTi. TO yap B€iov | TTAOa KOOUIKN
oUYKPaoIg UaEl Avaveoupévn: &v yap TG Beiw Kai 1 ¢UOIC KABETTNKEV.

Traducao:

[4] Eles comegaram a viver (biosai) e a adquirir sabedoria (sophisthénai) seguindo a sorte
(moiran) que lhes foi tragada pelo curso dos deuses dos circulos (dromématos kyklion
thedn) e o nome de muitos foi dissolvido (analythénai) pelo tempo (chronén) apds terem
deixado sobre a terra grandes monumentos de suas criagbes (megala
apomnémoneumata technourgématon). E cada geragdo de carne animada (genesis
empsychou sarkos) e também todas as sementes dos frutos (karpou sporas) e todas as
suas criagdes (technourgias) serdo renovadas pela necessidade e pela renovagao dos
deuses e pelo curso do ciclo da natureza (phuseds kyklou). Pois o divino € a unido
césmica total (pasa kosmiké sugkrasis) renovada pela natureza (physei ananeoumeng).

3.3.3 - C.H. IV: EPMOY NPOZ TAT O KPATHP, H MONAZX®8 (1-2)

C.H. IV: O Dialogo entre Hermes e Tat: A cratera e a ménada

[1] Emeidn 10V Travta Kdouov £TToinoev O dnuioupydg, oU Xepaiv AAAG Adyw, WoTe oUTWG
UTToAduBave wg 1ol TTapdvTog Kai gl OVIOG Kai TTAvTa TTOINCAVTIOG Kai €vog pévou, Tf) O
aUTol BeArioel dnuioupyroavTog Ta Ovia: ToUTo Yap £0TI TO WA éKeivou, oUy ATTITOV, OUDE
opaTdv, oUdE PETPNTOV, OUDE dlacTaTdv, oUdE GAAW TIVi CWPATI OPolov: oUTE yap TTip £OTIV
oUte Udwp oUte anp olte Trvedua, aAAG Tavta At altod. dyabog yap v, <olU> pévw
eauTt® TodTo Avabeival NBEANCE Kai TRV yilv KoouRoal,

Traducéo:

[1] Uma vez que (Epeidé€) o demiurgo (démiourgos) criou (epoiésen) todo o mundo nao
com as maos (chersin), mas com a palavra (alla logd), ele considerou (hypolambane)
assim que ele € o ser presente e sempre existente, que criou todas as coisas sozinho, e
que por sua propria vontade (autou thelései) trouxe a existéncia (démiourgésantos) o que
existe. Por isso o corpo dele (to sdma) n&o é tangivel (ouch hapton), nem visivel (oude
horaton), nem mensuravel (oude metréton), nem divisivel (oude diastaton), nem

6 Trechos selecionados em grego koiné do C.H. IV (NOCK; FESTUGIERE, 1960, pp. 49-50).
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semelhante a qualquer outro corpo (sémati homoion). Pois ele ndo é fogo, nem agua, nem
ar, nem espirito, mas tudo vem dele. Pois ele sendo bom, desejou (éthelése) dedicar-se
nao apenas a si mesmo, mas também adornar a terra.

[2] k6opov &€ Bgiou oWPATOG KATETTEPWE TOV AvBpwTToV, {Wwou GBavaTou {wov BvnTdv, Kai
0 HEV KOOHOG TV {Wwv ETTAEOVEKTEI TO Agilwov, <6 ¢ avBpwTrog> Kai Tol KOOUOU TOV
AOyov kai TOv volv. Beatng yap eyéveto 1ol £pyou To0 B0l 6 GvBpwTTog, Kai €6aUuaace Kai
EYVWPIOE TOV TTOINCAVTA.

Traducao:

[2] E ele enviou (katepemse) o homem para 0 mundo como uma criatura mortal (z6on
thneton), um ser vivo de natureza imortal (zéou athanatou), com o corpo divino. Enquanto
o0 mundo supera os seres Vvivos sendo eterno, o0 homem supera o mundo, tendo razao e
inteligéncia. Pois o homem se tornou um espectador da obra de Deus, admirou-a e
reconheceu o seu Criador (poi€santa).
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4.0 - Elementos cosmogoénicos egipcios na cosmogonia hermética

O presente capitulo representa a culminancia da nossa pesquisa, no qual
realizaremos uma analise comparativa entre os textos selecionados do Corpus
Hermeticum, previamente apresentados juntamente com suas tradug¢des no capitulo
anterior, ao lado das cosmogonias originarias de varios centros teoldgicos do Egito
farabnico. A proposta deste capitulo estd intimamente ligada ao principal objetivo de
nossa dissertacdo, que consiste em identificar a possivel presenca de um legado
autenticamente egipcio dentro da Literatura Hermética. Esse propdsito vai além da mera
identificacdo das coordenadas geograficas de origem dessa documentagcdo ou da
natureza culturalmente hibrida de seu autor pseudoepigrafo. Ao examinarmos os textos
selecionados em paralelo as cosmogonias anteriores de natureza mitico-religiosa
provenientes da civilizag&do egipcia ao longo de sua histéria, alicergados nos pressupostos
acerca do uso da reetimologizacédo na Literatura Hermética propostos Peter Kingsley e
com base no arcabouco tedrico fornecido por Aleida e Jan Assmann em suas pesquisas
sobre a memoaria cultural, almejamos explorar possibilidades de identificar apropriagdes
das tradicbes cosmogbnicas do antigo Egito, presentes na literatura hermética "sob as
vestes gregas" do periodo greco-romano egipcio.

Por cosmogonia, se entende um conceito utilizado para categorizar qualquer
modelo de irrupgdo do cosmo. O termo "cosmo" refere-se a organizagado da realidade,
indicando a estrutura fundamental de como o universo esta configurado. O termo
"cosmogonia" evoca a ideia de uma origem, de um comego. Sua origem etimoldgica vem
do grego, combinando duas palavras, "kéouoc¢" e "yiyvouar". "Koésmos" significa
essencialmente "ordem", enquanto "gignomai" representa "tornar-se, formar-se".
Cosmogonia, portanto, € o estudo da origem do mundo/universo e sua organizagao
primordial, permitindo-nos compreender por que ha um mundo/universo organizado em
vez do caos. Para Mircea Eliade:

Para viver no mundo, é preciso funda-lo — e nenhum mundo pode nascer no
‘caos’ da homogeneidade e da relatividade do espaco profano. A
descoberta ou a proje¢do de um ponto fixo — o ‘Centro’ — equivale a criagéo
do Mundo (ELIADE, 2020, p. 26).

Conforme a perspectiva de Eliade, o conceito abordado é considerado um
elemento antropolégico de extrema importéncia, a ponto de sugerir que até mesmo o
individuo néo religioso ndo conseguiria desenvolver uma forma de existéncia no mundo
que estivesse inteiramente isenta de premissas essencialmente religiosas. Ele argumenta
que essa situacdo advém do fato de que o espacgo secular, para o autor, € uniforme,
carente de qualquer potencial para orientagdo existencial. Para ele, a experiéncia religiosa
primordial implica na percepgao da heterogeneidade do espago, que o divide em
segmentos profanos e sagrados, estabelecendo, assim, um eixo fixo para a orientagao
existencial, que culmina na criagdo de um mundo. Consequentemente, para aqueles que
adotam exclusivamente uma existéncia "profana", purgada de qualquer suposicao
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religiosa, Eliade alega que falta a capacidade de movimentagdo segura e orientada
(ELIADE, 2020, pp. 26-27).

Feito este anteloquio, nos parece fundamental identificar na Literatura Hermética o
que nela diz respeito a cosmogonia, visto que em uma primeira-instancia entendemos que
sdo nas cosmogonias onde poderemos encontrar, em certa medida, a orientacao
existencial de uma determinada cultura. No que concerne a esta pesquisa acreditamos
que ao identificar e analisar a cosmogonia hermética poderemos expandir nossa
compreensao sobre o hermetismo na Antiguidade, conforme intentamos encontrar os
possiveis elementos cosmogdnicos egipcios neste corpus documental.

Como apresentado no capitulo anterior, a extensao da documentagao que compde
a Literatura Hermética é vasta, tornando-se inviavel analisa-la em sua totalidade no
ambito de um mestrado académico. Diante disso, optamos por selecionar segmentos de
teor cosmogodnico contidos em alguns desses documentos, com o intuito de conduzir
nossa analise em uma parcela especifica e representativa dessa documentacao. Essa
abordagem pode fornecer indicios que, posteriormente, poderdo ser contrastados com
outros documentos da Literatura Hermética que também abordem a cosmogonia
hermética, mas que, devido as limitagdes inerentes ao formato de uma dissertagcado, nao
puderam ser abordados aqui. Os trechos selecionados para nossa analise consistem nos
discursos do Corpus Hermeticum identificados como: C.H. | - Poimandres de Hermes
Trismegisto (1-15), C.H. lll - O Discurso Sagrado de Hermes (este tratado sera analisado
integralmente) e C.H. IV - O Dialogo entre Hermes e Tat: A cratera e a mbnada (1-2).
Prosseguiremos com as analises individuais de cada um desses trechos.

4.1.0 - O Poimandres de Hermes Trismegisto (C.H. I)

O tratado intitulado EPMQY TPIZMEIZTOY T[1OIMANAPHZ, o primeiro dos
tratados que compdem o Corpus Hermeticum, talvez seja dentre eles o mais importante
escrito da Hermética Filosofica. Durante muito tempo o préprio corpus foi intitulado
enquanto Poimandres ou Pimander devido ao fato que seu tradutor, Ficino, na primeira
traducdo do corpus durante a renascenca, no séc. XV, ter entendido que Poimandres
seria o titulo de toda a obra e ndo do primeiro tratado que nela estava compilado. O
extenso dialogo entre Hermes e Poimandres se caracteriza por uma revelagao feita a
Hermes pelo seu mestre Poimandres, uma entidade espiritual que se apresentou a ele em
um momento em que Hermes se encontrava em estado alterado de consciéncia,
conforme relata o C.H. |. De uma maneira geral, o tratado apresenta por meio de uma
revelacdo praticamente todas as principais questdes doutrinarias do hermetismo. Para a
nossa analise, selecionamos nele o que concerne a cosmogonia.

[1] Um dia, enquanto eu refletia sobre os seres e meu pensamento se elevava as
alturas (meteoristheisés), quando meus sentidos corporais estavam entorpecidos,
como acontece com aqueles que sédo sobrecarregados (bebarémenoi) por um sono
pesado devido ao excesso de comida ou grande fadiga do corpo, pareceu-me que
se apresentou a mim um ser de tamanho imenso (hypermegethé), além de qualquer
medida definivel (metréiaperioristd), que me chamou pelo meu nome e disse: "O
que queres ouvir e ver, e por meio do pensamento aprender e conhecer?"
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[2]

E eu Ihe disse: "Mas tu, quem és?"

- "Eu", ele disse, "Eu sou Poimandres (lloiuavdpng), a inteligéncia (Nods) da
soberania (authentias) absoluta. Eu sei o que desejas (boulei) e estou contigo em
todos os lugares."

3]

E eu disse: "Eu quero ser educado (mathein) sobre os seres, entender sua natureza
(physin), conhecer a Deus (theén). O como eu desejo escutar!”

Ele me respondeu por sua vez: "Mantenha em seu intelecto (néi) tudo o que vocé
quer aprender, e eu o instruirei (didaxa)."(Corpus Hermeticum, 1, 1-3)

O tratado inicia com a narrativa de Hermes Trismegisto descrevendo o encontro
com Poimandres e segue reproduzindo o didlogo entre eles. E notavel em C.H.l, 1 que
Hermes descreveu as condicbes em que ele se encontrava quando Poimandres se
apresentou a ele. Ele parece descrever um estado de consciéncia alterado, que, dado o
contexto do texto, acreditamos que fosse a condi¢cdo primordial, dentro das crengas
herméticas, para a comunicagao de uma entidade como essa. Se Hermes Trismegisto era
considerado um sabio e detentor de imenso poder, como se deve compreender o ser que
€ apresentado enquanto seu mestre?

Seguindo com o tratado, em C.H.l, 2 , Hermes questiona quem seria esse ser
imenso, além de qualquer medida definivel e obtém a resposta imediata "Eu sou
Poimandres, a inteligéncia (Nods) da Soberania (authentias) absoluta. Eu sei o que
desejas (boulei) e estou contigo em todos os lugares". Detenhamo-nos nessa resposta. O
ser, em um primeiro plano, se identifica com o nome de [lloiudvdpng (Poimandres). A
questao sobre origem e o significado do nome Poimandres teceu um longo debate na
academia, debate este marcado por posicionamentos com vieses voltados as
perspectivas de origens e significados gregos ou egipcios. Por um lado, era natural que
inicialmente a palavra remetesse a moiunv avépwv (poimén andrén) “pastor de homens”.
Para Ralph Marcus, essa conexao provavelmente foi reforcada pela semelhanca que
leitores antigos, assim como alguns estudiosos contemporaneos, pareciam encontrar
entre partes do Corpus Hermeticum e o Pastor de Hermas, uma obra literaria crista do
século Il d.C. e considerada como parte do canon biblico por alguns dos padres da Igreja
no periodo inicial do Cristianismo. Por exemplo, no C.H. Xlll, 19, que Henri-Charles Puech
acreditava conter reminiscéncias dos evangelhos, representa o falante dizendo a Deus,
“Aéyov yap tov oov moiuaiver 6 Nod¢" (pois o Nods pastoreia o teu Logos) (MARCUS,
1949, p. 40).

Desde o século XVII, explicar o nome como significando “pastor dos homens” tem
fornecido um combustivel conveniente para debates teoldgicos sobre possiveis elos da
Literatura Hermética - e, na maioria das vezes, a dependéncia - de ideias cristds ou
judaicas de Deus como pastor de seu povo. No entanto, esta etimologia grega da palavra
é linguisticamente inaceitavel. Segundo Peter Kingsley, a forma Poimandros seria
possivel nesse sentido, assim como Poimanor ou talvez até Poimenanor, mas nao € o
que aparece na hermética, com o titulo de Poimandres. A etimologia de Poimandres como
"pastor de homens" oferece um significado rico, que inclusive faz sentido na propria
tradicdo hermética posterior, no entanto, essa etimologia deve ser vista com cuidado por
razbes linguisticas fundamentais. E compreensivel que muitos estudiosos tenham
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ignorado essas questdes e continuado a adotar a etimologia grega, apesar das objegdes
linguisticas. Pelo outro lado, paradoxalmente, reconhecer que a etimologia grega nao é
sustentavel ndo implica necessariamente em seu abandono; significa apenas que, para
descobrir a verdadeira etimologia da palavra, devemos procurar em outra diregao.
(KINGSLEY, 1993, p.3).

Devido ao fato da Literatura Hermética ter sido produzida no Egito, isso
naturalmente levantou a possibilidade da palavra Poimandres ter sua origem nos
arredores do vale do Nilo. Quatro explicagcbes do nome Poimandres em termos de uma
origem egipcia foram propostas, a saber, por Frank Granger em 1904, por Francis
Llewellyn Griffith em 1925, por Ralph Marcus em 1949 e Peter Kingsley em 1993. De
antemao, podemos descartar as propostas de Granger e Marcus, pois os autores por uma
série de erros, acabaram sendo induzidos a formulagdes que ndo podem se sustentar em
uma analise linguistica mais apurada. Resta-nos examinar as propostas de Griffith e
Kingsley.

O renomado egiptélogo inglés Francis Llewellyn Griffith forneceu a Walter Scott
uma perspectiva mais acurada para etimologia de Poimandres. Embora Griffith ndo a
tenha publicado, ela foi citada por Walter Scott, que discordava de uma origem
genuinamente grega do nome. Poimandres, para o egiptélogo, seria uma tradugéo grega

do copta /Femme-n-pH (P-eime-n-re) e significaria “O conhecimento de Re”. Para Griffith,
pH "0 sol, Re" geralmente seria precedido pelo artigo /7, mas a omissao do artigo ndo seria
incomum em tempos tardios, e p~# sem o artigo teria uma aparéncia mais erudita e solene

do que o r+p+ menos formal (MARCUS, 1949, p.42; KINGSLEY, 1993, p. 4).

Kingsley, no seu artigo Poimandres: The Etymology of the Name and the Origins of
the Hermetica, se vale da proposicao de Griffith, a qual considera acertada, excetuando
por uma pequena correcao:

A Unica melhoria que precisa ser feita na etimologia de Giriffith esta relacionada a
forma do genitivo “n-re”, “de Re”. Na verdade, o copta tinha uma forma alternativa
do genitivo além do simples “n-", e essa forma alternativa, “nte-", é preferivel aqui
por duas razées. Em primeiro lugar, nos aproxima ainda mais do grego Poimandres:
0 egipcio “-nteri-" quase certamente se transformaria em “-ndres” no grego. Em
segundo lugar, embora os fatores determinantes para o uso dessas duas formas do
genitivo em qualquer ocasido especifica parecam ter variado de acordo com o
dialeto, a forma ”"nte-" frequentemente ocorre em casos em que uma palavra com
um significado geral e abstrato - como “eime” ou “conhecimento” aqui - € precedida
pelo artigo definido e recebe uma aplicagdo especifica pela palavra seguinte no
genitivo®® (KINGSLEY, 1993, p.5).

69 Tradugdo nossa de: “The one improvement that needs making to Griffith's etymology has to do with the
form of the genitive ‘n-re, 'of Re'"." In fact Coptic had an alternative form of the genitive to the simple ‘n-’, and
this alternative form, ‘nte-’, is preferable here for two reasons. First, it brings us even closer to the Greek
Poimandres: Egyptian “nteri-’ was almost bound to become ‘ -ndres’in Greek. Second, although the factors
determining which of these two forms of the genitive was used on any particular occasion seem to have
varied according to dialect, the form ‘nte-’ does often occur in cases where a word with a general and
abstract meaning-like ‘eime’ or 'knowledge' here-is preceded by the definite article and given a specific
application by the following word in the genitive”.
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Indo além de Giriffith, Kingsley estabelece que Poimandres seria uma tradugéo
grega de /eme-n1e-pH (P-eime-nte-ré) e dai passa a dissecar o termo resgatando uma
proposicdo de Richard Reitzenstein (desenvolvida por Scott) que valorizava na prépria
declaragdo de Poimandres em que afirma ser ele “a inteligéncia (Nods) da Soberania
(authentias) absoluta” como uma explicagdo ou interpretagdo do proprio nome
Poimandres. A palavra copta "eime" abrangeria ndo somente o significado de
"conhecimento”, mas também de entendimento, inteligéncia e as faculdades de
percepcao e reconhecimento. Por outro lado, a palavra grega "Nods" nao se restringe
apenas a inteligéncia ou intelecto, mas também engloba nog¢des de consciéncia,
entendimento e as faculdades de percepcdo e reconhecimento. Considerando essa
sobreposi¢cao de significados, ndo é de se surpreender que o termo "eime" copta
corresponda ao verbo “noein” ou seus derivados em grego. Em relagdo ao termo grego
"authentia", ndo ha registros anteriores ao inicio da era crista; onde € encontrado, denota
um sentido de autoridade especial, poder ou autodeterminagdo. Contudo, para apreender
seu significado preciso na Literatura Hermética, € necessario buscar referéncias na
literatura contemporanea do gnosticismo e da magia greco-egipcia. Nessas fontes, a
palavra assume um papel semi técnico, adquirindo o significado especifico de “autoridade
suprema” em um sentido espiritual (KINGSLEY,1993, pp. 5-6).

No intuito de solucionar possiveis lacunas entre o termo grego “authentia” e a
divindade solar egipcia, é relevante observar que a palavra “authentia’ era comumente
empregada em fontes gndsticas como um termo referente a autoridade suprema, a qual
esta localizada e irradia do reino celestial da luz. O PGM Xlll menciona o deus-sol como
“‘authentes”, interpretado como “supremo em autoridade”. Esse mesmo papiro magico cita
duas vezes um hino de grande importancia, claramente influenciado pela tradi¢gao egipcia,
retratando o deus-sol como “aquele dotado da autoridade suprema” (ta authentika). Para
Kingsley, essa clara correspondéncia entre o termo grego “authentia” e a divindade
egipcia Re ndo apenas confirma de maneira inequivoca, a corregao que ele propds a
proposta de Griffith, mas também ndo deixa mais duvidas sobre o significado real do
misterioso nome. Poimandres é entdo entendido como “Entendimento de Re” ou
“Inteligéncia de Re” e ao ser apresentado, no primeiro dos tratados do C.H. foi fornecido
aos leitores gregos uma explicagdo para esse termo “o 1fj¢c aubevriag voig” (KINGSLEY,
1993, p. 6-7).

E relevante recordar, como previamente discutido no capitulo 2, que desde
periodos muito recuados da histéria egipcia e atestado desde, provavelmente, a

cosmogonia menfita na Pedra de Shabaka, Thoth era reconhecido como o {?0@@, ou seja,
o "coragao de Re". Durante o contexto greco-romano, esse epiteto do deus passou a ser
uma espécie de equivalente ao proprio nome do deus, chegando até mesmo a ser

referido em varios textos do periodo ptolomaico apenas como {?@, ou seja, "coragao". Se

conjugarmos numa espécie de equagao onde adicionamos a proposta etimoldgica para o
nome de Poimandres de Kingsley, com a nog¢ao egipcia do coracdo como sede do
intelecto, portanto identificando Thoth como “Coracdo de Re”, entendemos como plausivel
a explicagado em grego contida no proprio C.H.l/ sobre o nome de Poimandres como “a
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inteligéncia (Nods) da soberania (authentias) absoluta”. Por fim, adicionamos a nog&o da
crenca em pelo menos dois “Hermeses”, um divino assimilado a Thoth, que era fonte
primordial de sabedoria e revelagdo e, outro, associado a um grande sabio, e
descendente do divino, que fora responsavel por receber revelacbes e traduzir esse
conhecimento para os iniciados. Em suma, podemos presumir que Poimandres era Thoth
enquanto a capacidade intelectual de Re/Atum, responsavel por elaborar, no contexto da
cosmogonia menfita, a criagdo anterior a sua execugao pela a fala (BOYLAN, 1922, p.
114-115; SOUSA, 2011, p. 63; LESKO, 2002, p. 118; BULL, 2018, p. 48 e KINGSLEY,
1993, pp. 8-9).

A transcrigdo do nome copta egipcio /F-eme-nte-pH (P-eime-nte-ré) para a forma
grega especifica Poimandres €, por si s6, compreensivel. No entanto, é inegavel que
varios outros elementos estivessem simultaneamente envolvidos nesse processo. Na
visdo de Kingsley, & provavel que qualquer grego letrado nativo do Egito estivesse ciente
de que "pastor-de-povos" era uma expressdo comum em Homero™; Esquilo também
utilizou a expressao por meio de uma Unica palavra "pastor-de-homens" (Poimenanér’),
enquanto o tema de um pastor de homens (poimén andrén’?) foi amplamente explorado
na literatura platbnica. Ademais, nomes pessoais derivados da palavra basica Poimen,
"pastor", eram frequentes no Egito greco-romano. (KINGSLEY, 1993, p.11).

Embora a transigdo de "e™ no copta para "o no grego possa ser considerada
suficiente, & extremamente plausivel também que a ideia grega de um pastor de homens
desempenhara um papel especifico direcionador nesta transcricdo. Dessa forma,
entendemos por que muitos estudiosos enfrentaram dificuldades ao decidir se deveriam
ou nao rejeitar uma etimologia grega para a palavra. O nome se assemelha ao "pastor de
homens" grego e definitivamente existiu uma interpretagdo associada a ele na tradicao
hermética posterior, entretanto, a "etimologia" grega encobriu e até ocultou a outra de
origem egipcia. A complexidade dessa situagdo pode parecer incomum e até singular,
mas, na realidade, segundo Kingsley, € mais comum do que é geralmente reconhecido. O
fendbmeno em foco é descrito como dupla etimologia ou reetimologizagcdo. A expresséo
“etimologia popular", utilizada nas discussbes tedricas sobre o fenbmeno, ndo oferece
uma compreensdo adequada. O termo sugere, erroneamente, que a etimologia envolvida
era um mero passatempo praticado pelas massas, subestimando a compreensao dos
antigos gregos e egipcios. Na realidade, acreditamos que, esse tipo de etimologia nao
tinha as conotacbes frivolas de trocadilhos que podem ter para nds, sendo uma
ferramenta explorada pelas elites intelectuais (fildsofos ou sacerdotes) para revelar o
significado mais profundo das palavras. Nao haveria, portanto, uma distingao clara entre
etimologia popular e erudita, pois ambas se enriqueciam mutuamente. A singularidade da
reetimologizagdo esta em sua capacidade de adaptar palavras de um idioma para outro,
ajustando a forma e som original para se adequar ao novo significado atribuido. Esse

70 fliada Il, 243
™ Os Persas, 241

72 Politico, 274e e Minos, 221 b-c
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fendbmeno ocorria frequentemente entre os gregos quando confrontados com linguas e
culturas estrangeiras (KINGSLEY, 1993, pp. 11-12)

Partindo destes principios, Kingsley defende que se deva considerar a
possibilidade de que o Corpus Hermeticum como um todo possa, em certo sentido, ser
um grande exemplo de dupla etimologia, em que as ideias egipcias foram reinterpretadas,
reetimologizadas, por assim dizer, ao serem transferidas para os termos da cultura e
linguagem gregas. Seguindo essa linha de pensamento, pretendemos analisar os trechos
cosmogoénicos selecionados, expandindo as suposigdes do autor e integrando a elas o
suporte tedrico da Memdria Cultural, um conceito que sera abordado detidamente na
parte final deste capitulo. Por ora, depois dessas necessarias consideracdes a respeito
das partes iniciais do C.H.l. e sobre os pressupostos de reetimologizagdo na Literatura
Hermética, continuaremos a analise do tratado.

4.1.1 - O caos primordial no C.H./

[4] Com essas palavras, seu aspecto mudou (Ellagé té idea), e de repente
(euthéds) tudo foi desvelado (énoikto) diante de mim em um momento e tive uma
visdo indistinta (thean aoriston), tudo se tornou uma luz (phds) leve, serena e
alegre, e vendo isso, me encantei (érasthén). Logo depois desceu uma escuridao
(skotos), que por sua vez veio temerosa (phoberon) e sombria (stugnon),
difundindo-se em espirais retorcidas, parecendo-me uma <serpente> (ophe). Entéo
essa escuridao transformou-se (metaballomenon) em uma espécie de natureza
umida (hygran tina phusin) e turbulenta (tetaragmenén) de maneira inarravel,
exalando um vapor, como de fogo (pyros), e produzindo uma espécie de som, um
gemido indescritivel. Entdo dali saiu um grito inarticulado (asynarthros) de apelo que
me pareceu a voz do fogo,(Corpus Hermeticum, |, 4)

Apo6s Poimandres-Thoth determinar a Hermes Trismegisto que mantivesse em seu
intelecto tudo aquilo que ele desejava aprender pois ele o instruiria, Hermes relata que
teve uma visdo indistinta (thean aoriston), entdo, comegou a narrar a revelagdo que
recebeu de Poimandres. Aqui a instrucido recebida desse ser divino ndo mais era
estritamente em um dialogo, pois Hermes fora aduzido aos tempos primordiais para que
com o0s seus préprios sentidos pudesse testemunhar a criagao.

Trismegisto entdo inicia a narrativa de sua experiéncia nos tempos primordiais
descrevendo uma escuriddo que provocava medo, 0 que na sua visdo se difundiu em
espirais retorcidas que lembravam uma serpente. Essa escuriddo tornou-se algo que
podemos entender como um estado cadtico marcado pelas caracteristicas de escuridao,
umidade e indefinicdo. Ainda nessa visao, € informado que ali havia um vapor semelhante
ao produzido pelo fogo que originava uma espécie de som que nao poderia ser descrito.
Dali, no momento em que Hermes observava, saiu um grito inarticulado de apelo que
para ele teria parecido ser a voz do fogo. Embora as narrativas de um caos primordial
sejam comuns nas cosmogonias de varias culturas antigas, chama-nos atencido a
descricao que é feita no C.H.I por suas similaridades ao caos primordial aquatico descrito
em diversas cosmogonias do Egito antigo.

A maioria dos relatos cosmogdnicos egipcios apresenta a descricdo de um estado
caotico primordial que antecedia a criacdo. Dentre esses, o que melhor descreve o caos
primordial esta na cosmogonia de Hermodpolis, a cidade de Hermes, de acordo com a
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nomenclatura grega. Pelos egipcios, era denominada de Khemenu “Cidade dos QOito” em
referéncia aos quatro casais de deuses que que habitavam o caos antes da criagao, a
caracteristica mais marcante do esquema cosmogobnico originado nos templos dessa
cidade.

Essas divindades quando retratadas apresentavam-se iconograficamente com
caracteristicas batraquiocéfalas (cabecas de sapos) para os deuses e serpenticéfalas
(cabecgas de serpentes) para as deusas: Heh e Hehet (representando a infinitude e o
espaco primordial ilimitado), Kek e Keket (associados as trevas e a obscuridade
primordial), Nun e Naunet (simbolizando o abismo, o caos liquido original e a massa
aquosa, lodosa e inerte) e Amon e Amaunet (representando o ar e o dinamismo oculto
das origens). Cada nome de deusa provém da forma feminina egipcia (terminada em -et)
derivada do nome do deus com o qual esta associada. Dessa maneira, podemos nos
referir a quatro divindades-principios, desdobradas em dois géneros, que personificavam
os elementos naturais mitificados presentes no caos original, evocando poderes
indeterminados e obscuros do ambiente desordenado do mundo anterior a criagao
(QUIRKE, 2003, pp.32-33; LESKO, 2002, pp. 115-116)

Como uma totalidade dupla, os oito deuses de Khemenu representam a inversao
do real, ou seja, os quatro deuses masculinos e as quatro deusas femininas descrevem,
de certa forma, por oposi¢cao, o mundo material: a instabilidade liquida, inerte e amorfa de
Nun e Naunet opde-se a solidez e firmeza da terra no mundo fisico; o espaco visivel e os
limites reconhecidos e iluminados pelo Sol em nosso mundo contrastam com o espacgo
infinito, Heh e Hehet, enquanto associam o oculto/desconhecido a Amon e Amaunet, e a
obscuridade, Kek e Keket. Os elementos indistintos e nebulosos do passado s&o opostos
ao mundo criado e fenomenologico, composto por elementos identificaveis (SALES, 2012,
pp. 201- 202)
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Fig. 13 - A Ogdoade de Khemenu representada no templo ptolomaico de Hathor em Denderah. As
divindades masculinas de cada elemento do caos apresentam na sua iconografia a cabega de sapo,
enquanto que as femininas de serpente.

O Feitico 76 dos Textos dos Caixbes, ao qual ja nos referimos no segundo capitulo
desta pesquisa, faria 0 amalgama da cosmogonia de Helidpolis a de Hermodpolis, ao
inserir o deus Shu nesse esquema cosmogébnico, o0 que ilustra bem essas divindades-
principios do caos:

ASCENDER AO CEU, SUBIR NA BARCA DE RE, E TORNAR-SE UM DEUS VIVO.
O vés, oito deuses do Caos que estdo encarregados das camaras do céu, que Shu
fez do efluxo de seus membros, que montaram a escada de Shu, venham e
encontrem seu pai em mim, dé-me seus bragos, juntem-se a escada para mim, pois
fui eu quem vos criou e vos fez, assim como fui criado por vosso pai Atum. Estou
cansado dos Apoios-de-Shu desde que levantei minha filha Nut de mim mesmo,
para que pudesse entrega-la a meu pai Atum em seu reino, e coloquei Geb sob
meus pés. Este deus ata as Duas Terras para meu pai Atum, ele relne para si
mesmo o rebanho celestial; Eu me coloquei entre eles, mas a Enéada nao pode me
enxergar. Na verdade, sou Shu, a quem Atum criou, por meio do qual Re (veio a
existéncia; nao fui feito no ventre, ndo formado no ovo, mas Atum me cuspiu da
saliva de sua boca junto com minha irm& Tefenet, ela veio atras de mim e fiquei
coberto com o halito da garganta.

A fénix de Re foi aquela por meio da qual Atum surgiu no caos (Heh), nas aguas
abissais (Nun), na escuriddo (Kek) e na melancolia (Tenen). Eu sou Shu, pai dos
deuses, e Atum uma vez enviou seu Unico Olho em busca de mim e de minha irma
Tefenet. Eu fiz luz da escuriddo para ele, e ele me encontrou como um imortal. Fui
eu quem gerou os deuses do Caos no caos, no Abismo, na escuriddo e na
melancolia. Na verdade, sou Shu, que gerou os deuses.

O vés, oito deuses do Caos que eu criei a partir do efluxo de minha carne, cujos
nomes Atum criou quando o Abismo foi criado, naquele dia em que Atum falou de
Nun, Heh, Tenem e Kek. (FAULKNER, 1973, pp. 77-78).

125



A ogddade hermopolitana era entdo constituida por quatro conjuntos de entidades
que personificam as forgas descritivas do mundo pré-criacional, um estagio caracterizado
pela nado existéncia e auséncia de organizagdo. Esse conceito de um "tempo antes do
tempo" ou "quando ainda ndo havia nada" subjacente a interpretagdo da ogddade de
Khemenu é comumente expresso em termos egipcios, como en kheperet, en kheper, nen-
netet-nen ou nen-netet-iutet. Essas expressdes buscam implicitamente demonstrar a
precedéncia inalcangavel dos seus deuses-principios, revestidos de importancia absoluta
para a histéria do mundo, por serem a base e o suporte de todos os eventos criativos. Os
quatro principios sdo apresentados como opostos perfeitos em relagdo aos que surgiram
com a criagado: o espaco limitado, a luz, a matéria solida e o visivel/reconhecivel. O
momento crucial entre 0 mundo nao criado e o mundo criado era referido pelos egipcios
como "a Primeira Vez" (m sp tpj), dando origem a um "Desde da Primeira Vez" (dr sp tpj)
e um arquétipo "Como na Primeira Vez" (mj sp tpj). Nesse exato momento, ocorreu a
transicao de Isefet, o caos, a desordem, para Ma’at, a ordem. O caos foi sucedido pelo
cosmos (SALES, 2018, p. 13).

A ideia das aguas como elemento substancial de um “tempo antes do tempo” é
uma imagem comum a varias tradigbes cosmogbdnicas do mundo antigo. Podemos
encontrar essa imagem no Génesis biblico, no seu texto original o n'wx1a (Bereshit), e
também nos mitos acadianos, sumérios e nas mitologias védicas, além de profusamente
nas cosmogonias egipcias. No caso egipcio, para Bernadette Menu,

A configuracdo geografica do Egito, com a cheia anual do Nilo, favoreceu a
concepgao de um oceano primordial contendo as sementes da vida e do qual
emerge um monte inicial, um monte de lodo bergo da criagao (MENU, 1987, p.104).

A concentragao excessiva dos pesquisadores nos paralelos, por vezes forcados ou
controversos, entre a narrativa hebraica e as mesopotamicas tem sido um obstaculo para
uma valorizagao apropriada também dos paralelismos entre os mitos egipcios da criagao
e 0 Génesis. Contudo, nas ultimas décadas, houve um aumento significativo de leituras
que identificam uma proximidade efetiva entre o Génesis, 1 e os antigos mitos egipcios da
criacdo, reconhecendo que essas semelhangas ndo sdo meras coincidéncias, mas
resultado do impacto e das influéncias, diretas e indiretas, do pensamento egipcio sobre a
teologia hebraica (STRANGE, 2001, p.345; BECKERLEG, 2009, pp. 18-21; SALES, 2018,
p. 9).

Partindo deste entendimento, parece razoavel considerar uma grande semelhanca
entre a descricao do caos primordial da cosmogonia hermética com aquele que é descrito
nos esquemas cosmogonicos egipcios, mas as semelhangas nao se estancam ai.

4.1.2 - A Cosmogénese no C.H.|

Em C.H./, 5, temos a seguinte narrativa:

[5] enquanto, saindo da luz (photos)...., uma palavra santa (logos hagios) desceu
sobre a Natureza, e um fogo (pyr) puro saiu da natureza Umida (hygras phuseds)
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acima em direcdo a regiao sublime; era leve, penetrante e ativo ao mesmo tempo. O
ar (aér), por sua leveza, seguiu o sopro igneo, elevando-se da terra (gés) e da agua
para o fogo (pyros), de modo que parecia suspenso no fogo. A terra e a agua
permaneceram no local fortemente indivisos (symmemigmene), de modo que n&o
se percebia <a terra> separada da agua: e elas eram constantemente colocadas em
movimento sob a agédo do sopro da Palavra (logon) que havia subido acima deles,
assim percebiam os ouvidos (eis akoén) (Corpus Hermeticum, |, 5)

Aqui, comega a descricdo do inicio do processo cosmogénico hermético, mas
podemos observar que elementos do caos primordial ainda ndo foram superados. No
comeco do C.H.I, 5 nota-se uma frase incompleta, cujo texto foi perdido. Nessa
passagem se alude a algo que teria saido da luz. Trata-se da primeira mengao no texto a
luz. Seguindo, o texto descreve também pela primeira vez, uma palavra santa (logos
hagios) que teria descido sobre a natureza. A aqui entendemos essa natureza enquanto o
estagio cadtico descrito anteriormente. Em um movimento diacrénico um “fogo puro” teria
emergido da natureza umida (hygras phuseos) e se elevado a uma regiao sublime e o ar,
por sua leveza, teria seguido o fogo, dando a impressao de estar suspenso no fogo. Neste
estagio, o texto nos informa que a terra e agua permaneciam fortemente indivisas, no
entanto, essa massa informe teria sido posta em movimento pela agdo do sopro da
Palavra. Essa visdo em seguida € interpolada pela retomada da instrugdo de Poimandres
para Hermes, como um recurso explicativo aos leitores do tratado a visao descrita:

[6] Entdo me disse Poimandres: “Compreendeste (enoésas) o que também significa
essa visao (thean)?”

- “Irei compreender (gnésomai)”, eu disse.

- “Esta luz (to phos)”, ele disse, “sou eu, a Inteligéncia (NoQs), teu Deus (theos),
aquele que existia antes da natureza umida que surgiu da escuriddo. Quanto a
Luminosa Palavra (photeinos logos), que saiu da inteligéncia (Nods), é o filho
(huios) de Deus”.

- “E ent&0?”, eu perguntei.

- “Compreende (houtd gnothi): O que vés (blepon) e ouves (akouon) é a Palavra do
Senhor (logos kyriou) e sua Inteligéncia (Nols) é o Deus-Pai. Eles ndo estao
separados um do outro, pois € a uniao deles que é a vida (z6€)”".

— Agradeco a ti (eucharistd soi), disse eu.

— Mas agora compreende a luz (noei to phds) e reconhece isso

(Corpus Hermeticum, 1, 6)

No dialogo, Poimandres questiona a Hermes se ele teria compreendido a visdo ao
que Hermes responde que ira compreender. Poimandres entdo diz que a luz presente na
visdo era ele: “sou eu, a Inteligéncia (Nous), teu Deus (theos), aquele que existia antes da
natureza umida que surgiu da escuridao” e completa instruindo sobre a palavra santa
(logos hagios), por ele aqui descrita enquanto Luminosa Palavra, “Quanto a Luminosa
Palavra (phéteinos logos), que saiu da inteligéncia (Nods), € o filho (huios) de Deus”.
Poimandres, arremata a explicacao dizendo que o que Hermes vé e ouve em sua visao, &

a “Palavra do Senhor (logos kyriou) e sua Inteligéncia (No(s) é o Deus-Pai. Eles ndo

73 No texto percebe-se aqui uma diferenca entre a descricdo do que Hermes vé, que ele descreve enquanto
Palavra santa e do que posteriormente, na explicacédo, conceitua Poimandres, Palavra luminosa.
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estdo separados um do outro, pois € a unido deles que € a vida (z06€)". Até aqui
percebemos a existéncia de um deus supremo anterior a natureza umida que surgira da
escuridao, sua inteligéncia; “a inteligéncia (Nods) da soberania (authentias) absoluta”, que
seria Poimandres e a Palavra Luminosa, advinda da formulagédo dessa inteligéncia. Nos é
explicado ainda, que tanto a inteligéncia como a Palavra Luminosa seriam emanagdes
desse deus e da unido dessas emanacgdes € que se fez a vida.

Nestes trechos, podemos identificar possiveis referéncias cruzadas entre as
cosmogonias egipcias menfita, heliopolitana e hermopolitana, o que seria plenamente
coerente, visto que as préprias composi¢des egipcias carregavam em si referéncias e
processos de amalgama entre elas. No C.H.I, 5, o pano de fundo ainda seria o estado
cadtico, ali, da luz aqui entendida como a inteligéncia do deus supremo e sua Palavra
Santa que desceu sobre o caos, comecaria efetivamente o processo da criagao. Nesse
trecho em especifico se faz mencdo ao ar se elevando do caos e também,
posteriormente associado-o a Palavra ao se ilustrar que essa massa indivisa de terra e
agua era posta em movimento pela agao do sopro da Palavra.

A cosmogonia menfita, que ja introduzimos no capitulo 2, € documentada na Pedra
de Shabaka e tem como umas de suas principais caracteristicas o fato de narrar a criagao
como sendo executada por meio da palavra. Nesta cosmogonia o0 demiurgo pensava com
o “coragao”* (ib) e uma vez concebida a obra realizava-a com “lingua” (ns), por meio da
“palavra” (mdw), enunciando o nome de suas criagdes:

(53) O coracdo manifestou-se sob a forma de Atum. A lingua manifestou-se sob a
forma de Atum. O deus maior é Ptah, (ele) entregou (a vida) a todos os deuses e
aos seus kau atraveés deste coragao e desta lingua.

(54) O coragao foi onde Hoérus se manifestou em Ptah, a lingua foi onde Tot se
manifestou em Ptah. Entdo o coragéo e a lingua tornaram-se nos que tém poder
sobre todos os membros, segundo o ensinamento que surge em todo o corpo e em
toda a boca de todos os deuses, de todos os homens, de todo o gado, de todos os
vermes e de todas as coisas vivas, de acordo com o conhecimento (do coragao)
que comanda todas as coisas que ele ama.

[...]

(56) (Assim) nasceu a Enéade: A visdo dos olhos, o escutar das orelhas e o respirar
da garganta ascendem diante do coragao. Ele da saida a todo conhecimento. A
lingua repete o conhecimento do coragao. (Deste modo) ele gerou todos os deuses,
e completou a sua Enéade. Na verdade, toda a palavra divina manifesta-se a partir
do conhecimento do

(57) coracao e do comando da lingua’ (SOUSA, Idem, p. 57-57,63)

Conforme a concepgdao menfita, todos os deuses estavam teoldogica e
existencialmente vinculados a Ptah. Ele representava a condicdo fundamental para a
existéncia desses deuses, bem como para a sua unidade e harmonia (BILOLO, 1988, p.
25-27, 125). Nesse contexto, Ptah era a fonte primordial de todos os seres, sendo o unico
deus associado ao inicio do Tempo e a criagédo de tudo ("Senhor de tudo", nb tm), o
"Senhor da Eternidade" e o "Antigo" por exceléncia, como evidenciado neste hino de
exaltacdo encontrado em uma Estela do periodo Reméssida:

74 Para os egipcios o coragao era a sede do pensamento. Cf. pp. 72-73.
75 Grifo nosso.
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Com sinceridade, louvo a tua perfeicao,
Ptah, o grande, ao Sul de Seu Muro;
Ta-tenen no centro de Ménfis.
Nobre deus da Primeira Vez,
que fez os homens e deu a luz aos deuses,
O Ser primordial gue possibilitou a vida a todos;
O que disse no seu coracéo,
Veio a se desenvolver,
que predisse 0 que ndo era e pensou no que é.
Nada se desenvolveu sem ele,
cujo desenvolvimento é o desenvolvimento deles no curso de cada dia,
antecedente daquilo que determinou.
Tu estabeleceste o mundo segundo suas leis, como o criaste,
e a Terra Negra’® esta fixa sob o teu comando, como na Primeira Vez?” 78
(ALLEN, 1988, p.39)

Nessas passagens tanto da Pedra de Shabaka, quanto do Hino na estela
Raméssida, fica clara a caracterizacdo da forma pela qual se deu a criagcdo na
cosmogonia menfita. Podemos ver explicitadas a preseng¢a de um deus supremo (Ptah) e
suas emanagdes, coragao e lingua, por meio das quais em sua forma demiurgica (Atum)
procedeu-se a criagao através da palavra. Ta-tenen (Terra Emergida), era a denominagao
e a expressao teoldgica atribuidas a Ptah, sendo concebido como a personificacédo da
colina primordial ”®, que se auto-originou e emergiu do caos. Essa representagio
simbolizava a potencialidade criadora da terra, caracterizando uma inspiracdo cténica.
Desse modo, no contexto do esquema menfita, Ptah ndo apenas se destacava como o
principio criador que moldava os demais deuses, mas também os antecedia
materialmente, sendo considerado um "principio fisico" (BODINE, 2009, p. 19).

No que se refere ao ar que se elevara do caos e também, foi também
posteriormente associado a Palavra Luminosa ao se ilustrar que a massa indivisa cadtica
da terra e agua era posta em movimento pela agdo do sopro da Palavra. No Egito, o ar
era personificado dentre as divindades da ogdéade de Hermopolis por Amon e Amaunet

6 . N\ .e (km.t), a denominagao egipcia nativa para seu pais.
7 Grifos nossos
78 Tradugado nossa de:
“Yours truly is praising your perfection,
Ptah the great, South of His Wall;
Ta-tenen in the midst of Memphis.
Noble god of the first occasion,
who built people and gave birth to the gods,
original one who made it possible for all to live;
in whose heart it was spoken, who saw them develop,
who foretold what was not and thought of what is.
There is nothing that has developed without him,
he whose development is their development in the course of each day,
antecedent of what he has determined.
You have set the world to its laws like you made it,
and the Black Land is fixed under your command, like the first occasion”.
79 Um elemento que também se manifestava nas cosmogonias de Hermépolis e Heliopolis.
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e, desempenhou um papel significativo na organizagéo inicial e na estruturagdo do
universo. Sua influéncia sobre a superficie cadtica e o abismo aquoso resultou na
transformacdo da lama primordial em aridez, culminando na emergéncia da "colina
primordial", alegadamente uma porg¢do de terra firme e seca. Esse processo marcou o
inicio da existéncia. Para além disso o ar, na cosmogonia heliopolitana, era personificado
pelo deus Shu, o mesmo referido no Feitico 76 dos Textos dos Caixées, e era o elemento
responsavel por separar a deusa Nut do deus Geb, respectivamente os céus e a terra
(QUIRKE, 2003, pp. 34-35; SALES, 2018, p. 13).

[7] Ao ouvir essas coisas, ele me encarou por um longo tempo (pleiona chrénon) e
eu tremia diante de sua aparéncia (trémein autod tén idéan); e, com um gesto dele,
vi em meu intelecto (nof) a luz (phés) e suas inumeras poténcias (dynamesin), o
mundo indefinido se manifestando e o fogo, mantido por uma forca imensamente
poderosa, alcangando seu equilibrio. Isso foi o0 que compreendi olhando através das
palavras de Poimandres.

[8] Enquanto eu estava perplexo (ekpléxei), ele me disse novamente: “Viste em tua
mente a forma arquetipica (archétupon), aquela que é anterior ao principio
(proarchon tés archés)’. Estas foram as coisas que Poimandres me revelou.

-Eu entdo perguntei: “De onde surgiram, entédo, os elementos da natureza (stoikheia
tés phuseds)?”

- Ele de novo respondeu: “Da vontade de Deus (ek boulés theod), que, tendo
recebido em si o Logos e contemplado o belo mundo arquetipico, o imitou, criando
(kosmopoiétheisa), através de seus proprios elementos e gerando as almas
(gennéméaton psychén).”

[91 E a Inteligéncia (Nods), que €& Deus, sendo de natureza andrdgina
(arrhendthelus), existindo como vida e luz (z6€ kai phés), gerou por meio da palavra
(apekyéese 16g0) outra inteligéncia (Nods), o demiurgo (démiourgén), que é Deus do
fogo e do espirito, este criou sete governadores (edémiourgése dioikétas tinas
hepta), que envolveram o mundo perceptivel em circulos (kyklois), e governando-o
com que se chama de destino (heirmené) (Corpus Hermeticum, |, 7-9).

Apds o didlogo explicativo da visdo do caos primordial, no C.H./, 7, Hermes relata
que Poimandres o encarou por um longo tempo e ele tremia diante de sua aparéncia
divina. Poimandres com um gesto provoca uma nova visao em seu pupilo e aqui Hermes
destaca a natureza dessa visdo, “vi em meu intelecto (noi)”, o que nos leva a entender
que possivelmente tanto esta visdo, como a primeira ndo foram enxergadas do ponto de
vista de uma visdo fisica, ou seja, a adugdo de Hermes aos tempos primevos ocorreu
numa perspectiva mental/espiritual, uma teofania. Na nova visdo, Hermes relata que viu
“a luz (phds) e suas inumeras poténcias (dynamesin), o mundo indefinido se manifestando
e o fogo, mantido por uma for¢a imensamente poderosa, alcangando seu equilibrio”.
Como no caso da primeira visdo, segue-se um dialogo explicativo entre os dois.

Poimandres explica a Hermes que aquilo que ele viu em sua mente foi a forma
arquetipica aquela que era anterior ao principio®®. Hermes entédo questiona sobre a origem
dos elementos na natureza e Poimandres responde que tiveram origem pela vontade de
Deus. Essa vontade tendo recebido o logos, ou seja a palavra, contemplou o mundo
arquetipico, criando através dos seus proprios elementos, e gerando as almas. E
interessante notar aqui mais uma vez a referéncia a criagdo pela palavra. Contudo, em

80 Como ja demonstramos na p. 126, o conceito egipcio de um "tempo antes do tempo" ou "quando ainda
nao havia nada" foi comumente expresso, como en kheperet, en kheper, nen-netet-nen ou nen-netet-iutet.
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um nivel mais profundo se percebe que nio se tratava de uma criagao ex nihilo de fato.
Por meio da vontade/pensamento a palavra efetuou a criagdo, mas com base nos
elementos primordiais que existiam no caos. Nesse ponto temos mais uma semelhanga a
cosmogonia de Hermdpolis, haja vista que a partir da ogdéade foram usadas as aguas
primordiais para realizar todo o processo de criagdo, de transformacéo, distinguindo o
definido e o diverso a partir do indefinido e do indiferenciado (SALES, 2018, pp. 13-14).

No C.H. I, 9, ainda sobre a questdo de Hermes, formulada no C.H./,8, Poimandres
segue a instrugdo. Aqui Poimandres narra que a Inteligéncia, que € Deus, uma emanagao
dele, o proprio Poimandres, sendo de natureza andrdgina, criou uma outra inteligéncia, o
Demiurgo, “que é Deus do fogo e do espirito, este criou sete governadores (edémiourgése
dioikétas tinas hepta), que envolveram o mundo perceptivel em circulos (kyklois), e
governando-o com que se chama de destino (heirmené)”. Em comparagdo as fontes
egipcias, desta passagem podemos apreender elementos relacionados a androginia do
criador e sobre a criagao dos deuses e suas fungoes.

Nos textos cosmogénicos do Egito, a palavra msj é frequentemente mencionada,
sendo a agédo a partir da qual a divindade criadora traz o Cosmos (ou parte dele) a
existéncia. Esta palavra possui uma raiz polissémica, abrangendo desde a concretizagao
de um ato biolégico, como "gerar" ou "dar a luz", até a execugcdo de uma tarefa
manual/artesanal, como "formar" ou "moldar", admitindo ainda uma tradugdo mais
genérica como "criar". No contexto das cosmogonias, a maioria dos estudiosos tende a
traduzir msj com uma conotagédo bioldgica, como enfanter, procreate ou gebéren. A
capacidade "geradora" e ‘"procriadora" do Demiurgo, que € predominantemente
masculino, conferiria a ele um carater andrégino, sendo considerado um deus que "da a
luz". Isso tem sido proposto como um elemento que contribui para uma compreensao nao-
binaria da expressao de género do Criador (PIRES, 2020, pp. 62-63).

A cosmogonia de Heliépolis, é talvez dentre as cosmogonias egipcias a que mais
detalha o carater androgino da divindade criadora. Ao longo da maior parte da historia
egipcia, a cosmogonia heliopolitana parece ter sido estabelecida como o paradigma de
referéncia, seja para aceitagdo ou rejeicdo, complementaridade ou contraposicéo, pelos
outros sistemas cosmogébnicos egipcios. Conforme observado por Grimal ela é
possivelmente a mais antiga e ao longo dos séculos os te6logos egipcios sempre nela se
referendaram (GRIMAL, 1996, pp. 48-49; SALES, 2012, pp. 195-196). De acordo com a
cosmogonia heliopolitana, no inicio, havia o Nun, o elemento liquido incontrolado, uma
massa nao criada, ndo organizada, que continha os germes da vida. O Nun, alias, nao
desaparece apos a criagdo, permanece relegado as margens do mundo organizado,
ameacando invadir periodicamente caso o equilibrio do universo seja quebrado. E o local
das forgas negativas sempre prontas para intervir e, em geral, de tudo que escapa as
categorias do universo. Desse caos teria emergido o deus Sol, que "veio a existéncia por
si mesmo". Sua primeira apari¢do ocorre na colina primordial, que emerge da agua e se
materializa pela presenca de uma pedra densa, a pedra benben. O deus que se cria a si
mesmo é Re, o proprio Sol, ou Atum, o Ser completo por exceléncia, ou ainda Khepri, que
era representado na forma de um escaravelho e cujo nome significa "transformacéao”,
assim como acreditavam ver acontecer com o besouro rolando sua bola de esterco pela
terra.

O demiurgo androgino, em sua soliddo, cria a partir de seu proprio sémen®’ ao se
masturbar, dando a luz um casal divino, o deus Shu, o ar, e a deusa Tefnut, a umidade.
Da unido do ar (secura) e da umidade nasce um segundo casal: o Céu, a deusa Nut, e a
Terra, o deus Geb. O Céu e a Terra tém quatro filhos: Isis e Osiris, Seth e Néftis. Essa é a

81 Em outras versdes da cosmogonia de Heliopolis, Shu e Tefnut veem a luz pelo escarro e cuspe do
demiurgo.
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composicdo da Enéada divina de Heliopolis que de uma esfera césmica desemboca no
mito da realeza divina sendo cada farad coroado uma encarnacdo de Horus, filho de
Osiris e Isis e herdeiro do deus criador (GRIMAL, 1996, idem; LESKO, 2002, pp. 112-114;
QUIRKE, 2003, pp. 30-32).

Para Ciro Flamarion Cardoso, desenvolvendo uma proposigdo inicialmente
pensada por Claude Traunecker, todos os deuses da enéada heliopolitana tinham um
carater androgino, porém, para ele essa androginia era funcional e ndo pessoal. Atum era
pessoalmente masculino sempre, assim como Shu, Geb, Osiris e Seth, da mesma forma
que Tefnut, Nut, isis e Néftis eram pessoalmente sempre femininas, no entanto todos
estes deuses apresentavam aspectos androginos quanto a sua fungédo. Essa androginia
funcional, segundo o autor, advém de serem todos estes deuses derivados de Atum, o
demiurgo, ou seja, sdo hipostases dele. Atum, tendo criado sem o concurso de uma
deusa, sendo pai e mde do universo ao mesmo tempo, era andrégino funcionalmente.
Para Cardoso, isso significa que no caso desses deuses primordiais de que a enéada é
formada, os polos das oposigdes masculino-feminino, ativo-passivo, dindmico-estatico se
embaralhavam de forma voluntariamente paradoxal para transmitir nogcdes conceituais
acerca das origens (CARDOSO, 2012, pp. 63-65; TRAUNECKER, 1995, pp.62-64).

Aqui desponta um aparente problema, tudo que foi dito até entdo sobre a
androginia do demiurgo na cosmogonia heliopolitana, no texto hermético é associado ao
deus supremo anterior e criador do demiurgo hermético, este ultimo responsavel pela
criacado dos sete governadores (deuses). No entanto, nas proprias cosmogonias egipcias
encontramos a dissolugao deste aparente problema. Muito ja dissemos sobre o carater
amalgamador das cosmogonias egipcias em relagdo umas as outras, e aqui ndo se faz
mais necessario, no nosso entendimento, retomar esse debate. Voltemo-nos entdo a
cosmogonia menfita, nela Atum aparece enquanto uma emanagéo demiurgica de Ptah, o

deus supremo:
(48) Eis os deuses que se manifestaram em Ptah:
(49 a) Ptah-no-grande-trono (. ..)
(50 a) Ptah-Nun, o pai que criou Atum.
(51 a) Ptah-Naunet, a mée que gerou Atum
(52 a) Ptah-o-Grande é o coragao e a lingua da Enéade.
(49 b) (Ptah) ... .... que gerou os deuses. (...)
(53) O coracdo manifestou-se sob a forma de Atum. A lingua manifestou-se sob a
forma de Atum. O deus maior é Ptah, (ele) entregou (a vida) a todos os deuses e
aos seus kau atraveés deste coragao e desta lingua.
(54) O coragao foi onde Hoérus se manifestou em Ptah, a lingua foi onde Tot se
manifestou em Ptah. Entdo o coragdo e a lingua tornaram-se nos que tém poder
sobre todos os membros, segundo o ensinamento que surge em todo o corpo e em
toda a boca de todos os deuses, de todos os homens, de todo o gado, de todos os
vermes e de todas as coisas vivas, de acordo com o conhecimento (do coragao)
que comanda todas as coisas que ele ama.
(55) A sua Enéade esta diante dele: (eles) sdo o coragédo e a palavra criadora de
Atum, os dentes e os labios de Atum, o esperma e as maos de Atum.
Na origem, a Enéade de Atum formou-se a partir do seu esperma e dos seus dedos.
(Os deuses da) Enéade sdo os dentes e os labios desta boca que proclamou o
nome de todas as coisas. Dela sairam Chu e Tefnut (SOUSA, Idem, pp.57- 61).

Dessa maneira, € possivel compreender que na formulagdo da cosmogonia
hermética, as influéncias provenientes da cosmogonia menfita estdo presentes de
maneira significativa. Em nosso entendimento, isso ndo ocorre por acaso, questao que
abordaremos posteriormente. Nesse contexto, tanto Ptah quanto sua manifestagao
demiurgica, Atum, podem ser compreendidos como divindades funcionalmente
androginas. Enquanto na cosmogonia de Heliopolis, Atum ¢é considerado o deus
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primordial, na cosmogonia menfita, ele € uma emanagdo de Ptah, criado por este para
realizar as tarefas da criagdo, analogamente ao papel do demiurgo hermético em relagao
ao deus supremo apresentado por Poimandres no C.H.]..

4.1.3 - C.H.I : Da cosmogénese a biogénese

[10] Em seguida, a Palavra de Deus saltou (epéded) imediatamente dos elementos
inferiores (katopheron) para a pura regiao da natureza que fora criada e uniu-se ao
Demiurgo (pois era consubstancial®? a ele) e os elementos irracionais inferiores da
natureza foram deixados para tras, como sendo apenas matéria (hy/én monén).

[11] Mas a Inteligéncia demilrgica (démiourgos Nods), juntamente a Palavra (Logd),
ao envolver (periischdn) os circulos (kuklos) e Ihes movimentar os eixos, direcionou
suas proprias criagcbes e permitiu que se movessem desde o inicio indefinido
(aoristou) em diregao ao fim ilimitado. Pois o principio esta onde termina. A rotagao
desses circulos, conforme desejado pela Inteligéncia (Nods), trouxe a existéncia
seres irracionais (aloga) a partir dos elementos inferiores (pois o Logos néo tinha
participacdo neles), e trouxe o ar e as aves (peteina), e a agua (hydor), criaturas
aquaticas (nékta). E a terra e a agua foram separadas (diakechdristai) uma da outra,
como desejado pela Inteligéncia (Nods), e a terra produziu dela mesma os animais
quadrupedes (z0a tetrapoda) e répteis (herpeta), animais selvagens (théria agria) e
domésticos (hémera) (Corpus Hermeticum, 1, 10-11).

Poimandres, segue com a instrugdo. Ele relata que a Palavra de Deus, apds a
criacdo do Demiurgo e deste efetuar a criagdo do governadores “que envolveram o
mundo perceptivel em circulos (kyklois), e governando-o com o0 que se chama de destino
(heirmené)’ (C.H.l,9), saltou® para um regido pura da natureza que fora criada (a
natureza aqui deixa de ser sinbnimo do caos inicial) e la uniu-se ao Demiurgo, pois lhe era
consubstancial (homoousios gar én), deixando para tras os elementos irracionais da
natureza, tidos como inferiores. No C.H./,11, é descrito que a inteligéncia demiurgica,
em conjunto com a Palavra, envolveram os circulos, aqueles criados pelos
governadores/deuses, e |lhes movimentaram os eixos, dessa forma direcionando as
criagdes dos circulos/governadores/deuses. Dessa agdo surgiram a partir dos elementos
inferiores, os seres irracionais. E informado que houve de fato uma separacdo entre a
terra e a agua. De cada elemento descrito, pela agdo demiurgica sobre os circulos
surgiram seus animais correspondentes.

Nestes trechos, podemos vislumbrar que nesta etapa da criacdo hermética, o
demiurgo teria agido em associacdo com a Palavra divina para continuar a criagao
através dos circulos/governadores. Nesse processo foram criadas as formas de vida
irracionais (aloga), que mesmo nao tendo o logos em si, necessitaram da agéo dela junto
ao demiurgo para sua criagdo. Mais uma vez a cosmogonia hermética nos remete a
cosmogonia menfita. Vimos no texto da Pedra de Shabaka que a lingua de Ptah era uma
emanacao do deus e um instrumento da sua criacdo elaborada no coragao, que por sua
vez era sede do seu intelecto, sua inteligéncia. Embora a lingua inicialmente fosse
associada a Thoth e o coragdo a Hoérus, no decorrer da histéria egipcia o deus Thoth
assumiu esses dois papéis. A lingua e coragdo de Ptah também foram associados a
Atum, que se misturando a cosmogonia menfita assume o papel de uma emanagao
demiurgica de Ptah:

82 (homoodsios gar én)
83 Recordemos que em C.H.l, 5, a palavra havia descido sobre a natureza, nesse ponto ainda entendida
como o caos primordial, “uma palavra santa (logos hagios) desceu sobre a Natureza”.

133



(53) O coracao manifestou-se sob a forma de Atum. A lingua manifestou-se
sob a forma de Atum. O deus maior é Ptah, (ele) entregou (a vida) a todos
os deuses e aos seus kau através deste coragdo e desta lingua (SOUSA,
Idem, p. 57)

Do nosso ponto de vista, nos parece, aqui que o texto hermético tenta explicar em
termos compreensiveis a um leitor grego a forma como as emanagdes do deus supremo
atuaram na criagado da vida em termos materiais, recorrendo a conceitos cosmogdnicos

precedentes e originarios das crengas egipcias.

4.1.4 - A antropogénese no C.H./

[12] O Pai de todas as coisas (panton patér), a Inteligéncia (Nods), sendo
vida e luz (z6€ kai phés), deu a luz ao ser humano (anthrépon) semelhante
a si mesmo (autd ison), a quem amou como filho préprio. Pois ele & muito
belo (perikallés), tendo a imagem de seu pai. Na verdade, Deus amou sua
prépria forma e entregou a ela todas as suas criagdes (démiourgémata).

[13] E tendo compreendido (katanoésas) a criagdo que o Demiurgo
(Démiourgou ktisin) produziu no fogo, o ser humano também desejou
(ébouléthé) criar e recebeu permissao (synechéréthé) do Pai. Tornando-se
(genomenos) parte da esfera demilrgica, possuindo toda autoridade
(exousian), ele contemplou as criagdes de seu irmao (katenoesse tou
adelphou ta démiourgémata), e os governadores o amaram, cada um deles
transmitindo a ele parte dos seus dominios (kratos). Ao compreender a
esséncia deles e compartilhar de sua natureza, ele desejou romper a 6rbita
dos circulos (anarréxai tén peripherian tén kyklon) e discernir o poder que
estava acima do fogo.

[14] E o ser humano, senhor do mundo dos mortais (thnétén kosmou) e dos
animais irracionais (alogén zé6n), por meio da harmonia (harmonias),
inclinou-se através da barreira dos circulos/ (kytos) (vasos/invélucros),
rompendo-os (anarréxas), e revelou a natureza inferior (katopherei physei) a
bela forma de deus (kalén tou theou morphén). A natureza, tendo visto a
beleza incessante que continha toda a energia dos governadores e a forma
de Deus (morphén tou theou), sorriu de amor (emeidiasen er6ti), na medida
em que viu o reflexo da bela figura do homem na agua e a sua sombra
sobre a terra. E o ser humano ao ver a semelhanga de sua propria forma
refletida naquela agua se apaixonou (ephilése) e quis nela habitar (oikein);
juntamente com o desejo, veio a agdo, e ele habitou a forma irracional
(6ikése tén alogon morphén). A natureza, ao receber (labousa) o amado,
envolveu-o completamente e eles se misturaram, unidos em um amor
mutuo.

[15] E por isso, em relagdo a todas as criaturas vivas da terra, o homem é
duplo (diplous estin ho anthrépos): mortal (thnétos) pelo corpo e imortal
(athanatos) pela substancia de homem. Pois, sendo imortal e possuindo
autoridade (exousian) sobre todas as coisas, ele sofre (paschei) as coisas
mortais sujeitando-se ao destino (heimarmené). Estando além da harmonia,
ele se tornou cativo (doulos) dos seus lagos, mesmo sendo andrdgino
(arrhenothélys) como seu pai e um ser ndo necessitado do sono, ele foi
dominado (krateitai) pela ....... e pelo sono (Corpus Hermeticum, |, 12-15).

As quatro passagens finais da nossa selegdo do C.H. I. tratam exclusivamente da
criacdo do homem e da sua caracterizagdo no esquema cosmogonico. Aqui € dito que o
deus supremo, o0 pai de todas as coisas (panton patér), era vida e luz (z6é kai phés)

enquanto a inteligéncia, gerou o ser humano, semelhante a ele mesmo e a quem o deus
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entregou todas suas criagdes. O ser humano tendo compreendido a criagdo do demiurgo,
também desejou criar e recebeu do pai, 0 deus supremo essa permissdo. O homem
passaria entdo a integrar a esfera demiurgica assim como seu o deus supremo € a
emanacao demiurgica desse deus. Os governadores (deuses), criagbes do Demiurgo ao
serem contemplados pelo ser humano o amaram, e cada um deles Ihe conferiu parte dos
seus dominios. Ele por sua vez, ao entender a esséncia desses governadores e tendo
compartilhado da natureza deles, decidiu romper a orbita dos circulos criados pelos
governadores para envolver o mundo perceptivel, ja citados em C.H./,9, e discernir o
poder que estava acima do fogo, o deus primordial.

Em C.H.l, 14, de maneira quase que poética, Poimandres narra que por meio da
harmonia, o ser humano inclinou-se sobre a barreira dos circulos rompendo-os. Com esta
acao, ele revelou a natureza inferior, ou seja, a parte da criagao irracional, a bela forma do
deus primordial. A natureza, por sua vez, foi tocada pela “beleza incessante que continha
toda a energia dos governadores e a forma de Deus (morphén tou theou), sorriu de amor
(emeidiasen erdti), na medida em que viu o reflexo da bela figura do homem na agua e a
sua sombra sobre a terra”. Ao que o ser humano vendo sua propria aparéncia refletida na
agua se apaixonou e quis nela habitar. O desejo provocou a agédo e o ser humano entao
passou a habitar a natureza inferior®*. Na narrativa, é informado que a natureza entéo ao
receber o seu amado, o envolveu completamente e eles se misturaram, unindo-se em
amor mutuo. O ser humano ent&do habitou a matéria e foi envolvido por um corpo material,
deixando entdo o estado do homem arquetipico anterior e dando inicio a humanidade
como conhecemos.

Por fim, no C.H.l, 15, se explica entdo a condigdo do ser humano na terra e sua

dupla natureza,

o0 homem é duplo (diplous estin ho anthropos): mortal (thnétos) pelo corpo e
imortal (athanatos) pela substédncia de homem. Pois, sendo imortal e
possuindo autoridade (exousian) sobre todas as coisas, ele sofre (paschei)
as coisas mortais sujeitando-se ao destino (heimarmené). Estando além da
harmonia, ele se tornou cativo (doulos) dos seus lagcos, mesmo sendo
andrégino (arrhenothélys) como seu pai € um ser ndo necessitado do sono,
ele foi dominado (krateitai) pela ....... e pelo sono.

84 Aqui compreendemos que esse ser humano primordial ainda ndo era um humano como ndés e sim uma
espécie de |InT7 DX (Adam a-Kadmoni), que entre doutrinas gnoésticas e judaicas era o homem original,
que ainda ndao era nem homem nem mulher, mas uma inteligéncia incorpérea. Filon de Alexandria o
denominava de homem primordial, que nasceu a imagem de Deus e nao tinha participagdo em nenhuma
esséncia corruptivel ou semelhante a terra (Filon de Alexandria, De Allegoriis Legum, |). Embora ndo seja
da algada desta pesquisa, aqui temos uma possivel influéncia gnéstico-judaica na composigéo do tratado no
que se refere a essa concepgao.
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Para Claude Traunecker,

No Egito antigo, a diferenga entre os homens e os deuses era de ordem
mais quantitativa que qualitativa. Aqueles se moviam num real em escala
humana, estes, dotados de imenso poder, atuavam no verdadeiro e na
escala do universo; mas ambos pertenciam a mesma criagdo. Compunham-
se dos mesmos elementos, suportes de sua existéncia, tanto no sensivel
quanto no imaginario. O conhecimento desses componentes e de seu papel
por intermédio do modelo humano era indispensavel para compreender o
funcionamento do mundo divino (TRAUNECKER, 1995, p. 32)

Ainda segundo o autor, em um relato do Novo Império, Re € mencionado como o
"criador do céu e da terra, do sopro de vida, do fogo, dos deuses, dos homens, do gado,
dos rebanhos, das serpentes e dos peixes". Outras narrativas apresentam o demiurgo
originando os seres humanos antes dos deuses, sem que essa precedéncia confira a eles
um privilégio notavel. Nos relatos de criagao, os seres humanos nao sao retratados como
individuos, nem mesmo como homens e mulheres, mas como uma categoria de seres
vivos. Ao se reproduzirem, participam ativamente da continua criagdo, evidenciada no
mundo tangivel como um de seus elementos constituintes. Os textos cosmogdnicos nao
conferem aos humanos um poder especifico sobre o reino animal e vegetal, exceto no
sentido de garantir sua subsisténcia. Re, por exemplo, "criou para eles os vegetais e o
gado, os passaros e 0s peixes para alimenta-los" (Merikara, 131). Pelo contrario, o ser
humano é frequentemente considerado o "rebanho do deus" no contexto pastoral do
termo (TRAUNECKER, 1995, pp. 32-33).

Dessa maneira, percebemos, que no que se refere a origem humana, a
cosmogonia hermética se distancia dos relatos cosmogoénicos egipcios, elaborando uma
linguagem propria, e, embora essa linguagem nao estivesse desprovida de influéncias
das tradigdes culturais grega e judaica, por exemplo, que conviviam com a cultura egipcia
no mesmo contexto histérico em que a Literatura Hermética se desenvolveu, essa
concepgao da antropogénese estava intrinsecamente ligada a necessidade de
transcender as condigdes estabelecidas pela Eiuapuevn (Heimarmené), o fatalismo astral,
com o objetivo de alcangar a divindade, ou seja, elevar-se acima do mundo sensivel para

adentrar o mundo inteligivel.
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4.2.0 - O discurso sagrado de Hermes (C.H. Il

O EPMOY IEPOZ NOIOZ é o terceiro tratado compilado no Corpus Hermeticum.
Trata-se de um texto relativamente curto e de teor inteiramente cosmogénico. O tratado
descreve a criacdo na perspectiva hermética, em muitos pontos, inicialmente, parece
resumir descri¢des feitas no C.H.l e em outros expande e/ou adiciona informagdes sobre
a cosmogonia que vimos no primeiro tratado do corpus.

4.21 - O caos primordial do C.H. lll

[1] A Gldria de todas as coisas (Doxa panton) é Deus, o divino e a divina natureza.
O principio de todos seres, a Inteligéncia (Nods), a natureza e a matéria (hylé), é
Deus. Ele é a sabedoria (sophia) que manifesta todas as coisas. O divino é o
principio, a natureza, a energia, a necessidade, o fim e a renovagédo. Havia uma
escuridao abissal infinita (skotos apeiron en abyssd). Havia dgua (hydor). E um sutil
espirito inteligente (pneuma lepton noeron) existindo em poténcia divina (dynamei
theia) dentro do caos. E entdo surgiu uma luz santa (phos hagion) que emergiu da
substancia umida (hygras ousias), os elementos se condensaram e todos os deuses
(theoi) contemplaram (katadiorési) o gérmen (ensporou) da natureza (Corpus
Hermeticum, lll, 1)

O discurso sagrado de Hermes, comega com uma exaltagcdo a um deus supremo,
por meio da qual ele é caracterizado como sendo a gléria de todas as coisas, o principio
de todos os seres, a inteligéncia, a natureza e a matéria. Esse deus seria a sabedoria que
manifesta, que traria a luz, todas as coisas. Em seguida comecga-se a descrigdo dos
tempos primordiais, qualificados por uma escuridao abissal infinita, onde havia agua e um
sutil espirito inteligente existindo em poténcia divina no caos. Emergiu da substéncia
umida uma luz santa (phds hagion) e partir disso os elementos se condensaram e todos
os deuses contemplaram nisso 0 gérmen da natureza.

E relevante observar, no C.H. Ill, que o deus supremo é mencionado somente no
inicio do tratado, sendo exaltado e caracterizado. A partir desse ponto, a cosmogonia nao
o menciona explicitamente. O texto descreve os elementos do caos de maneira
semelhante ao C.H./, mas de forma aparentemente resumida, retratando uma escuridao
abissal infinita e a presenga de agua. Nao ha mencéo a criagcado pela palavra; em vez
disso, descreve-se que dentro do caos havia um sutil espirito inteligente existindo em
poténcia divina, ou seja, ainda ndo manifestado. A criagdo propriamente dita tem inicio
quando emerge da substancia umida uma luz santa (phos hagion), que acreditamos ser a
manifestagdo do espirito sutil inteligente, sendo, uma mencéao implicita ao deus supremo
exaltado no inicio do texto. Essa acado é descrita como tendo sido contemplada pelos
deuses, que reconhecem nela o gérmen da natureza, o ponto de partida do processo de
criacao.

Em uma primeira leitura, podemos identificar elementos, que neste estagio do
relato mitico possam remeter a cosmogonia heliopolitana. A imagem de uma luz que
emerge das aguas primordiais e a partir disso se inicia a criag&o, inevitavelmente nos leva
a descrigao do surgimento do demiurgo de Heliépolis, Atum:
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Quando o céu e a terra ainda nao estavam separados e quando as
serpentes, 0os vermes e 0s seus inimigos ainda ndo tinham sido criados,
quando ainda ndo havia vida alguma, ou seja, no comeco de tudo, so existia
Atum no Nun. Entdo Atum elevou-se do Nun, postando-se no cimo da colina
primordial (ARAUJO, 2005, p. 25).

Outro ponto que chama a atencdo no C.H.lll, 1 € a presenga de deuses que
contemplaram a emerséao da luz santa e a consequente condensagao dos elementos, que
podemos entender enquanto a emersdo da colina primordial. Aqui, ndo ha outra
alternativa, a ndo ser enxergar nessas divindades testemunhas, os deuses-principios do
caos da cosmogonia hermopolitana, ja citada anteriormente, visto que eram as divindades
que personificavam os elementos do caos primordial, e em comparagao aos sistemas
cosmogbnicos egipcios seriam as unicas que poderiam estar presentes no momento da
emersao da luz e da condensacgao dos elementos.

4.2.2 - A cosmogénese no C.H. Il

[2] Mas estando todas as coisas indeterminadas (adioriston) e
desordenadas (akataskeuaston), os elementos leves foram separados
(apodiorizd) para as alturas (hypsos) e os pesados (barea) foram
assentados (ethemeliothé) na areia umida (eph' hygra ammd). Pelo fogo
(pyri), todas as coisas foram separadas e suspensas no ar pelo espirito
(pneumati ocheisthai). O céu (ouranos) apareceu em sete circulos (kuklois
hepta) e os deuses foram vistos na forma (ideais) de estrelas (astrois) junto
aos seus sinais (sémeiois), e o céu foi completado pelos deuses que nele
estavam. E foi circundado (perieiligé) pelo ar circundante (perikyklion),
sendo conduzido em um movimento circular (kykli6 dromémati) pelo sopro
divino (pneumati theio) (Corpus Hermeticum, lll, 2).

No C.H.Ill, 2, o caos é ordenado e o universo criado. Partindo ainda de um estado
de desordem e indeterminagado, foram separados por meio da densidade os elementos,
enquanto que os pesados foram assentados na areia umida, os leves foram elevados as
alturas. Pelo fogo, e aqui entendemos este elemento como uma espécie de energia
demiurgica, todas as coisas foram separadas e depois suspensas no ar pelo espirito. O
céu foi criado e la apareceram sete circulos, onde os deuses foram vistos na forma de
estrelas juntos aos seus sinais. Aqui claramente existe uma ligagcdo em conteudo com o
C.H. I, 5 e o C.H.1,9. Primeiro no que diz respeito a ordenacéo do universo e segundo na
referéncia a sete circulos celestiais onde habitavam os deuses, que podemos associar
aos sete governadores descritos no tratado anterior.

O céu foi completado pelos deuses que nele estavam, ou seja, estas divindades
passaram também a contribuir no processo de criagdo, aqui ainda no ordenamento do
universo, o que leva a crer que ndo eram as mesmas divindades descritas em C.H.III, 1,
mas deuses com papel de governanga na criagdo e n&o apenas divindades-principios
contemplativas, como veremos no préximo trecho do tratado.
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4.2.3 - A biogénese e antropogénese no C.H.III

[3] E cada deus (hekastos theos), por meio de seu préprio poder (idias
dynameds), procedeu a obra que Ihe foi ordenada (prostachthen autd) dai
surgiram os animais quadrupedes (théria tetrapoda), os répteis (herpeta), os
seres aquaticos (enudra), as aves (pténa) e toda semente germinativa
(spora ensporos), a grama e todas as plantas (chortos) e flores (anthous)
que tem em si a semente (sperma) da reproducédo (paliggenesias), e as
geragbes humanas (genéseis tén anthropdn) para conhecerem a obra divina
(érgdn theion gnosin) e serem testemunhas ativas (energolisan martyrian)
da natureza, para multiplicarem-se (pléthynesthai), governarem (despoteian)
sobre tudo que ha sob o céu e reconhecerem o que é bom (agathén), a fim
de que crescessem em grandeza e se multiplicassem em multiddo. E toda
alma (psychén) foi envolta em carne, através do movimento circular dos
deuses (dromématos thedn enkylion), para a contemplagdo do céu e do
movimento dos deuses celestiais (dromématos ouranién thedn), das obras
divinas (ergdn theion), das energias (energeias) da natureza, para conhecer
0 que é bom. Para o conhecimento do poder divino (gndsin dynameds
theias), para discernir entre o bem (agathéon) e o mal (phaulon) e para
descobrir toda arte criativa para o bem.

[4] Eles comegaram a viver (bidsai) e a adquirir sabedoria (sophisthénai)
seguindo a sorte (moiran) que lhes foi tragada pelo curso dos deuses dos
circulos (dromématos kyklion thedén) e o nome de muitos foi dissolvido
(analythénai) pelo tempo (chronén) apés terem deixado sobre a terra
grandes monumentos de suas criagdes (megala apomnémoneumata
technourgématon). E cada geragao de carne animada (genesis empsychou
sarkos) e também todas as sementes dos frutos (karpou sporas) e todas as
suas criagbes (technourgias) serdo renovadas pela necessidade e pela
renovagao dos deuses e pelo curso do ciclo da natureza (phuseds kyklou).
Pois o divino é a unido césmica total (pasa kosmiké sugkrasis) renovada
pela natureza (physei ananeoumené€) (Corpus Hermeticum, 11, 3-4).

Em C.H.lll, 3, observamos que cada um destes deuses, por meio do seu préprio
poder procedeu a obra que |he foi ordenada, dai surgiram toda sorte de animais, plantas e
também os seres humanos, diferente do C.H./, onde os seres humanos sido descritos
como originarios do proprio deus supremo (C.H.l, 12). Aqui, as geragbes humanas,
surgem da obra que foi ordenada aos deuses, posteriores ao deus supremo,mas neste
tratado explicitamente também integram a esfera demiurgica da criagdo. Essas geragdes
humanas, foram criadas para conhecerem a obra divina e serem testemunhas ativas da
natureza, para multiplicarem-se, para governarem tudo o que ha sob o céu e, sobretudo
para reconhecerem o que & bom. Embora haja um tratamento especial aos seres
humanos, vemos inicialmente sua criacdo descrita como a de mais uma categoria de
seres vivos, que nos leva as narrativas cosmogénicas egipcias conforme descrevemos no
subitem 4.1.4.

O trecho informa que “toda alma (psychén) foi envolta em carne, através do
movimento circular dos deuses (dromématos theon enkylion)”. O movimento circular dos
deuses, também foi descrito no C.H.I, 12, sé que relacionada a forma em que
circulos/governadores efetuaram seu papel na criagdo dando origem aos seres
irracionais. Ja o envolvimento da alma na carne, vimos em C.H.I, 14-15, quando é narrado
como o ser humano passou a habitar o mundo material e foi envolto por essa matéria.

E notavel que o C.H. lll, apresenta muitas semelhancas tematicas com os trechos
selecionados do C.H./, no entanto também se diferencia em alguns aspectos em sua
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descricdo da criacdo. Como ja evidenciado, os tratados que foram coligidos no Corpus
Hermeticum, circularam de forma independente na Antiguidade e tiveram autores
diversos, embora sob a alcunha pseudoepigrafica de Hermes Trismegisto. Embora nao
encontremos nesse caso uma coesao total entre os dois textos entre eles se estabelece
uma relacao doutrinaria correlata.

Charles Dodd argumentou que o C.H./ll ndo seria um tratado genuinamente
hermético, mas sim um texto com influéncias judaico-estoicas (DODD, 2005, p. 214). Ao
analisar este tratado, Dodd concluiu que ele apresenta uma escrita impactada pelo
judaismo helenistico, especialmente pela influéncia da versdo grega com a Septuaginta,
particularmente no que concerne ao relato do Hexaemeron, reinterpretado sob a o6tica da
filosofia grega, principalmente pelo estoicismo preexistente a Posidénio de Apameia (100-
50 a.C.). Discordamos do autor baseados primeiro no teor claramente alusivo a uma
crenca nao-monoteista presente no tratado, e também por concordarmos com os
argumentos propostos por David Lira em um artigo publicado em 2016 que se contrapde a
posi¢ao de Dodd.

Lira contesta a aceitagdo da influéncia do texto do Hexaemeron de Génesis 1
(LXX) sobre o C.H. lll. Para o autor, é plausivel considerar que esse texto tenha sido
elaborado sob a influéncia dos aforismos sapienciais ou das sentengcas gndmicas. Essa
perspectiva revela similaridades com varios tratados herméticos e aborda conceitos
monistas. O mito cosmogonico do Tepo¢ Adyog reflete a influéncia das sentencgas iniciais e
finais do tratado, que funcionam como uma estrutura orientadora para todo o texto.
Embora possam existir influéncias judaico-estoicas no referido tratado, em alguma
medida, elas n&o seriam suficientes para desclassifica-lo da Literatura Hermética. O C.H.
/Il guarda relagdes com os temas da Hermética Técnica presente nos Papyri Graecae
Magicae, como a concepgao cosmologica, a necessidade, a energia e a poténcia divina.
Além disso, o C.H.llIl propde o conhecimento das poténcias astrais divinas, €i¢c yvwaoiv
deia¢ duvauews (LIRA, 2016, p.103). Para além dessas duas questdes, existem grandes
possibilidades de pelo menos no que se refere as cosmogonias, que sdo nosso objeto de
analise, ter havido uma importante contribuicdo egipcia para os tratados em questéo.

4.3.0 - O Dialogo entre Hermes e Tat: A cratera e a ménada (C.H. IV)

Do quarto tratado do Corpus Hermeticum, EPMQOY T1POX2 TAT O KPATHP, H
MONAZ, selecionamos duas passagens de teor cosmogdnico que se apresentam logo no
inicio do tratado, C.H. IV, 1-2. A sele¢ao em primeiro lugar qualifica o demiurgo hermético,
seu processo de criagdo e suas obras; em seguida caracteriza uma dessas obras, o
homem.

4.3.1 - O Demiurgo e o ser humano no C.H. IV

[1] Uma vez que (Epeidé) o demiurgo (démiourgos) criou (epoiésen) todo
o0 mundo ndo com as maos (chersin), mas com a palavra (alla logd), ele
considerou (hypolambane) assim que ele é o ser presente e sempre
existente, que criou todas as coisas sozinho, e que por sua propria vontade
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(autou thelései) trouxe a existéncia (démiourgésantos) o que existe. Por isso
0 corpo dele (fo sdma) néo é tangivel (ouch hapton), nem visivel (oude
horaton), nem mensuravel (oude metréton), nem divisivel (oude diastaton),
nem semelhante a qualquer outro corpo (sémati homoion). Pois ele ndo é
fogo, nem agua, nem ar, nem espirito, mas tudo vem dele. Pois ele sendo
bom, desejou (éthelése) dedicar-se nao apenas a si mesmo, mas também
adornar a terra.

[2] E ele enviou (katepemse) o homem para o mundo como uma criatura
mortal (zéon thneton), um ser vivo de natureza imortal (z6ou athanatou),
com o corpo divino. Enquanto o mundo supera os seres vivos sendo eterno,
0 homem supera o mundo, tendo razao e inteligéncia. Pois 0 homem se
tornou um espectador da obra de Deus, admirou-a e reconheceu o seu
Criador (poiésanta) (Corpus Hermeticum, 1V, 1-2).

Na primeira parte do C.H. IV, 1, é descrito que o demiurgo criou todo o mundo n&o
com as maos (chersin), mas por intermédio da palavra (alla logd). Esse ente divino &
também caracterizado como o ser eternamente presente, aquele que, por vontade
prépria, singularmente deu origem a todas as coisas e as trouxe a existéncia. Nesse
contexto, o demiurgo é identificado como o deus supremo, ndo sendo considerado uma
emanacgao ou produto desse ser. Neste ponto da investigacao, o leitor ja pode deduzir, a
partir da sentenca do tratado, dada a descricdo da criacdo por meio da palavra, uma
notavel similaridade com a cosmogonia menfita.

O mais interessante aqui, no nosso entendimento, € a oposicdo das formas de
criacdo. O texto claramente traz uma informacéo que parece ser de importancia para essa
passagem, “o0 demiurgo (démiourgos) criou (epoiésen) todo o0 mundo ndo com as maos
(chersin), mas com a palavra (alla logd)”. Na cosmogonia menfita, parece existir um certo
sentimento de inadequagdo em relacdo a cosmogonia heliopolitana, especificamente no
que se refere a masturbagdo de Atum que teria, no processo de criagdo dado origem a
Shu e Tefnut. A concepgao da criacéo era principalmente uma atividade intelectual e ndao
fisica. Para os formuladores teoldgicos menfitas, a cosmogonia era um tema espiritual ou
espiritualizado. A representacéao fisico-sexual da concepc¢ao de Atum era considerada, de
acordo com suas especulagdes, inadequada para descrever um deus supremo (SALES,
2012, p. 207) Nesta concepgado, Shu e Tefnut vieram a existéncia a partir da boca de
Ptah.

(55) A sua Enéade esta diante dele: (eles) séo o

coragao e a palavra criadora de Atum, os dentes e os

labios de Atum, o esperma e as maos de Atum.

Na origem, a Enéade de Atum formou-se a partir do

seu esperma e dos seus dedos. (Os deuses da) Enéade sao
os dentes e os labios desta boca que proclamou o0 nome de
todas as coisas. Dela sairam Chu e Tefnut.

(56) (Assim) nasceu a Enéade: A visao dos olhos, o

escutar das orelhas e o respirar da garganta ascendem
diante do coracao. Ele da saida a todo conhecimento. A
lingua repete o conhecimento do coragéo. (Deste modo)

ele gerou todos os deuses, e completou a sua Enéade. Na
verdade, toda a palavra divina manifesta-se a partir do
conhecimento do

(57) coragao e do comando da lingua (SOUSA, 2011, pp. 61-63).
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Os dentes e os labios representam o modelo criativo de Ptah, assim como o sémen
e os dedos estdo associados a Helidpolis e a Atum. A similaridade entre os distintos
processos de criagao utilizados por Ptah e Atum é tao explicita que o texto hieroglifico
estabelece um paralelismo grafico entre os 6rgados envolvidos em cada um deles,

( @<= ). De acordo com essa interpretagdo, a Enéada Heliopolitana, incluindo o seu
demiurgo, sdo simplesmente manifestagdes surgidas do demiurgo de Ptah, partes
intrinsecas do proprio ser de Ptah. Atum é considerado apenas uma manifestagdo ativa
do deus Ptah. Desta forma, mais uma vez a cosmogonia hermética nos leva as
formulagbes dos sacerdotes de Ménfis, e numa nuance ainda mais profunda de sua
cosmogonia.

A primeira secdao do tratado hermético descreve o demiurgo, primeiro
caracterizando seu corpo e depois o distinguindo por sua bondade. Ja no C.H. IV, 2, o
tema da natureza dupla do homem que ja vimos no C.H.I e no C.H. Il também é
desenvolvido de forma que € dito que o demiurgo enviou para 0 mundo o homem como
uma criatura mortal, um ser vivo de natureza imortal. No C.H. /V o homem ¢é distinguido
do resto da criagdo por possuir razao e inteligéncia.

4.4.0 - Entre a memédria cultural e a reetimologizagcao: a cosmogonia hermética
como meio de transmissao de conceitos da cosmogonia menfita

Ao longo deste capitulo, em nossas analises comparativas entre os textos
selecionados da Literatura Hermética e as cosmogonias egipcias, constatamos que
dentre estas, a cosmogonia oriunda de Ménfis, possivelmente € aquela da qual mais
podemos extrair informacdes que, podem ter sido utilizadas como substrato para a
elaboragcdo da cosmogonia hermética. Para uma melhor visualizagdo desta afirmacéo,
organizamos um quadro comparativo, onde de forma sindptica elencamos as
caracteristicas em comum e dissonantes entre todas as cosmogonias utilizadas neste
estudo:

Etapas da Cosmogonia | Cosmogonia Cosmogonia Cosmogonia
criagcao hermética menfita hermopolitana | heliopolitana
Estado Pré- Caos As aguas A infinitude e o | As aguas
Criacional primordial primordiais espaco primordiais

caracteriza- | (Nun) primordial (Nun)

do pela ilimitado (Heh

escuridao, e Hehet).

umidade As trevas, a

(aguas obscuridade

primordiais) primordial

e indefinicdo (Kek e Keket).

(C.H.I As cadticas
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aguas

Escuridao primordiais
abissal (Nun e
infinita e Naunet).
aguas Oareo
primordiais dinamismo
(C.H.IIT) oculto das
origens (Amon
e Amaunet).
Inicio da Palavra O usoda O ar (Amon) | A emerséo de
Criagao santa saida | palavra divina, |,movendo-se | Atum.
daluz; O ar |resultante da sobre as
enquanto elaboracao aguas.
sopro da intelectual no
palavra que | coracéo do
colocou em | deus primordial
movimento a | e executada
massa pela fala.
aquosa
(C.H.I)
Espirito sultil
existente no
caos que se
manifesta
enquanto luz
que emerge
das aguas
(C.H. Il
Cosmogénese | Pela vontade | Por meio da Definicao e Atum por meio
de deus e Palavra divina, | diversificacdo |da
pela Palavra [ elaborada no de tudo a masturbacao
divina que coragao, houve | partir do Oou cuspe e
desceu sobre | a definigao e indefinido e do | escarro criou
a Natureza diversificacao | indeterminado; | Shu e Tefnut
(estado de tudo partir | Criagéo da (oare
caético) do indefinido e | Luz, umidade), a
definindo e do surgimento do | partir deles
diversificand | indeterminado; | demiurgo; vieram a
o, efetuando | Surgimento da | Emerséao da existéncia Nut
assim a forma colina e Geb (o céu
criagdo com | demiurgica primordial; e terra).
ajuda do Atum (Luz) de | Criagao dos
demiurgo Ptah e criacdo | deuses;
criado pelo dos deuses.
deus Emerséo da
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supremo
(C.H.I);

Por meio da
vontade
divina e
através do
fogo (forga
demiurgica)
o caos foi
ordenado e
definido ,
surgimento
dos deuses
(C.H. 1y

O deus
supremo
criou todas
as coisas
que existem
sozinho e por
sua vontade
(C.H.IV)

colina
primordial.

Biogénese

A Inteligéncia
demiurgica e
a palavra
envolveram
os circulos
(governadore
s/deuses)
direcionando
suas
criacbes
dando
origem a
todas as
formas de
vida
irracionais
(C.H.I);

Cada deus
procedeu a
obra que lhe
foi ordenada
dando
origem a

Por meio da
palavra foram
criados os
kau.Todos os
seres Vivos
foram criados
pela sua
nomeacgao.

Acao
demiurgica
pos-caos.

Resultado da
criacdo do
demiurgo, que
criou todas as
categorias de
seres Vivos,
inclusive os
homens.
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todas as
formas de
vida,
inclusive a
humana
(C.H. Il

Antropogénese

O pai de
todas as
coisas, a
Inteligéncia, ,
deu aluz ao
ser humano,
semelhante a
ele mesmo e
a quem o
deus
entregou
todas suas
criacbes
(C.H. 1)

Criacao das
geragoes
humanas
pelos deuses
(governadore
s/circulos),
que criaram
os homens
como foi
ordenado
pelo deus
supremo,
junto as
outras
categorias de
seres
vivos,mas o0s
humanos
gozavam de
um lugar
destacado na
criagéo (C.H.
I);

O demiurgo
enviou para
o0 mundo
homem

Criado junto
aos outros
seres Vivos
pela
nomeacgao,

com a palavra.

Criado pelo
demiurgo junto
ao restante da
criagao.

Embora
existam
variantes
sobre a
criacdo dos
seres
humanos, ele
foi criado
como mais
uma categoria
de seres
VIiVOS.
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como uma
criatura
mortal, um
ser vivo de
natureza
imortal,
distinguido
do resto da
criacao por
possuir razao
e inteligéncia
(C.H. IV)

Podemos observar tragos de paralelismo entre as trés principais cosmogonias
egipcias e a cosmogonia hermética, no entanto, excetuando o que diz respeito ao estado
pré-criacional, que parece mais proximo da cosmogonia de Hermépolis ao detalhar o caos
primordial, ao cotejarmos os textos, identificamos uma prevaléncia de elementos
distintivos da cosmogonia menfita na cosmogonia hermética. Esta excecdo destacada,
possivelmente € advinda da prépria dinamica da religido egipcia e pode ser verificada na
documentagdo nativa.

Devemos relembrar que as préprias cosmogonias egipcias como chegaram até
nos, possuem elementos intercambiados e aparentemente buscavam amalgamar seus
discursos seguindo a légica monista do pensamento egipcio. Mas para além disso, &
importante salientar que o texto da Pedra de Shabaka é datado de 710 a.C., portanto,
distante cronologicamente em pelo menos seis séculos do periodo de datagdo da
“‘Hermética Filosdfica”, considerando o séc. | a.C. como o marco temporal do surgimento
dessa categoria de textos herméticos. Os grandes centros teoldgicos egipcios se
mantiveram ativos durante todos esses séculos, ainda que a forma como seus sacerdotes
pensavam a criagao tenha se modificado ao longo do tempo. Conforme pode ser atestado
em um fragmento de um texto cosmogdnico em demaotico de autoria de um sacerdote
menfita, datado do séc. | a.C., que atualmente se encontra preservado no Papiro 13603
do Museu Egipcio de Berlim:

(...) eis que ele fez que os Qito se instalassem em Hermopolis, e que se (tomassem
vacas e touros) segundo a sua proépria natureza. Preto, verde (...) eram as cores dos
touros e das vacas. E gritou na sua direc¢cao: “Que (os quatro touros) se unam, que
as quatro vacas se unam! Assim, os machos tomaram-se num grande touro negro e
as fémeas transformaram-se numa vaca negra. (Os seus nomes) sdo Amon e
Amonet. O touro precipitou-se para a vaca tao rapidamente que o seu sémen caiu a
agua no grande lago de Hermdpolis, no lugar da flor de I6tus. (...) A flor de l6tus
transformou-se numa crianga com o dedo (na boca. Na cabega tem) uma coroa com
uma serpente sagrada (SOUSA, 2011, p. 218)

Aqui podemos vislumbrar que a cosmogonia menfita do mesmo periodo em que
podemos atestar que a Hermética Filoséfica passou ser produzida, ja havia aglutinado
conceitos oriundos da cosmogonia hermopolitana. O caos primordial, conforme
evidenciado no Papiro 13603, passou a ser explicado de forma mais detalhada,
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baseando-se nos deuses-principios da ogddéade de Hermopolis. Isso, em certa medida,
explica o maior desenvolvimento dado ao estado anterior a criagdo na cosmogonia
hermética.

Conforme expusemos no primeiro capitulo desta dissertacdo, Ménfis, a primeira
capital do Egito, havia retomado seu protagonismo como importante centro teolégico entre
as cidades egipcias desde pelo menos o Periodo Saita (664-525 a.C). Os reis saitas
promoveram uma espécie de “nacionalismo egipcio” em uma tentativa deliberada de
enfatizar conceitos egipcios tradicionais em um “arcaismo” que foi expresso na
reproducdo das artes, vestimentas, religido e escrita dos periodos iniciais do Estado
farabnico. Podemos também incluir nesse movimento promovido pelos soberanos saitas a
transferéncia da capital do Egito de volta para Ménfis. Gunther Holbl afirma que existe,
‘uma linha clara de continuidade pode ser tracada desde o Egito Saita até as ultimas
dinastias nativas e, finalmente, até o periodo ptolomaico” (HOLBL, 2010., p.4).

Quando Alexandre conquistou o Egito em 332 a.C., foi primeiramente em Ménfis
que ele foi buscar sua legitimagdo, em um movimento paralelo ao que foi feito pelos reis
saitas. Para HOlbl, ao eleger Ménfis como o palco principal de suas realizagbes como
monarca, Alexandre atingiu duas metas distintas: inicialmente, associou-se a fundagao do
estado unificado do Egito, geralmente atribuida ao Rei Narmer; em segundo lugar, ao
designar Ménfis como a residéncia oficial do farad, refletiu a tendéncia de seguir a
tradicao do Antigo Império, um padrao que emergiu ao longo da histéria tardia do Egito.
Nesse contexto, ele se vinculou a elementos especificos da ideologia associada ao rei de
Ménfis. Dentro dessa cidade, o farad desfrutava de um privilégio especial conectado ao
deus nacional Ptah, que era caracterizado como uma divindade primordial e criadora,
reconhecido como “Senhor da Maat”, “Pai dos Deuses” e “Governante dos dois Reinos”.
Os Ptolomeus, em um gesto similar, seguiram o exemplo de Alexandre ao escolherem ser
coroados em Ménfis. Essa decisao inicial estabeleceu uma relagdo de cooperagéo entre
os sacerdotes de Ménfis e a linhagem real dos Ptolomeus desde o inicio, em que o0 sumo
sacerdote de Ptah, responsavel pelo ritual de coroacdo, representava os sacerdotes
egipcios como um todo (HOLBL, 2010, pp. 77-78).

Mesmo quando Alexandria se tornou a capital do Egito, Ménfis continuou com o
status de grande centro teoldogico egipcio e principal bastido de apoio da dinastia
ptolomaica entre os egipcios, por meio da cooperagao de seus sacerdotes. Desta forma,
parece natural que os conceitos cosmogonicos originarios dessa cidade tivessem, a esse
ponto da historia egipcia, um certo protagonismo em relagédo aos outros, no que se refere
aos seus elementos distintivos.

441 - Os sacerdotes egipcios e questao da autoria da Literatura Hermética

Richard August Reitzenstein, em 1904 no livro Poimandres: Studien zur griechisch-
agyptischen und frihchristlichen Literatur, defendeu a tese de que os sacerdotes egipcios
seriam os verdadeiros autores da Literatura Hermética. Controversa a época, essa teoria
foi abandonada pela maioria dos estudiosos académicos do Hermetismo até ser
parcialmente reabilitada por Garth Fowden em 1986. Para Fowden, os sacerdotes
egipcios sao os possiveis autores ou publico-alvo dos tratados, contudo, sua perspectiva
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tende a tratar a literatura sacerdotal egipcia como uma das muitas correntes que
influenciaram a Literatura Hermética, e no seu entendimento os templos egipcios eram
tratados mais como um pano de fundo do que como um local de origem dessa corrente
literaria (FOWDEN, 1993, pp. 166-168).

David Frankfurter, demonstrou em 1998, no prestigiado Religion in Roman Egypt,
que os Papiros magicos greco-egipcios, foram uma resposta do sacerddcio egipcio, a
postura austera de Roma para com os sacerdotes. Cada vez mais desprestigiados pela
administragdo imperial, eles procuraram formas alternativas de subsisténcia e se
aproveitaram de sua reputagdo enquanto sabios e magos poderosos para criar um nicho
para si mesmos enquanto empreendedores religiosos. Frankfurter denomina esse
processo como “stereotype-appropriation” (apropriagao de estereétipo) (FRANKFURTER,
1998, p. 225)

Em 2005, no livro Priests, Tongues, and Rites, Jacco Dieleman, demonstrou que os
sacerdotes escribas egipcios bilingues eram muito conscientes do seu uso da escrita e
faziam uso do grego e do egipcio para propodsitos distintos. Para este autor, quando os
sacerdotes escreviam em grego eles se expressavam de uma forma completamente
diferente da forma em que se expressavam quando escreviam em demotico ou outras
variacoes da escrita egipcia (DIELEMAN, 2005, pp. 104-110).

Levando em consideracdo tanto a apropriacdo de esteredtipos proposta por
Frankfurter, quanto as caracteristicas do bilinguismo dos sacerdotes egipcios apontadas
por Dieleman, em The Tradition of Hermes Trismegistus: The Egyptian Priestly Figure as
a Teacher of Hellenized Wisdom (2018), Christian Bull defende que a autoria dos tratados
Herméticos pode ser creditada aos sacerdotes egipcios e expde sete argumentos que
confirmariam sua perspectiva:

1- Hermes-Toth era uma figura de memaria para a identidade escribal sacerdotal.

2- Mitos herméticos privilegiam templos e sacerdotes egipcios.

3- Autenticidade sacerdotal indiscutivel da Hermética Astrologica, por volta do
século Il a.C., e 0 uso de astrologia hermética na Hermética Filosdfica.
4-Autenticidade sacerdotal indiscutivel de textos herméticos magicos, por volta do
século Il ao IV d.C., e tradi¢gdes textuais comuns a Hermética Filosofica.

5- Evidéncia interna: Autorrepresentacdo hermética como literatura sacerdotal (C.H.
XVI-XVII; Ascl.; S.H. XXIlI-XXVI; Disc.8-9).

6- Evidéncia externa: Aceitacdo contemporanea, a época, universal da Literatura
Hermética como sabedoria primordial egipcia transmitida por sacerdotes [...].

7- Evidéncia de apoio: Os sacerdotes egipcios realmente se envolveram com o
mundo greco-romano, assumindo o papel de magos e mestres espirituais e se
afirmando no amplo discurso da filosofia8® 86(BULL, 2018, p. 430).

85 Na tradugdo daptamos o uso de alguns termos de classificagdo das categorias da Literatura Hermética
para aqueles que aqui utilizamos como o objetivo de ndo confundir o leitor.

8 Tradugado nossa de: “1. Hermes-Thoth was a figure of memory for priestly scribal identity.

2. Hermetic myths privilege Egyptian temples and priests.

3. Undisputed priestly authorship of astrological Hermetica, ca. second

century BCE, and use of Hermetic astrology in Hermetica.

4. Undisputed priestly authorship of magical Hermetica, ca. second to fourth centuries CE, and common
textual traditions with theoretical Hermetica.

5. Internal evidence: Hermetic self-representation as priestly literature (CH XVI-XVII; Ascl.; SH XXIII-XXVI;
Disc.8-9).

6. External evidence: Universal contemporary acceptance of Hermetica as Egyptian primeval wisdom
conveyed by priests (possibly disputed by
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De acordo com Bull, os classicistas tendem a interpretar qualquer mencao aos
sacerdotes egipcios na literatura antiga como uma estratégia que objetivava destacar o
exotico, considerando-os uma caracteristica de obras pseudoepigraficas elou de
romances. Isso resulta em um esquecimento de que os sacerdotes egipcios eram
individuos reais, que conviviam lado a lado com gregos e romanos, possuindo seus
proprios interesses e uma identidade grupal corporativa. E crucial, segundo o autor,
compreender as alegagdes dos sacerdotes de representar uma linhagem continua de
tradicdo que remonta a sabedoria primordial dos deuses, mas também ¢é importante
reconhecer que esse mito era possivelmente tdo cativante na Antiguidade quanto € para
muitos nos dias de hoje. Assim, foi uma ferramenta legitimadora poderosa para a
instituicdo do templo egipcio, que de fato procurava perpetuar escritos teoldgicos e rituais
com mais de dois milénios de idade (BULL, 2018, p.429).

As tradicbes, na visdo de Bull, geralmente se apresentam como imutaveis,
reivindicando uma identidade como um ponto de origem com marco de autoridade.
Embora as tradi¢des mantidas nos circulos fechados dos templos possam néo ter sido tao
estaveis quanto se acreditava, ainda é perceptivel uma forte continuidade entre textos
egipcios produzidos nos periodos greco-romanos e aqueles do Novo Império. Uma
interrupcao evidente na transmissao dessas tradi¢des ocorre quando a lingua dominante
se altera, e nos deparamos com literatura sacerdotal escrita em grego e copta antigo. No
entanto, mesmo que a conexao entre essas teologias seja em grande parte obscura para
nos, as semelhancas ndo devem ser descartadas, especialmente porque a Literatura
Hermética em grego e textos neoplatdnicos posteriores, como a "Resposta de Abammon",
também se afirmam como derivados de fontes egipcias (BULL, 2018, pp. 429-430).
Frankfurter ja havia observado esse fenbmeno e o classificou como uma "helenizagdo da
tradicdo sacerdotal":

Porém, uma "classe alta" sacerdotal também ¢ bastante evidente no periodo
romano, uma classe que buscava ativamente se promover no mundo e nos valores
de um helenismo "superior" ou ecuménico. Suas evidéncias aparecem mais
nitidamente por tras de empreendimentos literarios como a Literatura Hermética,
que perpetuam a antiga tradi¢gdo dos "escritos de Thoth" sob uma roupagem grega,
e o livro "Sobre os Mistérios" de Jamblico, que discute a natureza e as formas de
adivinhagao conforme concebidas nos séculos Il e V¥ (FRANKFURTER, 1998, p.
222).

Porphyry on grounds of modern vocabulary).
7. Supporting evidence: Egyptian priests did engage with the Greco-Roman world, assuming the role of
magicians and spiritual masters and asserting themselves in the wider discourse of philosophy.”

87 Tradugdo nossa de: “But a priestly “upper class” is also quite evident in the Roman period, one that
actively sought to promote itself in the world and values of a “higher” or ecumenical Hellenism. Their traces
appear most vividly behind such literary endeavors as the Hermetica, which continue the ancient tradition of
the “writings of Thoth” in Greek guise, and lamblichus’s On the Mysteries, which discusses the nature and
forms of divination as conceived in the third and fourth centuries”
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Por fim, Bull conclui:

O argumento apresentado é cumulativo. Qualquer uma das pecas do quebra-
cabecga, por si s6, poderia ser descartada como uma ficgdo exética, como tem sido o
caso em grande parte dos estudos sobre a Literatura Hermética. No entanto, ao
serem consideradas em conjunto, todas as evidéncias apontam, em minha opinido,
de maneira avassaladora na diregdo dos sacerdotes egipcios como os verdadeiros
autores por tras do pseuddnimo de Hermes Trismegisto. No século desde a
publicacdo de "Poimandres" de Richard Reitzenstein (1904), nosso conhecimento
sobre os sacerdotes egipcios no periodo grego e romano cresceu enormemente, e
o0 continuo processo de publicagdo e melhoria na compreensado dos textos
demdticos certamente aumentara esse conhecimento nos proximos anos. Os
sacerdotes egipcios ndo eram figuras miticas, mas seres humanos reais, embora
fossem retratados como sabios orientais estereotipados na literatura grega e latina
contemporanea. E compreensivel que os sacerdotes utilizassem esse estereétipo a
seu favor e apresentassem sua sabedoria herdada de Hermes Trismegisto, por
meio dos tratados herméticos gregos, como a fonte da filosofia grega. Post hoc ergo
propter hoc: embora a Literatura Hermética, como a temos, seja posterior a Platao,
0s gregos e romanos instruidos parecem ter estado amplamente prontos para
aceitar a prioridade da sabedoria egipcia, ainda mais facilmente porque Platao
proprio se refere ao egipcio Theuth como o divino inventor da escrita.

Os sacerdotes ndo apenas escreviam. Visto que encontramos referéncias claras a
rituais iniciaticos, hinos e reunides religiosas nos tratados, podemos afirmar com
alguma confianga que eles reuniam interessados ao seu redor, em grupos
provavelmente similares as associagdes voluntarias que sabemos que se
congregavam nos templos egipcios® (BULL, 2018, p. 459).

Diante do exposto, parece dificil contestar os argumentos de Bull. Portanto
concordamos com o autor, mas a estes argumentos, acrescentamos 0O nOssoO
entendimento que fora por meio da memoria cultural e do uso da reetimologizagdo em um
sentido amplo, como apresentou Kingsley, que os sacerdotes egipcios puderam dar forma
a Literatura Hermética. No caso especifico de nossa selegdo documental, acreditamos
que os sacerdotes responsaveis pelo seu desenvolvimento foram diretamente ligados ou
influenciados pelo clero de Ménfis.

88 Tradugado nossa de: “The argument advanced is a cumulative one. Any one of the pieces of the puzzle in
itself could be discounted as exoticizing fiction, as has been the case in much of the scholarship on the
Hermetica. Taken together, however, all the evidence points in my view overwhelmingly in the direction of
Egyptian priests as the real authors behind the pseudonym of Hermes Trismegistus. In the century since the
publication of Richard Reitzenstein’s Poimandres (1904), our knowledge of Egyptian priests in the Greek and
Roman period has grown enormously, and the ongoing process of publication and improved understanding
of Demotic texts are sure to increase this knowledge further in years to come. The Egyptian priests were not
mythical figures but real human beings, although they were portrayed as stereotypical oriental sages in
contemporary Greek and Latin literature. It is only understandable that the priests would use this stereotype
to their advantage, and present their wisdom inherited from Hermes Trismegistus, by means of the Greek
Hermetic treatises, as the source of Greek philosophy. Post hoc ergo propter hoc: though the Hermetica as
we have them were later than Plato, educated Greeks and Romans seem largely to have been ready to
accept the priority of Egyptian wisdom, all the more easily since Plato himself refers to the Egyptian Theuth
as the divine inventor of writing.

The priests did not merely write. Since we see clear references to initiatory rituals, hymns, and religious
gatherings in the treatises, we can with some confidence say that they gathered seekers around themselves,
in groups likely similar to the voluntary associations we know congregated in Egyptian temples”.
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4.4.2- Meméria cultural e reetimologizagao

Para melhor compreender como os elementos da religido egipcia influenciaram os
escritos que compdem a Literatura Hermética, optamos por examinar os estudos sobre o
conceito de memdria cultural elaborados pelos egiptélogos alemaes Aleida e Jan
Assmann. Entender esse conceito e sua aplicacdo requer conhecimento prévio sobre sua
evolucao conceitual, que vamos tragar resumidamente aqui.

Jan Assman inaugurou seus estudos sobre a memoria cultural em 1992 com a obra
Das kulturelle Gedéachtnis: Schriff, Erinnerung und politische Identitat in friihen
Hochkulturen, retomando o conceito de memdria coletiva de Maurice Halbwachs e
avancando em sua construgcao anterior. Halbwachs, em sua obra Les cadres sociaux de la
mémoire (1925), iniciou o debate sobre o condicionamento social da memoria,
argumentando que toda memdria individual é formada pelos padrdes estabelecidos pela
sociedade em que o individuo esta inserido, ou seja, € uma formacgao coletiva
(ASSMANN, 2011, p.21-22). Outra influéncia relevante para o conceito de Assmann € o
historiador da arte Aby Warburg, que em seu projeto Mnemosyne introduziu o termo
"memoria social", tratando as imagens como objetivagbes culturais e portadoras de
memoria. Ao investigar a heranga da antiguidade classica na cultura ocidental, Warburg
se especializou na chamada memdria icOnica, mas sua abordagem mais ampla para a
histéria da recepgdo como forma de memoria (cultural) pode ser aplicada a todos os
dominios das formas simbdlicas (ASSMANN, 2008, p. 110).

Durante os anos 1980, o debate sobre a memoria coletiva foi retomado com o
conceito de "lieux de mémoire", do historiador francés Pierre Nora. A teoria de memoria
de Nora é construtivista, indo além da memodria no grupo, como proposto por Halbwachs,
para considerar a memoria do grupo, ou seja, a sociedade com seus signos e simbolos
(ASSMANN, 2011, p.145-146).

A memodria cultural, segundo os fundadores dos conceitos, Jan e Aleida Assmann,
parte das lacunas deixadas pelos trabalhos anteriores, concebendo-a como uma forma de
memoria coletiva, compartilhada por um grupo ou comunidade, que transmite aos seus
membros um senso de identidade e cultura. Os autores redefinem a meméaria coletiva de
Halbwachs como memadria comunicativa, um tipo de memdria relacionado a um contexto
social, ndo institucionalizado, ndo mantido por especialistas e nem celebrado em ocasides
especiais. Esta forma de memdria estaria presente nas interagdes do dia a dia,
geralmente limitada a cerca de 80 anos, e este € o tipo de memoria estudada na historia
oral (ASSMANN, 2008, p.112-113; ASSMANN, 1995, p.127).

Halbwachs avancgou das dimensodes internas do mundo subjetivo para as condigcbes
sociais e emocionais, mas, segundo Assmann, recusou-se a ir além, nao alcangando os
marcos simbdlicos e culturais da memoria. Para Halbwachs, essa fronteira era
intransponivel, pois a memodria, em sua visdo, é sempre viva e encarnada. O que
ultrapassa essa fronteira seria considerado "tradicdo", uma ideia que o autor francés
opunha ao que ele tratava como memoéria. Assmann reformula essa perspectiva,
renovando o conceito de tradicdo. Para a memadria comunicativa, a comunicagao € o que
a tradicao representa para a meméria cultural (ASSMANN, 2008, p. 25).
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Na visdo dos Assmann, a tradicdo € uma forma de comunicacdo na qual a
informacdo n&o ¢é trocada reciprocamente e horizontalmente, mas é transmitida
verticalmente ao longo das gerag¢des. Assmann define tradigdo como:

[...] um saber vivo, encarnado em agentes, que se transmite vividamente tanto
através da instrucdo linguistica como, também, e antes de tudo, através do exemplo
e imitagao silenciosa, o que se tornou evidente, inconsciente e implicito em outros
ambientes (ASSMANN, 2008, p. 96).

A memoria cultural constitui um tipo especial de memadria comunicativa. Sua base
temporal é distinta, permitindo rastrear tradigdes até um passado remoto. E um tipo de
passado que nos acompanha, transmitido ao longo do tempo e mantendo-se presente. Na
memoria cultural, ha o ato de lembrar, transmitir, investigar e interpretar, mas também ha
a pratica das coisas lembradas, porque estas fazem parte de nossa identidade e precisam
ser sustentadas e perpetuadas (ASSMANN, 2008b, p. 45). Dessa forma, a memoria
cultural esta relacionada ao originario, ao excluido, ao descartado, contrastando com a
memoria vinculante e comunicativa. Ela € complexa, pluralista e labirintica, abrangendo
uma variedade de memdrias vinculantes e identidades plurais distintas em tempo e
espaco, e é dessa interacido entre tensdes e contradicbes que a memoria cultural extrai
sua prépria dinamica (ASSMANN, 2008b, p. 50).

Se a hermenéutica se concentra na compreensao do papel do texto na vida do ser
que lembra, a teoria da memoria cultural investiga a constituicdo e as condigdes da
tradicdo textual e como o passado se apresenta para nossas interpretagdes. Ela busca
compreender as razdes pelas quais essas ofertas sao possiveis, considerando a
complexidade da relagcdo entre texto, interpretagdo, passado, presente e futuro
(ASSMANN, 2004, p.43). A cristalizagdo - e objetivagdo - da memdria comunicativa ao
longo do tempo, constituindo a meméria cultural, possui um forte carater identitario, ja que
" alcanga um passado apenas até onde o passado pode ser reivindicado como 'nosso'.
[...] O conhecimento adquire a fungdo de memodria ao ser relacionado com a identidade"
(ASSMANN, 2008, p. 113).

Falando sobre essa "cristalizagdo" da memodria de curto prazo na memdria cultural,
Aleida Assmann argumenta que a cultura € a memoéria de uma sociedade transmitida ndo
geneticamente, mas por meio de simbolos externos (ASSMANN, 2008, p. 97). Para a
autora, € essencial considerar o esquecimento ao tratar da memoria, pois o processo
continuo de esquecimento é parte integrante da selegao de uma sociedade. Ela diferencia
duas formas de esquecimento: uma ativa e outra passiva. Na primeira, estdo os atos
intencionais de destruicdo e exclusdo da memodria, enquanto na segunda, trata-se de
objetos que ndo sdao materialmente destruidos, mas caem dos padrdes de atencédo da
sociedade. No caso da segunda forma de esquecimento, esses objetos podem ser
redescobertos por acidente, caracterizando um tipo de "esquecimento preservativo". .A
contrapartida do esquecimento é a recordagéo. Aleida Assmann delineia duas formas de
recordar, uma ativa e outra passiva. A primeira preserva o passado como presente,
integrando-o ao cotidiano de uma sociedade. Essa maneira de preservar o passado é
chamada de "canone". A segunda forma mantém o passado como passado e o0 arquivo &
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o maior exemplo desse tipo de lembranca, armazenando passivamente o que uma
sociedade produz (ASSMANN, 2008, pp. 97-98).

Desta forma,em nosso entendimento, no que concerne a nossa selecdo de fontes
primarias, as tradicbes cosmogoénicas egipcias foram transmitidas de forma candnica no
contexto da Literatura Hermética. Recordemos que no inicio deste mesmo capitulo
amparados na perspectiva de Eliade, defendemos a posicdo de que em uma primeira
instancia sdo nas cosmogonias das sociedades antigas onde poderemos encontrar, em
certa medida, a orientacao existencial de uma determinada cultura.

Portanto, na construgdo da cosmogonia hermética o carater identitario dos autores
foi preservado e por meio do entendimento dos processos de reetimologizagdo em um
sentido amplo, de acordo com Kingsley, se deva considerar a possibilidade de que o
Corpus Hermeticum como um todo possa ser um grande exemplo de dupla etimologia,
onde as ideias egipcias foram reinterpretadas e reetimologizadas, ao serem transferidas
para os termos da cultura e linguagem gregas. Portanto, considerando a autoria dos
tratados Herméticos conforme foi tracada por Bull, acreditamos na possibilidade do
estabelecimento de uma autenticidade egipcia nos textos herméticos, ao menos no que
se refere a sua cosmogonia, nosso objeto de estudo.
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Consideragoes finais

Ao findar esta pesquisa retomaremos aqui as principais idéias nela defendidas,
cerzindo-as no intuito de apresentar ao leitor, a guisa de conclusédo, os avangos que
propomos para o estudo da cosmogonia hermética em relagdo a sua construgéo e origem.
Inicialmente, para compreender a “Literatura Hermética” julgamos necessario delimitar o
contexto temporal do Egito em que a literatura hermética teve sua origem e florescimento.
Nos afastando de suposi¢cbes misticas que sugerem que os "escritos de Hermes" foram
revelados em eras imemoriais anteriores ao Moisés do Antigo Testamento, consideramos
as pesquisas de Jasnow e Zauzich e as datagdes da “Hermética Técnica” e da “Hermética
Filoséfica”, estabelecendo as origens e desenvolvimento dessa fascinante corrente
literaria/religiosa entre os séculos Il a.C. e IV d.C.

O periodo delimitado refere-se a dois periodos politicos subsequentes do Egito
antigo, caracterizados pela presenga do dominio estrangeiro na terra dos farads. Neste
recorte temporal, entre o séc. Il a.C. até o ano 30 a.C. do séc. | a.C., o Egito foi governado
pela dinastia dos Ptolomeus, proveniente da Macedbnia, que reinou praticamente desde a
morte de Alexandre Magno, em 324 a.C., até a derrota de Cledpatra VIl e Marco Antdnio
na Batalha de Accio perante Otavio Augusto. Apds essa batalha, Otavio tornou-se o
primeiro imperador romano, anexando o Egito ao Império Romano, que, por sua vez,
manteve dominio sobre o Egito até o século IV d.C., como um império unificado.

A literatura hermética, portanto, parece ter surgido inicialmente no Egito helenistico
e posteriormente florescido durante o periodo do Egito romano. Consideramos a literatura
hermética como um produto intelectual greco-egipcio, surgido dentro de um contexto de
interacbes complexas entre dois universos simbdlicos e culturais que coexistiram por
séculos nas mesmas coordenadas geograficas. Apesar de a Hermética, que nos chegou,
ter se desenvolvido em grande parte durante o Egito romano, as condi¢cbes para o seu
surgimento comecaram a se manifestar muito antes da chegada do conquistador
macedonio ao vale do Nilo, nos intercambios prévios entre essas duas culturas.

A figura de Hermes Trismegisto como autor pseudoepigrafo da Literatura Hermética,
por sua vez, esta profundamente ligada ao conteudo e as intengdes dos verdadeiros
autores das obras. Esse personagem, que mescla elementos das culturas egipcia e
greco-romana, foi empregado como uma estratégia textual, um modelo de autor na

Antiguidade. Sua representagdo congrega um ponto de coesao discursiva que unificava
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toda uma producédo literaria com caracteristicas filosoficas, magicas e religiosas, na
medida em que as compreendemos na atualidade.

Ao longo do processo de assimilacdo entre Thoth e Hermes, a divindade
helenistica hibrida Thoth-Hermes agregou as fungdes e atributos das divindades que a
compunham, transcendendo-as e tornando-se uma sintese de toda uma corrente de
sincretismo religioso e filosofico que deu origem a Literatura Hermética na figura de
Hermes Trismegisto. Essa tradicdo nao se limitou a Antiguidade, persistindo na
Modernidade em certos setores da sociedade, especialmente entre membros de ordens
esotéricas, ocultistas e estudiosos do esoterismo ocidental. A figura de Hermes
Trismegisto na Antiguidade é desafiadora em sua compreensao, porém, ao analisar seus
elementos constituintes, foi possivel vislumbrar um pouco dessa entidade que se tornou
mais do que um ser humano divinizado ou mesmo uma divindade. Trismegisto tornou-se
um modelo de autor que reunia uma diversidade de significados e interpreta¢des as obras
associadas a ele. Essa entidade desempenhou um papel crucial na caracterizagcdo dos
discursos, levando a percepg¢ao da autoria como um elemento central na organizagao dos
mesmos.

Em 1904, Richard August Reitzenstein, no livro Poimandres: Studien zur
griechisch-agyptischen und friihchristlichen Literatur, propds a tese de que os sacerdotes
egipcios seriam os reais autores da Literatura Hermética. Essa teoria, controversa a
época, foi largamente descartada pela maioria dos estudiosos académicos do
Hermetismo, até que, em 1986, Garth Fowden a reabilitou parcialmente. Segundo
Fowden, os sacerdotes egipcios sao possiveis autores ou publico-alvo dos tratados
herméticos. No entanto, sua perspectiva tende a considerar a literatura sacerdotal egipcia
como uma das diversas influéncias sobre a Literatura Hermética, e ele entende que os
templos egipcios eram mais um contexto do que o local de origem dessa corrente literaria.

David Frankfurter, em 1998, no influente "Religion in Roman Egypt", demonstrou
que os Papiros magicos greco-egipcios representavam uma resposta do sacerdoécio
egipcio a postura austera de Roma em relagdo aos sacerdotes. Cada vez mais
desfavorecidos pela administragcdo imperial, os sacerdotes buscaram formas alternativas
de subsisténcia, valendo-se de sua reputagdo como sabios e magos poderosos para criar
um espaco para si mesmos como empreendedores religiosos. Frankfurter nomeou esse
processo como "stereotype-appropriation" (apropriagao de estereotipos) (FRANKFURTER,
1998, p. 225).
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Em 2005, no livro "Priests, Tongues, and Rites", Jacco Dieleman demonstrou que
os sacerdotes escribas egipcios, proficientes nas duas linguas, tinham plena consciéncia
do uso da escrita, utilizando o grego e o egipcio para fins distintos. Para Dieleman,
quando os sacerdotes escreviam em grego, expressavam-se de maneira completamente
diferente daquela utilizada ao escrever em dematico ou outras variantes da escrita egipcia.

Em seu trabalho "The Tradition of Hermes Trismegistus: The Egyptian Priestly
Figure as a Teacher of Hellenized Wisdom" (2018), Christian Bull sustenta a ideia de que
0s sacerdotes egipcios podem ser considerados os autores dos tratados herméticos,
levando em consideragdo tanto a proposicdo de apropriacdo de esteredtipos de
Frankfurter quanto as observagdes sobre o bilinguismo dos sacerdotes egipcios feitas por
Dieleman.

Bull argumenta que os classicistas frequentemente interpretam qualquer mengéo
aos sacerdotes egipcios na literatura antiga como uma estratégia para enfatizar o exatico,
muitas vezes considerando-os como caracteristicas de obras pseudoepigraficas e/ou de
romances antigos. Essa interpretagdo resulta em um esquecimento do fato de que os
sacerdotes egipcios eram pessoas reais, que coexistiam lado a lado com gregos e
romanos, possuindo suas proprias identidades e interesses como grupo corporativo.
Segundo o autor, é crucial compreender as alegagdes dos sacerdotes de representar uma
linhagem continua de tradicdo que remonta a sabedoria primordial dos deuses. No
entanto, é igualmente importante reconhecer que esse mito possivelmente exercia um
fascinio tdo intenso na Antiguidade quanto exerce nos dias de hoje.

Essa narrativa mitolégica foi uma poderosa ferramenta legitimadora para a
instituicdo do templo egipcio, que buscava perpetuar escritos teoldgicos e rituais com
mais de dois milénios de idade. Tal perspectiva oferece uma visdo mais ampla e
contextualizada sobre o papel e a influéncia dos sacerdotes egipcios na elaboragéo dos
tratados herméticos, reconhecendo sua presencga tangivel na sociedade antiga e seu
envolvimento ativo na transmissao e preservagao do conhecimento cultural e religioso.
Desta forma, neste trabalho, corcordamos com Bull, acreditando que sejam grandes as
possibilidades de a Literatura Hermética ter se originado dos sacerdotes egipcios.

Ao longo desta dissertagao, durante nossas analises comparativas entre os textos
selecionados da Literatura Hermética de teor cosmogdbnico e as cosmogonias egipcias,
constatamos que dentre estas ultimas, a cosmogonia proveniente de Ménfis parece ser
aquela da qual podemos extrair mais informacdes que possivelmente foram utilizadas

como base para a elaboragado da cosmogonia hermética. Foi possivel observar tragos de
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paralelismo entre as trés principais cosmogonias egipcias e a cosmogonia hermética. No
entanto, ao examinar os textos, identificamos uma predominancia de elementos distintivos
da cosmogonia menfita na cosmogonia hermética. Aqui relembramos que ao longo da
historia das Ciéncias das Religides, o estudo das cosmogonias ocupou sempre um
espaco de destaque, € nesse contexto que nosso trabalho se insere.

E importante ressaltar que as préprias cosmogonias egipcias, conforme chegaram
até nods, contém elementos intercambiados e aparentemente buscavam unir seus
discursos seguindo a légica monista do pensamento egipcio. Contudo, € relevante
considerar que o texto da Pedra de Shabaka é datado de 710 a.C., o que o distancia
cronologicamente em pelo menos seis séculos do periodo atribuido a "Hermética
Filoséfica", que tem como marco temporal o século | a.C.. Os grandes centros teolégicos
egipcios permaneceram ativos ao longo desses séculos, embora a concepgdo dos
sacerdotes sobre a criagdo tenha se modificado com o tempo, seus elementos distintivos
permaneceram.

Como exposto no primeiro capitulo desta dissertacdo, Ménfis, a primeira capital do
Eqgito, recuperou sua importancia como um centro teoldgico vital entre as cidades egipcias
desde pelo menos o Periodo Saita (664-525 a.C.). Os reis saitas promoveram um tipo de
"nacionalismo egipcio", enfatizando conceitos tradicionais em uma espécie de "arcaismo"
expresso na arte, vestimentas, religido e escrita dos estagios iniciais do Estado faradnico.
Esse periodo foi também marcado pelo retorno de Ménfis como a capital do Egito.
Gunther HOIbl afirma que ha uma continuidade relacionada a esses aspectos que € visivel
desde o Egito Saita até as ultimas dinastias nativas e que se perpetuou até o periodo
ptolomaico.

Quando Alexandre conquistou o Egito em 332 a.C., ele buscou sua legitimidade
primeiramente em Ménfis, seguindo um movimento semelhante ao dos reis saitas. Ao
escolher Ménfis como o foco principal de suas acbées como monarca, Alexandre alcangou
dois objetivos distintos: inicialmente, associou-se a fundagéo do estado unificado do Egito,
geralmente atribuida ao Rei Narmer; em segundo lugar, ao designar Ménfis como a
residéncia oficial do farao, refletiu a tendéncia de seguir a tradicdo do Antigo Império, um
padrdo que emergiu na historia posterior do Egito. Assim, ele se conectou a elementos
especificos da ideologia associada ao rei de Ménfis, onde o farad desfrutava de um status
especial relacionado ao deus nacional Ptah, reconhecido como uma divindade primordial

e criadora.
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Mesmo com Alexandria posteriormente tornando-se a capital do Egito, Ménfis
continuou sendo um importante centro teoldgico egipcio e o principal bastido de apoio a
dinastia ptolomaica entre os egipcios, gragcas a cooperagdo de seus sacerdotes. Nesse
ponto da histéria egipcia, parece natural que os conceitos cosmogdnicos originarios dessa
cidade tivessem um certo protagonismo em relagdo aos outros, com relagdo aos seus
elementos distintivos.

Dessa maneira, entendemos que, em relacdo a nossa selecao de fontes primarias,
as tradigdes cosmogodnicas egipcias foram transmitidas de maneira canénica, conforme a
perspectiva da Memoria Cultural do casal Assmann, no contexto da Literatura Hermética.
Portanto, na construgdo da cosmogonia hermética, os autores preservaram o carater
identitario e, segundo a perspectiva de Kingsley sobre os processos de reetimologizagao,
deve-se considerar a possibilidade de que o Corpus Hermeticum como um todo
represente um exemplo amplo de dupla etimologia, onde as ideias egipcias foram
reinterpretadas e reetimologizadas ao serem incorporadas aos termos da cultura e
linguagem gregas.

Assim, acreditamos na possibilidade de uma autenticidade egipcia nos textos
herméticos, pelo menos no que diz respeito a sua cosmogonia, que € o foco de nosso
estudo. Ao considerar todos esses apontamentos elencados até aqui, somados a nossa
analise textual da cosmogonia hermética em comparagao com as cosmogonias egipcias,
nosso trabalho aponta uma possibilidade distinta de pesquisas anteriores e propde uma
alternativa verificavel de se entender a cosmogonia hermética como um meio de
transmissdo das cosmogonias egipcias, sobretudo a cosmogonia menfita, para um
publico distinto dos nativos egipcios, em um contexto onde o Egito estava aberto ao
mediterrdneo antigo congregando uma diversidade étnico-cultural de varios povos da
antiguidade que estavam ali assentados, bem como, aqueles que bucavam o Egito como

uma fonte de sabedoria primordial.
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1.2- Cronologia do Egito antigo com destaque para os reinados a partir da dinastia

saita

PRE-DINASTICO
5500-3050 a.C.
Pré-dinastico Inicial
Alto Egito: Badariense - 5500-4200 a.C.
Baixo Egito: Fayum A/Merimda
Pré-dinastico Médio
Alto Egito: Amratense (Nagada |) - 4200-
3700 a.C.
Baixo Egito: Omari A(?)
Pré-dinastico Tardio
Alto Egito: Gerzense Primitivo (Nagada Il)
- 3700-3250 a.C.
Baixo Egito: Omari B(?)
Protodinastico Gerzense Tardio (Nagada lll)
- 3250-3100 a.C.
Dinastia “0” (Nagada IIIC)- 3150-3050 a.C.
DINASTICO INICIAL (THINITA ou
ARCAICO)
I Dinastia - 2920-2770 a.C.
II Dinastia -2770-2649 a.C.
REINO ANTIGO (IMPERIO MENFITA)
2575-2134 a.C.
III Dinastia - 2649-2575 a.C.
IV Dinastia - 2575-2465 a.C.
V Dinastia - 2465-2323 a.C.
VI Dinastia - 2323-2150 a.C.
PRIMEIRO PERIODO INTERMEDIARIO
2134-2040 a.C.
VII e VIII Dinastias - 2150-2134 a.C.

IX e X Dinastias (Heracleopolitanas)- 2134-
2040 a.C.
XI Dinastia (inicio) - 2134-2040 a.C. REINO
MEDIO (I IMPERIO TEBANO) 2040-1640
a.C.
XI Dinastia (final) - 2061-1991 a.C.
XII Dinastia - 1991-1783 a.C.
SEGUNDO PERIODO INTERMEDIARIO
1640-1532 a.C.
XIII Dinastia - 1784-1650 a.C.

XIV Dinastia - 1720- 1665 a.C.
V Dinastia (Hicsos) - 1668-1560 a.C.

XVI Dinastia (Hicsos) - 1665-1565 a.C. XVII
Dinastia - 1640-1550 a.C.
REINO NOVO (I IMPERIO TEBANO)
1550-1070 a.C.
XVIII Dinastia - 1550-1307 a.C.
XIX Dinastia - 1307-1196 a.C.
XX Dinastia - 1196-1070 a.C.
TERCEIRO PERIODO INTERMEDIARIO
1070-712 a.C.
Reis-Sacerdotes Tebanos - 1080-945 a.C. XXI
Dinastia (Tanita) -1070-946 a.C.
XXII Dinastia (Tanita/Bubdstida/Libia)-946-712
a.C.
XXIII Dinastia (Libios) - ca. 828-665 a.C.
XXIV Dinastia (Saita) - 718-685 a.C.
XXV Dinastia (Nubios e Kushitas) - 767-656
a.C.
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PERIODO SAITA - 664-525 a.C.

XXVI Dinastia - 664-525 a.C.

Nekau [Necho] I - 672-664 a.C.

Psametik [Psamético]l Wahibre - 664-610 a.C
Nekau [Necho] [II] Wahemibre - 610-595 a.C.
Psametik [Psammetichus] II Neferibre - 595-
589 a.C.

Wahibre Apries Haaibre - 589-570 a.C.
Ahmose [Amasis] II Sineit Khnemibre - 570-
526 a.C.

Psametik [Psammetichus] III Ankhare - 526-525
a.C.

PERIODO TARDIO (BAIXA EPOCA) - 525-
332 a.C.

XXVIL Dinastia (I Periodo Persa) -525-404 a.C
Cambises II Mesutire - 525-522 a.C.

Dario I Setutre - 521-486 a.C

Xerxes - 486-466 a.C.

Artaxerxes I - 465-424 a.C.

Dario II - 424-404 a.C.

Artaxerxes II - 424-404 a.C.

XXVIII. Dinastia - 404-399 a.C.

Amyrtee [Amyrtaeus] Principe

Amyrtee [Amyrtaeus] Rei - 404-399 a.C.
XXIX. Dinastia (Mendes) - 399-380
Nepherites [Nefaarud] I Baenre Merynetjeru -
399-380 a.C.

Psammuthis Userre-setepenptah — 393 a.C.
Hakor [Achoris] Maatibre - 393-380 a.C.
Nepherites [Nefaarud] II - 380 a.C.

XXX. Dinastia - 380-343 a.C.

Djedhor Teos Irmaatenre -365-360 a.C.
Nakhthoreb [Nectanebo] II Snedjemibre
Setepeninhur - 360-343 a.C.

XXXI. Dinastia (II Periodo Persa) -343-332 a.C.
Artaxerxes III Ochos - 343-338 a.C.
Arses - 338-336 a.C.
Dario III - 335-332 a.C.
Khababash Senentanen-setepenptah
A CONQUISTA DE ALEXANDRE
Alexandre “O Grande” Alexandre III Meryamun
Setepenre - 332-323 a.C.
Filipe Arrhidacus Meryamun Setepenre - 323-
316 a.C.
Alexandre IV Haaibre Setepenamun - 316-304
a.C.
PERIODO PTOLOMAICO - 304-30 a.C.
Ptolomeu I Soter I Meryamun Setepenre 304-
284 a.C.
Ptolomeu II Philadelphus Userkaenre
Meryamun - 285-246 a.C.
Ptolomeu III Euergetes I Iwaennetjerwy-senwy
Sekhemankhre Setepamun —246-221 a.C.
Ptolomeu IV Philopator
Iwaennetjerwymenkhwy Setepptah Userkare
Sekhemankhamun — 221-205 a.C.
Harwennofre — Usurpador nativo - 205-199 a.C.
Ptolomeu V Epiphanes Iwaennetjerwy-
merwyitu Setepptah Userkare Sekhem-
ankhamun - 205-180 a.C.
Ankhwennofre - usurpador nativo 199-186 a.C.
Ptolomeu VI Philometor Iwaennetjerwyper
Setepenptahkhepri Irmaatenemunre/Cledpatra 11
180-164/163-145 a.C.
Ptolomeu VIII Euergetes 11 Physcon -170-
163/145-116 a.C.
Ptolomeu VII Eupathor Neos Philopator - 145

a.C.
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Harsiese - usurpador nativo - 131 a.C.
Ptolomeu IX Soter II Lathyros - 88-81 a.C.
Ptolomeu X Alexandre I/Cleopatra III -107-88
a.C.
Ptolomeu XI Alexandre II - 80 a.C.
Ptolomeu XII Neos Dionysos Auletes
Iwaenpanetjernehem Setepptah Irmaat 80-
58/55-51 a.C.
Cledpatra Berenice/Cledpatra VI Tryphaina 81-
80 a.C.
Berenice IV - 58-55 a.C.
Cledpatra VII Thea Philopator Netjeret-merites
51-30 a.C.
Ptolomeu XIII - 51-47 a.C.
Ptolomeu XIV - 47-44 a.C.
Ptolomeu XV Caesarion Iwapanetjerentynechem
Setepenptah Irmaatenre Sekhemankhamun 44-
30 a.C.
IMPERADORES ROMANOS 30a.C. - 395
d.C.
Dinastia Julio-Claudiana
Otavio-Augusto - 30a.C.-14 d.C.
Tibério - 14-37d.C
Caio (Caligula) - 37-41 d.C.
Cléaudio - 41-54 d.C.
Nero - 54-68 d.C.
Galba/Vitelius - 68-69 d.C.
Oto - 69 d.C.
Dinastia Flaviana

Vespasiano — 69-79 d.C.

Tito -79-81 d.C.
Domiciano - 81-96 d.C.
Dinastia dos Antoninos

Nerva - 96-98 d.C.

Trajano — 98-117 d.C.

Adriano - 117-138 d.C.
Antonino Pio - 138-161 d.C.
Marco Aurélio - 161-180 d.C.
Lacio Vero - 161-169 d.C.
Comodo - 180-192 d.C.
Dinastia Severiana
Sétimo Severo -193-211 d.C.
Caracala - 198-217 d.C.

Geta - 209-212 d.C.

Macrino - 217-218 d.C.
Diadimeno - 218 d.C.

Severo Alexandre - 222-235 d.C.
Gordiano III - 238-244 d.C.
Filipe - 244-249 d.C.

Décio - 249-251 d.C.

Galo e Volusiano - 251-253 d.C.
Valeriano - 253-260 d.C.
Galieno - 253-268 d.C.
Macriano e Quieto - 260-261 d.C.
Aureliano - 270-275 d.C.

Probo - 276-282 d.C.
Diocleciano - 284-305 d.C.
Maximiano 286-305 d.C.
Galério 293-311 d.C.
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