ANDRE-JEAN FESTUGIERE

Ermetismo e gnosi pagaha

Una delle funzioni dei numerosi sacerdoti addettempli egiziani consisteva nel redigere il ca-
lendario delle feste, nel compilare la lista deirgi fausti e di quelli nefasti. Incaricati di ogarsi
dello studio del cielo, era naturale che comin@ess determinare l'influenza degli astri sullavit
umana e a stabilire le possibilita di un'impresamgaando la posizione delle stelle all'ora in cui
questa aveva inizicdhproscopid.* Sebbene non ci si possa pronunciare con certeffzmgchita di
tali usi, & sicuro che gia da prima dei Tolomeaildro egiziano si occupasse di astrologia genetliac
e che molti santuari custodissero nei propri aiaisigcolte di oroscopi. Nel Il secolo a.C. le asse
vazioni sparse, tradotte in greco, furono racceltgassificate per argomento in un compendio d'a-
strologia che circolo coll'attribuzione al dio egizo Thoth (Ermes), rivelatore di tutte le verita.
guesto primo manuale si aggiunsero altri trattateene cosi formandosi, dal Ill secolo a.c. all'ini
zio della nostra era, tutta una letteratura asgiotosotto il nome di TrismegistoSe la principale
testimonianza ne @ iliber Hermetis pubblicato recentemente da W. Guritleé ne ritrovano le
tracce anche nell8almeschoiniana nelle opere degli astrologhi del | secolo a.cta@ieémo, An-
tioco d'Atene, Timeo, Serapione, Teucro di Babilonia (in Egitte)dei loro successori dell'epoca
imperiale sino al VI secoldGli scritti attribuiti al mitico re Nechepso e sio sacerdote Petosiris,
datati grosso modo al 150 a.c., fanno senza dyidni@ della stessa letteratura e si basano su una
rivelazione divind’ re e sacerdoti erano i depositari accreditatigri scienza esoterica proveniente
dagli déi®

Questa scienza astrologica, rivelata da Ermeteeedapprima praticata nei templi, si era diffusa
durante I'epoca ellenistica fra le cerchie di aiziin Egitto si fregiava del nome filiosofia. La pa-
rola non indicava, come invece in Grecia, un pwerazio della ragione teso a comprendere e or-
ganizzare il mondo, ma una dottrina segreta, punéaneligiosa, nella quale, se talvolta veniva an-
che impiegato qualche assunto della ragione, questera altro che un pretesto per passare imme-
diatamente a un insegnamento mistico fondato saido di una divinitd.Percio, in un'epoca im-
precisata, forse gia dal | secolo d.C., il nom&wete venne ad essere associato a una letteratura
"filosofica" in forma di trattati molto brevi la cwaccolta produsse, nel Il secolo dell'impero, un
certo numero di piccoli corpus.

Gli scritti piu antichi sono forse i lunghi brariiwh libro sacro intitolatdoré KosmouPupilla o
Vergine del mondd} che, fortemente impregnato di mitologia egiziaz@ycerne pitl che altro la
religione dell'Egitto. L'opera propone una dottrgegretapont 0swpia) insegnata da Ermete, lo
ierogrammata universale, a Kamefis, e trasmessagnito da questi a Iside che la rivela infine al
figlio Horus (St. H. XXIII 32). Oltre aglHermaicacitati dalde mysteriigVIll), da Lattanzio e da
Cirillo d'Alessadria, il piu notevole monumento ledgmetismo e costituito d&torpus Hermeticum
propriamente dettt, che oggi comprende diciassette trattati, dal «@sz Perfetto», di cui ci resta
soltanto la traduzione latinaAbclepius erroneamente attribuita ad Apuleio, redatta sehddio
nel IV secolo e gia nota a Sant'Agostino, e infilaeuna ventina di passi sparsi nell'opera di Stobe-
0.3 Scaglionati, rispetto alla data, fra il | e il Hecolo d.C* gli Hermeticahanno in comune sol-
tanto il carattere formale. Si presentano tutti eamelazioni di Ermete ai propri discepoli (Tat,
Asclepio, il re Ammon, Kamefis), come gia lo ste§smete aveva talvolta ricevuto da un dio supe-

" Da: FESTUGIEREA.-J.,Hermétisme et mystique paienAebier-Montaigne, Paris, 1967, pp. 88-99 (edizErme-
tismo e mistica pagand Melangolo, Genova, 1991, pp. 99-110, traduz.udgi Maggio dalla quale ci siamo discostati
in pochissimi casi - N.d.C.).



riore (Nods, Agathos Daim6n) la materia del propngegnamento. Come nei misteri, ci troviamo
di fronte a una dottrina "trasmessa"” che non biaadjaulgare. Nulla prova tuttavia che gli scritti
ermetici provengano da una setta religiosa netttanearatterizzata come lo € invece quella degli
gnostici cristiani.

Per il resto, gliHermeticaattestano una grande varieta di struttura e dsipem Talvolta vi si
descrive una cosmogonia in forma di catechesi (Ql}.0 in forma di visione di cui beneficia il
discepolo e che gli permette di conoscere la getedsnondo, dell'uomo e la sorte degli eletti dopo
la morte (C.H. I); oppure viene offerto al novizia supplemento d'iniziazione e il dialogo prende
allora la forma di ungaradosisdi mistero (C.H. XIlll, cfr. anche IV, VII). Talath 'opera si presen-
ta come una "summa" di tutta la dottrina (C.H. X, Xll, XVI, Asclepius quest'ultimo forse com-
posto da piu trattati); oppure si limita a svilugp@ modo piu esplicito un singolo dogma (C.H. 11,
V, VI, VI, 1X). *°

Quanto alla sostanza, I'ermetismo "filosofico" piassumersi in due tendenze non solo distinte,
ma altresi oppost€,secondo che appartenga pit alla saggezza grdmgnasi, all'ellenismo o al
misticismo orientalé’ Questa opposizione merita l'interesse del letttwderno, giacché chiama in
causa un vero problema teorico la cui soluzioneliziona tutta la condotta moraie.

Ogni slancio religioso € un moto dell'anima, pracdd un certo modo di concepire o, meglio, di
"sentire" la vita e in particolare quel grande emigdella vita che é la sofferenza. Da questo punto
di vista e possibile fare alcune osservazioni.

Vi sono menti che, denunciando il male nel fatessb di esistere, hanno aspirato ad essere il
meno possibile: al limite, il loro supremo desidegi di non essere piu. La Grecia classica sembra
all'opposto di tale tendenza: essere, vivere, eigpsi il piu possibile e, all'estremo, essereverei
come dei, altrettanto a lungo e con il loro stegso di vita, questo € il piu alto desiderio delbe.

Sa pero che € irrealizzabile. Sa che gli dei assegm pari modo, e con egual indifferenza, pene e
gioie. Sa anche che l'unico bene non alienabiltudaio, quel che gli rimane quando ha perduto
tutto'® & la magnanimita con la quale affronta un destin@rso: un uomo pit forte del proprio de-
stino, ecco sicuramente l'ultima parola della saggereca, di una saggezza generata e nutrita dal-
I'anima di un intero popolo, di cui esprime l'inirassenz®.

Lo "stoicismo" soggiacente a tutte le manifestaza@il'anima greca, da Achille a Filottete, da
Ettore a Ercole, da Socrate a Epicuro, cristalhaosi nell'atteggiamento morale della Stoa, ha for-
nito all'educazione greco-romana l'etica di cuivaw® bisogno i futuri governanti di Roma e delle
sue provincie. Per quanto ci concerne si riassunpechi tratti.

Nella misura in cui e forte, il sagg# attraverso il dolore I'uomo si istruiscg) nabet padog.

Non perviene all'essere, non si conosce nel pragesere, che per la resistenza opposta alle forze
della distruzione. Cosi, lungi dall'annientarlajail'indurlo a rifugiarsi nel nulla, il dolore Icalta,
lo crea.

Nel momento stesso in cui resiste alla sofferenzeopre cosi in se stesso potenzialita insospet-
tate, il saggio supera se stesso. La conoscenzsashdalla miseria, dalla propria miseria, lo rend
anche consapevole del ruolo svolto dal male neldopdal disordine particolare nell'ordine univer-
sale. A lui, come a ogni uomo, si impone un'inabite fatalita. Sa pero che il destino e la legge
delle cose, un ordine, una ragione. Necessitayvpgienza e ragione non sono che i diversi aspetti di
una medesima realta. Il volgo vede soltanto untasps piega alla costrizione senza sottomettervi-
si moralmente. Essendo molto piu forte, la nec&dsitravolge: la vittima si dibatte e geme. Cosi
finisce la massa degli uomini. Avendo visto le z&dai tra la propria fortuna e l'insieme, avendo
conosciuto la connessione di cause ed effetti,iéhpd'avvenimento che lo coinvolge non é che u-
n'infima maglia della catena, solo il saggio dimpedla quiete. Se il destino é ragione, € anche ne-
cessariamente buono, e giusta provvidenza: il sdggadoraNovit et colit

La grande legge che governa l'universo risiede aitlyuesto mondo. E il mondo che, in greco,
e detto ordineoopoc). Il suo luogo autentico, pero, nell'ambito deliterso, € negli esseri piu or-
dinati, le cui orbite eterne, regolari, esprimohmiglior accordo, I'immutevole necessita e la cagi
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ne sovrana. Pertanto I'adorazione del saggio asigavdi preferenza al cielo stellato, agli astim-s

boli e cause dell'ordine. La contemplazione delocéela consolazione del saggio. Ne ammira la
musica?* Non solo, sa infatti di essere legato a quellerseivinita. Il fuoco purissimo che ne
compone la sostanza e anche I'elemento divinorché nutre la ragione. Vivendo lui stesso con-
formemente alla ragione e poiché questa parteiulalfa del suo essere, si sottomette interamente
alle influenze celesti, il saggio torna a essemesapevole della propria origine e ritrova la prapri
parentela.

Questa ¢ la vita religiosa del saggio greco. Egfitempla I'ordine eterno, adora, obbedisce. La
sua preghiera si riassume in questa contemplazganejuesto accordo. Non immagina nemmeno
di pregare il Logos divino per ottenerne particotpiazie: perché mai lI'immutabile ragione dovreb-
be cambiare qualcosa da cid che ha previsto dare@nijitto € giusto, dal momento che, in defini-
tiva, tutto ritorna all'ordinegic to ndv Gei opdv.2>

Tutto e giusto, ma non vi € amore in alcun luogdid della saggezza non ama gli uomini. Sicu-
ramente non li odia: odio e dilezione, in quantespani, gli sono parimenti estranei. Parallelamen-
te, la sola considerazione delle cose umane nowgs@ credere in un Dio d'amore. Naturalmente il
Dio del saggio e detto, a ragiomelavOpwnoc; giacché, in quanto legge dell'ordine, presidia-al
torno delle stagioni. Fa maturare il frumento evigna, e Balbus, in Cicerone, non smette mai di
enumerare i benefici di questa Provvidenza natu@ita, pero, non ha minor difficolta ad enume-
rarne i danni. Questo Dio che fa germogliare lagi@ lo stesso che infligge le malaffle€€he im-
portanza ha quesfzhilanthropiadivina se si tratta solo di provvidenza univer3a®0o a cui ogni
uomo € interessato € la propria felicita. Pud aeedeun Dio d'amore soltanto se accquisisce la cer-
tezza di esserne personalmente amato. Ora, fonsiasulta sola esperienza delle cose umane, co-
me credere all'esistenza di un tale Dio?

La fede in un Dio d'amore e invincibilmente legalia fede in un'altra vita, di conseguenza, alla
fede nell'immortalita. La quantita di difficolta €lsi incontrano per credere in un Dio d'amore da la
misura delle difficolta che si provano per credeedl'immortalita dell'anima. E un fatto notevole
che, in linea generale, l'intellettualismo greca s@ riuscito a convincersi completamente della ve
rita di questa dottrina. Le prove detdonenon sono assolutamente apodittiche, e si € guaiifa
costruire tutto il sistema della contemplazionetgiaa considerando come elemento accessorio
l'immortalita dell'anim&* Aristotele nega che I'anima, animatrice e formlacdepo, sia immortale:
se afferma I'eternita debdg momtikdc, sappiamo pero che questag alberga nell'anima come un
ospite di passaggio e che non fa parte del compwstmo. La Stoa crede che dopo la morte I'anima
si dissolva nella sostanza ignea di cui sono fargiaastri. Il problema, per Epicuro, non ha neppu
re piu significato. Da cio ne deriva certamente lkeheozione di un Dio personale che ama gli uo-
mini - ogni uomo - non trovi posto nell'intellettisano greco. Per questo Dio dei saggi, definito
come I'Uno che trascende le Idee, 0 come Pendierpensa sé e non pensa che se stesso, 0 come
Ordine del Tutto, sarebbe un decadimento presttgrzione alla singola sorte degli esseri contin-
genti?® Nell'epoca in cui sorse la gnosi, si pud dire skeequella divinita indifferente, Necessita
Provvidenza Ragione, ad esprimere l'idea del Diofginiliare alle menti del tempo, a un Varrone,
a un Seneca, a un Tacito o a un Plinio.

Se, al contrario, lo gnostico crede in un Dio d'eeme perché la gnosi € in primo luogo un'esca-
tologia. Tutto conduce a quel fine. E la chiave sistema in tutte le sue ramificazioni. Tracciamo
qui, in parallelo col saggio, il ritratto dello gstwo pagano.

Come il saggio, anche lo gnostico crede che tudtoetto da una Fatalita inflessibile alle dipen-
denze degli astri eterni. Ma dove il saggio cogleordine in cui le singole dissonanze si fondono
nell'armonia del Tutto, lo gnostico vede un dispediadicale, assoluto. Il mondo, ivi compresi gli
astri, e tutto cattivo, € la pienezzapieromadel male. Il contrasto € molto suggestivo: mette i
piena luce due diversi tipi di anime. Per quantedienza pura sia in declino sin dallAccademia e
dal Liceo, il saggio resta un sapiente, vale a dire apprezza soprattutto la considerazione delle
leggi, dellimmutabile. Pertanto, la pieta del Sadw attinenza con l'universale. Non s'interefiaa a
sorte dell'individuo in quanto tale, ma a quelld'idsieme. L'individuo cambia e muore per fare
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posto ad altri individui: soltanto il mondo duranga mutamenti, sempre. Lo gnostico non si preoc-
cupa del mondo: la sua unica preoccupazione erta dell'individuo e innanzi tutto della propria
persona. La scienza disinteressata gli sembra futé proclama la vanita. Nulla conta al di fuori
della salvezza dell'anima, della propria animatd?o, la sua religione e personale, il suo Dio é
una persona. Unirsi eternamente a tale personaldaporte é la meta. Poiché invece quaggiu l'in-
dividuo soffre,ta Ovnta ndoyet, tutto € cattivo. Lo gnostico non si domanda, camece fa il sag-
gio, se tale disordine parziale non trovi la su@aia d'essere in un ordine totale, che egli nom-sco
ge: per lui, poiché 'uomo ¢ infelice e cattivomiéle € ovunque; questo male e veramente cosmico,
appartiene all'essenza del mondo giacché sonatglistessi che impongono all'anima umana la de-
cadenza e i vizi. In breve, il saggio che tienesente il Tutto € volontariamente ottimista, lo giros
co che prende in considerazione soltanto la comakzdegli uomini, e in primo luogo la propria, €
per natura pessimista.

Se il mondo é cattivo, e se gli astri e il cielellsto sono davvero le cause originarie di questo
male universale, per trovare Dio bisogna andadg lal del cieloprepdve, al disopra di esso. Il ve-
ro Dio, il buon Dio, sara un Dio nascosto, incoriloge, dyvwotog. Il Dio del saggio si conosceva
attraverso la sola contemplazione dell'ordine, essg& sovranamente dalla volta stellata. Dio si con-
fondeva infatti con questo stesso ordine, oppuaeldPensiero fonte di tale ordine. Ne deriva che
per il saggio ammirare I'ordine, conoscere Dio erado € tutt'unoNovit et colit Nello gnostici-
smo bisogna ribaltare i due termi@iiolit et novit?® Il vero Dio & un Dio che non si pud comprende-
re mediante la sola considerazione del mondo, pdlanondo € cattivo. Si lascia contemplare uni-
camente attraverso la rivelazione concessa soltantopiccolo numero di eletti. Questi, a loro vol-
ta, andranno a predicare agli altri uomini la \&eritevuta. Colui che li ascolta € libero di adear
tale parola o di rifiutarla; pud credere o dubitardondamento della religione & d'ora innanzi una
fede Nell'ermetismo s'incontra tutta una dottrina ad#éde, questa dottrina € un tratto essenziale
della corrente ermetica: la fede € una condiziomkspensabile alla gnosi. Lo spirito stesso della
religione finisce per essere trasformato da taledone iniziale. Il saggio, scorgendo Dio nel
mondo, contemplava il mondo e adorava Dio: la eglpera si riassumeva nella contemplazione.
Lo gnostico crede in un Dio invisibile che nonmlostra nulla di visibile. Non ha potuto avvicinar-
si a Dio, in origine, se non sulla parola di urtieene. Anche questa richiedeva un favore celeste:
la conoscenza € un dono di Dio, una grazia. Lalhpeeg dello gnostico € quindi innanzi tutto una
preghiera di domanda, e il primo oggetto della dataae il dono della conoscenza. Non esiste co-
noscenza che non sia stata preceduta da una peegN@n vi € gnosi senza devozione. Il solo
cammino verso Dio & la devozione accompagnata datlascenzaj pedi yvdoewg edoéBea.’

Se il Dio degli gnostici € un Dio nascosto, se h@g] €, in origine, la ricompensa di un atto di
fede, é naturale, & psicologicamente necessamolochnostico provi il bisogno di consolidarsi nel-
la fede. Un moto naturale dell'anima lo inducetarare da alcuni segni sensibili la doppia certez-
za: di conoscere realmente il proprio Dio e di Bss@ersonalmente conoscidgfoTutto dipende
dalla logica interna di questo sistema: la fedenrDio nascosto esige come corollario un‘esperien-
za che renda autentica la fede, che consacri didéegella sua qualita di figlio di Dio e che gli-ga
rantisca I'unione con Dio dopo la morte, vale & thrrisalita, fuori dal mondo, fino al luogo ipefc
smico®

Ora, se Dio e buono e il mondo cattivo, chi hatoréamondo? E cosa viene a fare I'uomo nel
mondo? Ecco nuovamente il problema cruciale indoegrgono i cammini del saggio e dello gno-
stico.

Né l'uno né l'altro si fanno illusioni sulla miseedi ogni singolo destino: nulla e piu santo dell'o
timismo definitivo di un Epitteto o di un Marco Aelio. Se trascurano il proprio dolore, € perché
vogliono dimenticario per prendere in consideragisnltanto il destino del Tutto, destino necessa-
riamente buono dal momento che é Ordine e Raglresa serve ribellarsi? Ammira e sottometti-
ti. I mondo € buono, Dio lo regge e lo anima conéimente: tutto € immerso in Lui. La saggezza
consiste esattamente nel cogliere questimmanenebr@assorbirvi il male.
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Il mondo e malvagio, risponde lo gnostico. Dio o dunque esserne l'autore diretto: la crea-
zione del mondo é dovuta a un secondo dio, demjdegoui essenza si definisce attraverso tale
funzione demiurgica. Per la psicologia religiodajualismo teologico porta con sé innumerevoli
conseguenze. Giacché, in fin dei conti, il primotondell'uomo che soffre, se crede in Dio, e di ri-
voltarsi contro questo Dio che lo fa soffrire. Igno sistema di teologia unitaria, I'esperienza del
male &€ un muro contro il quale la mente cozzafersice. Non € facile essere un saggio, perché es-
sere saggi significa essersi accordati, con tufpooprio essere, ai misteriosi rigori della Ragian
del Volere divino. Chi non avverte che qui il dsatio offre una soluzione per cui I'anima s'illumina
immediatamente? Il male non & dovuto a Dio, nowipr@ da Dio, ma neppure dall'uomo. La re-
sponsabilita spetta a un terzo principio, il dem@uo, piu esattamente, agli dei o demoni di quegli
astri creati dal demiurgo, che regolano sia la witara del cosmo che la sorte di ogni essere viven
te. Pertanto tutta la religione si riassume in appdo movimento: di fiducia nel Dio trascendente,
che é buono; di avversione e di fuga nei confrdetili déi cosmici che sono cattivi. La dottrina
della salvezza non & ormai che una scienza. Ditevegsere conosciuto dall'uomo, gli si svela, lo
chiama. Bisogna credere in Dio, pregarlo, domardébgminazione, la grazia, che ci accordi I'e-
sperienza sensibile della rigenerazione. Alloranite, figlio di un Dio buono, e assicurata la-fel
citd. Dopo la morte oltrepassera le sfere del degter unirsi, nell'al di 1a, ai cuori dei beatiech
cantano Dio. Felicita riservata agli eletti!

Ecco l'ultima linea di divisione fra saggezza egiioismo. Per il saggio, una volta contemplato
l'ordine del mondo, € un dovere imitare quell'oedinon soltanto nella condotta privata, ma anche
nel suo atteggiamento verso gli altri uomini. Compéazione e azione, a partire da Platone, sono
collegate. Su questo punto lo stoicismo non faerkéitare uno dei precetti piu nobili deRepub-
blica e delPolitico. La nobilta dell'educazione filosofica nata datéta e dalla Stoa ha fornito la
teoria dei doveri del principe e nel contempo imseg ai principi a mettere in atto tali regolefal-
to & noto: nel Il secolo d.C., con Marco Aurelio=ioi rappresentanti, in tutte le province del'im
pero la filosofia sale al potere. Il mondo antigese allora il periodo piu felice della sua stolig.
deale del principe risale perdo a molto tempo priStadi recenti lo hanno messo chiaramente in e-
videnza: i principi di governo a cui si ispira Iperatore sono gia tutti espressi nei trattati folit
dedicati ai monarchi ellenistici. Lo attesta antepigrafia. Una messe d'iscrizioni censisce le-qua
litd che ci si attende dal sovrano, dai governatatai giudici. Queste qualita si riassumono in una
frase: "Fare del bene agli uomirf".

Non e difficile riconoscere l'origine del precet®e non c'é che una vita, quella terrena, e se
compito del saggio deve essere di realizzare, @stquvita, I'ordine generale del mondo, ne conse-
gue logicamente che la virtu principale € eminemiai® di ordine sociale, consistente soprattutto
nel fare regnare la giustizia, una giustizia terafedalla benevolenza e dalla filantropia. E attra-
verso questo cammino che il saggio si accostaagrigr modello, la Ragione divina, l'ordine dei
cieli. Non vi & dubbio che sia questo presuppastedfico, di cui si coglie l'influenza in tanti siti
latini, ad animare tale politica. La saggezza gredeova forse la sua piu bella realizzazione.

L'atteggiamento morale dello gnostico € diametrabm@pposto. Dal momento che il mondo é
malvagio, dal momento che la vita che vi si conddiseltanto una prova passeggera prima di risali-
re a Dio, e del tutto vano operare a favore di migliore organizzazione della societa umana. Lo
gnostico vive in disparte, all'interno di una pikecoerchia di privilegiati come lui, la cui prinale
occupazione € la propria salvezza. Cio significa kchgnostico pud dimenticarsi completamente
della gente comune? No, gli resta un dovere. Sedewa prendersi cura della sorte temporale degli
uomini, deve pero vegliare sul loro destino spalfiéu Avendo lui stesso ricevuto la verita, € dovero
so che offra ad altri il dono di Dio. Lo gnosticagostolo: con la preghiera e il culto, la predicaz
ne fa parte integrante della virtu suprema, la deve.

Sono questi i principali caratteri dell'ermetismogtico.

Piu che una dottrina, cid che lo definisce &€ uaggiamento religioso e morale, uno spirito, di
cui se ne puo valutare il senso reale soltantoroatdndolo con l'atteggiamento del saggio. Disce-
poli della pura ragione e del Dio sconosciuto affamo il medesimo problema. Dal momento che
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guesto e il piu serio problema che I'uomo possaipgli scritti della gnosi pagana, malgrado |l
brutto stile e la stranezza, sono comunque degrecgsse.
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