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ΠΡΟΛΟΓΟΣ 

Η παρούσα μελέτη αποτελεί το δεύτερο τμήμα μιας ευρύτερης έρευνας που ξεκίνησε 
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αυτού βιώματος. Το πρώτο μέρος της έρευνας ολοκληρώθηκε με μια διδακτορική διατριβή 
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Θερμό υποστηρικτή στην πραγματοποίηση της παρούσας διατριβής είχα το σεβαστό 

καθηγητή κ. Γρ. Ζιάκα, τον οποίο οφείλω να ευχαριστήσω όχι μόνο για την ευμενή του 

εισήγηση στο Τμήμα της Σχολής, αλλά και για τις πολύτιμες υποδείξεις του, που βελτίωσαν 

σημαντικά τη μελέτη μου. 

Ευχαριστίες επιθυμώ να εκφράσω επίσης προς τα μέλη της συμβουλευτικής επιτροπής, 

που ενέκριναν τη διατριβή μου και συνέβαλαν με τις παρατηρήσεις τους στην αρτιότερη 

παρουσίαση της. 

Τέλος, εκφράζω την ευγνωμοσύνη μου προς όσους μου συμπαραστάθηκαν και 

βοήθησαν ποικιλοτρόπως στη συγγραφή αυτής της εργασίας. 

Θεσσαλονίκη, Μάιος 1993 Ιωάννης Ι. Καρακωστάνογλου 



ΕΙΣΑΓΩΓΗ 

Στην ελληνιστική και ρωμαϊκή εποχή παρατηρείται μια έντονη στροφή από το 

φιλοσοφικό στοχασμό προς τη θρησκευτική πίστη. Ο άνθρωπος παύει να πιστεύει ότι μπορεί 

να προσεγγίσει το Θεό μόνος του και δέχεται όλο και περισσότερο την αναγκαιότητα μιας εξ 

αποκαλύψεως βοήθειας για τη σωτηρία. Οι ρίζες αυτής της αλλαγής πρέπει να αναζητηθούν 

κυρίως στην παρακμή του φιλοσοφικού πνεύματος. Η κλασική φιλοσοφία ξεκινώντας από 

θέσεις θεωρητικές, όχι πάντα επαληθευμένες εμπειρικά, και στηριζόμενη στην τεχνική της 

διανοητικής διαλεκτικής οδήγησε σ' ένα πλήθος από πεποιθήσεις και φιλοσοφικά ρεύματα 

που, αντί να ικανοποιήσουν τον άνθρωπο, τον αποπροσανατόλισαν και τον γέμισαν 

αμφιβολίες. Συνέπεια όλων αυτών υπήρξε ο Σκεπτικισμός, ο οποίος συμπλήρωσε το άγχος 

και το αδιέξοδο ,των ανθρώπων. 

Δυστυχώς, οι γενικότερες κοινωνικοπολιτικές συνθήκες της εποχής επιδείνωσαν αυτή 

την κατάσταση. Ποτέ άλλοτε ο άνθρωπος της αρχαιότητας δεν αισθάνθηκε τόσο μόνος. Η 

κατάργηση της πόλης-κράτους και η δημιουργία μιας απέραντης και ανομοιογενούς 

αυτοκρατορίας, αποτελούμενης από ένα μωσαϊκό λαών, αντιλήψεων και ηθών, όπου 

καταπατούνταν κατάφορα τα βασικά ανθρώπινα δικαιώματα, οδήγησαν τους ανθρώπους 

στην απομόνωση και την ανασφάλεια. Μέσα σ' αυτό το κλίμα ήταν επόμενο να γεννηθεί 

στον άνθρωπο ένας πόθος για λύτρωση. Εφόσον όμως η φιλοσοφία είχε διαψεύσει τις 

ελπίδες του για σωτηρία, ως μοναδική λύση απέμεινε η θρησκευτική πίστη. Έγινε τότε 

πιστευτό ότι, αν ο άνθρωπος αδυνατεί να σωθεί με τη δική του σοφία, μπορεί να το 

κατορθώσει μόνο όταν ο ίδιος ο Θεός του αποκαλύψει τον τρόπο. 

Έτσι, άρχισαν να διαδίδονται προς το τέλος της ελληνιστικής εποχής και στα ρωμαϊκά 

χρόνια ορισμένες αποκαλυμμένες σοφίες αποδιδόμενες σε διάφορες αυθεντίες: άλλοτε σε 

σοφούς μάγους της Ανατολής (Ζωροάστρης, Οστάνης, Υστάσπης), άλλοτε σε θεότητες της 

Αιγύπτου, άλλοτε σε χρησμούς των Χαλδαίων και τέλος σε προφήτες και φιλόσοφους της 
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Ελλάδας που είχαν προσεγγίσει το θειο μ' ένα εξαιρετικό τρόπο (Πυθαγόριοι, Ορφικοί). Η 

διάδοση των παραπάνω ιδεών εντάσσεται επίσης στο γενικότερο κλίμα του θρησκευτικού 

συγκρητισμού της εποχής αυτής. 

Μία από τις εν λόγω σοφίες είναι και ο Ερμητισμός από το όνομα του θεού Ερμή, που 

οι Έλληνες τον ταύτιζαν με τον αιγυπτιακό θεό Θωθ και στον οποίο απέδιδαν τον 

χαρακτηρισμό του Τρισμέγιστου. Σύμφωνα με την παράδοση ο Ερμής ο Τρισμέγιστος ήταν ο 

γραμματέας των θεών και κατ' επέκταση η θεότητα της σοφίας. Με την ιδιότητα αυτή 

εθεωρείτο συγγραφέας ιερών βιβλίων. Όταν η Αίγυπτος εισήλθε στη σφαίρα επιρροής του 

ελληνικού πολιτισμού, ο θωθ διατήρησε τον παραδοσιακό του ρόλο και μια καινούργια 

λογοτεχνία αναπτύχθηκε στα ελληνικά με τ' όνομα του. Τα αρχαιότερα κείμενα αυτής της 

λογοτεχνίας ανέρχονται στον τρίτο προ Χριστού αιώνα και σχετίζονται με την αστρολογία. 

Οι αστρολογικές θεωρήσεις, που απασχολούσαν ανέκαθεν το αιγυτπτιακό ιερατείο, 

αποκτούν ιδιαίτερη σπουδαιότητα αυτή την εποχή, διότι εμπλουτίζονται με τις 

παρατηρήσεις των Χαλδαίων και τις επιστημονικές αντιλήψεις των Ελλήνων. Τα πρώτα 

αυτά γραπτά όμως αναμειγνύουν τις επιστημονικές αστρολογικές αντιλήψεις με μια 

ψευδοεπιστήμη λαϊκού χαρακτήρα. Στο σύνολο τους πάντως θεωρούνται ως θεϊκή 

αποκάλυψη και παρουσιάζουν έτσι τη μορφή μιας απόκρυφης επιστήμης. Σιγά σιγά στο 

όνομα του Ερμή δημιουργούνται και άλλες απόκρυφες επιστήμες, σχετιζόμενες με τη 

μαγεία, την αλχημεία και έναν αποκρυφισμό που αφορά στις κρυφές ιδιότητες της 

οργανικής και ανόργανης ύλης. Στόχος τους είναι να αποφέρουν προσωπικά οφέλη σ' 

αυτόν που τις κατέχει και να τον οδηγήσουν σε μια προνομιούχο θέση μέσα στον κόσμο· 

γνωρίζοντας δηλαδή τα μυστικά του κόσμου, ο άνθρωπος μπορεί να προβλέπει το μέλλον 

(αστρολογία), να πλουτίζει (αλχημεία) και να επιτυγχάνει διάφορους ιατρικούς στόχους 

(μαγεία-αποκρυφισμός). 

Παρατηρούμε έτσι ότι η επιστήμη της εποχής αυτής αποκτά ένα καθαρά ωφελιμιστικό 

χαρακτήρα, γεγονός που τη διακρίνει από την επιστήμη των κλασικών χρόνων. Η 

τελευταία, εκπροσωπούμενη κυρίως από την αριστοτελική σκέψη, ενδιαφερόταν πρωταρχικά 
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για την ίδια τη γνώση, τώρα όμως η γνώση επιζητείται για κάποιο πρακτικό αποτέλεσμα και 

όχι καθαυτή. Είναι και αυτό ένα σύμπτωμα της ατομοκρατίας της εποχής. 

Το ίδιο σύμπτωμα χαρακτηρίζει και τον τελευταίο κλάδο του Ερμητισμού που 

αναπτύσσεται τον 2° και 32 αιώνα μ.Χ. Εδώ ο απώτερος σκοπός της γνώσης είναι να 

οδηγήσει τον κάτοχο της στην ατομική σωτηρία και θέωση. Ο κλάδος αυτός, που αποτελεί 

την κορύφωση της ερμητικής γραμματείας, διαφέρει αισθητά από τους άλλους, όχι μόνο 

γιατί είναι μεταγενέστερος, αλλά κυρίως ως προς το περιεχόμενο του. Περιλαμβάνει μια 

εκτεταμένη σειρά κειμένων με φιλοσοφικό, ηθικό και μυστικιστικό περιεχόμενο, που 

συνθέτουν ένα ολόκληρο θρησκευτικό σύστημα με κοσμολογική και θεολογική θεμελίωση. 

Βέβαια, και στα κείμενα αυτά εντοπίζονται στοιχεία αστρολογίας και μαγείας, οι 

απόκρυφες όμως αυτές αντιλήψεις προσλαμβάνουν έναν εκλεπτυσμένο χαρακτήρα που 

συνδιάζεται αρμονικά με τις θεολογικές και φιλοσοφικές ιδέες του τελευταίου ερμητικού 

κλάδου. Γενικά, σήμερα οι ειδικοί διακρίνουν δύο κατηγορίες ερμητικών κειμένων, τα 

φιλοσοφικοθεολογικά και τα "λαϊκά", που στο σύνολο τους είναι παλαιότερα (225 αιώνας 

π.Χ.-12 αιώνα μ.Χ.). 

Τόσο τα κείμενα της πρώτης, όσο και της δεύτερης κατηγορίας παρουσιάζονται σαν 

θεϊκή αποκάλυψη. Έχουν διδακτικό χαρακτήρα με μορφή διαλόγου ή επιστολής που 

απευθύνεται σε κάποιο πρόσωπο, πραγματικό ή φανταστικό. Πέρα όμως από το εξωτερικό 

αυτό επικάλυμμα δεν υπάρχει κανένα άλλο αιγυπτιακό στοιχείο στα κείμενα. Το 

περιεχόμενο τους σχετίζεται κυρίως με την ελληνική φιλοσοφική σκέψη στην πιο εκλεκτική 

της μορφή· αυτήν δηλαδή που πήρε τους πρώτους μεταχριστιανικούς αιώνες, 

αναμειγνύοντας στοιχεία πλατωνικά, αριστοτελικά και στωικά. Σε ορισμένα κείμενα 

διαφαίνονται επιδράσεις ιουδαϊκές και ανατολικές με πιθανή προέλευση την Περσία. 

Πουθενά όμως δεν εντοπίζονται εμφανή στοιχεία Χριστιανισμού ή Νεοπλατωνισμού. 

Αντίθετα, ο Ερμητισμός παρουσιάζει πολλές ομοιότητες με το Γνωστικισμό και στο σημείο 

αυτό συγγενεύει ιδιαίτερα με τα Χαλδαϊκά Λόγια, έργο της εποχής του Μάρκου Αυρήλιου. 

Ερμητισμός και Χαλδαϊκά Λόγια αποκαλύπτουν ένα τρόπο σκέψης, ή καλύτερα ένα τρόπο 
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χρήσης της σκέψης, ανάλογο με τη μαγική διαδικασία. Η διαδικασία αυτή αποτελεί ίδιον 

όλων των "γνωστικών" συστημάτων, αλλά και αντίποδα της πνευματικής αυστηρότητας των 

χριστιανών και νεοπλατωνικών φιλοσόφων. 

Από τα παραπάνω διαφαίνεται η σημασία του Ερμητισμού. Διότι ως βασικό ρεύμα 

των πρώτων χριστιανικών αιώνων μπορεί να φωτίσει την πολύπλοκη αυτή εποχή, στην 

οποία συγκρούσθηκαν η πίστη και η γνώση, ο Χριστιανισμός και ο Ελληνισμός και στην 

οποία άνθισε ο μυστικισμός. Την παρούσα μελέτη ενδιαφέρει κυρίως η συμβολή του 

Ερμητισμού στο χώρο του μυστικισμού. Πιο συγκεκριμένα το ενδιαφέρον μας 

επικεντρώνεται στην ύψιστη μυστική εμπειρία, την έκσταση. Το θέμα της έκστασης 

απασχόλησε επίσης την προηγούμενη διατριβή μας. Σ' αυτήν εξετάσαμε τα περισσότερα 

σχετικά κείνενα των τριών πρώτων μ.Χ. αιώνων1. Εδώ, συνεχίζοντας την πρώτη αυτή 

έρευνα, περιοριζόμαστε στην παρουσίαση του φαινομένου της έκστασης, όπως αυτό 

περιγράφεται μέσα στα ερμητικά κείμενα. Η έκσταση θεωρείται γενικά ως η σημαντικότερη 

θρησκευτική εμπειρία, διότι, κάτω από ορισμένες προϋποθέσεις, οδηγεί τον άνθρωπο στην 

άμεση επαφή με το Θεό. Το φαινόμενο της έκστασης όμως είναι αρκετά σύνθετο και 

εξελίχθηκε σημαντικά ανά τους αιώνες. Κρίνουμε λοιπόν σκόπιμο να αναφερθούμε εν 

συντομία στην ιστορική του διαμόρφωση μέσα στον ελληνικό κόσμο, όπου εντάσσεται και ο 

Ερμητισμός. Έτσι θα μπορέσουμε να κατατάξουμε την ερμητική έκσταση στο αντίστοιχο 

εκστατικό είδος και να τη μελετήσουμε καλύτερα. 

Ετυμολογικά η λέξη έ κ - σ τ α σ η σημαίνει έ ξ ο δ ο α π ό τ ο ν ε α υ τ ό . 

Υπάρχουν για τον άνθρωπο τόσες εκστάσεις όσοι και εαυτοί από τους οποίους μπορεί να 

εξέλθει. Δηλαδή ο εαυτός μπορεί να είναι η ψυχοσωματική υπόσταση του ανθρώπου, 

συνήθως όμως ταυτίζεται με την ψυχή, το νου ή τη συνείδηση. Έτσι, η έκσταση μπορεί να 

έχει χαρακτήρα τοπικό, ηθικό, ψυχολογικό ή νοητικό. 

Ι. ΚαρακωστάνογλοΌ, Le phénomène de V Extase dans le monde grec des trois premiers siècies de notre 

ère, Paris, 1985. 
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Η έξοδος από τον εαυτό μπορεί επίσης να γίνει προς δύο κατευθύνσεις: είτε προς μια 

βελτίωση του είναι, είτε προς μια επιδείνωση του. Η αρχαία ελληνική γλώσσα γνώριζε μόνο 

τη δεύτερη αρνητική έννοια. Η θρησκευτική έκσταση όμως αφορά την πρώτη. Αυτή έγινε 

δεκτή από την ελληνική σκέψη αργότερα, δια μέσου της μαντικής. 

Η πρώτη λοιπόν σημασία του φαινομένου της έκστασης συνδέεται με την προφητική 

διαδικασία. Αυτό πιστοποιεί ο Πλάτων, ο οποίος συνδέει την προφητική τέχνη με τη θεία 

μανία2. Στο διάλογο του Φαίδρος εξηγεί ότι η λέξη μ α ν τ ι κ ή προέρχεται από τη λέξη 

μ α ν ι κ ή με την προσθήκη ενός τ 3 . Η πλατωνική έμπνευση έχει το χαρακτήρα ενός 

ασυνείδητου ενθουσιασμού, που είναι όμως ιερός, γιατί προέρχεται από το Θεό4. 

Ο Πλάτων συνδέει επίσης την προφητική μανία με την ποιητική έμπνευση από τις 

Μούσες5, πράγμα που είχε ήδη επισημάνει ο Δημόκριτος6. Σύμφωνα με τον Τίμαιο η 

καλύτερη στιγμή για την προφητική έμπνευση είναι ο ύπνος7. Τότε η ψυχή, που μόνο αυτή 

προέρχεται από τους θεούς, ελευθερώνεται από το σώμα, ξαναβρίσκει την πραγματική της 

ζωή και ταξιδεύει μέσα στον κόσμο, ακούγοντας και βλέποντας τα πάντα8. Έχουμε εδώ ένα 

είδος σαμανισμού, που ως γνωστό αποτελεί μια από τις αρχαιότερες μορφές έκστασης. 

Στο Φαίδρο η προφητική μανία συνδέεται επίσης με τον ενθουσιασμό των διονυσιακών 

2 Φαίδρος 244a: "νϋν δε τα μέγιστα των αγαθών ήμΐν γίγνεται δια μανίας, θεία μέντοι δόσει διδομένης". 

Βλ. επίσης σημ. 3. 
3 Φαιδρός 244b-c: "καί τών παλαιών οί τά ονόματα τιθέμενοι ουκ αίσχρον ήγοϋντο ουδέ όνειδος μανίαν 

ου γαρ αν τή καλλίστη τέχνη fi το μέλλον κρίνεται, αυτό τούτο τοΰνομα έμπλέκοντες μανικήν έκάλεσαν". 
4 Φαίδρος2AAc: "'Αλλ', ώς καλοϋ οντος όταν θεία μοίρα γίγνηται". 
5 7<üv533e-535c- Φαίδρος 265b. 
6 Απόσπ. 18, Diels-Kranz. 
7 Τίμαιος 71e: "ουδείς γαρ έννους εφάπτεται μαντικής ένθέου και αληθοϋς, αλλ' η καθ' ϋπνον τήν της 

φρονήσεως πεδηθείς δΰναμιν η δια νόσον ή δια τίνα ένθουσιασμόν παραλλάξας". 

8 Πίνδαρου, Θρήνοι 2 (Isthmiques et fragments, Bude, Paris, 1923, σελ. 196)· Αριστοτέλη, Μεταφυσική I 3, 

984 b 19· Πλουτάρχου, Περί τον Σωκράτη δαιμονίου 22, Ηθικά 592 cd. 
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μυστηρίων9. Σύμφωνα με τις περιγραφές του Πλάτωνα10 και του Ευρυπίδη11 οι τελετές του 

χορού, της μουσικής και της ωμοφαγίας προκαλούν μια εκστατική μανία. Πρόκειται για ένα 

βίαιο παραλογισμό, αποτέλεσμα μιας ασυνείδητης κατοχής από το Θεό, που χαρακτηρίζει 

κατ' εξοχήν τον αρχαίο θρησκευτικό ενθουσιασμό. Ο Ίων, συγκρίνοντας την ποιητική 

έμπνευση μ' αυτόν τον μανικό ενθουσιασμό, χρησιμοποιεί τους όρους " ε κ φ ρ ω ν " 1 2 και 

" ε ξ ω α ύ τ ο ϋ " 1 3 που εκφράζουν ακριβώς μια έξοδο από τον εαυτό. Τέλος το κείμενο του 

Φαίδρον ταυτίζει τις έννοιες "ε ξ ί σ τ α σ θ α ι" και "έ ν θ ο υ σ ι ά ζ ε ι ν"14. 

Οι παραπάνω όμως εκστατικές μορφές είναι αρχαϊκές. Το φαινόμενο της έκστασης 

αποκτά όλο το νόημα και τη σημασία του με το μυστικισμό. Ο τελευταίος συνδέεται κυρίως 
ι 

με μια φιλοσοφική και ασκητική διαδικασία που, είτε υπάρχει μόνη της, είτε συνοδεύει τις 

τελετές κάποιας λατρείας. Στην περίπτωση του μυστικισμού ο σκοπός της έκστασης είναι 

πάντα η ένωση με το υπέρτατο Ον και η γνώση αυτού15. Κυρίως όμως πρόκειται για μια 

νοητή ή υπερνοητή εμπειρία, σε αντίθεση με τις αρχαϊκές μορφές έκστασης που είναι 

ά-λογες16. 

Ο όρος μ υ σ τ ι κ ι σ μ ό ς , προερχόμενος από το ρήμα μ ύ ω , εκφράζει ένα βίωμα 

μυστικό που ξεπερνά την απλή νόηση. Συνήθως ερμηνεύεται ως " μ ί α ε μ π ε ι ρ ί α π ο υ 

αποτελεί συγχρόνως ένα τρόπο ύπαρξης και γνώσης 

9 Φαιδρός 244d και, 265b. 
1 0 Νόμοι II, 654α· VII 790d-791a. 
1 1 Βλ. Βάκχες. 
1 2 7ων534b. 
1 3 7ων 531c. 
1 4 Φαιδρός 249c-d. 
1 5 Βλ. το άρθρο "Extase" στο λεξικό Catholicisme hier, aujourd' hui, demain, τόμ. 4, Paris, 1956, λείμ. 971-

979. 
1 6 Βλ. Ε. R. Dodds, Les grecs et Γ irrationnel, Paris 1977 (μετάφραση από τα αγγλικά). 
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δ ι α φ ο ρ ε τ ι κ ό κ α ι α ν ώ τ ε ρ ο α π ό τ η ν σ υ ν ή θ η ύ π α ρ ξ η κ α ι 

γ ν ώ σ η"1 7. 

Ο μυστικισμός όμως δεν περιορίζεται αποκλειστικά στην έκσταση, διότι εκφράζει μια 

γενικότερη πνευματική και ηθική πορεία με πολλά στάδια: πόθος του Θεού, κάθαρση, ένωση 

με το Θεό, επιστροφή στη συνηθισμένη ζωή και οργάνωση της τελευταίας σύμφωνα με τις 

επιδράσεις της εκστατικής εμπειρίας18. Αποτελεί δηλαδή το γενικό πλαίσιο μέσα στο οποίο 

πραγματοποιείται η έκσταση. 

Επίσης, ο μυστικισμός δεν είναι αναγκαστικά εκστατικός, διότι μπορεί να εκπληρώσει 

το σκοπό του μέσα από μια προσπάθεια ζωής (πνευματική, ηθική, λατρευτική), η οποία 

βελτιώνει σιγά σιγά τον άνθρωπο, χωρίς να προϋποθέτει μια απότομη και ξαφνική 

μεταμόρφωση τρυ. Υπάρχουν πάντως και μορφές μυστικισμού που επιβάλλουν στο τέλος 

της κάθαρσης μια έκσταση. Σ' αυτή την κατηγορία ανήκει ο ερμητικός μυστικισμός. 

Και αυτού του μυστικισμού εισηγητής φαίνεται να είναι ο Πλάτων. Συναντούμε στους 

διάλογους του τους τρεις κλασικούς δρόμους αναγωγής προς το Θεό. Το Συμπόσιο 

περιγράφει την οδό της βαθμιαίας ανόδου, κατά την οποία ο άνθρωπος υψώνεται σιγά σιγά 

από τις φυσικές ομορφιές στις ιδεατές, με κορύφωση την ιδέα του "καλοΰ"19. Ο Παρμενίδης 

σχολιάζει την αποφατική οδό, η οποία επιχειρεί με συνεχείς αρνήσεις, απορρίπτοντας κάθε 

χαρακτηρισμό στο Θεό, να "συλλάβει" το "εν, ο μη εστί"20. Τέλος, η Πολιτεία αναφέρεται 

στην οδό της αναλογίας· δεχόμενη το αξίωμα ότι τα πράγματα του αισθητού κόσμου είναι 

ελλιπείς εικόνες των νοητών όντων, χρησιμοποιεί τις αλληγορίες της "γραμμής"21 και του 

"σπηλαίου"22, για να δείξει πώς μπορούμε αναλογικά, να ξεπεράσουμε τα αισθητά και να 

1 7 Αυτός είναι ο ορισμός που έδωσε ο Α. Lalande στο άρθρο του "Mysticisme", στο Vocabulaire technique et 

critique de la philosophie, Paris, 1951, σελ. 662. 
1 8 Ο.π. σελ. 663. 
1 9 Συμπόσιο 2ì0sL-2Uc. 
2 0 Παρμενίδης 137c-142a. 
2 1 Πολιτεία VI, 509d κ. 
2 2 Πολιτεία VII, 514a κ. 
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αναχθούμε στην ιδέα του αγαθού23. Το τέλος αυτών των οδών περιγράφεται από τον 

Πλάτωνα ως μια άμεση και καθολική γνώση που επέρχεται ξ α φ ν ι κ ά 2 4 και 

μεταμορφώνει τη ζωή του εκστατικού25. 

Η θεωρία αυτή συναντάται σχεδόν σ' όλους τους μυστικούς συγγραφείς μετά τον 

Πλάτωνα. Χαρακτηριστικά αναφέρουμε τον Πλούταρχο, ο οποίος μιλάει για τους 

ανθρώπους που " έ ξ ά λ λ ο ν τ α ι " προς το Πρώτο, το Απλό και το Ασώματο26. Ο όρος 

φαίνεται αρκετά παραπλήσιος του " έ ξ ί σ τ α ν τ α ι". Ο Αλβίνος επίσης θεωρεί την 

εκστατική και υπερλογική γνώση σαν μια τέταρτη οδό που συμπληρώνει τις τρεις 

παραδοσιακές του Πλάτωνα27. Ο Φίλων τέλος ταυτίζει την έκσταση με την προφητική 

εμπειρία28. Την τελευταία τη θεωρεί εκστατική, διότι οδηγεί τον προφήτη σε μια έξοδο από 

τον συνήθη νου, (εφόσον ο Θεός εμπνέει): "Abscensus mentis, extra se exeuntis"29. Ο Φίλων 

μ' αυτό τον άλογο χαρακτήρα επαναφέρει τη μυστική έκσταση στην προφητική έκσταση του 

Πλάτωνα. Τον ίδιο παράλογο εκστατικό χαρακτήρα δέχεται επίσης και ο Μοντανισμός. 
ι, 

Η μυστική πάντως έκσταση διαμορφώνεται οριστικά στους νεοπλατωνικούς 

φιλοσόφους. Το θέμα όμως αυτό το έχουμε επεξεργασθεί σε άλλη μελέτη30. Άλλωστε ο 

Νεοπλατωνισμός στο μεγαλύτερο μέρος του είναι μεταγενέστερος του Ερμητισμού, ο οποίος 

απασχολεί την παρούσα έρευνα. Στη συνέχεια θα ασχοληθούμε με την ερμητική 

γραμματεία. 

2 3 Πολιτεία VI, 505a. 
2 4 7£ Επιστολή 341b-d· Συμπόσιο 210e- Πολιτεία VI, 515c· 516a και e. 
2 5 Επινομίς 986c-d. 
2 6 Περί Ίσιδος και Όσίριδος 77· Ηθικά, (έκδ. Didot), Paris, 1839, τόμ. Ι, σελ. 467. 
2 7 Εισαγωγή, κεφ. 10 (εκδ. Hermann). 
2 8 Περί τον τις ό των θείων έστιν κληρονόμος και περί της είς τά Ισα και ενάντια τομής 51 (The Loeb 

Classical library, εκδ. E. H. Warmington, τόμ. IV). 
2 9 Λατινική μετάφραση του έργου Ερωτήσεις στη Γένεση, 3, 9, το οποίο διασώζεται στα αρμενικά (εκδ. J.-

Β. Aucher, Philonis Judaei Paralipomena armena, Βενετία, 1829). 
3 0 Βλ. σημ. 1. 
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Όπως προκύπτει από όσα είπαμε, τα ερμητικά κείμενα χωρίζονται σε τέσσερις μεγάλες 

κατηγορίες: α) κείμενα αστρολογίας β) αλχημείας γ) μαγείας και αποκρυφισμού 

δ) φιλοσοφίας και θεολογίας. Από τις κατηγορίες αυτές μας ενδιαφέρει κυρίως η 

τελευταία, γιατί τοποθετείται στη μετά Χριστόν εποχή και γιατί μόνο αυτή παρουσιάζει μια 

ενιαία σωτηριολογική διδασκαλία, στην οποία εντάσσονται φυσιολογικά ο μυστικισμός και 

η έκσταση. Τα φιλοσοφικοθρησκευτικά κείμενα αποτελούνται από 17 εκτενείς λόγους, οι 

οποίοι συνθέτουν το Corpus Hermeticum31, ένα Λατινικό έργο με τίτλο Asclepius32, 29 

Αποσπάσματα παρμένα από το Ανθολογώ του Στοβαίου33 και μια σειρά από Διάφορα 

Αποσπάσματα, προερχόμενα από άλλους συγγραφείς34. 

Οι πληροφορίες που μας δίνουν τα περισσότερα απ' αυτά τα κείμενα για το φαινόμενο 

της έκστασης είναι αποσπασματικές. Συνήθως κάνουν απλό υπαινιγμό στο φαινόμενο. 

Έτσι, τα Αποσπάσματα του Στοβαίου και των άλλων συγγραφέων διασώζουν πληροφορίες 

για την εκστατική γνώση του Θεού, χωρίς όμως να αναφέρουν τη λέξη έ κ σ τ α σ η 3 5 . 

Χρησιμοποιούν εν τούτοις όρους και εκφράσεις που στην ερμητική και τη γενικότερη 

γραμματεία της εποχής δηλώνουν ανάλογα νοήματα36. Επίσης, στους λόγους του Corpus 

Hermeticum υπάρχουν συχνές περιγραφές της αποκάλυψης - φανέρωσης του θεού Ερμή, 

3 ! Τους λόγους αυτούς θα τους σημειώνουμε με λατινική αρίθμηση, όπως ακριβώς στην έκδοση των Nock-

Festugière (Paris, 1945-1954), την οποία χρησιμοποιούμε. 
3 2 Πρόκειται για την λατινική μετάφραση ενός ελληνικού κειμένου, τιτλοφορούμενου Τέλειος Λόγος, που 

έχει χαθεί. Το έργο αυτό βρίσκεται στο δεύτερο τόμο της έκδοσης των Nock-Festugière. 
3 3 Και αυτά έχουν λατινική αρίθμηση. 
3 4 Τα Αποσπάσματα αυτά παρατίθενται με αραβική αρίθμηση. 
3 5 Απόσπ. Ι 2· II Β- VI 18· Απόσπ. 25 και 26. 
3 6 "Γίερινόησις": Απόσπ. XVII4 και XVIII 4· '"εννόησις": Απόσπ. Ι 2· "Θεοπτική δύναμις": Απόσπ. IIA, 

6- "κατάληψις": Απόσπ. IIB· "ακριβής νόησις" (που οδηγεί στη μακαριότητα): Απόσπ. VI18- "έξερχέσθω 

τοΰ σώματος επί τήν θέαν τοΰ καλοϋ και άναπτήτω και θεωρήτω": Απόσπ. 25. 
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κατά τις οποίες ο οραματιζόμενος μαθητής βρίσκεται σε εκστατική κατάσταση37. Τα κείμενα 

όμως αυτά δεν μας δίνουν μια συνολική εικόνα του φαινομένου της έκστασης, δηλαδή της 

ασκητικής και μυστικής οδού που οδηγεί στο ύψιστο σημείο της ένωσης και γνώσης του Θεού, 

της ψυχολογικής κατάστασης του εκστατικού, των εμπειριών που βιώνει, του περιεχομένου 

της αναγέννησης του και των συνεπειών της τελευταίας για την μετέπειτα ζωή του. 

Υπάρχουν όμως τρεις λόγοι του Corpus Hermetìcum που είναι εξ ολοκλήρου σχεδόν 

αφιερωμένοι στη μυστική γνώση του Θεού. Ο πρώτος, ο επονομαζόμενος Ποιμάνδρης, 

αποτελεί μια περίληψη όλης της ερμητικής διδασκαλίας, στην οποία αναπτύσσονται η 

κοσμογονία, η Ανθρωπογονία και η Εσχατολογία. Η τελευταία, αναφερόμενη στη μετά 
ί 

θάνατον ψυχανοδία, περιγράφει λεπτομερώς όλα τα στάδια και τους βαθμούς που διέρχεται 

η ψυχή ανεβαίνοντας προς την ουράνια καταγωγή της. Τα στάδια αυτά σχετίζονται αμέσως 

με τα στάδια που βιώνει ψυχολογικά ο εκστατικός κατά τη διάρκεια της μυστικής του 

εμπειρίας. 

Σημαντικός είναι επίσης ο δέκατος λόγος του Corpus, ο οποίος αφιερώνει μερικές 

παραγράφους για να περιγράψει την προσπάθεια της ψυχής να ανυψωθεί στο Αγαθό, ήδη 

απ' αυτή τη ζωή, μέσω μιας σιωπηλής και άρρητης οδού, και να βιώσει μια έκσταση 

θεοποιητική. 

Αυτοί οι δύο λόγοι όμως, μαζί με πολλά άλλα διάσπαρτα κείμενα, μας βοηθούν να 

κατανοήσουμε κυρίως τον δέκατο τρίτο λόγο, τον σημαντικότερο και πλέον πρωτότυπο του 

Corpus Hermetìcum και όλης τηε ερμητικής γραμματείας. Πρόκειται για την κορύφωση της 

ερμητικής αποκάλυψης, κατά την οποία ο θεός Ερμής μυεί το μαθητή του Τατ στην εκστατική 

εμπειρία της " π α λ ι γ γ ε ν ε σ ί α ς " , μέσω ενός είδους "γεννήσεως εν θεφ". Ο λόγος 

περιγράφει όλα τα προπαρασκευαστικά στάδια του εκστατικού φαινομένου, τα οποία 

ορίζουν το μυστικιστικό πλαίσιο μέσα στο οποίο πραγματοποιείται η έκσταση. Τα στάδια 

Ι 1, σελ. 7, 1-3: "εννοίας μοί ποτέ γενομένης και μετεωρισθείσης μοι της διανοίας σφόδρα, 

κατασχεθεισών μου των σωματικών αισθήσεων ....". Ι 8, σελ. 9, 9-10: "ώς δε έν εκπλήξει μου δντος .. . 

. Είδες έν τφ νφ το άρχέτυπον είδος". 
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αυτά αφορούν σε μια καθαρτική οδό, η οποία, επειδή συνδέεται άρρηκτα με την έκσταση, 

αναλύεται εκτενώς. 

Δεν είμαστε οι πρώτοι που αναλύουμε αυτό το κείμενο. Σημαντικά ονόματα το 

επεξεργάστηκαν ήδη και κυρίως ο Festugière. Εμείς, χρησιμοποιώντας τα πορίσματα τους, 

αλλά και ανασκευάζοντας ορισμένες θέσεις τους, εξετάζουμε τον XIII λόγο ως προς το θέμα 

της έκστασης μόνο. Προσπαθούμε να παρουσιάσουμε εκτενώς το εν λόγω φαινόμενο, 

συμπληρώνοντας τα δεδομένα του XIII με τα υπόλοιπα σχετικά κείμενα της ερμητικής 

γραμματείας. Στην επεξεργασία αυτή μας βοηθά σημαντικά ένα ερμητικό κείμενο της 

κοπτικής συλλογής του Nag Hammadi που αγνοούσε ο Festugière. Πρόκειται για την 
ι , 

Ογδοάδα και Εννεάδα (NifVI0)38, όπως τιτλοφορήθηκε από τους ειδικούς, γιατί 

αναφέρεται στη,μύηση ενός μαθητή στην όγδοη και κατόπιν στην ένατη ουράνια σφαίρα. Το 

κείμενο αυτό παρουσιάζει πληθώρα ομοιοτήτων με το XIII, σε ορισμένα σημεία μάλιστα 

είναι λεπτομερέστερο του. Η αλληλοσυμπλήρωση των δύο αυτών κειμένων συντελεί 

καθοριστικά στην έκβαση της έρευνας μας. 

Αρχίζουμε με μια σύντομη παρουσίαση του XIII και του NHVI6, επισημαίνουμε τα 

βασικά στάδια στα οποία χωρίζουν το φαινόμενο της έκστασης και στη συνέχεια επιχειρούμε 

να τα αναλύσουμε συστηματικά, υπό το φως των υπόλοιπων ερμητικών κειμένων. Τέλος, 

μετά την ολοκλήρωση της παρουσίασης μας, αναφερόμαστε εν συντομία στην σύγκριση της 

ερμητικής έκστασης με την χριστιανική μυστική εμπειρία. 

Το έργο αυτό, επειδή είναι έκτο κατά σειρά στον κώδικα VI του Nag Hammadi, σημειώνεται με την 

ένδειξη 7VHVI6. 



I 

ΒΑΣΙΚΕΣ ΑΡΧΕΣ ΤΗΣ ΕΡΜΗΤΙΚΗΣ ΜΥΗΣΗΣ 

Η ερμητική μύηση παρουσιάζεται λεπτομερειακά στον δέκατο τρίτο λόγο (XIII) του 

Corpus Hermeticum που, λόγω της πρωτοτυπίας του, αποτελεί το κυριώτερο κείμενο αυτής 

της συλλογής. Πρόκειται για μια καθοδηγούμενη εκστατική εμπειρία, κατά την οποία ο 

Ερμής ο Τρισμέγιστος μυεί ψ μαθητή του Τατ στο " λ ό γ ο τ η ς π α λ ι γ γ ε ν ε σ ί α ς". 

Στην πραγματικότητα τα δύο αυτά πρόσωπα ταυτίζονται με τον αιγυπτιακό θεό Θωθ. Ο 

Ερμής αποτελεί εξελληνισμένη μορφή του ανωτέρω θεού, ενώ ο Τατ είναι ο ίδιος ο Θωθ με 

μια απλή παραλλαγή του ονόματος του. Στο κείμενο όμως παρουσιάζονται ως δύο 

ξεχωριστά πρόσω,πα και μάλιστα ως απλοί θνητοί1. Ο Ερμής έχει ήδη δεχθεί την ερμητική 

μύηση και σαν δάσκαλος πια καθοδηγεί τον Τατ στην ίδια εμπειρία. 

Ο λόγος αρχίζει με μια αναφορά του μαθητή Τατ σε κάποια προηγούμενη διδασκαλία 

"περί θειότητος", που του παραδόθηκε από τον Ερμή, και σε μια υπόσχεση του τελευταίου να 

του παραδώσει τον "λόγον της παλιγγενεσίας", όταν θα έχει "απαλλοτριωθεί" από τον 

κόσμο. Ο Τατ δηλώνει ότι έχει εκπληρώσει το προπαρασκευαστικό αυτό στάδιο και ότι τώρα 

αισθάνεται έτοιμος να δεχθεί την ολοκλήρωση της αποκάλυψης2. 

Η Παλιγγενεσία είναι μια καινούργια γέννηση. Για το λόγο αυτό ο Ερμής πληροφορεί 

τον μαθητή του σχετικά με τη σπορά που προϋποθέτει η γέννηση του νέου μυημένου 

ανθρώπου: η μήτρα είναι η σιωπή, ο σπόρος το αληθινό αγαθό, ο σπορέας το θέλημα του 

Θεού και ο καρπός ο θεωμένος μύστης, διότι μυστική αναγέννηση σημαίνει θεοποίηση3. 

1 Για το θέμα αυτό βλ. R. Pietschmann, Hennés Trismegistus, σελ. 33 (Leipzig, 1875). 
2 XIII 1, σελ. 200, 1-15. 
3 XIII 2, σελ, 201, 17-202, 6. 
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Τα λόγια αυτά φαίνονται ακατανόητα στον Τατ, ο οποίος ζητά συμπληρωματικές 

εξηγήσεις. Ο Ερμής όμως αδυνατεί να εξηγήσει περισσότερο ("ουκ εχω λέγειν") και έτσι 

περιορίζεται στο να περιγράψει την εμπειρία της προσωπικής του μυστικής αναγέννησης, 

την οποία βίωσε όταν μυήθηκε και ο ίδιος στην Παλιγγενεσία4. Η περιγραφή αναφέρεται σε 

μια εκστατική εμπειρία, που είναι αποτέλεσμα του ελέους του Θεού. Ο Ερμής δηλώνει ότι η 

καινούργια του ύπαρξη είναι αόρατη στα αισθητά μάτια, γιατί είναι πνευματική. Η 

εξωτερική μορφή του βέβαια παραμένει5, αλλά έχει σχετικοποιηθεί6, διότι κάτω από το 

φθαρτό υλικό σχήμα κρύβεται "τό άσώματον καί άναλλοίωτον αγαθόν"7 που αποτελεί την 

καινούργια και αληθινή ύπαρξη8. Για να γίνει αντιληπτή η τελευταία πρέπει πρώτα να 

κατανοηθεί η "εν Θεφ γένεσις"9. 

Στην ερώτηση του Τατ αν είναι ικανός να κατανοήσει αυτή την θεϊκή γένεση ο Ερμής 

απαντά καταφατικά, δηλώνοντας όμως ότι απαιτούνται τέσσερις προϋποθέσεις10. Αυτές 

αποτελούν τις ειδικές προϋποθέσεις της μύησης και συνίστανται περιληπτικά σε μια 

κάθαρση του μαθητή από τις σωματικές αισθήσεις και από τις "τιμωρίες της ύλης". Για να 

αποσαφηνίσει την έννοια των "τιμωριών της ΰλης" ο Ερμής προβαίνει σε συμπληρωματικές 

εξηγήσεις σχετικά με την κάθαρση. Υπάρχουν δώδεκα "τμωρίες"-πάθη στο σαρκωμένο 

άνθρωπο, οι οποίες κατά τη διάρκεια της μυστικής αναγέννησης του μυούμενου 

αντικαθίστανται από δέκα Δυνάμεις - αρετές του Θεού11. Αυτή είναι η διαδικασία της 

Παλιγγενεσίας: "ούτω συνίσταται ό της παλιγγενεσίας τρόπος καί λόγος"12. 

4 XIII 2, σελ. 201, 6-3, σελ. 202, 2. 
5 XIII 4, σελ. 202, 10. 
6 XIII 3, σελ. 201, 18. 
7 XIII 6, σελ. 202, 17. 
8 XIII 6, σελ. 202, 14-17. 
9 XIII 6, σελ. 202, 2. 
1 0 XIII 7, σελ. 202, 3-7. 
1 1 XIII 7, σελ. 203, 10-9, σελ. 204, 20. 
1 2 XIII 7, σελ. 203, 18. 
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Βλέπουμε ότι, όπως τα Μυστήρια και η Μαγεία συνίστανται σε λ ε γ ό μ ε ν α και 

δ ρ ώ μ ε ν α , έτσι και η Παλιγγενεσία του XIII περιλαμβάνει μια θ ε ω ρ ί α ("λόγος") και 

μία π ρ ά ξ η ("τρόπος")13. Ως το σημείο αυτό ο Ερμής εξέθεσε τη θεωρία. Στη συνέχεια 

λαμβάνει χώρα η πράξη. Αυτή ξεκινά με μια προτροπή ησυχίας14. Υποθέτουμε λοιπόν μια 

στιγμή σιωπής, κατά τη διάρκεια της οποίας πραγματοποιείται η κάθαρση, δηλαδή η 

αντικατάσταση των δώδεκα "τιμωριών της ΰλης" από τις δέκα θεϊκές Δυνάμεις, οι οποίες 

εισέρχονται στο μύστη και τον αναγεννούν. Ο αναγεννημένος βρίσκεται σε στενή σχέση με 

το θείο Λόγο, διότι οι δέκα Δυνάμεις, που τον αποτελούν στο εξής, συνθέτουν μυστικά μέσα 

του τη θεϊκή αυτή υπόσταση: "άνακαθαιρόμενος ταΐς του Θεοϋ δυνάμεσιν, ε'ις συνάρθρωσιν 

του Λόγου"15. 

Η συνέχεια του κειμένου περιγράφει τις λεπτομέρειες της μυστικής εμπειρίας του Τατ, 

πώς δηλαδή τα πάθη αντικαθίστανται ένα προς ένα από τις δέκα Δυνάμεις16. Η περιγραφή 

μοιάζει με θριαμβευτικό άσμα, γεμάτο από θαυμαστικές αναφωνήσεις. Ακολουθεί μια 

ανακεφαλαίωση του τρόπου της αναγέννησης, που τονίζει ότι η είσοδος της Δεκάδας είναι 

μια γέννηση που θέωσε το μύστη17. Πρόκειται για την κατ' εξοχήν θεϊκή γέννηση 1 8, η 

οποία χορηγεί την ευτυχία19. Μέσα στην ευφορία του ο Τατ περιγράφει την εκστατική του 

εμπειρία, η οποία συνίσταται σε οράματα και στην αίσθηση ότι είναι πανταχού παρών20. 

Στο σημείο αυτό το κείμενο μοιάζει να τελειώνει. Παρατίθεται ένα είδος επιλόγου 

("αύτη εστίν ή παλιγγενεσία") και στη συνέχεια μια προτροπή για την τήρηση σιωπής 

1 3 "γενεσιουργίας": XIII 7, σελ. 209, 6· "γενεσιουργός": XIII 4, σελ. 202, 7. 
1 4 XIII 8, σελ. 203, 19-20. Για την ησυχία στα ερμητικά κείμενα βλ. Festugière, Rev., IV, σελ. 203, σημ.2. 
1 5 XIII 8, σελ. 203, 21-204, 2. 
1 6 XIII 9, σελ. 204,3-19. 
1 7 XIII 10, σελ. 204,23: "έθεώθημεν τη γενέσει". 
1 8 XIII 10, σελ. 204,24: "οστις ούν έτυχε της κατά θεον γενέσεως". 
1 9 XIII10, σελ. 205,1-2: "εαυτόν γνωρίζει έκ τούτων (των δυνάμεων) συνιστάμενον και ευφραίνεται". 
2 0 XIII 11, σελ. 205, 3-7- XIII 13, σελ. 203, 6. 
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σχετικά με τα διαδραματισθέντα21. Παραδόξως όμως ο Τατ εξέρχεται από τον ενθουσιασμό 

του και θέτει ακόμη δύο ερωτήματα. Το πρώτο αφορά την αντικατάσταση των δώδεκα 

παθών από δέκα μόνο Δυνάμεις22 και το δεύτερο την τύχη του καινούργιου σώματος που οι 

Δυνάμεις αποτελούν23. Εδώ ολοκληρώνεται η πρώτη φάση της Παλιγγενεσίας, η οποία 

οδηγεί τον Τατ στη Όγδοη ουράνια σφαίρα. Αυτό προκύπτει από τα λόγια του μαθητή, με 

τα οποία ξεκινάει η δεύτερη φάση και στα οποία εκφράζει την επιθυμία να ακούσει την υπό 

μορφήν ύμνου ευλογία των ουρανίων δυνάμεων που, όπως έμαθε στην προκαταρκτική του 

διδασκαλία, ακούει μετά θάνατον η ψυχή, όταν φτάνει στην Ογδοάδα24. Ζητάει δηλαδή να 

βιώσει μια εσχατολογική εμπειρία, η οποία φυσικά προϋποθέτει το χωρισμό σώματος και 

ψυχής25. Εφόσον όμως ο Τατ είναι εν ζωή, αυτό δεν μπορεί να επιτευχθεί παρά με μια 

προσωρινή λύση του ψυχοσωματικού δεσμού· με μια έ κ - σ τ α σ η δηλαδή της ψυχής από 

το σώμα. Ο Ερμής απαντά ότι η έκσταση αυτή καθίσταται τώρα (μετά την κάθαρση) 

δυνατή26, και αφήνει τις Δυνάμεις που είναι μέσα του, και οι οποίες ταυτίζονται με τις 

ουράνιες Δυνάμεις, να ψάλλουν τον ύμνο τους27. Υπογραμμίζει πάντως ότι αυτός ο ύμνος 

αποτελεί το ύψιστο μυστήριο, το οποίο "ου διδάσκεται, αλλά κρύπτεται εν σιγή"28. Αν τώρα 

αποκαλύπτεται, πρόκειται για μια εξαίρεση, για να ολοκληρωθεί η μύηση του Τατ29. 

Αμέσως μετά ζητά από τον Τατ να σιωπήσει30 και αρχίζει η"κρυπτή ύμνωδία" των 

Δυνάμεων. 

2 1 XIII 13, σελ. 206, 3-8. 
2 2 XIII 11, σελ. 205,7. 
2 3 XIII 14, σελ. 206, 9-15. 
2 4 XIII 15, σελ. 206, 16-18. 
2 5 Βλ. Ι 24, σελ. 15, 7-15. 
2 6 XIII 15, σελ. 206,19. Βλ. επίσης XIII 1, σελ. 200,11: " έτοιμος έγενόμην". 
2 7 XIII 15, σελ. 207, 3-4. 
2 8 XIII 16, σελ. 207, 9. 
2 9 XIII 16, σελ. 207, 7-8. 
3 0 XIII 16, σελ. 207, 6 και 12. 
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Ο ύμνος περιλαμβάνει δύο μέρη. Στο πρώτο31 καλείται ολόκληρη η φύση να 

ευλογήσει τον Δημιουργό· στο δεύτερο32 οι Δυνάμεις που συνθέτουν το Λόγο και αποτελούν 

παράλληλα την υπόσταση του αναγεννημένου Ερμή, ευλογούν με τη σειρά τους "το παν και 

το εν". Ο ύμνος τυπώνεται στον πνευματικό κόσμο του Τατ και τον οδηγεί σε μια πιο 

ολοκληρωμένη έκσταση33. Η τελευταία έχει τον χαρακτήρα της έ λ λ α μ ψ η ς και ωθεί τον 

Τατ να υμνήσει με τη σειρά του το Θεό. Ο ύμνος του Τατ, πολύ φτωχότερος σε περιεχόμενο 

και σε έκταση, αποτελεί μια λογική θυσία που αναπέμπεται στο Θεό δια μέσου του θείου 

Λόγου. 

Στον επίλογο του κειμένου34 ο Ερμής ζητά από τον Τατ να κρατήσει μυστικό το 
ί 

μυστήριο της Παλιγγενεσίας και του ανακεφαλαιώνει το αποτέλεσμα της μύησης του: 

"νοερώς εγνως σεαυτόν καί τον πατέρα τον ήμέτερον"35. Ο μυηθείς γνώρισε τον εαυτό του 

ως γιο του Θεού και το Θεό ως Πατέρα36. 

Ανακεφαλαιώνοντας τα παραπάνω μπορούμε τώρα να συνοψίσουμε τα κύρια στάδια 

της ερμητικής μύησης. Αρχικά, απαιτείται μια γενική διδασκαλία, την οποία δέχεται ο 

μαθητής προκαταρκτικά. Έχοντας αυτή τη βασική μόρφωση μπορεί στη συνέχεια να 

προχωρήσει στο στάδιο της ολοκληρωτικής αποκάλυψης. Η τελευταία αποτελεί το μυστήριο 

της Παλιγγενεσίας, το οποίο με τη σειρά του περιλαμβάνει δύο φάσεις: ένα θεωρητικό μέρος 

ή μια εξειδικευμένη διδασκαλία37 και ένα πρακτικό μέρος, κατά το οποίο πραγματοποιείται 

η πνευματική Αναγέννηση του μύστη. 

Στο θεωρητικό μέρος περιγράφεται πρώτον η σύλληψη του νέου ανθρώπου και κατόπιν 

η προσωπική αναγέννηση του Ερμή μέσα από τη μύηση του στο μυστήριο της Παλιγγενεσίας. 

3 1 XIII 17, σελ. 207, 15-208, 2. 
3 2 XIII 18-20, σελ. 207, 3-22. 
3 3 XIII 21, σελ. 209, 1-4. 
3 4 XIII 22, σελ. 209, 12-19. 
3 5 XIII 22, σελ. 209, 18-19. 
3 6 XIII21, σελ. 209,6: "γενάρχα της γενεσιουργίας". 
3 7 Εφόσον η Γενική διδασκαλία παρουσιάσθηκε "αΐνιγματωδώς" (XIII 1, σελ. 200, 1). 



17 

Το θεωρητικό μέρος τελειώνει με την παράθεση των ειδικών προϋποθέσεων που πρέπει να 

πληροί ο Τατ για να βιώσει και ο ίδιος την Παλιγγενεσία. Πρόκειται για την παρουσίαση 

των σταδίων της κάθαρσης που θα βιώσει ο Τατ στο πρακτικό μέρος της μύησης. 

Ακολουθεί η πράξη, η οποία περιλαμβάνει περισσότερα στάδια. Το πέρασμα όμως από 

το θεωρητικό στο πρακτικό μέρος της μύησης γίνεται με την τήρηση σιωπής, βασικής αρχής 

του Ερμητισμού, που απαιτείται πολύ συχνά για να τονίσει τον μυστικό και άρρητο 

χαρακτήρα της ερμητικής διδασκαλίας. Στη συνέχεια λαμβάνει χώρα η κάθαρση, η οποία 

συνίσταται στην αντικατάσταση των παθών του μύστη από τις θεϊκές Δυνάμεις. Στο τέλος 

της ο Τατ φτάνει στην Ογδοάδα και βιώνει την εμπειρία της έκστασης. 

Η μύηση συνεχίζεται με τον ύμνο του Ερμή, προϋπόθεση του οποίου είναι πάλι η 

τήρηση σιωπής. Η ευλογία που αναπέμπεται δι' αυτού χαρίζει στον Τατ μια πιο 

ολοκληρωμένη έκσταση. Το πρακτικό μέρος τελειώνει με τον ύμνο του ίδιου του Τατ, στον 

οποίο οδηγείται ο μαθητής μέσα στον ενθουσιασμό του. 

Τέλος, η όλη μύηση σφραγίζεται με μια τελευταία προτροπή σιωπής σχετικά με τα 

αποκαλυφθέντα. 

Τα παραπάνω μπορούν να διατυπωθούν σχηματικά ως εξής: 

Α) ΓΕΝΙΚΕΣ ΠΡΟΚΑΤΑΡΚΤΙΚΕ! ΠΡΟΫΠΟΘΕΣΕΙΣ 

Β) ΘΕΩΡΗΤΙΚΟ ΜΕΡΟΣ 

1) Σύλληψη του καινούργιου ανθρώπου. 

2) Περιγραφή του καινούργιου ανθρώπου με βάση την προσωπική αναγέννηση 

του Ερμή. 

3) Παρουσίαση των ειδικών προϋποθέσεων της κάθαρσης. 

Γ) ΠΡΑΚΤΙΚΟ ΜΕΡΟΣ 

1) Τήρηση σιωπής. 

2) Αντικατάσταση των 12 τιμωριών - παθών από τις 10 Δυνάμεις (κάθαρση). 

3) 1IJ έκσταση - εμπειρία ογδοάδας. 
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4) Τήρηση σιωπής. 

5) Ύμνος του Ερμή. 

6) 2^ έκσταση - ολοκλήρωση της πρώτης 

7) Ύμνος του Τατ. 

8) Προτροπή σιωπής. 

Μετά την περιληπτική έκθεση του μυστηρίου της Παλιγγενεσίας κατά τον XIII 

ερμητικό λόγο, θα αναφερθούμε εν συντομία στη μύηση του NHV16, η οποία εκτυλίσσεται 

με αντίστοιχο τρόπο. Πρόκειται επίσης για μια μύηση που καθοδηγείται από τον Ερμή, 

μόνο που το όνομα του μαθητή δεν μνημονεύεται. Όπως και στο XIII, ο μαθητής στην αρχή 

του κειμένου αναφέρεται σε μια υπόσχεση του δασκάλου του να τον μυήσει στην Ογδοάδα 

και Εννεάδα38. Προϋποτίθεται επομένως και εδώ μια αρχική διδασκαλία, που χρειάζεται 

όμως να ολοκληρωθεί με την τελική μύηση στην Ογδοάδα και Εννεάδα. Η μύηση αυτή είναι, 

όπως και η Παλιγγενεσία, μια " θ ε ϊ κ ή γ έ ν ν η σ ι ς " 3 9 και μια " ο δ ό ς 

α θ α ν α σ ί α ς " 4 0 . Για το λόγο αυτό αποτελεί ό,τι καλύτερο υπάρχει41. Είναι ο 

τελευταίος " β α θ μ ό ς " από μια σειρά " β α θ μ ώ ν " που προηγήθηκαν και τους οποίους 

υπαινίσσεται ο Ερμής ως προϋπόθεση της μύησης. Ο μαθητής δηλαδή πρέπει να θυμηθεί 

τους βαθμούς αυτούς42. Η αναφορά της "εβδομάδας" που ακολουθεί43 δείχνει ότι τα 

προκαταρκτικά στάδια της μύησης είναι επτά στον αριθμό. Αυτά ονομάζονται και " π ρ ο κ 

ο π έ ς " , γιατί φανερώνουν μια βαθμιαία πρόοδο του ανθρώπου και αντιστοιχούν στις 7 

πλανητικές ζώνες. 

3 8 NHVlb, σελ. 52, 1-7· σελ. 63,2-3' 
3 9 JVHVI6, σελ. 63, 1. 
4 0 JVHVI6, σελ. 63, 11. 
4 1 NHV16, σελ. 63, 31-32. 
4 2 NHV16, σελ. 52, 12-13. 
4 3 NHV16, σελ. 56, 27. 
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Μετά την παραπάνω εισαγωγή αρχίζει η καθαυτό μύηση που περιλαμβάνει και εδώ 

μια θεωρία και μια πράξη. Το θεωρητικό μέρος αναφέρεται στο θέμα της πνευματικής 

αναγέννησης των εκλεκτών. Ο Ερμής εξηγεί αρχικά ότι κατέχει, χάρη σε μια πηγή που 

τρέχει μέσα του, μια δύναμη ικανή να αναγεννά το νου των μαθητών του44. Υπάρχει μια 

ολόκληρη χορεία ανθρώπων που, πριν από τον μυούμενο, αναγεννήθηκαν από τη 

διδασκαλία του Ερμή. Αυτούς θα πρέπει ο μυούμενος να τους αναγνωρίσει ως αδελφούς 

του. Κοινή τους μητέρα είναι οι πνευματικές Δυνάμεις45. Αφού τους αναγνωρίσει, θα 

πρέπει να ενωθεί μ' αυτούς, ώστε όλοι μαζί να προσευχηθούν στη συνέχεια στον Πατέρα του 

παντός. Ο μαθητής όμως αδυνατεί να το κατορθώσει και ο Ερμής τον βοηθά 

υπενθυμίζοντας του όλη την πρόοδο που πέτυχε μέχρι εκείνη την ημέρα46. Η κάθαρση 

συνεπώς έχει ήδη επιτευχθεί και απλώς υπενθυμίζονται τα στάδια της. Η ανακεφαλαίωση 

της προκαταρκτικής αυτής προόδου οδηγεί στον επιδιωκόμενο σκοπό και έτσι φτάνουμε στο 

πρακτικό μέρος της μύησης. 

Η πράξη αρχίζει με μια κοινή προσευχή του Ερμή και του μαθητή προς τον αόρατο 

Θεό. Προσευχόμενοι με όλη τους τη σκέψη, την ψυχή και την καρδιά, ζητούν από το Θεό να 

τους χαρίσει την θέα της Ογδοάδας και της Εννεάδας. Κατά τη διάρκεια αυτής της μύησης-

αποκάλυψης ο ρόλος του μαθητή είναι η κατανόηση των αποκαλυπτομένων και του Ερμή η 

σωστή εξήγηση των διαδραματιζομένων. Η προσευχή κορυφώνεται με την επίκληση του 

μυστικού ονόματος του Θεού, που συνίσταται σ' ένα συνδυασμό φωνηέντων47. 

Μετά από την εκφώνηση της προσευχής οι δύο πρωταγωνιστές ανταλάσσουν ασπασμό 

και αμέσως κατέρχεται η θεϊκή Δύναμη, που είναι φως, και προκαλεί την έκσταση 

αμφοτέρων. Η ατμόσφαιρα γίνεται ενθουσιαστική. Ο μυούμενος νοιώθει κάποιο νου να 

θέτει την ψυχή του σε κίνηση και περιγράφει, στο μέτρο του δυνατού, το περιεχόμενο της 

44 NHV16, σελ. 52, 13-27. 
4 5 NHV16, σελ. 52, 27 - σελ. 53, 27. 
4 6 NHVr, σελ. 53,27 - σελ. 55,5. Η λέξη "πρόοδος" αντιστοιχεί στον όρο "βαθμός". 
4 7 NHV16, σελ. 55, 6 - σελ. 57, 25. 
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έκστασης του, αφού, όπως δηλώνει, βιώνει μια άρρητη εμπειρία. Ο δάσκαλος του εξηγεί ότι 

πρόκειται για τη θέα της Ογδοάδας, όπου οι άγγελοι και οι ψυχές ψάλλουν ένα σιωπηλό 

ύμνο48. Ακολουθώντας το παράδειγμα τους προσπαθεί και ο μαθητής να απευθύνει έναν 

ύμνο στον Ερμή, ο οποίος ταυτίζεται στο εξής με το θεό-Νου. Ο σιωπηλός ύμνος όμως 

απαιτεί εσωτερική περισυλλογή, την οποία πετυχαίνει ο μύστης σταδιακά με την 

καθοδήγηση του δασκάλου του49. Αφού πετύχει την τέλεια εσωτερική σιωπή, ο μαθητής 

βλέπει "μέσα στο Νου-Ερμή" ένα πιο ολοκληρωμένο θέαμα, που συμπληρώνει την έκσταση 

του: ακούει την Ογδοάδα να ψάλλει τον ύμνο της Εννεάδας και θεάται επιπλέον τον ίδιο το 

Θεό50. Το σημείο αυτό μας βοηθά να καταλάβουμε ότι η δεύτερη φάση της έκστασης αφορά 

την ύψωση στην Εννεάδα, πράγμα που δεν διευκρινίζεται στο XIII. 

Ακολουθδί μια προτροπή σιωπής. Ο μαθητής δεν πρέπει να φανερώσει τα όσα είδε. 

Στη συνέχεια δεν απομένει τίποτε άλλο παρά να μάθει ο μύστης να υμνεί τον Πατέρα Θεό. 

Προσπαθεί λοιπόν να προσευχηθεί βοηθούμενος πάντα από τις συμβουλές του Ερμή, και 

τελειώνει τη νέα του προσευχή με την εκφώνηση του μυστικού ονόματος του θεού, κάπως 

παραλλαγμένου αυτή τη φορά51. 

Ο επίλογος περιγράφει ορισμένες πρακτικές υποχρεώσεις του μύστη, που αφορούν την 

απόκρυψη της παραδοθείσας αποκάλυψης52. Όπως ακριβώς στο XIII έτσι τονίζεται και εδώ, 

στο τέλος της μύησης, η ανάγκη προφύλαξης του φανερωθέντος μυστηρίου. Εδώ ο Ερμής 

συνθέτει επιπλέον και μια κατάρα εναντίον όσων τολμήσουν να χρησιμοποιήσουν την 

αποκάλυψη για πονηρούς σκοπούς53. 

Η μύηση του NHV16 συνοψίζεται εύκολα στο κάτωθι σχεδιάγραμμα. 

48 iVHVI6, σελ. 57, 26 - σελ. 58, 24. 
4 9 JVHVI6, σελ. 58,25 - σελ. 59,22. 
5 0 NHV16, σελ. 59, 23 - σελ. 60, 1. 
5 ! NHV16, σελ. 60, 2 - σελ. 61, 17. Βλ. κεφ. III, σημ. 288. 
5 2 JVHVI6, σελ. 61, 18 -σελ. 62,20. 
5 3 NHVI6, σελ. 62, 20 - σελ. 63, 32. 
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Α) ΓΕΝΙΚΕΣ ΠΡΟΚΑΤΑΡΚΤΙΚΕ! ΠΡΟ ΥΠΟΘΕΣΕΙΣ 

Β) ΘΕΩΡΗΤΙΚΟ ΜΕΡΟΣ 

1) Δυνατότητα του Ερμή να αναγεννά τους μαθητές του. 

2) Ειδική προϋπόθεση: ο μαθητής πρέπει να αναγνωρίσει όλους τους πριν 

απ' αυτόν αναγεννηθέντες αδελφούς του. 

3) Αδυναμία του μαθητή να ενωθεί με τους αδελφούς του. Ο Ερμής τον 

βοηθά κάνοντας τον να θυμηθεί όλες τις "προκοπές" που πέτυχε ως 

εκείνη τη στιγμή. 

ι 

Γ) ΠΡΑΚΤΙΚΟ ΜΕΡΟΣ 

1) Κοινή προσευχή του Ερμή και του μαθητή στο Θεό και εκφώνηση του 

μυστικού του ονόματος. 

2) Αμοιβαίος ασπασμός. 

3) Ερχομός της θεϊκής Δύναμης και έκσταση δασκάλου και μαθητή. 

Πρόκειται για την εμπειρία της Ογδοάδας, όπου οι άγγελοι και οι ψυχές 

ψάλλουν σιωπηλά. 

4) Περισυλλογή (σιωπηλή προσευχή) του μαθητή, σύμφωνα με το πρότυπο 

της Ογδοάδας. 

5) Ολοκλήρωση της έκστασης του μαθητή με τη θέα της Εννεάδας. 

6) Προτροπή σιωπής αναφορικά με τα αποκαλυφθέντα. 

7) Ευλογία του μαθητή και εκ νέου εκφώνηση του μυστικού ονόματος του 

θεού. 

8) Προτροπές για την προφύλαξη και απόκρυψη του μυστηρίου. 



π 

ΓΕΝΙΚΕΣ ΠΡΟΚΑΤΑΡΚΤΙΚΕΣ 
ΠΡΟΫΠΟΘΕΣΕΙΣ 

1. Γενική διδασκαλία της αλήθειας - αποκάλυψη 

ί 

Στην αρχή του XIII ο τατ αναφέρεται σε μια προηγούμενη διδασκαλία του Ερμή, την 

οποία θεωρεί γενική διδασκαλία: '"εν τοις γενικοις (λόγοις)"1. Η ίδια επίσης αναφορά 

γίνεται από τον μύστη του NHVl6 2 και επαναλαμβάνεται πολλές φορές σε άλλα σημεία των 

ερμητικών κειμένων3. Δεν μπορούμε να ασχοληθούμε εδώ διεξοδικά με το θέμα των 

ερμητικών λόγων, γιατί είναι ευρύτατο4. Σημειώνουμε απλώς ότι πρόκειται για ένα είδος 

μαθημάτων σχολικού χαρακτήρα, που παραδίδονταν από κάποιο δάσκαλο και 

παρουσιάζονταν ως θεϊκή αποκάλυψη. 

Η συγκεκριμένη αναφορά του Τατ στο XIII αφορά τον Ποιμάνδρη (τον πρώτο (Ι) λόγο 

του Corpus Hermeticum), όπως φαίνεται καθαρά από την παράγραφο 15, όπου 

επαναλαμβάνεται δύο φορές το όνομα αυτού του θεού και όπου συνδέονται τα δύο κείμενα: 

"έβουλόμην, ώ πάτερ, την δια τοϋ ύμνου εύλογίαν, ην εφης επί την ογδοάδα γενομένου σου 

ακοΰσαι των δυνάμεων - καθώς όγδοάδα ο Ποιμάνδρης έθέσπισε, τέκνον, καλώς σπεύδεις 

1 XIII 1, σελ. 200, 4. 
2 JVHVI6, σελ. 52,2-4 και σελ. 63,2-3. 
3 IX 1, σελ. 96,1· Χ 1, σελ. 113, 4- Χ 7, σελ. 116, 7· Απόσπ. IV 1· VI 1· XXV 1· Asclepius 1, σελ. 297, 6. 

Επίσης όλος ο λόγος XIV παρουσιάζεται σαν μια περίληψη διδασκαλιών που παραδόθηκαν κάποτε στον 

Τατ. 
4 Βλ. για περισσότερα Festugière, Rev., II, σελ. 28-50 
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λϋσαι το σκήνος· κεκαθαρμένος γαρ. ô Ποιμάνδρης, ό της αυθεντίας νους....."5. Το Ι 

(Ποιμάνδρης) αποτελεί μια αποκάλυψη του θεού στον Ερμή, την οποία μετέδωσε προφανώς 

ο τελευταίος στον Τατ σε κάποιο προηγούμενο μάθημα. Το μάθημα αυτό όμως δεν 

ικανοποίησε τον Τατ, γιατί παρουσίαζε την αλήθεια "αίνιγματωδώς"6. Για το λόγο αυτό ο 

μαθητής ζητά, ως συνέχεια της προκαταρκτικής του διδασκαλίας, την ολοκλήρωση της με την 

τελική του μύηση στο μυστήριο της Παλιγγενεσίας7. Ο Ποιμάνδρης αποτελεί μια περίληψη 

όλης της ερμητικής διδασκαλίας (Κοσμολογίας, Ανθρωπολογίας, Εσχατολογίας) σε 

θεωρητικό επίπεδο. Το XIII παρουσιάζεται ως μια συνέχεια και συμπλήρωση του 

Ποίμάνδρη, δεδομένου ότι οδηγεί το μαθητή στη μυστική πλέον βίωση των παραπάνω 
ι 

θεωρητικών αληθειών, ήδη απ' αυτή τη ζωή. Ο μύστης, ανερχόμενος μυστικά τις ουράνιες 

σφαίρες, αποκτά εμπειρική γνώση του κόσμου, της πραγματικής του ύπαρξης και του 

τελικού του προορισμού. 

Σ' όλα τα παραπάνω διαφαίνεται μια αδυναμία του ανθρώπου να γνωρίσει την 

αλήθεια από μόνος του και μια αναγκαιότητα της αποκάλυψης, τόσο για τη θεωρητική 

πληροφόρηση τη αλήθειας, όσο και για τη μυστική γνώση αυτής. Επειδή το θέμα αυτό 

αποτελεί βασικό δόγμα του Ερμητισμού, αξίζει να ανοίξουμε μια παρένθεση για να 

εξηγήσουμε τους λόγους της ανθρώπινης αδυναμίας και την αναγκαιότητα της θεϊκής 

φανέρωσης. 

5 XIII 15, σελ. 206, 16-20. 
6 XIII 1, σελ. 200, 1. 
7 XIII 1, σελ. 200, 7-11. Στο NHVr ο μαθητής επικαλείται μια αντίστοιχη υπόσχεση του δασκάλου του, ο 

οποίος του είχε μάλιστα τονίσει ότι η σταδιακή αποκάλυψη αποτελεί "παράδοση": "ή τάξις της 

παραδόσεως" (σελ. 52, 2-7). Βλ. επίσης XIII 22, σελ. 209, 16: "της παλιγγενεσίας την παράδοσιν". Βλ. 

G. Van Moorsel, The Mysteries of Hermes Trismegistus, Utrecht, 1955, σελ. 81-82. Ο Festugière έδειξε 

{Rev., Ι, σελ. 347 κ) πόσο ήταν διαδεδομένος ο τύπος της μυστικής παράδοσης σε όλους τους κλάδους 

του αποκρυφισμού (αστρολογία, αλχημεία, μαγεία, ορφισμός). 
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Φυλακισμένος μέσα στο σώμα ο άνθρωπος αγνοεί εντελώς την αλήθεια. Η άγνοια 

αυτή καλύπτει όλη τη γη8 και ο άνθρωπος εξ αιτίας της είναι κακός9. Η αγνωσία δηλαδή 

της ψυχής είναι κακία10 και συνίσταται κυρίως στην άγνοια του Θεού: "ή γαρ τελεία κακία 

το άγνοεϊν το θείον"11. Δύο είναι οι ολέθριες συνέπειες της αγνοίας αυτής. Πρώτον, η ψυχή 

δεν γνωρίζει τον εαυτό της, ότι δηλαδή προέρχεται από το Θεό και πρέπει να επιστρέψει σ' 

αυτόν12. Δεύτερον, μια τέτοια ψυχή δεν έχει επίγνωση ούτε της αγνοίας της ούτε της 

δυστυχίας που προέρχεται από την τελευταία13. Κατά συνέπεια όχι μόνο θεωρεί τον 

άνθρωπο καλό, αλλά αρέσκεται σ' αυτή τη θλιβερή κατάσταση14 και την διαιωνίζει. 

Επομένως, ο σαρκωμένος άνθρωπος ζει σε σκότος και, αν δεν του αποκαλυφθεί η 

αλήθεια, θα παραμείνει στην ολέθρια πλάνη του. Ευτυχώς όμως ο Θεός αποκαλύπτεται, 

γιατί επιθυμεί να, γίνει γνωστός: "άγιος ό θεός, ος γνωσθήναι βούλεται και γινώσκεται τοις 

ιδίοις"15. Έτσι, η αποκάλυψη παρουσιάζεται ως θεϊκή χάρη: "της χάριτος ταύτης φωτίσω 

τους εν αγνοία"16. < 

Η στάση όμως των ανθρώπων απέναντι στη θεϊκή αποκάλυψη δεν είναι ίδια. Όταν ο 

Ερμής, αφού δέχθηκε την αποκάλυψη του Ποιμάνδρη, κήρυξε τη μετάνοια στους ανθρώπους 

του σκότους, άλλοι τον άκουσαν και άλλοι αδιαφόρησαν: "και οι μέν αυτών 

καταφλυαρήσαντες άπέστησαν, τη του θανάτου όδφ εαυτούς έκδεδωκότες, οι δε παρεκάλουν 

8 VII 1, σελ. 18, 7. 
9 Απόσπ. XI 2 και 5. Η άγνοια αποτελεί επίσης το κυριότερο πάθος σύμφωνα με την ιεράρχηση των 

παθών του XII (7, σελ. 203,10). 
1 0 Χ 8, σελ. 117,4. 
1 1 XI 21, σελ. 156,9. 
1 2 IV 4, σελ. 50, 18: "άγνοοΰντες επί τί γεγόνασιν και υπό τίνων"· XIII 14, σελ. 206, 15: "αγνοείς ότι θεός 

πέφυκας καί τοΰ ενός παις"· Ι 21, σελ. 14, 5-7: "έξ ού (θεοΰ) έγένετο ό "Ανθρωπος, εάν ούν μάθης 

αυτόν έκ ζωής καί φωτός οντά καί ότι εκ τούτων τυγχάνεις, εις ζωήν πάλιν χωρήσεις". 

1 3 Π 6, σελ. 38, 14· VI 6, σελ. 75, 18. 
1 4 VI 6, σελ.75, 21· Απόσπ. XI 2. 
1 5 Ι 31, σελ. 18, 3· Βλ. επίσης VII 2, σελ. 81, 15· Χ 15, σελ. 120, 8· Asci. 29, σελ. 336, 4. 
1 6 Ι 32, σελ. 19, 5· IV 5, σελ. 50, 23· Asci. 41, σελ. 353, 1. 
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διδαχθηναι, εαυτούς προ ποδών μου ρίψαντες"17. Η εκλογή του τρόπου ζωής είναι κοινός 

τόπος σ' όλα τα θρησκευτικά και φιλοσοφικά ρεύματα της εποχής. Δύο δρόμοι ανοίγονται 

στους ανθρώπους· του θανάτου και της αθανασίας18. Πού οφείλεται όμως η διαφοροποίηση 

των ανθρώπων στην καθοριστική τους αυτή επιλογή; Το κήρυγμα του Ερμή είναι ένα 

κήρυγμα μετανοίας ("μετανοήσατε, οι συνοδεύσαντες τη πλάνη και συγκοινωνήσαντες τη 

αγνοία")19. Αποτελεί δηλαδή μια πρόσκληση για αλλαγή ζωής, γεγονός που απαιτεί από 

όσους δέχονται την πρόσκληση ορισμένες ευνοϊκές εσωτερικές διαθέσεις. Όπως φαίνεται 

από το κείμενο, πρώτη απ' αυτές είναι η θέληση της γνώσης ("παρεκάλουν"): "ή γαρ τελεία 

κακία το άγνοεΐν το θείον το δε δύνασθαι γνώναι καί θελήσαι και έλπίσαι, οδός 

έστιν f ευθεία Ιδία|τοϋ αγαθού φέρουσα καί ραδία"20. Ο Θεός σώζει όσους θέλουν να 

σωθούν. Είναι χαρακτηριστικό ότι στα δύο κατ' εξοχήν "γνωστικά" κείμενα του Corpus 

Hermeticum (Ι και XIII) ο μυούμενος δεν σταματά να δηλώνει την επιθυμία του για 

γνώση21. Δεν αρκεί όμως μόνο η θέληση. Το κείμενο που μόλις παραθέσαμε εκτός από το 

" θ ε λ ή σ α ι " αναφέρει και το " δ ύ ν α σ θ α ι γ ν ώ ν α ι " . Η δυνατότητα αυτή έχει 

σχέση με μια ηθική στάση του ανθρώπου, που νοείται ως απομάκρυνση από την ύλη: "ουδέν 

γαρ δύνασαι των καλών καί αγαθών, φιλοσώματος καί κακός ων, νοησαι"22. Η θέληση 

επομένως της σωτήριας γνώσης και η αποστροφή προς την ύλη αποτελούν τις ευνοϊκές 

προϋποθέσεις για τη μετάνοια. Μέσα σ' αυτό το πνεύμα πρέπει να κατανοήσουμε την 

προτροπή του Ποιμάνδρη προς τον Ερμή να οδηγήσει στην αλήθεια τους " ά ξ ι ο υ ς " 

1 7 129, σελ. 17,4-6. 
1 8 Ι 28, σελ. 17, 2-3: "μεταλάβετε της αθανασίας, καταλείψαντες τήν φθοράν"· IV 5, σελ. 51,1. Σχετικά 

με την εκλογή του τρόπου ζωής βλ. επίσης IV 6/7 και VII. 
1 9 128, σελ. 17, 1. Για τον ανατολικής προέλευσης χαρακτήρα της μετάνοιας βλ. Norden, Agnostos Theos, 

σελ. 134-140. 
2 0 XI 21, σελ. 156,9-11. 
2 1 13, σελ. 7, 11: "μαθεϊν θέλω"· Ι 3, σελ. 7, 12: "πώς άκοϋσαι βούλομαι"· Ι 16, σελ. 12, 3: "καί αυτός 

γαρ έρώ τοΰ λόγου"· Ι 16, σελ. 12, 12-13: "είς μεγάλην γαρ νϋν έπιθυμίαν ήλθον και ποθώ άκοϋσαι"· 

XIII 16, σελ. 207, 5: "θέλω άκοϋσαι καί βούλομαι ταύτα νοησαι". Βλ. XIII 1, σελ. 200. 

2 2 XI 21, σελ. 156, 8-9. 
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ανθρώπους: "καθοδηγός γίνη τοις άξίοις"23. Με τον όρο "άξιος" δεν πρέπει να υποθέσουμε 

έναν απόλυτο προορισμό, γιατί μια τέτοια ιδέα φαίνεται άγνωστη στον Ερμητισμό. Ο Θεός 

καλεί όλο το γένος των ανθρώπων24. Συνεπώς, οι "άξιοι" είναι τέτοιοι γιατί πληρούν τις 

προϋποθέσεις που αναφέραμε και οι οποίες τους καθιστούν ικανούς να προσέξουν και να 

δεχθούν τη θεϊκή αποκάλυψη. Οι άλλοι, οι μη άξιοι, παραμένουν στην πλάνη, επειδή η 

προσκόλησή τους στο σώμα τους εμποδίζει να μετανοήσουν. Το σημείο αυτό πρέπει να το 

παραλληλίσουμε με την αρχή του NHV16, όπου ο Ερμής εξηγεί στο μαθητή ότι η υπόσχεση 

του να τον μυήσει στην Ογδοάδα και την Εννεάδα εξαρτάται από τις ανθρώπινες 

δυνάμεις25. 
ί 

Το πρόβλημα της διάκρισης των ανθρώπων απασχολεί και ένα άλλο κείμενο του 

Ποιμάνδρη, όπαυ εξετάζεται το όλο θέμα σε σχέση με τη νοητική ικανότητα των ανθρώπων, 

στην οποία τελικά ανάγεται η σωτηρία. Διότι η ανταπόκριση των ανθρώπων στη θεϊκή 

κλήση και η μετάνοια εξαρτώνται από την ικανότητα τους να αξιολογήσουν τη σημασία της 

αποκάλυψης και να νοήσουν τον αποκαλυπτόμενο λόγο: 

"ό εννους άνθρωπος άναγνωρισάτω εαυτόν ου πάντες γαρ άνθρωποι νουν 

εχουσιν; παραγίγνομαι αυτός εγώ ό Νους τοις όσίοις και άγαθοΐς καί 

καθαροΐς καί έλεήμοσι, τοις εύσεβοϋσι, καί ή παρουσία μου γίνεται βοήθεια, καί 

ευθύς πάντα γνωρίζουσι ..... τοις δέ άνοήτοις καί κακοϊς καί πονηροϊς καί 

φθονεροϊς καί πλεονέκταις καί φονεϋσι καί άσεβέσι πόρρωθεν ειμί"26. 

Η νόηση δίνεται μόνο στους ευσεβείς. Πώς συμβαίνει όμως αυτό, από τη στιγμή που ο 

νους δόθηκε εξ αρχής σ' όλους τους ανθρώπους; Δεν αρκεί η δυναμική κατοχή του, τονίζει 

2 3 Ι 26, σελ. 16, 14. 
2 4 126, σελ. 16,14: "δπως το γένος των ανθρώπων σωθη". 
2 5 NHV16, σελ. 52, 9-10. Βλ. Asci. 40, σελ. 351, 24-25: "ut humanitas potuit, ut uoluit permisitque 

diunitas". Βλ. Papyri graecae magicae IV 650 (εκδ. Κ. Preisendanz, τόμ. 1-2, Leipzig, 1928-1931): 

"κατά δύναμιν άνθρωπίνην". 
2 6 121, σελ. 14, 10-23, σελ. 15, 1. 
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το κείμενο, χρειάζεται και η ενεργοποίηση του, που είναι απόρροια της ηθικής 

συμπεριφοράς των ανθρώπων. Έτσι, το IV κάνει σαφή διάκριση ανάμεσα στο " λ ό γ ο " 

που ο Θεός "εν πασι τοις άνθρώποις έμέρισε" και στο " ν ο υ " που δεν κατέχουν όλοι: "τον 

δε νουν ούκέτι". Το νου τον χορηγεί ο Θεός μετά από κάποια προσπάθεια: "αθλον 

ίδρϋσθαι". Ο "άθλος" συνίσταται στην ικανότητα της ψυχής να βαπτισθεί στο νοητό 

κρατήρα, τον οποίο ο Θεός γέμισε με το νου που δεν μέρισε στους ανθρώπους: "βάπτισον 

σεαυτήν ή δυναμένη (ψυχή) εις τοϋτον τον κρατήρα"27. Η παραστατική εικόνα του κρατήρα 

συμβολίζει την ενεργοποίηση του νου, που ο καθένας κατέχει δυναμικά, και η οποία 

προϋποθέτει μια αρχική δυνατότητα ("ή δυναμένη") προς αυτό. Συναντάμε και πάλι εδώ 
ι 

την δ υ ν α τ ό τ η τ α που διαφοροποιεί τους ανθρώπους ως προς την απόκτηση της 

γνώσης. Όπως είδαμε παραπάνω, η δυνατότητα αυτή φανερώνει αφ' ενός μια θέληση για 

γνώση και αφ' ετέρου μια ευσεβή διαβίωση, με την έννοια της αποστροφής προς τα 

σωματικά. Φανερώνει δηλαδή τις δύο προϋποθέσεις της αποδοχής της αποκάλυψης. 

Ο άνθρωπος συνεπώς που δέχεται το κήρυγμα της μετάνοιας, είναι αυτός που κατέχει 

την ικανότητα να βαπτισθεί στο νοητό κρατήρα, με την έννοια ότι, απομακρυνόμενος από 

την ύλη, διατηρεί κάποια νοητική εγρήγορση. Χάρη σ' αυτήν δίνει προσοχή στον 

κηρυγματικό λόγο (βαπτίζεται στον κρατήρα) και τον αποδέχεται. Η αποκάλυψη γίνεται 

πιστευτή από τον νουνεχή άνθρωπο ("έννοοϋντι αληθή δόξειεν")28. Αντίθετα φαίνεται 

απίστευτη από όποιον αρνείται να γνωρίσει ("τφ άγνοούντι άπιστα")29. 

Τα λόγια αυτά μας οδηγούν, όπως βλέπουμε, στο θέμα της πίστης, γιατί τελικά η 

αποδοχή και κατανόηση του κηρύγματος της μετάνοιας είναι πράξη πίστης30. Αξίζει να 

υπογραμμίσουμε εδώ τη σχέση της π ί σ τ η ς και της γ ν ώ σ η ς : "το γαρ νοήσαί έστι τό 

2 7 IV 3-4, σελ. 50, 2-13. 
2 8 IX 10, σελ. 100, 17. 
2 9 IX 10, σελ. 100, 18. 
3 0 Ι 32, σελ. 19, 6: "πιστεύω και μαρτυρώ"· IV 4, σελ. 50, 12: "βάπτισον σεαυτήν ή δυναμένη ..... ή 

πιστεύουσα". 
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πιστεϋσαι, άπιστήσαι δε το μη νοήσαι"31. Η πίστη απαιτείται για την αποδοχή 

πραγματικοτήτων που δεν είναι ορατές32, όπως το αξίωμα της θεϊκής καταγωγής του 

ανθρώπου και του ουράνιου προορισμού του, που για το λόγο αυτό δε γίνεται εύκολα 

πιστευτό. Αυτό φαίνεται καθαρά στο XI, όπου ο μαθητής, χαρακτηριζόμενος από 

ολιγοπιστία, αδυνατεί να πλησιάσει το Θεό ("ουδέν δύναμαι")33. Μ' αυτή την έννοια όμως 

η πράξη της πίστης περιέχει μια διπλή σημασία: αφ' ενός κατανόηση και αποδοχή του 

αποκαλυπτόμενου μυνήματος και αφ' ετέρου εμπιστοσύνη στη δυνατότητα 

πραγματοποίησης του περιεχομένου του. Δηλαδή, ο άνθρωπος που πιστεύει, εκτός από τη 

γνώση που αποκτά, αναλαμβάνει και έναν αγώνα για την πραγματοποίηση του προορισμού 

του. Αναλαμβάνει "τον αγώνα της ευσέβειας"34, όπως χαρακτηρίζεται στα κείμενα, ο 

οποίος συνιστά fo μοναδικό δρόμο επιστροφής στο Θεό. Εδώ όμως μπαίνουμε στο θέμα της 

κάθαρσης που εξετάζεται στην επόμενη παράγραφο. 

Συνοψίζοντας τα παραπάνω δεδομένα βλέπουμε ότι ο σαρκωμένος άνθρωπος 

βρίσκεται σε πλήρη άγνοια σχετικά με τη γνώση του Θεού, τη θεϊκή του καταγωγή και την 

οδό που μπορεί να τον επαναφέρει στην ουράνια πατρίδα του. Οι αλήθειες αυτές μόνο με 

μια αποκάλυψη μπορούν να του γίνουν γνωστές (άμεσα από το Θεό ή έμμεσα από κάποιον 

κήρυκα του). Προϋπόθεση όμως της αποδοχής της αποκάλυψης είναι μια συγκεκριμένη 

ηθική στάση του ανθρώπου, νοούμενη κυρίως ως απομάκρυνση από τα υλικά και τα γήινα. 

Μόνο τότε μπορεί ("δύνασθαι") να ενδιαφερθεί ("θελήσαι") για τον αποκαλυπτόμενο λόγο, 

να τον πιστέψει και να τον εννοήσει. Η πίστη αυτή τον οδηγεί στην περαιτέρω βελτίωση του. 

Φαίνεται λοιπόν ότι ο Τατ πληροί τις βασικές αυτές ηθικές προϋποθέσεις, αφού ήδη 

δέχθηκε τη Γενική Διδασκαλία του Ποιμάνδρη και πίστεψε σ'αυτήν. Πρέπει να υποθέσουμε 

3 1 IX 10, σελ. 100, 18-19. 
3 2 IV 9, σελ. 52, 18: "τα μεν γαρ φαινόμενα τέρπει, τα δε αφανή δυσπιστεΐν ποιεί". Βλ. Προς Εβραίους, 

11,1. 
3 3 XI 21, σελ. 156, 1 και 20, σελ. 155, 11. 
3 4 VII 3, σελ. 82· Χ 19, σελ. 122, 15 κ. 
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όμως ότι η γενική προκαταρκτική εκπαίδευση ολοκληρώνεται μετά από πολλά μαθήματα 

σχολικού χαρακτήρα και αρκετή μελέτη35. Ο Mahé πιστεύει ότι η μόρφωση των μαθητών 

περιλαμβάνει μια άπταιστη γνώση της ερμητικής μυθολογίας καθώς επίσης και της 

γεωγραφίας του κόσμου με τα όντα που τον κατοικούν36. Η μόρφωση αυτή οδηγεί, όπως 

είπαμε, σε μια διαφορετική στάση ζωής, "τον αγώνα της ευσέβειας", που αποτελεί το 

πρακτικό μέρος της μετάνοιας. 

2. Αγώνας ευσέβειας 

ι 

Όπως είδαμε, η αποδοχή της αποκάλυψης απαιτεί μια ηθική στάση από την πλευρά του 

ανθρώπου. Η τελευταία είναι φυσικά σχετική και ελλιπής και αρκεί μόνο για τη μη 

αποστροφή προς το κήρυγμα της μετάνοιας και την εν συνεχεία αποδοχή του. Η 

αποκτώμενη όμως πίστη οδηγεί τον άνθρωπο σε μια ουσιαστική ηθική βελτίωση, που 

κερδίζεται μ' έναν "αγώνα ευσέβειας" και χαρακτηρίζεται ως διαρκής απομάκρυνση από την 

ύλη. Πρόκειται για ένα είδος καθημερινής κάθαρσης, που σχετίζεται πάντα με τη σωτήρια 

γνώση: "εάν περί τοΰ Θεοϋ ζητής καί περί τοϋ καλοϋ ζητείς· μία γαρ έστιν εις αυτό 

αποφέρουσα οδός, ή μετά γνώσεως ευσέβεια"37. Αυτό δηλαδή που ωθεί τον άνθρωπο στην 

ευσεβή ζωή είναι η σωτήρια γνώση, ο αποκαλυπτόμενος λόγος, ως ένα πρώτο βήμα του Θεού 

προς τον άνθρωπο. Ο Festugière, ξεκινώντας από τη θέση ότι η αποκάλυψη γίνεται 

αποδεκτή μόνο από τους ευσεβείς, θεωρεί ότι η ευσέβεια προηγείται της γνώσης38. Από την 

πλευρά μας νομίζουμε ότι το συγκεκριμένο κείμενο συνδέει απλώς τις δύο αρετές χωρία να 

3 5 129, σελ. 17,5-10: "οι δέ παρεκάλουν διδαχθηναι, εαυτούς προ ποδών μου ρίψαντες, εγώ δε άναστήσας 

αυτούς καθοδηγός έγενόμην τοϋ γένους, τους λόγους διδάσκων, πώς καί τίνι τρόπω σωθήσονται, και 

έσπειρα αύτοϊς τους της σοφίας λόγους και έτράφησαν εκ τοΰ αμβροσίου ύδατος". 
3 6 J. P. Mahé, Hermès en haute Egypte, σελ. 47. Βλ. επίσης σελ. 132, όπου παρατίθεται η γνώμη του 

Reitzenstein, σύμφωνα με τον οποίο πρέπει να υπήρχε ένας κύκλος οργανωμένων μαθημάτων. 
3 7 VI 5, σελ. 75, 16-18. 
3 8 Rev.yl, σελ. 77, σημ. 21. 
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επιχειρεί την ιεράρχηση τους. Η γνώση και η ευσέβεια συνυπάρχουν σε κάθε στάδιο της 

πνευματικής προόδου και πάντοτε η μία οδηγεί στην άλλη39. Αλλωστε η ευσέβεια, ως μη 

προσκόληση στα υλικά, προϋποθέτει την συνειδητοποίηση της αρνητικής επήρειας της ύλης, 

δηλαδή μια γνωστική δυνατότητα. Είναι λοιπόν προτιμότερο να μην ιεραρχούμε τις έννοιες 

αυτές, αλλά να τις συνεξετάζουμε, εφόσον αλληλοεξαρτώνται. 

Χρειάζεται όμως να εμβαθύνουμε στις δύο αυτές έννοιες. Αρχικά η γνώση 

χρησιμοποιείται εδώ με τη "γνωστική" της σημασία. Δεν πρόκειται για μια απλή μάθηση 

ορισμένων αληθειών, αλλά για τη μοναδική και σωτήρια "γνώση" που συνοψίζεται στη 

νόηση του Θεού και του εαυτού ως θεϊκής ύπαρξης: "ή γαρ τελεία κακία το άγνοειν το 
ί 

θείον"40, "αγνοείς οτι θεός πέφυκας"41. Η συνειδητοποίηση των δύο αυτών αληθειών οδηγεί 

στη σωτηρία: "èàv ούν μάθης αυτόν εκ ζωής καί φωτός όντα και οτι εκ τούτων τυγχάνεις, εις 

ζωήν πάλιν χωρήσεις"42. Η σωτηρία όμως αυτή είναι το αποτέλεσμα της ευσέβειας, της 

οποίας το περιεχόμενο περιγράφεται αναλυτικότερα σ' ένα Απόσπασμα του Στοβαίου: "δει 

γαρ σε, ώ τέκνον, πρώτον τό σώμα προ τοϋ τέλους έγκαταλειψαι καί νικήσαι τον έναγώνιον 

βίον και νικήσαντα ούτως άνελθειν"43. 

Το κείμενο αυτό μας δίνει τις δύο φάσεις του αγώνα της ευσέβειας: α) απομάκρυνση 

από το σώμα με τον αγώνα της ζωής και β) άνοδο της ψυχής. Αρχικά, απαιτείται η ηθική 

αποδέσμευση της ψυχής από το σώμα, διότι ο φιλοσώματος άνθρωπος βρίσκεται στην τέλεια 

άγνοια και "ουδέν δύναται νοησαι"44. Πρόκειται για μια εξαιρετικά δύσκολη 

3 9 Βλ. Απόσπ. II Β, 2-3: "ό δέ ευσεβών άκρως φιλοσοφήσει· ό δέ μαθών οία έστι ό δέ χάριν ομολόγων 

εύσεβήσει· ό δέ ευσεβών εΐσεται καί ποϋ έστιν ή αλήθεια καί τίς έστιν εκείνη, καί μαθών έτι μάλλον 

ευσεβέστερος έσται". 
4 0 XI 21, σελ. 156,9. 
4 1 XIII 14, σελ. 206, 15. 
4 2 121, σελ. 14,6-7. 
4 3 Απόσπ., II Β, 8. 
4 4 XI 21, σελ. 156, 8. βλ. επίσης VII 1-2, σελ. 81. 
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προσπάθεια45, γιατί η ψυχή πρέπει να πολεμήσει τον εαυτό της, να χωριστεί στα δύο και να 

επιτρέψει στο ένα από τα δυο μέρη της να επικρατήσει: "πρώτον μέν γαρ αυτήν εαυτή 

πολεμησαι δει και διάστασιν μεγάλην ποιησαι και υπό τοϋ ενός μέρους πλεονεκτηθηναι"46. 

Συναντούμε εδώ την κλασική πλατωνική θεωρία του λογικού και άλογου μέρους της 

•ψυχής47, τα οποία συνυπάρχουν ενωμένα στο σαρκωμένο άνθρωπο, χωρίς όμως να έχουν 

την ίδια αξία. Το άλογο προσκολλάται εύκολα στο σώμα και ευθύνεται έτσι για την 

υποδούλωση της σύνολης ψυχής σ' αυτό. Η απαλλαγή επομένως από το σώμα προϋποθέτει 

την επιβολή του λογικού μέρους της ψυχής επί του αλόγου. Πρόκειται για ένα δύσκολο και 

άνισο αγώνα, γιατί το άλογο μέρος της ψυχής είναι διπλό (θυμός και επιθυμία) και κατά 
ι 

συνέπεια το λογικό, που είναι ένα, πρέπει να επιβληθεί επί των δύο48. Το λογικό τμήμα 

επιθυμεί να ξεφύγει από τη δέσμευση των αλόγων και να ανέλθει προς τον ουρανό ("εις 

ζωήν πάλιν χωρήσεις"), τα άλογα όμως το κατακρατούν δέσμιο στη γη και την ύλη. Αν το 

λογικό κατορθώσει να νικήσει στον "εναγώνιο βίο" και να χωριστεί από το σώμα, τότε 

δύναται να ανέλθει προς τον άυλο κόσμο ("άναπτηναι")49 και έτσι να εκπληρώσει το 

δεύτερο σκέλος του αγώνα της ευσέβειας ("άνελθεΐν"). Η οριστική άνοδος είναι ένα 

μεταφυσικό γεγονός ("και εύδαιμόνως τεθνήξη της ψυχής σου μη άγνούσης ποϋ αυτήν δει 

άναπτηναι")50· ηθικά και ψυχολογικά όμως μπορεί να βιωθεί από τώρα51. 

Σχετικά με τη διαδικασία της σωματικής αποδέσμευσης το XVII Απόσπασμα του 

Στοβαίου μας δίνει μια σειρά από πολύ ενδιαφέρουσες πληροφορίες. Η ψυχή, που 

αρχέγονα ήταν μια τέλεια και αυτοτελής ουσία, διάλεξε κάποια στιγμή την κατώτερη ζωή 

4 5 Απόσπ. II Β, 5: "χαλεπή"· IV 8, σελ. 52, 11. 
4 6 Απόσπ. II Β, 6. 
4 7 XVI 15, σελ. 236. 
4 8 Απόσπ. II Β, 6. 
4 9 Απόσπ. II Β, 4. 
5 0 Απόσπ. Π Β, 4. 
5 1 Απόσπ. Π Β, 3: "εν σώματι οΰσα". 
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της ειμαρμένης και ενώθηκε με το θυμό και την επιθυμία που μοιάζουν με την ύλη52. Αν 

όμως τα δύο αυτά κατώτερα μέρη της ψυχής συμμορφωθούν προς το λογικό μέρος ή "νόημα", 

τότε μεταβάλλονται το μεν πρώτο σε ανδρεία το δε δεύτερο σε σωφροσύνη53. Αυτή η 

συμμόρφωση δεν είναι τίποτε άλλο παρά μια συνήθεια του θυμού και της επιθυμίας να 

ενεργούν σύμφωνα με το "λογισμό" (τη λογική ικανότητα της ψυχής)54. Η "έξις" αυτή, όπως 

ονομάζεται στο κείμενο, οδηγεί στη δικαιοσύνη, όταν τα δύο άλογα μέρη της ψυχής 

συγχρονισθούν, "ομονοήσουν" και καταβάλουν ανάλογη το καθένα προσπάθεια55. 

Ο συγγραφέας χρησιμοποιεί εδώ την αριστοτελική θεωρία της "εξεως", σύμφωνα με 

την οποία η "έξις" είναι μια διαρκής διάθεση προς το καλό ή το κακό56· στραμμένη προς το 

καλό γίνεται αρετή57. Έτσι, αν ο θυμός και η επιθυμία αποκτήσουν μιαν "εξιν" 

εναρμονισμένη προς το λογισμό, μετατρέπονται σε αρετές. Τότε αποκτούν ένα είδος 

λογισμού58, που θεωρείται "αμυδρός" ως προς τον καθαυτό λογισμό, αλλά "λογισμός" ως 

προς την γνωστική ικανότητα του άλογου μέρους της ψυχής59. Με τον τρόπο αυτό ο 

λογισμός, λειτουργώντας κριτικά ως μεσάζων ανάμεσα στην άλογη και τη λογική ψυχή, 

οδηγεί την πρώτη σε μια μίμηση της λειτουργίας της δεύτερης60. 

Το XVIII Απόσπασμα διευκρινίζει σχολαστικότερα το παραπάνω θέμα. Αναλύει το 

λογικό μέρος της ψυχής σε "ουσία", "λόγο", "νόημα" και "διάνοια", και το άλογο σε "δόξα" 

5 2 Απόσπ. XVII 1. 
5 3 Απόσπ. XVII 2. 
5 4 Βλ. σημ. 64. 

5 5 Απόσπ. XVII 3. 
5 6 Μεταφ. Δ, 20,1022 b 10: "έξις λέγεται διάθεσις καθ' ην ή εΰ ή κακώς διάκειται το διακείμενον". 
5 7 Ηθικά Nix., Β 5, 1106 α 22: "ή αρετή εΐη αν έξις". 
5 8 Απόσπ. XVII6: "είκασμον λογισμού". 
5 9 Απόσπ. XVII 6. 
6 0 Κατά την ελληνιστική και ρωμαϊκή εποχή ο όρος "λογισμός" έχει την έννοια του "νοΰ μετά όρθοΰ λόγου". 

Με την ιδιότητα αυτή λειτουργεί κριτικά βρίσκοντας πάντα την άριστη λΰση. Εξάλλου, συμφωνά με τον 

Αριστοτέλη, ο ορθός λόγος είναι ο υπολογισμός του σωστού μέσου ("όρος των μεσοτήτων": Ηθικά Νικ. Ζ 

1, 1138,623). 
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και "αίσθηση"61. Εδώ ο ενδιάμεσος όρος προς τον οποίο πρέπει να συμμορφωθούν τα άλογα 

μέρη για να πετύχουν την εξύψωση τους είναι η "διάνοια"62. Αν απομακρυνθούν απ' αυτήν, 

στρέφονται προς το κακό, αν όμως την υπακούσουν, συμμετέχουν στον "νοηματικον λόγον" 

(το ανώτερο ψυχικό τμήμα). Αποφασιστικός παράγοντας στην όλη εξέλιξη είναι η εκλογή 

("αίρεισθαι"). Όταν αυτή γίνεται προς το κακό, τότε η ψυχή πλησιάζει τη σωματική φύση 

και καταδυναστεύεται από την ειμαρμένη63. Διαφορετικά, κατευθύνεται από την διάνοια 

προς "όλον τον λόγον"64. 

Από τα παραπάνω αντιλαμβανόμαστε τον τρόπο με τον οποίο πρέπει να λειτουργήσει 

η ψυχή για να αποδεσμευθεί από την ύλη και το σώμα, ώστε καθαρή πια να μπορέσει να 

πορευθεί προς την ουράνια καταγωγή της. Γίνεται όμως κατανοητό ότι ένας τέτοιος αγώνας 

δεν κερδίζεται από τη μια μέρα στην άλλη, αλλά αποτελεί προσπάθεια ζωής65. Ο πιστός, 

αφού δεχθεί τη σωτήρια γνώση, μετανοεί και αρχίζει να απαλάσσεται σταδιακά από τα 

γήινα, καθ' όλη τη'διάρκεια της επίγειας ύπαρξης του. Στην έρευνα μας όμως το θέμα της 

ευσεβούς διαβίωσης δεν μας ενδιαφέρει καθαυτό, αλλά μόνο ως καθαρτική προϋπόθεση, η 

οποία απαιτείται για το μαθητή πριν την τελική του μύηση στην Παλιγγενεσία. Είναι 

λοιπόν ευνόητο ότι η απαιτούμενη για την Παλιγγενεσία κάθαρση είναι ελλιπής και σχετική, 

εφόσον η μύηση πραγματοποιείται κατά τη διάρκεια της ζωής του μυούμενου και όχι στο 

τέλος αυτής. Άλλωστε, η ολοκλήρωση της κάθαρσης συντελείται την ώρα της μύησης, όταν με 

αιφνίδιο τρόπο αποκαθίστανται τα ανθρώπινα πάθη από τις θεϊκές Δυνάμεις66. 

6 1 Απόοπ. XVIII 1. 
6 2 Η "διάνοια" σχετίζεται με τις επιστήμες: "οταν δε ακόλουθη καί πείθηται, κοινωνεί τφ νοηματικά) λόγω 

δια των μαθημάτων" {Απόοπ. XVIII 2). 

6 3 Απόοπ. XVIII 3. 
6 4 Απόοπ. XVIII 5. 
6 5 Απόσπ. II Β, 4: "τοΰτο ευσέβειας έστω τέλος, εφ' ô άφικνούμενος και καλώς βιώση καί εύδαιμόνως 

τεθνήξη της ψυχής σου μή αγνοούσης ποϋ αυτήν δει άναπτήναι". 
6 6 Θα μπορούσαμε να πούμε ότι υπάρχουν δύο τρόποι τελείωσης: ένας αργός, της ζωής, και ένας 

αιφνίδιος, της μύησης. 
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Παρόλ' αυτά όμως είδαμε ότι ένας σημαντικός βαθμός σωματικής αποδέσμευσης είναι 

απαραίτητος για το μυούμενο67. Αυτό αποτελεί κοινό τόπο όλων σχεδόν των μυστικών 

κύκλων της εποχής. Οι εκστατικές εμπειρίες βιώνονται κατά τη διάρκεια της πνευματικής 

προόδου των εκστατικών, την οποία και ολοκληρώνουν68. Πιστεύουμε ότι, όσον αφορά την 

Παλιγγενεσία, η προκαταρκτική απαλλοτρίωση από τα γήινα σημαίνει μια συνειδητοποίηση 

της καταστροφικής επήρειας της ύλης και μια στάση ζωής εχθρική προς αυτήν. Ο 

προοριζόμενος για τη μύηση παύει να είναι "φιλοσώματος"69 και γίνεται εραστής της νοητής 

αλήθειας70. Στη φάση αυτή ολοκληρώνει την προκαταρκτική του προετοιμασία, σε 

θεωρητικό και πρακτικό επίπεδο, και είναι έτοιμος πια να μυηθεί στο μυστήριο της 

Παλιγγενεσίας. Στο στάδιο αυτό βρίσκεται επομένως ο Τατ τη στιγμή που ο Ερμής 

ετοιμάζεται να τον μυήσει. 

6 7 Ο Ερμής υποσχέθηκε στον Τατ να τον οδηγήσει στην τελική μύηση, όταν ο τελευταίος θα έχει 

"απαλλοτριωθεί" από τον κόσμο: "και εφης, δταν μέλλης κόσμου άπαλλοτριοΰσθαι, παραδιδόναι μοι" 

(XIII 1, σελ. 200, 10-11). Για το θέμα αυτό βλ. Η. C. Puech, Mélanges Cumont, σελ. 948-950- Α. D. 

Nock, Harvard Theol. Rev., XXVII, 1943, σελ. 63- Norden, Agnostos Theos, σελ. 288-293· F. Cumont, 

Harvard Theol., Rev., XXVI, 1933, σελ. 154. 
6 8 Βλ. τις εκστάσεις του Πλωτίνου και του Πορφύριου: Vita Plotini 23,16. 
6 9 XI 21, σελ. 156, 8. 
7 0 Απόσπ. II Β, 3. Την ίδια αναγκαιότητα κάποιας προκαταρκτικής ευσεβούς διαγωγής υπογραμμίζει και 

το JVHVI . Στην προσευχή τους ο Ερμής και ο μυοΰμενος, ζητώντας από το Θεό τη θέα της Ογδοάδας 

και Εννεάδας, τονίζουν ότι, ευσεβώς διακείμενοι, έχουν ήδη φτάσει στην Εβδομάδα. Η ευσέβεια αυτή 

συνίσταται στην εφαρμογή του θείου νόμου και θελήματος που καταργεί την κακία. Και όλα αυτά για 

την απόκτηση της πολυπόθητης θέας του Θεοΰ (σελ. 56,27 - σελ. 57, 3). 



Ill 

ΜΥΗΣΗ 

1. Θεωρητικό μέρος 

Μελετήσαμε στις προηγούμενες παραγράφους την προετοιμασία της μύησης. Χάρη σ' 

αυτήν ο Τατ διδάχθηκε το νόημα του θεϊκού κόσμου, τη δημιουργία του αισθητού κόσμου, τη 

δημιουργία και πτώση του ανθρώπου, την τύχη που μπορεί να έχει ο τελευταίος ανάλογα με 

τη στάση του πάνω στη γη και την οδό της σωτηρίας. Πίστεψε στη δυνατότητα της σωτηρίας 

και ανέλαβε τον αγώνα της ευσέβειας που οδηγεί στη λύτρωση. Επαψε να είναι 

φιλοσώματος και, απαλλοτριωμένος πια από τον κόσμο1, είναι έτοιμος να μυηθεί στο 

μυστήριο της Παλιγγενεσίας. 

Η μύηση του Τατ ξεκινά κάτω από την καθοδήγηση του Ερμή, δηλαδή του δασκάλου 

του που του παρέδωσε ήδη όλη την προκαταρκτική διδασκαλία. Τώρα ο Ερμής συνεχίζει με 

μια ειδική διδασκαλία, που με συμβολικό λόγο αποτελεί περίληψη όσων πρόκειται να 

συντελεσθούν σε λίγο στον Τατ. Ο Τατ πρόκειται να αναγεννηθεί εσωτερικά και η 

καινούργια του εσωτερική ύπαρξη θα είναι, όπως και του Ερμή, μια νοητή, αθάνατη και 

αόρατη πραγματικότητα, καρπός του ελέους του Θεού2. Η εξωτερική αισθητή υπόσταση δεν 

θα καταργηθεί, θα πάψει όμως να παίζει καθοριστικό ρόλο, διότι ο Τατ θα ζει στο εξής 

XIII 1, σελ. 200,11: "κόσμου απαλλοτριοΰσθαι". 

Ο Ερμής περιγράφει την εσωτερική αλλαγή του Τατ αναφερόμενος στην δική του προσωπική 

αναγέννηση, η οποία προηγήθηκε: "Τι εΐπω, ώ τέκνον; ουκ εχω λέγειν, πλην τοϋτο: όρων t τι t εν εμοί 

άπλαστον θέαν ": XIII, 3, σελ. 201, 13-14. 
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σύμφωνα με τη νέα του ύπαρξη, η οποία θα αποτελεί τον πραγματικό του εαυτό3. Ο 

καινούργιος εαυτός θα είναι παιδί Θεού ("θεού θεός παις"), διότι θα είναι καρπός του 

θελήματος του Θεού (σπορέας). Η θεϊκή θέληση θα σπείρει "το άληθινον αγαθόν" (σπορά) 

στη "νοερά èv σιγή σοφία" (μήτρα) και έτσι θα γεννηθεί ο νέος "εν θεφ" Τατ4. 

Βλέπουμε ότι αρχικά όλα προέρχονται από τη θέληση του Θεού. Η θέληση αυτή 

προϋποθέτει όμως και τη θέληση του μυούμενου. Είδαμε ήδη στη γενική αποκάλυψη, ότι ο 

Θεός αποκαλύπτεται σ' όσους τον ζητούν5 και ο Τατ ζητά επανειλλημένως να γνωρίσει τον 

λόγο της Παλιγγενεσίας6. Η μύηση επομένως είναι μια θεϊκή χάρη μετά από έντονη 

επιθυμία του μυούμενου7. Η σωτήρια σπορά της θεϊκής χάρης είναι το "άληθινον αγαθόν". 

Πρόκειται για την ίδια την ουσία του Θεού, όπως πιστοποιούν συχνά τα κείμενα8. Η 

Παλιγγενεσία δδν είναι μια εξωτερική κατάσταση του μυούμενου, ούτε μια απλή γνώση, 

αλλά μια εσωτερική μεταβολή. Ο νεογέννητος μετατρέπεται εσωτερικά σε πραγματικό παιδί 

του Θεού. Αποκτά δηλαδή τη θεϊκή φύση, που είναι το αγαθό. Η μήτρα που θα αναπτύξει 

το μελλούμενο μύστη, ονομάζεται "σοφία νοερά εν σιγή". Η μήτρα αυτή δεν είναι άλλη από 

την εσωτερική κατάσταση του μαθητή, που εκδηλώνεται κυρίως με την ησυχία και την 

περισυλλογή. Η τελευταία οδηγεί στην πολυπόθητη σοφία των πνευματικών αληθειών. Ο 

μυούμενος απέκτησε ήδη την εξωτερική γνώση των πνευματικών πραγμάτων και σε λίγο θα 

3 XIII 3, σελ. 201-202. 
4 XIII 2, σελ. 200-201. 
5 Ι 29, σελ. 17, 5. 
6 XIII 1· 4, σελ. 202, 7-8· 15, σελ. 207, 5. 
7 Η λέξη "χάρις" με αυτή την έννοια είναι συχνή στα ερμητικά κείμενα: "ένδυνάμωσόν με, και της 

χάριτος ταύτης φωτίσω τους έν αγνοία": Ι 32, σελ. 19,5. 
8 II 14-16, σελ. 37-39- VI 1, σελ. 72, 3-5: "Το αγαθόν, ώ 'Ασκληπιέ, έν ούδενί έστιν, εΐ μή έν μόνω τφ 

θεφ, μάλλον δέ τό αγαθόν ουτός έστιν ό θεός αεί"· VI 4, σελ. 74-75· Χ 3, σελ. 114, 13-14· XI 2, σελ. 

147,11-12: "τοϋ δέ θεοϋ ώσπερ ουσία εστί το αγαθόν". 
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του ζητηθεί μια βαθειά περισυλλογή, απαραίτητη για κάθε μυστήριο9. Αυτή ακριβώς η 

σιωπή ονομάζεται στον Ποιμάνδρη "έγκύμων τοϋ αγαθού"10. 

Δικαιολογημένα ο Τατ δεν καταλαβαίνει τις παραπάνω θεωρητικές περιγραφές του 

Ερμή και ζητά διευκρινήσεις. Τότε ο δάσκαλος του τον οδηγεί στην ειδική προετοιμασία, 

ώστε, βιώνοντας την Παλιγγενεσία, να καταλάβει εσωτερικά όσα αδυνατεί να εννοήσει 

θεωρητικά. Τέσσερις ειδικές προϋποθέσεις απαιτούνται: 

α) "έπίσπασαι εις εαυτόν, και έλεύσεται· 

β) θέλησον, και γίνεται· 

γ) κατάργησον τοϋ σώματος τάς αισθήσεις, 
ί 

και εσται ή γένεσις της θεότητος· 

δ) κάθαραι σεαυτον από των αλόγων της ΰλης τιμωριών"1 *• 

Οι προϋποθέσεις αυτές συνιστούν ήδη το πρακτικό μέρος της Παλιγγενεσίας. 

ι 

* 

2. Πρακτικό μέρος 

Ο Τατ χάρη στη διακαή του επιθυμία έγινε γνώστης των υπερφυσικών αληθειών, που 

του αποκάλυψε ο Ερμής, και οδηγήθηκε προς την τελική του μύηση. Τώρα όμως, έτοιμος να 

μυηθεί, χρειάζεται να εκδηλώσει μια τελευταία επιθυμία. Πρέπει να θελήσει και την 

πνευματική του αναγέννηση. 

Η αναγέννηση του όμως δεν θα είναι προσωπική του κατάκτηση, αλλά αποτέλεσμα 

μιας εξωτερικής επέμβασης, την οποία καλείται να θελήσει και να προκαλέσει. Πρέπει να 

προσελκύσει μέσα του μια θεϊκή ενέργεια, η οποία θα πραγματοποιήσει την ποθητή 

Παλιγγενεσία. 

9 "Το μέγα και θαυμαστον και τελειότατον έποπτικόν μυστήριον εν σιωπή τεθερισμένον στάχυν": 

Ιππόλυτου, Κατά Πασών των Αιρέσεων "Ελεγχος, V 8, 39. 
1 0 Ι 30, σελ. 17, 18. 
1 1 XIII 7, σελ. 203, 4-7. 
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Η τρίτη προτροπή του Ερμή εξηγεί προφανώς την ακολουθητέα από το μαθητή 

διαδικασία που προκαλεί τη θεϊκή επέμβαση. Πρόκειται για μια εσωτερική περισυλλογή, 

ένα είδος αυτοσυγκέντρωσης, που οδηγεί σταδιακά σε μια πρόσκαιρη κατάργηση της 

λειτουργίας των αισθήσεων. Ο μαθητής, αποφεύγοντας τους περισπασμοΰς και την 

αφαίρεση, προσπαθεί να πετύχει την τέλεια εσωτερική ενότητα. Όπως ακριβώς σ' αυτόν που 

κοιμάται αδρανούν οι κατώτερες αισθήσεις και μόνο ο νους βρίσκεται σε εγρήγορση, έτσι και 

εδώ ο Τατ οδηγείται σ' ένα είδος ύπνωσης της αισθητής του ύπαρξης, διατηρώντας μόνο τη 

νοητική του ικανότητα. Ένα πλήθος από κείμενα εξηγούν αυτή την κατάσταση. Το Χ 

μιλώντας για τη θέα του Αγαθού αναφέρεται στην κατάργηση του σώματος: "fiς 

(λαμπηδόνος) oi δυνάμενοι πλέον τι άρύσασθαι της θέας κατακοιμίζονται πολλάκις [δε] από 

τοϋ σώματος εις την καλλίστην όψιν"12· "ή γαρ γνώσις αύτοϋ και θεία σιωπή έστι και 

καταργία πασών των αισθήσεων"13· "ό τοϋτο θεασάμενος ούτε το σύνολον το σώμα 

κινησαι· πασών γαρ των σωματικών αισθήσεων τε και κινήσεων έπιλαθόμενος άτρεμεΐ"14. 

Με ανάλογο τρόπο ο Ερμής περιγράφει στο Ι την εκστατική φανέρωση σ' αυτόν του θεού 

Ποιμάνδρη: "Εννοίας μοί ποτέ γενομένης περί τών δντων και μετεωρισθείσης μοι της 

διανοίας σφόδρα, κατασχεθεισών μου τών σωματικών αισθήσεων, καθάπερ οι ύπνω 

βεβαρημένοι εκ κόρου τροφής ή εκ κόπου σώματος, εδοξά τίνα υπερμεγέθη μέτρψ 

άπεριορίστφ τυγχάνοντα καλεϊν μου το όνομα και λέγοντα μοι"15. 

Η κατάργηση των σωματικών λειτουργιών θεωρείται απαραίτητη προϋπόθεση για την 

αληθινή γνώση του Θεού και αναφέρεται από τους περισσότερους μυστικούς16. 

1 2 Χ5, σελ. 115,5-7. 
1 3 Χ 5, σελ. 115, 13-14. 
1 4 Χ 6, σελ. 115, 16-18. 
1 5 Ι 1, σελ. 7, 1-7. 
1 6 Βλέπε Bossuet, Etats d'oraison I, 8. Τα παράλληλα κείμενα της εποχής είναι πολλά. 

Αντιπροσωπευτικά βλ. Πορφυριου, Περί 'Αποχής Έμψυχων (Bouffartigue)· II 34· Προς Μαρκέλλαν 10, 

281, 1-2 (Nauck)· Ιάμβλιχου, Περί Μυστηρίων VIII 3· Χαλδαϊκά Λόγια, Απόσπ. 1 (Ε. D. Places)· 

Ωριγένη, Κατά Κέλσου VII 36 (Μ. Borret). Χαρακτηριστικότατο είναι ένα Απόσπασμα τον αλχημιστή 
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Χαρακτηριστική περιγραφή υπάρχει και στο ΝΗΥΙ6. Εκεί ο Ερμής οδηγεί σταδιακά το 

μαθητή σε μια διαρκώς μεγαλύτερη περισυλλογή με την έννοια της προσευχής. Στην αίτηση 

του μαθητή για γνώση απαντά ο Ερμής με την προτροπή για προσευχή17 και κάθε φορά που 

ο πρώτος διατυπώνει ερωτήματα και επιθυμίες ο δάσκαλος του του ζητά να εκφραστεί 

νοητικά και εσωτερικά18. 

Η κατάργηση των αισθήσεων και η αυτοσυγκέντρωση του Τατ φαίνονται ως 

προϋποθέσεις για την προσέλκυση της θεϊκής επέμβασης ("έπίσπασαι εις εαυτόν και 

έλεΰσεται"), για την πρώτη δηλαδή προσταγή του Ερμή. Συνήθως όμως σε παρόμοιες 

περιγραφές υπάρχει και μια επίκληση του Θεού, η οποία λείπει από το XIII. Ίσως αυτή να 

αντικαθίσταται εδώ από τη νοερή επιθυμία του Τατ. Στο NHV16 όμως βρίσκουμε μια πολύ 

ενδιαφέρουσα επίκληση. Πρόκειται για το πρώτο μέρος μιας μακροσκελούς προεσευχής, που 

αναφωνείται συγχρόνως από το δάσκαλο και το μαθητή. Η ένταση της είναι 

χαρακτηριστική, γιατί απευθύνεται από όλο το είναι των προσευχομένων: όλο το νου, την 

καρδιά και την ψυχή τους19. Αρχίζει μάλιστα με τον τεχνικό όρο " έ π ι κ α λ ε ϊ ν "?°. Οι 

προσευχόμενοι επικαλούνται το Θεό, του οποίου περιγράφουν την παντοδυναμία και το 

Ζώσιμου του Θηβαίου, που παραθέτει ο Festugière στο πρώτο παράρτημα του πρώτου τόμου της 

μελέτης του Révélation d' Hermès Trismégiste (σελ. 367): "σύ γοϋν μή περιέλκου ως γυνή, ως και εν 

τοις κατ' ένέργειαν έξείπόν σοι, και μή περριρέμβου ζητούσα θεόν, αλλ' οΐκαδε καθέζου, και θεός ηξει 

προς σε ό πανταχού ων και ούκ έν τόπω έλαχίστω ως τα δαιμόνια· καθεζομένη δε τω σώματι καθέζου 

και τοις πάθεσιν, επιθυμία ηδονή θυμψ λΰπη και ταϊς δώδεκα μοίραις τοϋ θανάτου· και οΰτως αυτήν 

διευθύνουσα προσκαλέση προς έαυτήν το θείον και όντως ηξει το πανταχού δν και ούδαμού". Βλ. 

επίσης F. Cumont, Americ, Journ., of ArchaeoL, XXXVII, 1933, σελ. 263. 
1 7 NHVI6, σελ. 53, 24-28. 
1 8 MÌVI6, σελ. 59, 15-22. 
1 9 NHVI", σελ. 55, 10-14 και 57, 21-23. Η έκφραση σχετίζεται προφανώς με το βιβλικό χωρίο του 

Αεντερονόμ,ιον 6,5: "αγαπήσεις Κύριον τον θεόν σου έξ όλης της καρδίας σου καί έξ όλης της ψυχής 

σου και έξ όλης τής διανοίας σου". Βλ. επίσης Ι 30, σελ. 17,21-22. 
2 0 NHVI", σελ. 55,24- 57, 25. Το κοπτικό κείμενο περιέχει λέξεις στα ελληνικά, μεταξύ των οποίων και 

τον όρο "έπικαλεϊν". 
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δημιουργικό έργο. Η προσευχή χαρακτηρίζεται ως "λογική θυσία"21 που έχει τον εξής 

σκοπό: να στείλει ο Θεός "μια σοφία προερχόμενη από τη Δΰναμή του"22, η οποία, 

φθάνοντας μέχρι τους προσευχομένους, να τους χαρίσει τη θέα της Ογδοάδας και της 

Εννεάδας23. Ύψιστο σημείο της προσευχής αποτελεί η επίκληση του Θεού με το ακόλουθο 

μυστηριώδες όνομα: 

"ΖωΖΑΘΑΖω Α ω ω ε ε ω ω ω Η Η Η ω ω ω ω Η Η ω ω ω ω ω ω Ο Ο Ο Ο Ο ω ω ω ω ω ω 

ΥΥΥΥΥΥωωωωωωω ω ω ω ω ω ω ω ω ζωΖΑΖωΘ" 2 4. 

Ο Reitzenstein ερμηνεύοντας αστρολογικά την παραπάνω επίκληση παρατηρεί: "Το 

όνομα του Θεού είναι συχνά γραμμένο: α εε ηηη im οοοοο υυυυυυ ωωωωωωω. 
ι 

Αυτό σημαίνει ότι μέσα στις 7 σφαίρες (ή πλανήτες) εξουσιάζουν 28 επί μέρους θεοί, 

ένας περισσότερο, κάθε φορά, στην επόμενη απ' ό,τι στην προηγούμενη: όλοι μαζί 

αποτελούν τον ένα Θεό"25. Τα 7 φωνήεντα του ελληνικού αλφάβητου, που συμβολίζουν 

προφανώς τις 7 πλανητικές σφαίρες, αναπτυσσόμενα με αύξοντα αριθμό, όπως παραπάνω, 

μας δίνουν το σύνολο των 28 θεών που συναποτελούν το όλον. Την ίδια αναλογία έχουμε 

και στο κείμενο μας με τη διαφορά ότι μετά από κάθε σειρά όμοιων φωνηέντων 

προστίθενται τα ω σε αριθμό ένα περισσότερο κάθε φορά. Όπως παρατηρεί ο Mahé26, αυτό 

2 1 NAVI6, σελ. 57,19. Ελληνικά στο κείμενο. 
2 2 Ελληνικά στο κείμενο. 
2 3 M/VI , σελ. 56, 23-26. Η πολυπόθητη δηλαδή γνώση (σοφία) της Ογδοάδας και Εννεάδας προέρχεται 

από τη θεϊκή Δύναμη. Οι ελληνικές λέξεις του κειμένου συναντώνται μερικές φορές και 

μεταφρασμένες στα κοπτικά. Για το λόγο αυτό ο Mahé πιστεύει ότι ο μεταφραστής του κειμένου (από 

τα ελλ. στα κοπτ. ) διατηρεί ορισμένους όρους στα ελληνικά, όταν αυτοί δηλώνουν θεϊκές υποστάσεις 

και δεν έχουν την απλή συνηθισμένη τους σημασία. Αυτό συμβαίνει κυρίως με την λέξη "δύναμις": 

Mahé, Hermès, τόμ. 1, σελ. 102. 
2 4 NHVr, σελ. 56, 17-22. Στο κείμενο η εκφώνηση είναι συνεχόμενη. Για να γίνει όμως πιο κατανοητή 

την χωρίσαμε σύμφωνα με την ανάλυση της, όπως εξηγούμε στη συνέχεια της παρουσίασης μας. 
2 5 R. Reitzenstein, Poimandres, Studien zur griechisch - ägyptischen und Frühchristlichen Literatur, 

Leipzig, 1904, σελ. 266. 

2 6 Mahé, Hermès, σελ. 106. 
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γίνεται για να τονιστεί η ανωτερότητα της Ογδοάδας, την οποία συμβολίζουν τα ω, σε σχέση 

με τις πρώτες 7 σφαίρες. Θα συμφωνήσουμε επίσης με τον Mahé27 ότι στον τέταρτο 

συνδυασμό φωνηέντων τα δύο ΗΗ πρέπει να είναι εσφαλμένη ένωση τεσσάρων Ι (IUI -> Ι+Ι 

Ι+Ι = ΗΗ), και ότι στα ω που ακολουθούν το ένα που πλεονάζει οφείλεται σε λάθος επίσης 

(ίσως αντιγραφικό). Ο L. S. Keizer28 πιστεύει ότι τα λάθη έγιναν σκόπιμα για να χάσουν οι 

λέξεις τη μαγική τους δύναμη και να μη μπορούν να χρησιμοποιηθούν αποτελεσματικά από 

τους αμύητους αναγνώστες. Ο Mahé δέχεται την ίδια σκόπιμη ανορθογράφηση και για το 

όνομα "ΖωΖΑΘΑΖω"29, το οποίο συγκρίνει με το "ΖωΘΑΖΑΘωΖ" της Κοσμοποΰας του 

Leyde30. Το τελευταίο φαίνεται πιο σωστό, γιατί διαβάζεται με τον ίδιο τρόπο και από τις 

δύο πλευρές. Επίσης, η ετυμολογία του γίνεται εύκολα κατανοητή από το Εγχειρίδιο του 

Ερμή τον Τρισμέγ ιστού31: "Δηλοϊ το μεν ζ (=7) ζωήν, το δέ θ (=9) θάνατον". Έτσι, ο Mahé 

αναλύει το μαγικό όνομα "ΖωΘΑΖΑΘωΖ" ως εξής: ζωή-θάνατος+ξά + θάνατος - ζωή. 

Ενισχύει μάλιστα την άποψη του τονίζοντας ότι όπως στην Κοσμοποιΐα έχουμε ένα σύμβολο 

γέννησης έτσι και στο ΝΗΥΙ6 η επίκληση αποσκοπεί στην πνευματική αναγέννηση του 

μύστη32. 

Πρέπει να σημειώσουμε όμως ότι εκτός από τη σωστή ορθογραφική ανάγνωση των 

μαγικών συμβόλων καθοριστικό ρόλο έπαιζε και η προφορά τους: δεν δίνουν κανένα 

αποτέλεσμα "ει μη τις ταϋτα έρει ύποψέλλω τή γλώσση ή έτέρως ώς ή τέχνη διατάττεται33. 

Ήταν πολύ διαδεδομένη στους κύκλους των μυστηρίων η πίστη ότι τα βαρβαρικά ονόματα 

πρέπει να προφέρονται αμετάφραστα, για να μη χάνουν τη μαγική τους δύναμη. Αυτή τη 

μαρτυρία μας τη διασώζει ο XVI ερμητικός λόγος: "ό δέ λόγος τη πατρώα διαλέκτφ 

2 7 Mahé, Hermès, σελ. 106. 
2 8 The Eight Reveals the Ninth, Seaside California, 1974, σελ. 11. 
2 9 Mahé, Hermès, σελ. 106-107. 
3 0 Papyri graecae magicae XIII 138-213 (έκδ. Κ. Preisendanz). 
3 1 Berthelot - Ruelle, Les Alchimistes Grecs, τόμ. 1, σελ. 23 (Paris). 
3 2 Mahé, Hermès, σελ. 106-107. 
3 3 Ψελλού, 'Επιστολή, 187, εκδ. C. Ν. Sathas (Μεσαιωνική Βιβλιοθήκη, 5), Παρίσι, 1876, σελ. 473-6. 
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έρμηνευόμενος έχει σαφή τον των λόγων νουν. και γαρ αυτό το της φωνής ποιόν και ή των 

Αιγυπτίων ονομάτων εν εαυτή έχει την ένέργειαν των λεγομένων"34. Όπως εξηγεί, στη 

συνέχεια το ίδιο κείμενο, υπάρχει διαφορά ανάμεσα στον ελληνικό " λ ό γ ο " που είναι 

περιγραφικός και στερείται μαγικής δύναμης, και στη " φ ω ν ή " των Αιγυπτίων που 

περικλείει μαγικό περιεχόμενο35. 

Η χρήση μαγικών συμβόλων συναντάται συχνά και στις θεουργικές επικλήσεις36. Τα 

μαγικά σύμβολα έχουν εκεί την έννοια του συνθήματος που προκαλούν το άνοιγμα και το 

κλείσιμο του ουρανού37. Στην πρακτική της θεουργικής "Αναγωγής"3 8 υπάρχουν 

επικλήσεις με μαγικά σύμβολα σε κάθε στάδιο της μυστικής αυτής μύησης. Έτσι, η 

"σύστασις" και οι "έντυχίες" είναι προκαταρκτικές επικλήσεις που εξασφαλίζουν τη σύναψη 

συμφωνίας ανάμεσα στην ψυχή του μυούμενου και σε κάποια ουράνια δύναμη, που βοηθά 

την ψυχή να διασχίσει τις γεμάτες από κακά πνεύματα πλανητικές σφαίρες39. Στο τέλος της 

3 4 XVI 2, σελ. 232, 5-8. 
3 5 Για τα περισσότερα παράλληλα κείμενα βλ. Corpus Hermeticum, τόμος II, σελ. 232, 

σημ. 7 και Mahé, Hermès, σελ. 125. 
3 6 Βλ. Η. Lewy, Chaldaean Oracles and Theurgy, Le Caire, 1956, σελ. 1956 και 

Ι. Καρακωστάνογλου, Le phénomène de Γ extase dans le monde grec des trois premiers siècles de notre 

ère, Paris, 1985, σελ. 101-104. 

H Θεουργία είναι ως γνωστό ένα θρησκευτικό σύστημα που πρωτοπαρουσιάσθηκε την εποχή του 

Μάρκου Αυρήλιου. Αποτελεί ένα ιδιαίτερο κλάδο της μαγείας. Προσπαθεί με διάφορες τεχνικές να 

φέρει την ανθρώπινη ψυχή σε επαφή με τους θεούς, με απώτερο σκοπό τον αποθανατισμό του 

ανθρώπου. Σε αντίθεση όμως προς την παραδοσιακή μαγεία, της οποίας οι πρακτικές είναι ανθρώπινη 

επινόηση, η Θεουργία στηρίζεται πάντα στη θεϊκή αποκάλυψη. 
3 7 Ο Angus όμως (όπως μας μεταφέρει ο G. Van Moorsel: The Mysteries of Hermes Trsimegistus, 

Utrecht, 1955, σελ. 95) έχει αντίθετη γνώμη, όσον αφορά τον Ερμητισμό, διότι δεν βλέπει κανένα μαγικό 

σύμβολο στα ερμητικά κείμενα. 
3 8 Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 99-105* 
3 9 Έτσι η άνοδος της ψυχής παρομοιάζεται στα Χαλδαϊκά Λόγια με μάχη, κατά την οποία η ψυχή φέρει 

κατάλληλο οπλισμό: "άλκη τριγλώχινι νόον ψυχήν θ' όπλίσαντα" (Απόσπ., 2. Ε. D. Places). Η ύπαρξη 

προσωποποιημένων ουρανίων δυνάμεων, που διαχειρίζονται την τύχη των ψυχών, πιστοποιείται και 

από ένα ερμητικό Απόσπασμα : "είσί γαρ άνωθεν οί δορυφόροι, (δύ') οντες, της καθόλου προνοίας, φν 
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'"Ανάγωγης" η επίκληση των τριών αρχόντων του σύμπαντος (Σελήνης - Ήλιου - Αιώνα) 

προσελκύει το θεϊκό φως που κατέρχεται, ενώνεται με την ψυχή και την ανυψώνει στο 

υπερουράνιο νοερό πυρ. Κατ' ανάλογο προς τις θεουργικές πρακτικές τρόπο και στη μύηση 

του NHV16 η προφορά του μυστικού ονόματος του Θεού προηγείται και ακολουθεί αμέσως 

τη θέα του Θεού. 

Εκ των ανωτέρω συμπεραίνουμε ότι η μαγική επίκληση της Παλιγγενεσίας έχει σαν 

αποτέλεσμα μια θεϊκή φανέρωση που πραγματοποιεί τον επιδιωκόμενο από τον μύστη 

σκοπό: "έπίσπασαι εις εαυτόν καί ελεύσεται". Στη φράση αυτή οι δύο ρηματικοί τύποι είναι 

αμετάβατοι και δεν προσδιορίζουν το αντικείμενο τους. Στα ερμητικά κείμενα, όπως θα 

δούμε, η θεϊκή αυτή επέμβαση συνδέεται με ουράνιες δυνάμεις. Ο Festugière, 

προσπαθώντας να αναλύσει περισσότερο το περιεχόμενο της εν λόγω επέμβασης, 

παραλληλίζει την παραπάνω φράση μ' ένα μαγικό κείμενο της εποχής "περί 

άποθανατισμο,ϋ", το οποίο παρουσιάζει πάμπολλες ομοιότητες με την ερμητική 

Παλιγγενεσία40. Σ' αυτό όμως η "έπίσπαση" αφορά τις ακτίνες του Ήλιου: "έλκε από των 

άκτίνων πνεύμα γ ' άνασπών, δ δύνασαι"41. Ο μύστης έλκοντας τις ηλιακές ακτίνες 

προσλαμβάνει το ζωτικό τους πνεύμα και υψώνεται τελικά στη θέα του Αιώνα42. Αυτή η 

περιγραφή παρουσιάζει πλήρη αντιστοιχία προς τη θεουργική '"Αναγωγή", όπου το θεϊκό 

φως που ενεργεί την άνοδο της ψυχής κατέρχεται από τον Αιώνα δια μέσου του Ήλιου. Το 

θεϊκό αυτό φως, που περικλείει μια νοητή (γνωστική) δύναμη, έχει όντως νοερό χαρακτήρα 

ό μεν ψυχοταμίας, ό δέ ψυχοπομπός· καί ό μέν ψυχοταμίας ψυχών ( ), ό δε ψυχοπομπός 

αποστολεϋς τε καί διατάκτης των ένσωματουμένων ψυχών, καί ό μεν τηρεί, ό δέ προΐησι κατά γνώμην 

τοΰ θεού" (Απόσπ. XXVI 3). 

Βλ. Papyri graecae magicae IV, 475-732 = Dieterich, Eine Mithrasliturgie3, 1923, σελ. 2-21. Βλ. επίσης 

Festugière, Rev., τόμ. Ill, σελ. 169-174. 

Papyri graecae magicae IV, 537. Η προσταγή αυτή επαναλαμβάνεται λίγο παρακάτω: "στάς ούν 

ευθέως έλκε από τοϋ θείου ατενίζων είς σεαυτον τό πνεύμα" (628). Το αποτέλεσμα της πράξης 

πραγματοποιείται αμέσως: "τοΰτο είπόντος στραφήσονται έπί σε αι ακτίνες" (635). 

Papyri graecae magici IV, 693. 
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στην αφετηρία του (σφαίρα του Αιώνα), εισερχόμενο όμως στον αισθητό κόσμο (σφαίρα του 

Ήλιου) αποκτά αισθητή υπόσταση και έτσι, όταν ενώνεται με την ψυχή, έχει τη μορφή 

ηλιακών ακτίνων43. Μπορούμε λοιπόν να υποθέσουμε ότι κάτι παρόμοιο συμβαίνει και 

στην ερμητική μύηση. Άλλωστε, όπως θα δούμε, ο φωτισμός αποτελεί κυρίαρχο θέμα της 

Παλιγγενεσίας. Στην περίπτωση αυτή η θεϊκή επέμβαση του XIII φαίνεται ότι δεν είναι 

απλώς ένα ψυχολογικό, αλλά και ένα φυσικό φαινόμενο44. 

Η "έπίσπαση" και οι "επικλήσεις", όπως παρουσιάζονται στα κείμενα, δίνουν την 

εντύπωση ότι προκαλούν υποχρεωτικά τη θεϊκή φανέρωση. Είναι όμως δυνατό να δεχθούμε 

ότι ο άνθρωπος μπορεί να εξαναγκάσει το Θεό και να τον υποτάξει στις επιθυμίες του; Το 

ερώτημα αυτό απασχόλησε όχι μόνο τους σύγχρονους μελετητές, αλλά και τους στοχαστές 

της εποχής που μελετούμε. Αυτό μαρτυρεί ένα ενδιαφέρον κείμενο του Ιάμβλιχου, στο οποίο 

ο φιλόσοφος, απαντώντας αρνητικά στο παραπάνω ερώτημα, κάνει σαφή διάκριση ανάμεσα 

σε δύο πρακτικές, τη μαγεία και τη θεουργία45. Σύμφωνα με την πρώτη, ο άνθρωπος 

επιχειρεί με δική του πρωτοβουλία να προκαλέσει τη φανέρωση του Θεού. Σύμφωνα όμως 

με τη δεύτερη, ο Θεός κατευθύνει και ρυθμίζει οποιαδήποτε επέμβαση του, διότι οι διάφορες 

μυστικές τελετουργίες, όπως και τα μαγικά σύμβολα των επικλήσεων, έχουν αποκαλυφθεί 

από τον ίδιο. Έτσι, όταν με τη χρήση τους ενεργείται η θεϊκή επέμβαση, είναι σαν να επιδρά 

ο ίδιος ο Θεός στον εαυτό του: "τα δ' ώς κυρίως εγείροντα τήν θείαν βούλησιν αυτά τα θεΐά 

έστι συνθέματα· και ούτω τα των θεών αυτά ύφ' εαυτών ανακινείται, υπ' ούδενός των 

υποδεεστέρων ενδεχόμενα τίνα εις έαυτά αρχήν της οικείας ενεργείας"46. Μ' αυτή τη 

θεουργική θέση φαίνεται να συγγενεύει περισσότερο το XIII, διότι τα φιλοσοφικά ερμητικά 

κείμενα απεχθάνονται γενικώς τις χονδροειδείς πρακτικές της μαγείας47. 

4 3 Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 88 & 105-106. 
4 4 Βλ. G. Ρ. Weter, Phos, Uppsala, 1915, σελ. 34 κ. 
4 5 Περί Μυστηρίων II 11, σελ. 95-97 (Ε. D. Places), Paris, 1966. 
4 6 Περί Μυστηρίων II11, σελ. 96. 
4 7 Βλ. Asclepius, 41. 
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Κλείνοντας την παραπάνω παρένθεση επιστρέφουμε τώρα στην περιγραφή της μύησης. 

Ο Τατ είναι ήδη προετοιμασμένος εσωτερικά με την εφαρμογή των ειδικών προϋποθέσεων 

της Παλιγγενεσίας. Στο σημείο αυτό ο Ερμής του ζητά ακόμη μια φορά να σωπήσει. Στο 

NHV16 στη θέση αυτής της σιωπής υπάρχει ένας ασπασμός αγάπης, που ανταλάσσουν ο 

δάσκαλος και ο μαθητής48. Έχουμε εδώ κατά πάσα πιθανότητα μια λειτουργική πράξη, 

όπως συμπεραίνει ο Mahé, παραβάλλοντας στο σημείο αυτό τον ερμητισμό με τον 

Βαλεντινιανισμό49. Η παραπάνω σιωπή, όπως και το φίλημα του NHV16, οριοθετούν μια 

συγκεκριμένη στιγμή της μύησης, μετά την οποία ενεργείται η πνευματική αναγέννηση του 

μαθητή: "λοιπόν σιώπησον, ώ τέκνον, και εύφήμησον. και δια τοϋτο ου καταπαύσει το έλεος 

εις ημάς από τοϋ θεού- χαίρε λοιπόν, ώ τέκνον, άνακαθαιρόμενος ταϊς τοϋ θεού δυνάμεσιν, 

εις συνάρθρωαιν τοϋ Λόγου"50. 

Στο σημείο αυτό πρέπει να φαντασθούμε μια στιγμή παύσης της λειτουργικής 

διαδικασίας και σιωπής, κατά τη διάρκεια της οποίας το έλεος του θεού χαρίζει στον 

μυούμενο την ποθητή Παλιγγενεσία. Το κείμενο διευκρινίζει ότι η αναγέννηση είναι θείο 

δώρο και συνίσταται σε μια κάθαρση. Πρόκειται για την κάθαρση από τις "τιμωρίες της 

ύλης", στην οποία αναφέρεται η τέταρτη ειδική προϋπόθεση της μύησης. Φτάνουμε έτσι στην 

τελική φάση του πρακτικού μέρους. Όπως θα δούμε παρακάτω, οι "τιμωρίες της ύλης" 

αναφέρονται στα σωματικά πάθη. Αυτά μαθαίνουμε τώρα ότι απομακρύνονται με την 

επενέργεια των θεϊκών Δυνάμεων, οι οποίες μεταβάλλουν τον μυούμενο στη θεϊκή υπόσταση 

του Λόγου. Στο NHV16 δεν έχουμε πολλές καθαρτικές Δυνάμεις, αλλά μία μόνο, που 

ταυτίζεται με το θεϊκό φως. θα συμφωνήσουμε με τον Mahé ότι, ενώ το XIII περιγράφει 

όλους τους βαθμούς της τελείωσης, το NHV16 περιορίζεται μόνο στην τελική φάση της 

μύησης, στην Ογδοάδα και Εννεάδα51. Αλλωστε, στο έργο αυτό ο Ερμής και ο μυούμενος, 

4 8 JVHVI6 57, 26-27. 
4 9 Mahé, Hermès, σελ. 56-57. 
5 0 XIII 8, σελ. 203, 19-204, 2. 
5 * Mahé, Hermès, σελ. 46. 
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προσευχόμενοι στο Θεό, τονίζουν ότι, ευσεβώς διακείμενοι, έχουν ήδη φτάσει στην 

Εβδομάδα52. Αν λοιπόν κάθε Δύναμη του XIII οδηγεί σε ένα βαθμό τελείωσης, η Δύναμη 

του NHVI6 φαίνεται να είναι εκείνη που υπολείπεται53 για να οδηγήσει στον έσχατο 

βαθμό τελείωσης, δηλαδή στην εμπειρία της Ογδοάδας και Εννεάδας. Δεν είναι επίσης 

τυχαίο ότι η μοναδική αυτή Δύναμη ταυτίζεται με το φως, διότι, σύμφωνα με τη θεολογία 

του Ποιμάνδρη, ο Θεός είναι "Ζωή και φως"54. 

Ο Ερμής, βλέποντας την αλλαγή που συντελείται στον Τατ, τον προτρέπει να 

χαίρεται("χαϊρε λοιπόν")5 5. Πρόκειται για μια ακόμα λειτουργική πράξη. Ο F. Cumont 

δικαιολογημένα συγκρίνει την παραπάνω προτροπή χαράς με τη μιθραϊκή προτροπή που 

διασώζει ο Firmicus Matemus: "(αϊ) δε νύμφε, χαίρε νύμφε, χαίρε νέον φως"5 6, και η οποία 

απευθύνεται προφανώς στο μύστη, μετά τη μύηση του στο μεγάλο μιθραϊκό μυστήριο του 

νύμφου57. 

Η αλλαγή'του Τατ συνίσταται στην αντικατάσταση 12 "αλόγων τιμωριών της ύλης", 

που βρίσκονται μέσα του, από 10 θεϊκές Δυνάμεις. Οι "τιμωρίες" που φεύγουν είναι οι 

ακόλουθες: "άγνοια", "λύπη", "άκρασία", "επιθυμία", "αδικία", "πλεονεξία", "απάτη", 

"φθόνος", "δόλος", "οργή", "προπέτεια", "κακία". Οι αντίστοιχες Δυνάμεις που επικρατούν 

5 2 NHV16 56,27. 
5 3 Ο 6£ζ βαθμός του XIII είναι η δικαιοσύνη. Αυτήν όμως ο μυούμενος του NHVI® την έφτασε, εφόσον, 

όπως αναφέρει στην προσευχή του, συμμορφώθηκε προς το νόμο του θεού (56, 29-30). Αρα λοιπόν η 

μΰηση του iVHVI6 ξεκινά από έναν ανώτερο βαθμό σε σχέση μ' αυτήν του XIII. Βλέπε Mahé, Hermès, 

σελ. 46. 
5 4 19, σελ. 9, 16. Αν η παραπάνω εξήγηση είναι εσφαλμένη, θα μπορούσαμε να υποθέσουμε ότι η Δύναμη 

του NHVl® δεν είναι μια υπόσταση, αλλά απλώς η ενέργεια όλων των θεϊκών Δυνάμεων του XIII. 
5 5 Παρόμοια προσταγή υπάρχει και στο NHVr (57,28). 
5 6 De errore profanarum religionum 19, 1, Zdegler 47 (Λειψία, 1907). 
5 7 Για άλλες μυστηριακές προτροπές ίδιου χαρακτήρα βλ. Festugière, Hermétisme et mystique païenne, 

Paris, 1967, σελ. 331. Ο Mahé πιστεύει ότι από αυτά τα μυστήρια εμπνεύστηκαν οι χριστιανοί 

ορισμένες βαπτισματικές φράσεις, όπως αυτή που βρίσκουμε στον Προτρεπτικό του Κλήμη του 

Αλεξανδρέα (XI, 114, 1, Mondésert - Plassait 182, SC2): "χαίρε φως· φως ήμΐν εξ ουρανού 

έξέλαμψεν ηλίου καθαρώτερον ζωής της ενταύθα γλυκύτερον". (Mahé, Hermès, σελ. 111). 
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είναι οι εξής: "γνώσις θεοϋ", "γνώσις χαράς", "εγκράτεια", "καρτερία", "δικαιοσύνη", 

"κοινωνία", "αλήθεια", "αγαθόν", "ζωή", "φως"58. Όπως γίνεται κατανοητό, οι λέξεις 

"τιμωρίες της Όλης" και "Δυνάμεις" δηλώνουν εδώ διάφορα πάθη και αντίστοιχες αρετές. 

Από τις δύο όμως απαριθμήσεις των αρετών και των παθών αντιστοιχούν μόνο οι 7 πρώτοι 

όροι59. Οι υπόλοιποι φαίνεται ότι προστέθηκαν χωρίς λογική συνέπεια. Εξάλλου, δεν 

υπάρχει αριθμητική αντιστοιχία μεταξύ τους, διότι, ενώ οι "Δυνάμεις" είναι 10, οι 

"τιμωρίες" είναι 1260. Αυτή η δυσαναλογία προκαλεί μάλιστα την απορία του Τατ, ο οποίος 

ζητά την εξήγηση του δασκάλου του. Όπως διευκρινίζει όμως ο Ερμής, ορισμένα από τα 12 

πάθη είναι ζεύγη, δηλαδή στην πράξη είναι αχώριστα, όπως η "προπέτεια" με την "οργή" και 

μπορούν εύκολα να αντικατασταθούν από μία μόνο αρετή61. Οι αριθμοί αυτοί είναι 

συνδεδεμένοι με τις αστρολογικές πεποιθήσεις της εποχής. Ο Ερμής λέει ότι το ανθρώπινο 

σώμα προέρχεται από το ζωδιακό κύκλο, ο οποίος με τη σειρά του αποτελείται από στοιχεία 

δώδεκα στον αριθμό: "Το σκήνος τοϋτο εκ τοϋ ζωφόρου κύκλου συνέστη και τούτου 

συνεστώτος εκ στοιχείων δώδεκα όντων τον αριθμόν"62. Οι 12 "τιμωρίες" προέρχονται από 

τα 12 ζωδιακά άστρα. Πρόκειται για το κλασικό θέμα του αστρικού οχήματος της ψυχής. Η 

ψυχή, πέφτοντας από τον ουρανό, προσλαμβάνει από τις αστρικές σφαίρες διάφορα 

τμήματα ή "χιτώνες"63, που της προσδίνουν συγχρόνως ορισμένα πάθη και κακίες. Οι 

"χιτώνες" αυτοί αποτελούν το όχημα της ψυχής, το οποίο της επιτρέπει να μετακινείται στον 

υλικό κόσμο. 

5 8 XIII 7, σελ. 203 και 8-9, σελ.204. 
5 9 Βλ. CH τόμος II, σελ. 213, σημ. 46. 
6 0 Για τις αριθμητικές αυτές θεωρήσεις βλ. R. Reitzenstein, Die Hellenistischen Mysterienreligionen, 

19273, σελ. 49-50. 
6 1 XIII 12, σελ. 205, 13-15. Κατά τον Festugière ένα δεύτερο ζευγάρι είναι η "πλεονεξία" και η "αδικία": 

CH, τόμ. II, σελ. 214, σημ. 53. 
6 2 XIII 12, σελ. 205, 9-12. Ο Festugière στην έκδοση του αντί για "στοιχείων" έχει "αριθμών". Εμείς 

όμως, για λόγους που παραθέτουμε στη συνέχεια της ανάλυσης μας, προτιμούμε τον όρο "στοιχείων", 

που δέχονται οι Einarson και Reitzenstein. 
6 3 VII 3, σελ. 82. Βλ. επίσης στην ίδια σελίδα την σημ. 9 για την προϊστορία του "χιτώνα". 
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Η κάθοδος της ψυχής περιγράφεται συνήθως με τρεις διαφορετικούς τρόπους. 

Σύμφωνα με ορισμένους, η ψυχή, κατεβαίνοντας από τον ουρανό, περιβάλλεται με υλικά 

στοιχεία, δανεισμένα από διάφορες περιοχές του κόσμου64. Σύμφωνα με άλλους, η ψυχή 

αποκτά ψυχικές ικανότητες κατά τη διάρκεια του αστρικού της ταξιδιού65. Σύμφωνα τέλος 

με μια άλλη εξήγηση, η ψυχή, από μόνη της, κατεβαίνοντας δημιουργεί τις κοσμικές 

πραγματικότητες μέσα στις οποίες φυλακίζεται66. Στο κείμενο μας φαίνεται να έχουμε 

συνδυασμό των δύο πρώτων θεωριών: τα 12 ζώδια, που αποτελούνται από 12 υλικά 

στοιχεία, συνιστούν το ανθρώπινο σώμα ("σκήνος") και του προσδίδουν και 12 "τιμωρίες της 

ύλης". Κάθε άνθρωπος, τη στιγμή της γέννησης του, ανάλογα με τη θέση των άστρων δέχεται 
ι 

την επίδραση του ζωδιακού κύκλου, η οποία καθορίζει τη σωματική του υπόσταση. Οι 

επιδράσεις των άστρων προσωποποιήθηκαν και τα κείμενα μιλούν για δαίμονες, που 

κατευθύνουν τη σωματική φύση και την υποτάσσουν στην "ειμαρμένη"67. 

Συνήθως όμως το υλικό όχημα της ψυχής είναι συνδεδεμένο με τις 7 πλανητικές 

σφαίρες. Αυτή τη θεωρία διασώζουν τα περισσότερα κείμενα του Corpus Hermeticum68 και 

κυρίως ο Ποιμάνδρης. Κατά την κοσμολογία του Ποιμάνδρη, ο πρώτος Νους, που είναι ο 

Θεός, γεννά ένα δεύτερο Νου, το Δημιουργό. Αυτός με τη σειρά του δημιουργεί από πυρ και 

πνεύμα 7 "διοικητές", οι οποίοι περικλείουν σε κύκλους τον αισθητό κόσμο, καθορίζοντας 

έτσι την ειμαρμένη69. Οι 7 "διοικητές" δεν είναι άλλοι από τους 7 πλανήτες, των οποίων οι 

τροχιές ορίζουν τις 7 ουράνιες σφαίρες. Η ύλη τους αποτελείται από το ανώτερο υλικό 

6 4 Αυτή είναι η θεωρία των ΧαλόαϊκώνΛογίων. 
6 5 Είναι η περίπτωση των Γνωστικών (Ειρηναίου, Κατά Αιρέσεων 1,29,4, Α. Rousseau - L. Dourteleau), 

του Ποιμάνδρη (125-26, σελ. 15-16), του Νουμήνιου και του Πορφΰριου. 
6 6 Πλωτίνου, Εννεάδα V 2, 1, 18 και III 9, 3, 11. 
6 7 XVI 13-16, σελ. 236-237· XII 5, σελ. 175-176· IX 5, σελ. 98· Asci. 36· Απόσπ. VI 3-4· Απόσπ. XIX και 

XX. Βλ. επίσης Œ τόμ. II, σελ. 393, σημ. 306. 
6 8 123 και 25, σελ. 14-16· VI 1 και 3 σελ. 72-74- IX 3, σελ. 97. 
6 9 Ι 9, σελ. 9, 16-20 και 116, σελ.12, 7-8. Το πυρ και το πνεύμα ταυτίζονται στο CH (Βλ. σελ. 52-53 

κατωτέρω). 
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στοιχείο, το πυρ70. Μετά από τη σύντομη αυτή περιγραφή της κοσμικής δημιουργίας το 

κείμενο αναφέρεται λεπτομερειακά στη δημιουργία του ανθρώπου, πλάθοντας ένα 

χαρακτηριστικό ανθρωπολογικό μύθο. Ο πρώτος Θεός, αφού γεννήσει τον πρωτότοκο γιο 

του, το Δημιουργό Νου, γεννά στη συνέχεια ένα δεύτερο γιο, τον Άνθρωπο, ουράνια και 

ιδεατή μορφή του γήινου ανθρώπου71. Ο δευτερότοκος αυτός γιος ζηλεύει, βλέποντας το 

δημιουργικό έργο του αδελφού του, και επιθυμεί να δημιουργήσει και ο ίδιος. Αφού πάρει 

την άδεια από τον πατέρα του, εισέρχεται στη σφαίρα του πυρός, όπου οι 7 διοικητές του 

κόσμου τον θαυμάζουν και του δίνουν ο καθένας ένα τμήμα από τη φύση τους72. Στη 

συνέχεια ο Ανθρωπος κατέρχεται στην κατώτερη σφαίρα, τη γήινη, η οποία περιλαμβάνει 

τον υποσελήνιο κόσμο και ονομάζεται επίσης φύση73. Εκεί θαυμάζει τη μορφή του, 

σχηματισμένη με αντανάκλαση μέσα στο νερό και με τη σκιά πάνω στη γη. Η φύση από την 

πλευρά της θαυμάζει την ομορφιά του Ανθρώπου, προικισμένου με τη θεϊκή χάρη και με τη 

δύναμη των 7 διοικητών. Έτσι δημιουργείται μια αμοιβαία έλξη που οδηγεί στην ένωση των 

δύο. Ο Ανθρωπος ενώνεται με τη φύση και προσθέτει στο πυρ των ουρανίων σφαιρών τα 

υπόλοιπα στοιχεία, αέρα, νερό και γη, που προσλαμβάνει από την κατώτερη κοσμική 

σφαίρα74. Στο σημείο αυτό ολοκληρώνεται η σάρκωση του75. Ενσωματωμένος όμως, 

κατέχει μια διπλή φύση: υλική, από τα τέσσερα στοιχεία που του δάνεισαν οι ουράνιες 

σφαίρες και ο γήινος κόσμος, και νοητή, από τον ουράνιο Άνθρωπο, απόρροια του Πατέρα-

Νου. Τα υλικά ενδύματα προσθέτουν, όπως είδαμε, και διάφορα πάθη στην ψυχή που 

7 0 Ι 13, σελ. 10,20 9 σελ. 9, 17-18. Το πυρ, όπως και ο αήρ, θεωρούνται ανώτερα στοιχεία σε σχέση με τα 

κατώτερα του ύδατος και της γης, διότι ξεχώρισαν αρχέγονα από την "ύγράν φύσιν", στην οποία 

παρέμειναν τα δύο τελευταία (14-5, σελ. 8). 
7 1 Ι 12, σελ. 10, 15-17. 
7 2 Ι 13, σελ. 10, 19-11,5. 
7 3 Ι 14, σελ. 11, 8 και 16. 
7 4 Ι 11, σελ. 10, 9-14. 
7 5 Ι 14, σελ. 11, 6-17. 
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περιβάλλουν, με αποτέλεσμα ο άνθρωπος να βρίσκεται υποταγμένος στην ειμαρμένη76. 

Παρόλα ταύτα η υποταγή του ανθρώπου αφορά μόνο την υλική του υπόσταση, δεδομένου ότι 

αυτή μόνη προέρχεται από τα άστρα. Η νοητή, καταγόμενη από την υπερουράνια θεϊκή 

ζώνη, είναι ελεύθερη από τον καταναγκασμό της ειμαρμένης και των άστρων77. 

Η σωτηρία επομένως συνίσταται στην αποδέσμευση της ψυχής από τη σωματική φύση 

και τα πάθη της. Αν η πρόσληψη των τελευταίων προέρχεται από την πτώση στο γήινο 

κόσμο, η λύτρωση σημαίνει αντίστροφη πορεία, δηλαδή άνοδο της ψυχής στην αρχική 

ουράνια καταγωγή της. Η ψυχανοδία, νοούμενη ως πραγματικός χωρισμός της ψυχής από 

το σώμα, είναι μια εσχατολογική εμπειρία, που περιγράφεται στις τελευταίες παραγράφους 
ί 

του Ποίμάνδρη. Ψυχολογικά όμως η σωματική αποδέσμευση μπορεί να βιωθεί απ' αυτή τη 

ζωή. Για το σκοπό αυτό απαιτούνται δύο προϋποθέσεις: μια απαλλοτρίωση από το σώμα με 

τον "αγώνα της ευσέβειας" και μια τελική μύηση στο μυστήριο της Παλιγγενεσίας. Η 

Παλιγγενεσία οδηγεί ξαφνικά το μύστη στην ψυχολογική βίωση όσων θα γνωρίσει κάποτε 
ti 

εσχατολογικά. 

Από τα παραπάνω προκύπτει ότι η κάθαρση του Τατ με την αντικατάσταση των 12 

παθών από τις 10 θεϊκές Δυνάμεις είναι άρρηκτα συνδεδεμένη με την άνοδο της ψυχής δια 

μέσου των ουρανίων σφαιρών. Η Παλιγγενεσία επομένως αποτελεί πρόγευση της 

μεταφυσικής ψυχανοδίας. Δυστυχώς, το XIII, εκτός από τα ονόματα των παθών και των 

θεϊκών Δυνάμεων, δεν μας δίνει καμμιά άλλη πληροφορία για τον τρόπο της αναγέννησης 

του μύστη. Κρίνουμε λοιπόν σκόπιμο να εξετάσουμε πρώτα την εσχατολογική άνοδο της 

ψυχής, που περιγράφει ο Ποιμάνδρης, ώστε να μπορέσουμε στη συνέχεια να εμβαθύνουμε 

περισσότερο στην εμπειρία της μυστικής κάθαρσης του Τατ. 

7 6 Ι 15, σελ. 11,8-22. 
7 7 XVI 15, σελ. 236, 24-26. 
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3. Ψυχανοδία 

Η ψυχανοδία του Ποίμάνδρη (Ι 24-26) στηρίζεται, όπως είδαμε, σε διαφορετικές 

αστρολογικές θεωρήσεις από την κάθαρση του XIII. Ενώ στο XIII έχουμε μια ζωδιακή 

ανάλυση του ψυχικού οχήματος που σχετίζεται με τον αριθμό 12, στο Ι παρουσιάζεται μια 

πλανητική εξήγηση αυτού που αφορά στον αριθμό 7. Παρατηρήσαμε όμως ότι ανάμεσα στα 

πάθη και τις αρετές, που απαριθμεί το XIII, υπάρχει αντιστοιχία σε 7 μόνο όρους. Δεν 

αποκλείεται λοιπόν το κείμενο της κάθαρσης του XIII να είναι αδέξιος συνδυασμός 

διαφορετικών πηγών, ζωδιακής και πλανητικής προέλευσης. Παρόμοιες ασυνέπειες 

υπάρχουν συχνά στα ερμητικά κείμενα. Παρόλ' αυτά όμως οι δύο θεωρίες (ζωδιακή και 

πλανητική) δεν είναι οπωσδήποτε ασυμβίβαστες. Στο ερμητικό έργο Ίατρομαθηματι,κά18, ο 

Ερμής ο Τρισμέγιστος, απευθυνόμενος στον Αμμωνα τον Αιγύπτιο, τονίζει ότι οι πλανήτες 

επιδρούν κατά, τη στιγμή της σύλληψης του ανθρώπου ("εν τη καταβολή τοϋ ανθρωπείου 

σπέρματος"), ενώ τα ζώδια κατά τη στιγμή της γέννησης ("επί της εκτροπής"). Πολύ συχνά 

επίσης οι αστρολογικές δοξασίες συσχετίζουν το ζωδιακό κύκλο με τις πλανητικές σφαίρες79. 

Η αστρολογία του Ερμητισμού είναι πολύπλοκη. Το XVI μας δίνει μια ενδιαφέρουσα 

γεωγραφία του κόσμου80, που αξίζει να παραθέσουμε στη συνέχεια. 

Υπεράνω όλης της ορατής πραγματικότητας βρίσκεται ο νοητός κόσμος που εξαρτάται 

από το Θεό. Ακολουθεί ο αισθητός κόσμος, όπου άρχει ο Ήλιος και ο οποίος, δια μέσου του 

νοητού κόσμου, εξαρτάται πάλι από το Θεό. Ο αισθητός κόσμος αποτελείται από 8 σφαίρες: 

μια των απλανών αστέρων (η αιθέρια σφαίρα), έξι των πλανητών και μία της ατμόσφαιρας 

(η περίγειος). Το σύνολο τους συνθέτει την Ογδοάδα του αισθητού κόσμου, στην οποία, αν 

προστεθεί και η νοητή θεϊκή σφαίρα, σχηματίζεται η Εννεάδα. 

7 8 Ideler, Physiki et medici graeci minores (Βερολίνο, 1841) Ι, σελ. 387. Βλ. αναπαραγωγή του κειμένου 

από τον Hopfner, Fontes histonae religionis aegyptiacae (Τόμ. 1-2, Βόννη, 1922-1925), σελ. 396. 
7 9 Βλ. Catalogus Codicum Astrologorum graecorum, Βρυξέλλες, 1898-1936, V 1, σελ. 197, 6. 
8 0 XVI 17, σελ. 237, 11-19. 
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Στο Απόσπασμα XXIV του Στοβαίου γίνεται μια άλλη διαίρεση του κόσμου σε 

τέσσερα μέρη ανάλογα με τα στοιχεία τους και τα όντα που τα κατοικούν81. Το πρώτο μέρος 

είναι ο ουρανός, όπου βρίσκονται οι θεοί και όπου εξουσιάζει ο Δημιουργός των όλων. Το 

δεύτερο είναι ο αιθέρας, που κατοικείται από τους αστέρες με άρχοντα τους τον Ήλιο. 

Τρίτος στη σειρά έρχεται ο αέρας, όπου εδρεύουν οι δαιμονικές ψυχές με άρχοντα τη Σελήνη. 

Τέλος, ακολουθεί η γη. Εκεί διαμένουν οι άνθρωποι, στους οποίους άρχουν οι εκάστοτε 

βασιλείς. Από τα μέρη αυτά ο ουρανός ταυτίζεται με το νοητό κόσμο, που αποτελείται από 

νοητό πυρ82. Ο αέρας αντιστοιχεί στην περίγειο σφαίρα της ατμόσφαιρας. Η σφαίρα αυτή 

μαζί με τη γη αποτελεί τον κυρίως υλικό κόσμο, στον οποίο κυριαρχούν τα τέσσερα στοιχεία, 

γη, ύδωρ, αήρ, πυρ83. Ο αιθέρας τέλος περιλαμβάνει όλο τον αισθητό ουρανό από τη Σελήνη 

μέχρι τη σφαίρα των απλανών αστέρων84 και αποτελείται από το ομώνυμο στοιχείο. 

Είδαμε όμως ότι τα κείμενα που μιλούν για το όχημα της ψυχής τοποθετούν στην αιθέρια 

αυτή περιοχή και το πυρ. Πιστεύουμε ότι αυτό συμβαίνει για δύο λόγους. Πρώτον, διότι στο 

χώρο αυτό υπάρχουν τα φωτεινά αστρικά σώματα. Γενικότερα όμως η ερμητική γραμματεία 

ταυτίζει τον αιθέρα με το πυρ. Αρχικά, ο αιθέρας, λόγω της απλής ουσίας του, ονομάζεται 

και πνεύμα ("εκ δε αιθέρος το πνεύμα έλαβε": Ι 17), αλλά το πνεύμα, όπως είδαμε, 

ταυτίζεται με το πυρ85. Επίσης, σύμφωνα με την κοσμολογική ιεράρχηση του Ποιμάνδρη, το 

πυρ ακολουθεί αμέσως μετά το νοητό φως (= Εννεάδα), από το οποίο περιβάλλεται και 

συγκρατείται (Ι 7). Η περιοχή όμως που έπεται του νοητού φωτός είναι σύμφωνα με το 

XXIV Απόσπασμα του Στοβαίου ο αιθέριος ουρανός. Τέλος, στο Ι 9 ο δεύτερος Νους, ο 

Δημιουργός των ουρανίων σφαιρών, ονομάζεται "θεός του πυρός και πνεύματος" και οι 7 

8 1 Απόσπ. XXIV 1. Βλ. επίσης Απόσπ. XXV, 9. Εδώ έχουμε συνδυασμό τριών συστημάτων: 

χαλδαϊκοΰ, βαβυλωνιακού και ελληνικού. 
8 2 Απόσπ. XXV 12: "τους ανω ουρανούς, έκπύρους οντάς την φύσιν". 
8 3 Βλ. Ρ. Hadot, Porphyre et Victormus, Paris, 1968, σελ. 1968, σελ. 180, σημ. 1. 
8 4 Βλ. Ψευδο-Αριστοτέλη, Περί Κόσμου 392 α 29 (εκδ. C. Bussemaker, Hildesheim - New-York, 1973): 

"και τελευταίος ό της σελήνης (κύκλος), μέχρις ής ορίζεται ό αίθήρ". 
8 5 Ι 5, σελ. 8, 8-10. Βλ. σελ. 48-49 ανωτέρω. 
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"Διοικητές" (= 7 πλανήτες) που δημιουργεί αποτελούνται από πυρ και πνεύμα (Ι 16). Ο 

Festugière παρατηρεί ότι ο αιθέρας - πνεύμα του Corpus Hermeticum νοείται όπως ακριβώς 

και στη στωική κοσμολογία, όπου το πνεύμα που διαπερνά τα πάντα έχει τις ιδιότητες του 

πυρός86. Το πυρ όμως αυτό δεν πρέπει να συγχέεται με εκείνο που αποτελεί το τέταρτο 

στοιχείο του κατώτερου κόσμου, διότι το ένα είναι ουράνιο, ενώ το άλλο γήινο. Στην 

πραγματικότητα υπάρχουν διάφορα είδη πυρός, που διαφέρουν κατά τη λαμπρότητα των 

όντων των οποίων αποτελούν τη φύση. Τη θεωρία αυτή τη διασώζει ο νεοπλατωνικός 

Ιάμβλιχος: "άέριον μεν πϋρ οι αέριοι, χθόνιον δε καί μελάντερον οι χθόνιοι, λαμπρότερον 

δ' οί ουράνιοι επιδεικνύοντες"87. Το πυρ επομένως του αισθητού ουρανού είναι το 

λαμπρότερο και γιαυτό ταυτίζεται με τον αιθέρα και το πνεύμα. 

Σχετικά με τον αιθέριο ουρανό σημαντικές πληροφορίες αντλούμε και από ένα άλλο 

Απόσπασμα του Στοβαίου88. Σύμφωνα μ' αυτό εξωτερικά του κόσμου υπάρχει ένα σώμα 

"περιεκτικόν των απάντων" με "κυκλοειδές" σχήμα. Πρόκειται προφανώς για έναν αιθέριο 

κύκλο. Κάτω απ' αυτόν βρίσκεται ένας δεύτερος, που ονομάζεται κύκλος των 36 δεκανών 

και που παρουσιάζεται ως ενδιάμεσος του εξωτερικού κύκλου και του ζωδιακού. Το κείμενο 

αναφέρεται εδώ στους 36 ωροσκόπους που αντιστοιχούν ανά τρεις σε κάθε ζώδιο89. Όλες 

αυτές είναι υποδιαιρέσεις των απλανών αστέρων, δηλαδή της Ογδοάδας. Στη σφαίρα των 

απλανών αστέρων επομένως υπάρχουν τρεις κύκλοι: "ό περιεκτικός των απάντων", ο 

κύκλος των δεκανών και ο ζωδιακός90. Ακολουθούν οι έξι πλανητικές σφαίρες και ο 

8 6 Βλ. CH, σελ. 17, σημ. 13. 
8 7 Περί Μυστηρίων II, 7, σελ. 88. 
8 8 Απόσπ.ΥΙ,2-5 
8 9 Οι 36 Δεκανοί συγκρατούν την κίνηση του εξωτερικού κύκλου, που είναι πολύ γρήγορη, αφού περικλείει 

τα πάντα, και επισπεύδουν την κίνηση των πλανητικών σφαιρών, που είναι βραδύτερη (Απόσπ. VI, 4). 

Σύμφωνα με τον Firmicus Matemus (De errore profanarum religionum, II 4, 2), υπάρχουν για κάθε 

ζώδιο τόσα πλανητικά πρόσωπα όσα και Δεκανοί, δηλαδή τρία. Το κείμενο αυτό, που αναφέρεται στην 

αστρολογική θεωρία των θεών ή πλανητικών προσώπων, συνδέει πλανήτες, Δεκανούς και ζώδια. 

9 0 Ο Mahé, ακολουθώντας τον F. Cumont (Catal., Cod., Astr., Gr., VIII, τόμ. 3, σελ. 197), ταυτίζει "τον 

περιεκτικόν των απάντων κύκλον" με την Εννεάδα (Hermès en Haute Egypte, σελ. 40). Εμείς 
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περίγειος ή αέριος κύκλος της Σελήνης. OL δεκανοί, ρυθμίζοντας την κίνηση των άλλων 

κύκλων, είναι ελεύθεροι και απαλλαγμένοι από τα πάθη των αστέρων. Βρίσκονται, σαν 

φύλακες, "υπεράνω πάντων" και επιβλέπουν το σύμπαν91. Πρόκειται για τους αισθητούς 

θεούς, όπως πιστοποιεί ο Ερμής στο Απόσπασμα VI92. 

Οι 36 αυτοί θεοί επιδρούν στη ζωή των ανθρώπων ποικιλοτρόπως93, δια μέσου τριών 

ειδών ενεργειών που εκπέμπουν. Οι πρώτες ονομάζονται "υΐεΐς" των δεκανών και 

ταυτίζονται με τους δαίμονες94. Στη δεύτερη κατηγορία ενεργειών τοποθετούνται οι 

διαφωνούμε με τη θέση αυτή, διότι η Εννεάδα είναι ένας νοητός κόσμος, ενώ το Απόσπ. VI 3 

χαρακτηρίζει τον εν λόγω'κύκλο ως σωματικό. Ίσως πρόκειται για τον κύκλο της Παγκόσμιας Ψυχής, 

που τα Χαλδαϊκά Λογία ταυτίζουν με τη θεά Εκάτη. Συμφωνά έτσι μ' ένα Χαλδαϊκο Aóyio (Απόσπ. 

35, Ε. Des Pfaces), η Παγκόσμια Ψυχή βρίσκεται στο όριο του νοητού και ορατού κόσμου, σαν μια ζώνη 

που περιβάλλει τους αισθητούς κόσμους: "πατρογενοΰς Εκάτης και ύπεζωκός πυρός άνθος". Γενικά, 

η ψυχή συνδέεται με τον αιθέρα, που, επειδή είναι λεπτή ύλη, ονομάζεται και πνεύμα. Μόνο ο νους (η 

νοητή ψυχή),είναι τελείως ασώματος (νοητός). Βλ. Ι 17, σελ. 12· Asci. 18 και CH τόμ. II, σελ. 374, 

σημ. 150. 
9 1 Απόσπ. VI 6: "καί απαθείς είσιν ών οι άλλοι αστέρες πάσχουσιν ούτε γαρ επερχόμενοι τον δρόμον 

στηρίζουσιν ούτε κωλυόμενοι άναποδίζουσιν, άλλ' ουδέ μήν υπό του φωτός τοΰ ηλίου σκέπονται, απερ 

πάσχουσιν οί άλλοι αστέρες· ελεύθεροι δε οντες, υπεράνω πάντων, ώσπερ φύλακες ακριβείς καί 

επίσκοποι τοΰ παντός περιέχονται τφ νυχθημέρω το παν". 
9 2 Απόσπ. VI 10: "των τριάκοντα εξ τούτων θεών". Πρόκειται δηλαδή για τις ψυχές των μακάρων που 

δεν είναι σαρκωμένες σε κανένα υλικό σώμα. Συνδέονται μόνο με το αιθερώδες σώμα που, λόγω της 

απλότητας του, ονομάζεται και πνεύμα. Για τους Δεκανούς ως θεούς βλ. Bouché-Leclercq, L ' 

Astrologie Grecque, Paris, 1899, σελ. 229, σημ. 2. Βλ. επίσης Scott, Hermetica, τόμ. Ili, σελ. 380. 
9 3 Bl. Απόσπ. VI 8 και 12. 
9 4 Απόσπ. VI 9 και 10- CH XVI 13, σελ. 236. Είναι χαρακτηριστικό ότι οι δαίμονες δεν θεωρούνται 

ιδιαίτερη κατηγορία όντων με κάποιο συγκεκριμένο σώμα, αλλά απλώς δυνάμεις των Δεκανών. Βλ. 

CH τόμ. III, σελ. LIV-LV. Η θεωρία των δαιμόνων, υιών των θεών και μεσαζόντων ανάμεσα σ' 

αυτούς και τους ανθρώπους, είναι κοινός τόπος από την εποχή του Πλάτωνα (Απολ. Σωκρ. 27d 8· 

Σνμπ. 203 a· 203 e). Οι δαίμονες θεωρούνται στρατιώτες των άστρων, τα οποία και υπηρετούν (Απόσπ. 

VI 12). Οι υπηρεσίες τους αφορούν τις ενέργειες τους πάνω στη γη, όπου επιδρούν στους ανθρώπους 

και σαν σύνολο και στον καθένα ξεχωριστά (Απόσπ. VI 7). Επηρεάζουν τις γεννήσεις (XVI 15, σελ. 

236, 18-20) και κατευθύνουν όλη την επίγεια ζωή. Χρησιμοποιώντας τα ανθρώπινα σώματα, 

υποβάλλουν τους ανθρώπους στην ειμαρμένη (XVI 16, σελ. 237, 8-10). 
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"τάνες", τους οποίους "σπερματίζουσιν" οι δεκανοί95. Στην τρίτη τέλος κατηγορία 

βρίσκονται αστέρες που ονομάζονται "ύπολειτουργοί" και γεννιούνται από τους δεκανοΰς. 

Αυτοί αναμεμειγμένοι με τον αιθέρα βρίσκονται παντού μέσα στον ουρανό, ώστε να μην 

υπάρχει εκεί "τόπος κενός αστέρων"96. Από τους 36 δεκανούς - θεούς λοιπόν εξαρτώνται οι 

δαίμονες, οι τάνες, οι ύπολειτουργοί, όπως επίσης τα ζώδια και οι πλανήτες. Η επήρεια 

όλων αυτών προσδίδει στον άνθρωπο τα διάφορα πάθη και τον υποβάλλει στον 

καταναγκασμό της ειμαρμένης. Όπως βλέπουμε, η ερμηνεία αυτή του ψυχικού οχήματος 

είναι αρκετά σύνθετη και δεν περιορίζεται μόνο στη ζωδιακή ή πλανητική εξήγηση του. 

Μετά από τη σχολαστική αυτή παρουσίαση του ερμητικού σύμπαντος μπορούμε τώρα 

να παρακολουθήσουμε την άνοδο της ψυχής, η οποία, διερχόμενη από τον πολύπλοκο αυτό 

κόσμο, απαλά,σσεται σταδιακά από τη δυσμενή επίδραση του και ελευθερώνεται. Η 

ψυχανοδία του Ποιμάνδρη αρχίζει τη στιγμή του φυσικού θανάτου, ο οποίος χαρακτηρίζεται 

ως "άνάλυσις του σώματος τοϋ ύλικοϋ". Δεν πρόκειται δηλαδή για καταστροφή και 

αφανισμό του ανθρώπου, αλλά για την αποσύνθεση του στα μέρη που τον αποτελούν και 

κυρίως για τον χωρισμό ψυχής και σώματος97. Αυτός ο χωρισμός απομονώνει τα διάφορα 

ανθρώπινα μέρη, τα οποία είτε εξαφανίζονται είτε επανέρχονται στην αρχική τους 

κατάσταση. Συγκεκριμένα: 

το σώμα παραδίδεται στην αλλοίωση 

η εξωτερική μορφή χάνεται 

9 5 Απόσπ. VI 11. Σύμφωνα με τον Festugière (CH τόμ. III, σελ. LVII), η λέξη "τάνες", προερχόμενη από 

το ρήμα τείνω, πρέπει να δηλώνει "αυτούς οι οποίοι στέλνονται μακριά", δηλαδή τις ενέργειες (ακτίνες) 

των Λεκανών αστέρων. 
9 6 Απόσπ. VI12 . 
9 7 Ι 24, σελ. 15, 9-10. Η διάλυση χρησιμοποιείται με την ίδια έννοια και στον Ψευδο-Κλήμη, σελ. 7, 25, 

Frankenberg (Die syrischen Clementinen mit griechischem Paralleltext, TU 48, 2, Leipzig, 1937): 

"έχθραίνειν γαρ το θείον λέγουσιν έπί τοις τη λύσει θανόντων σωμάτων σκύλλουσιν τάς ψυχάς". Βλ. 

επίσης Πράξεις Θωμά (160, σελ. 271, 25, Bonnet): "οΰτος δε ό νομιζόμενος θάνατος ουκ έστιν 

θάνατος, άλλα λύσις από τοϋ σώματος έστιν διό χαίρων δέχομαι τήν τοιαύτην λύσιν του σώματος". 
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το "ήθος", στο εξής ανενέργητο, παραδίδεται στο δαίμονα 

οι σωματικές αισθήσεις επανέρχονται στις πηγές τους 

ο θυμός και η επιθυμία πηγαίνουν στην άλογη φύση98. 

Στη συνέχεια επιχειρείται η άνοδος δια μέσου της αρμονίας (των ουρανίων σφαιρών), 

όπου η ψυχή αποθέτει σε κάθε μια από τις 7 πλανητικές σφαίρες από ένα πάθος". Τέλος, η 

ψυχή, ελεύθερη πια από υλικές και αισθητές προσθήκες, εισέρχεται στην Ογδοάδα και το 

νοητό κόσμο. 

Σε αντίθεση με τον Scott που δέχεται μια μόνο πηγή έμπνευσης για την παραπάνω 

ψυχανοδία, ο Festugière απέδειξε τη διττή προέλευση της 1 0 0 . Κατά την πρώτη πηγή 

προέλευσης η άνοδος του Ποιμάνδρη παρουσιάζει την κλασική διαίρεση της ψυχής σε άλογο 

και λογικό μέρρς. Απ' αυτά το πρώτο είναι σωματικό, ενώ το δεύτερο ασώματο και 

μοναδικός δέκτης της αθανασίας. Ο συγγραφέας όμως, αρχίζοντας την περιγραφή της 

εσχατολογικής τύχης του άλογου μέρους της ψυχής, διακρίνει δύο ρεύματα. Σύμφωνα με το 

πρώτο (124), το υλικό άλογο μέρος επιστρέφει στην ύλη, χωρίς να γίνεται λόγος για άστρα. 

Σύμφωνα με το δεύτερο όμως (125), ένα τμήμα του άλογου μέρους, τα πάθη, επιστρέφει στα 

άστρα, από τα οποία προέρχεται. Δηλαδή το άλογο μέρος διακρίνεται στην περίπτωση αυτή 

σε κατώτερη υλική φύση και σε αισθητά πάθη (όχημα). Έτσι, η κάθαρση είναι διπλή, 

γεγονός που μας θυμίζει τις δύο φάσεις του "αγώνα της ευσέβειας": α) την εγκατάλειψη του 

σώματος με τον εναγώνιο βίο και β) την άνοδο101. 

Η εσχατολογική κάθαρση αρχίζει, όπως είδαμε, με την "άλλοίωσιν" του σώματος. 

Κατά τον φυσικό θάνατο το σώμα αποσυντίθεται και κατά συνέπεια χάνεται η εξωτερική 

μορφή του ανθρώπου. Τότε το " ή θ ο ς " παραμένει ανενέργητο και παραδίδεται στον 

δαίμονα. Ο όρος "ήθος" δεν διευκρινίζεται καθόλου. Συμφωνούμε όμως με τον Festugière 

9 8 Ι 24, σελ. 15, 9-15. 
9 9 Ι 25, σελ. 15, 15-16, 3. 
1 0 0 Rev., τόμ. III, σελ. 124-125. 
1 0 1 Απόσπ. II Β, 8. 
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ότι πρόκειται για "τον ηθικό χαρακτήρα του ανθρώπου που προϋποθέτει όλη την 

ψυχοσωματική του σύνθεση: και τη θέληση που κατευθύνεται από το λόγο, και τα πάθη που 

εξαρτώνται από το σώμα"102. Προέρχεται από τις αλληλεπιδράσεις των δύο αυτών μερών. 

Όταν λοιπόν η ψυχή και το σώμα χωριστούν, το "ήθος" παραμένει ανενέργητο. Δεν χάνεται 

όμως, γιατί, όπως παρατηρεί το κείμενο, παραδίδεται στο δαίμονα. Πρόκειται για τον 

δαίμονα, ο οποίος αναλαμβάνει την κηδεμονία του ανθρώπου κατά τη γέννηση: "γενόμενον 

γάρ ημών εκαστον και ψυχωθέντα παραλαμβάνουσι δαίμονες"103. Η θεωρία του 

προσωπικού δαίμονα ξεκινά ήδη από τον Ηράκλειτο104. Ο Πλάτωνας αναφέρει επίσης τους 

δαίμονες που μετά το θάνατο οδηγούν την ψυχή στον τόπο που της αξίζει105. Ο συγγραφέας 

του Ποιμάνδρη δεν κάνει λόγο εδώ για την μεταθανάτια τύχη του "ήθους": ο Festugière 

όμως υποθέτει, ότι το "ήθος" οδηγείται ανάλογα με το ποιόν του σε κάποια ζώνη του αέρα 

(της ατμόσφαιρας)106. 

Μετά το "Ι)θος" οι "σωματικές αισθήσεις" επανέρχονται στις "πηγές" τους: "και αϊ 

αισθήσεις τοϋ σώματος εις τάς εαυτών πηγάς επανέρχονται, μέρη γινόμεναι και πάλιν 

συνανιστάμεναι εις τάς ενεργείας"107. Ο Festugière πιστεύει ότι οι "πηγές" είναι τα 5 

στοιχεία, τέσσερα του Εμπεδοκλή (γη, ύδωρ, αήρ, πυρ) και ο αιθέρας. Καταλήγει σ' αυτή τη 

θέση ακολουθώντας μια παλιά παράδοση, σύμφωνα με την οποία κάθε μια από τις 

αισθήσεις συνδέεται με ένα από τα παραπάνω στοιχεία108. Έτσι οι αισθήσεις, οι οποίες 

1 0 2 Rev., τόμ. III, σελ. 126-127. 
1 0 3 XVI 15, σελ. 236, 18. 
1 0 4 Απόσπ. 119: 'Άθος άνθρώπφ δαίμων" (Diels - Kranz). 
1 0 5 Φαίδων 107 d 6-10. 
1 0 6 Rev., τόμ. Ill, σελ. 121 και 127. 
1 0 7 Ι 24, σελ 15, 12-14. 
1 0 8 Πλάτων, Πολιτεία VI 507-508- Αέτιου IV 9, 10, σελ. 397 b 26 D και IV 13, 11, σελ. 407, 7 D· 

Αριστοτέλη, Περί Ψυχής III 1,425 a· Ψευδο-Αριστοτέλη, Περί αίσθήσεως και αισθητών!, 438 b, (έκδ. 

C. Bussemaker, Hildesheim - New-York, 1973). Η πιο συνηθισμένη αντιστοιχία ήταν αυτή του Αέτιου: 

όραση - αιθέρας, ακοή - αέρας, όσφρηση -πυρ, γεύση - ΰδωρ, αφή - γη (Festugière, Rev., τόμ. Ill, σελ. 

128-129). 
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μέσα στον άνθρωπο ενώνονται, συνδυάζονται και σχηματίζουν ένα όλο, επανερχόμενες στις 

πηγές τους (τα 5 στοιχεία), γίνονται πάλι μέρη· επειδή όμως διαιρούνται, μπορούν ξανά να 

συνδυαστούν και να ασκήσουν τις ενέργειες τους σε μια μέα ενσάρκωση ("μέρη γινόμεναι 

και πάλιν συνανιστάμεναι είς τάς ενεργείας"). 

Ο όρος όμως "ενέργειες" μας παραπέμπει κυρίως στις αστρικές ενέργειες, για τις 

οποίες ήδη μιλήσαμε. Όπως είδαμε, αυτές εκπέμπονται από τα ουράνια σώματα και 

επιδρούν στα θνητά σώματα του υποσελήνιου κόσμου. Με τις αρνητικές τους επιδράσεις 

υποτάσσουν τους ανθρώπους, από τη γέννηση τους, στην ειμαρμένη. Οι αισθήσεις λοιπόν, 

που είναι μέρος του κατώτερου ανθρώπου, προέρχονται από τις αστρικές ενέργειες, στις 

οποίες και γυρίζουν μετά θάνατον109. Η συσχέτιση των ενεργειών και των αισθήσεων 

πιστοποιείται καθαρά και από το ακόλουθο Απόσπασμα του Στοβαίου: "παρέπονται γαρ 

ταΐς ενεργείαις αϊ αισθήσεις, μάλλον δε αποτελέσματα των ενεργειών <αί) αισθήσεις 

ε'ισι"110. 

Αφού οι αισθήσεις επιστρέψουν στις πηγές τους, ακολουθεί η τύχη του θυμού και της 

επιθυμίας: "και ό θυμός καί ή επιθυμία ε'ις τήν άλογον φύσιν χωρεί". Τα δύο κατώτερα 

μέρη της ψυχής, σύμφωνα με την τριπλή διαίρεση του Πλάτωνα, προερχόμενα από την 

άλογη σωματική ουσία, επανέρχονται σ' αυτήν. 

Υπάρχει επομένως σχέση ανάμεσα στις αισθήσεις και τα πάθη. Εξάλλου, και σύμφωνα με τη θεωρία 

του ψυχικού οχήματος, τα πάθη είναι απόρροιες των αστρικών επιδράσεων - ενεργειών (πλανητών και 

ζωδίων). 

Απόσπ. IV 17: Ο Festugière αρνήθηκε στο κείμενο που εξετάζουμε την ταύτιση των "πηγών" με τις 

αστρικές ενέργειες (Rev., τόμ. III, σελ. 128-129), αν και αρχικά την είχε δεχθεί στην κριτική έκδοση του 

κειμένου (CH, τόμ. Ι, σελ. 25, σημ. 61 και σελ. 140-142). Ξεκινώντας από την αντίθεση "μέρη γινόμεναι 

ηυ πάλιν συνανιστάμεναι", έδωσε την ερμηνεία που παραθέσαμε παραπάνω, σχετικά με τα 5 στοιχεία. 

Κατά τη γνώμη μας η αντιπαράθεση αυτή μπορεί να εξηγηθεί ως εξής: οι αισθήσεις, που μέσα στον 

άνθρωπο σχηματίζουν ένα όλο, μετά τον θάνατο διαχωρίζονται και γίνονται μέρη· στη συνέχεια, ως 

μέρη, ξαναενώνονται με τις πηγές τους, τις ενέργειες, για να ενεργήσουν και πάλι σε καινούργια 

σώματα (ως πάθη ή αισθήσεις), τα οποία θα προέλθουν από νέες ενσαρκώσεις (βλ. Απόσπ. IV 6 και 9). 
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Μένουν τότε μόνο τα ψυχικά πάθη, τα οποία αποχωρούν κατά την άνοδο της ψυχής. Η 

τελευταία, αφού έχει απελευθερωθεί από το καθαρά σωματικό τμήμα της, αρχίζει να 

ανεβαίνει προς τον ουρανό, εγκαταλείποντας σε κάθε πλανητική σφαίρα και ένα πάθος: 

στην πρώτη "την αύξητικήν και την μειωτικήν ένέργειαν" 

στη δεύτερη "την μηχανήν των κακών, τον δόλον" 

στην τρίτη "την έπιθυμητικήν άπάτην" 

στην τέταρτη "την άρχοντικήν προφανίαν" 

στην πέμπτη "το θράσος το άνόσιον και της τόλμης την προπέτειαν" 

στην έκτη "τάς άφορμάς τάς κακάς τοΰ πλούτου" 

στην έβδομη "το* ένεδρεϋον ψεύδος"111. 

Η "αυξητική και μειωτική ενέργεια" δηλώνει προφανώς την κατώτερη φυσική ψυχή, 

ενώ τα υπόλοιπα πάθη την ενδιάμεση ή ζωική112. Η σειρά των παραπάνω παθών δεν είναι 

τυχαία, αλλά αντιστοιχεί στους χαρακτήρες των 7 πλανητών σύμφωνα με τη χαλδαϊκή 

ιεράρχηση: Σελήνη, Ερμής, Αφροδίτη, Ήλιος, Άρης, Δίας, Κρόνος113. Στο NHV16 

αναφέρονται επίσης 7 θεοί "ουσιάρχες" που προεδρεύουν στις 7 πλανητικές σφαίρες. 

Σύμφωνα με το λατινικό κείμενο Asclepius οι παραπάνω θεοί ονομάζονται "τύχη καί 

ειμαρμένη"114, συνδέονται δηλαδή με τον καταναγκασμό που επιβάλλουν στους θνητούς οι 

πλανητικές σφαίρες. 

Κατά την ελληνιστική και ρωμαϊκή εποχή επικρατούσε η αντίληψη ότι ο άνθρωπος 

αποτελεί ένα μικρόκοσμο που συμβολίζει το μακρόκοσμο της Δημιουργίας. Έτσι, 

πιστευόταν ότι τα μέρη του σώματος του αντιστοιχούν στις διάφορες περιοχές του κόσμου, 

1 1 1 125, σελ. :5. 15-16,3. 
1 1 2 Δηλαδή τ> >υμό και την επιθυμία (η ανώτερη ψυχή είναι η λογική). Όπως βλέπουμε, το 125, επειδή δεν 

προέρχεται από την ίδια πηγή με το Ι 24, επαναλαμβάνει κάπως διαφορετικά τα δεδομένα αυτής της 

παραγράφου. 
1 1 3 Βλ. CH, τόμ. Ι, σελ. 28. Επίσης Th. Zielinski, "Hermes u. die Hermetik", Arch. f. Relig. Wiss., VIII 

(1905), σελ. 332-333. 

1 1 4 Asci. 19. 
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από τις οποίες δέχονται καθοριστικές επιδράσεις115. Αστρολογικά ερμητικά κείμενα 

συνδέουν με συγκεκριμένο τρόπο τα ανθρώπινα μέλη με τους πλανήτες, τα ζώδια και άλλους 

απλανείς αστέρες116. Σε γενικές γραμμές οι περιγραφές αρχίζουν από το κεφάλι που 

εικονίζει τον ουρανό, φτάνουν στα μάτια που αντιστοιχούν στον Ήλιο και τη Σελήνη, και 

καταλήγουν στα πόδια που συμβολίζουν την κατώτερη ύλη 1 1 7 . Ένα κείμενο του 

Ολυμπιόδωρου118 διασώζει μια ενδιαφέρουσα διδασκαλία του Ερμή, σύμφωνα με την οποία 

τα 12 ζώδια του ουρανού βρίσκονται μέσα στον άνθρωπο, αρχίζοντας από το κεφάλι που 

αντιπροσωπεύει τον Κριό1 1 9 και φθάνοντας ως τα πόδια που συμβολίζουν τους Ιχθείς120. Η 

ζωδιακή αυτή μελοθεσία είναι ενδιαφέρουσα, γιατί μας επαναφέρει στην κάθαρση του XIII, 

όπου οι "τιμωρίες της ύλης σχετίζονται με τα ζώδια και όχι με τους πλανήτες. Στο κείμενο 

του Ολυμπιόδωρου όμως δεν γίνεται αναφορά σε πάθη και επιπλέον είναι αδύνατο να 

κάνουμε αντιστοιχία στα πάθη του XIII και τα μέλη του σώματος· πρώτον γιατί το XIII δεν 

αποδίδει τις 12 τιμωρίες στα 12 ζώδια αντίστοιχα, και δεύτερον γιατί κάθε ζώδιο έχει 

διάφορους χαρακτήρες. Καταλήγουμε έτσι στη γενική θέση ότι τα πάθη προέρχονται από τα 

άστρα, είτε πρόκειται για πλανήτες, είτε για απλανείς αστέρες, και ότι επιστρέφουν σ' αυτά 

κατά την εσχατολογική άνοδο της ψυχής. Όσον αφορά βέβαια τη μυστική κάθαρση της 

1 1 5 Firmicus Matemus, Mathesis III, πρόλογος 2-4 (εκδ. Ziegler, Leipzig, 1897-1913). 
1 1 6 Βλ. Festugière, Rev., τόμ. Ι, σελ. 92-93, 128-131. Επίσης Cateti., Cod., Astr., Gr., V 1, σελ. 194 κ και 

Blochet, Gnosticismo musulman, 1912, σελ. 77 κ. 
1 1 7 Χ 11, σελ. 118- Ορφικ. Απόσπ. η° 168, (V, 10-30, σελ. 201, Kern)· Μακρόβιου Saturnalia Ι 20, 17· 

Papyri graecae magicae III 243- Μάνη, Κεφάλαια LXX 1, σελ. 163-176. Βλ. επίσηςΑπΌαπ. XXIV, 11. 
1 1 8 Berthelot, Aldi., Gr., σελ. 100, 18-101, 10. 
1 1 9 Ο Κριός θεωρείται το κεφάλι τον Κόσμου: Astr., Gr., σελ. 129, σημ. 1. 
1 2 0 Σύμφωνα με την Ίεράν Βίβλον τον Έρμη προς τον Άσκληπιον (βλ. Festugière, Rev., τόμ. Ι, σελ. MO­

MS) η ακριβής αντιστοιχία ήταν η εξής: 1) Κεφάλι-Κριός 2) Λαιμός-Ταΰρος 3) Ώμοι-Δίδυμοι 4) 

Στήθος-Καρκίνος 5) Ωμοπλάτες, Καρδιά, Πλευρά-Λέων 6) Κοιλιά-Παρθένος 7) Γλουτοί-Ζυγός 8) 

Ήβη-Σκορπιός 9) Μηροί-Τοξότης 10) Γόνατα-Αιγόκερος 11) Κνήμες-Υδροχόος 12) Πόδια (άκρα)-

Ιχθείς. Βλ. Bouché-Leclercq, Astr., Gr., σελ. 319 και F. Cumont, "Astrologica", στην Revue Archéol., 

(1916), τόμ. Ι, σελ. 1-22. 
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ψυχής, κατ' αυτήν δεν πραγματοποιείται επιστροφή των παθών στα άστρα, αλλά απλώς η 

ψυχή αποδεσμεύεται ψυχολογικά από την επήρεια τους. Παρόλα ταύτα η περιγραφή του 

Ποιμάνδρη μας βοηθά να κατανοήσουμε, κατ' αναλογία προς την μετά θάνατο ψυχανοδία, 

τις λεπτομέρειες και τα στάδια αυτής της αποδέσμευσης. Πιο συγκεκριμένα μας βοηθά να 

καταλάβουμε σε τι ακριβώς συνίστανται οι "τιμωρίες της ΰλης" και πώς η ψυχή, 

απαλλασσόμενη σταδιακά απ' αυτές, κατακτά προοδευτικά τα διάφορα στάδια τελειότητας, 

που αντιστοιχούν στις ουράνιες σφαίρες. 

Η περιγραφή της ψυχανοδίας μετά την κάθαρση συνεχίζεται στο 126. Ελευθερωμένη η 

ψυχή από το άλογο μέρος της εισέρχεται πια στο θεϊκό κόσμο: 

"καί τότε γυμνωθείς από των της αρμονίας ενεργημάτων 

γίνεται έπί την ογδοατικήν φύσιν, την ιδίαν δύναμιν έχων"121. 

Η "αρμονία" δηλώνει τον αστρικό κόσμο (αστρική αρμονία). Άρα η γύμνωση από τα 

"ενεργήματα της αρμονίας" δεν είναι τίποτε άλλο παρά ο χωρισμός της ψυχής από το 

αστρικό της όχημα. Τότε η ψυχή, καθαρισμένη από εξωτερικές προσθήκες, ενεργεί με την 

δική της αποκλειστικά δύναμη. Η "ιδία δύναμις" κατά τον Πρόκλο έχει την έννοια της 

"οικείας" ικανότητας122. Στο επίπεδο αυτό όμως πρόκειται για τη λογική ψυχή ή νου, διότι 

το άλογο μέρος της ψυχής έχει ήδη απομακρυνθεί. Το κείμενο μας διευκρινίζει επίσης και 

μια άλλη λεπτομέρεια που δεν προσδιορίζει το XIII: ότι η κάθαρση της ψυχής αντιστοιχεί 

στην άνοδο της στην Ογδοάδα123. Η συνέχεια του κειμένου περιγράφει πλέον την ευτυχία 

του νου με την κορύφωση της ανόδου: 

1 2 1 126, σελ. 16,4-6. 
1 2 2 Πρόκλου, Θεολ. Στοιχ. 209, 183.17 κ: "δι' αφαιρέσεως παντός του ένύλου καί της είς το οίκεϊον είδος 

ανάδρομης". 
1 2 3 "Έπί την ογδοατικήν φύσιν". Φύσις = κόσμος: "εν μεταρσίω της ανω φύσεως" (XXIII 16)· "ή των 

υποκειμένων φύσις" (= ο κάτω κόσμος): XXIII2 και 27. 
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"υμνεί σύν τοις ούσι τον πατέρα· συγχαίρουσι δε οι παρόντες τη τούτου 

παρουσία, και ομοιωθείς τοις συνοϋσι ακούει καί τίνων δυνάμεων υπέρ την 

ογδοατικήν φύσιν ούσών φωνή τινι ηδεία ύμνουσών τον θεόν και τότε τάξει 

ανέρχονται προς τον Πατέρα, καί αυτοί εις δυνάμεις εαυτούς παραδιδόασι, καί 

δυνάμεις γενόμενοι εν θεψ γίνονται, τοϋτό έστι το αγαθόν τέλος τοις γνώσιν 

έσχηκόσι, θεωθηναι"124. 

Ο νους υμνεί τον Πατέρα θεό μαζί με τα όντα της Ογδοάδας. Τα τελευταία τον 

υποδέχονται θερμά και ο νους εξομοιώνεται μαζί τους. Τη στιγμή εκείνη ακούει έναν ύμνο, 

τον οποίο απευθύνουν πρρς το θεό ορισμένες Δυνάμεις που βρίσκονται υπεράνω της 

Ογδοάδας. Στο άκουσμα του ύμνου ο νους, συνοδευόμενος από τα όντα της Ογδοάδας, 

ανέρχεται προς τις Δυνάμεις. Όλοι μαζί παραδίδονται σ' αυτές, μετατρέπονται σε 

Δυνάμεις και έτσι εισέρχονται στο θεό. Η πράξη αυτή ισοδυναμεί με τη θέωσή τους. 

Επισημαίνουμε εδώ ορισμένα κλασικά θέματα τα οποία αναλύουμε στη συνέχεια: ύμνος 

των μακάρων, υποδοχή του νεοαφιχθέντα, ομοίωση με τους μάκαρες, άνοδος προς τον 

Πατέρα, παράδοση στις θεϊκές Δυνάμεις, θέωση. 

Ο Ύμνος των Μακάρων 

Σχετικά με το θέμα αυτό υπάρχουν πολλά παράλληλα κείμενα που φτάνουν μέχρι τον 

Πίνδαρο1 2 5. Αξίζει να παραθέσουμε αντιπροσωπευτικά ένα Χαλδαϊκό Λόγιο, που 

συγγενεύει ιδιαίτερα με το θέμα του Ι 26, διότι περιγράφει μια ψυχανοδία. Το Λόγιο 

αναφέρει ότι οι ψυχές, ανερχόμενες προς τον ουρανό, ψάλλουν ένα παιάνα: "διό και το 

λόγιόν φησι, τάς ψυχάς άναγομένας τον παιάνα ςίδειν"126. Κατά τον Lewy127 ο παιάνας 

1 2 4 Ι 26, σελ. 16, 5-13. 
1 2 5 Βλ. Festugière, Rev., τόμ. Ill, σελ. 133-135. 
1 2 6 Απόσπ. 131 (Ε. Des Places). 
1 2 7 Theurgy, σελ. 193, σημ. 63· σελ. 195, σημ. 75 και 76. 
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του παραπάνω Λογίου αντιστοιχεί στην αστρική αρμονία. Παρομοίως και ο Kroll δέχεται 

ότι ο ύμνος των εκλεκτών σχετίζεται με τη μουσική των ουρανίων σφαιρών128. 

Ο Festugière αντικρούει αυτή την άποψη, διότι εντοπίζει ανάλογους ύμνους στην 

αρχαιοελληνική παράδοση, οι οποίοι δεν συνδέονται με καμιά αστρολογική θεώρηση129. 

Πιστεύει ότι η υμνωδία είναι φυσιολογική συνέπεια του ιδανικού τρόπου ζωής. Ο ευτυχής 

άνθρωπος ψάλλει. Γι' αυτό ακριβώς και τα συμπόσια συνοδεύονταν από ύμνους. Αν όμως 

αυτό συνέβαινε στα συμπόσια, πολύ περισσότερο έπρεπε να ισχύει στην ουράνια ζωή, την 

οποία φαντάζονταν εκείνη την εποχή ως ένα αιώνιο συμπόσιο. Αυτή η άποψη μας φαίνεται 

ορθότερη, διότι σύμφωνα με την περιγραφή μας ο νους, όταν φτάνει στην Ογδοάδα, έχει 

ουσιαστικά ξεπεράσει την αρμονία των ουρανίων σφαιρών130. 

Με το χαρμόσυνο ύμνο της Ογδοάδας πρέπει να παραλληλίσουμε επίσης την προτροπή 

της χαράς ("χαίρε λοιπόν, ω τέκνον"), που συναντήσαμε στη μύηση και την οποία απευθύνει 

ο Ερμής στον Τατ μετά την πνευματική αναγέννηση του τελευταίου. Ο Τατ, 

"άνακαθαιρόμενος" από τις "τιμωρίες της ύλης" (ξεπερνώντας δηλαδή τις πλανητικές 

σφαίρες και εισερχόμενος στην Ογδοάδα), πρέπει να χαίρεται. 

Στην ψυχανοδία ο ύμνος ψάλλεται από τον αφιχθέντα στην Ογδοάδα νου μαζί με 

" τ ο ι ς ο ΰ σ ι ". Το κείμενο δεν διευκρινίζει σε ποιους αναφέρεται η μετοχή, προφανώς 

όμως δηλώνει τα όντα που βρίσκονται στην Ογδοάδα και τα οποία ο μαθητής ζήτησε να 

γνωρίσει στην αρχή της γενικής αποκάλυψης: "μαθειν τα οντά και νοησαι την τούτων 

φύσιν" 1 3 1 . Τα όντα αυτά δεν έχουν τον ίδιο χαρακτήρα με τις πλατωνικές ιδέες, γιατί 

παρουσιάζονται προσωποποιημένα, εφόσον υποδέχονται τις ψυχές που τα πλησιάζουν 

1 2 8 J. Kroll, "Die Lehren des Hermes Trismegistos" (Beiträge zur Geschichte der Philosophie des 

Mittelalters 12, 2-4, Münster i. W., 1914), σελ. 309. 
1 2 9 Rev., τόμ. Ill, σελ. 135. 
1 3 0 Παρόλα ταύτα θα μπορούσαμε να υποθέσουμε ότι ο ύμνος των μακάρων αντιστοιχεί στην αρμονία της 

τελευταίας ορατής σφαίρας, της Ογδοάδας. Στην περίπτωση αυτή η θέση των Lewy και Kroll θα ήταν 

σωστή. 
1 3 1 13, σελ. 7, 11. 
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("συγχαίρουσι δε οι παρόντες"). Το ΝΗΥΙ6 κάνει σαφή μνεία αυτών, όταν μιλάει για την 

χορεία των μαθητών του Ερμή που ήδη αναγεννήθηκαν και τους οποίους πρέπει να 

αναγνωρίσει ο μυούμενος ως αδελφούς του132. Όπως ακριβώς στο κείμενο μας έτσι και εκεί 

ο μυούμενος πρέπει να ενωθεί μ' αυτούς και να υμνήσει τον Πατέρα του παντός133. Η 

μετοχή επομένως "τοις ούσι" αναφέρεται στις αναγεννημένες ψυχές. Στην πραγματικότητα 

όμως τα όντα της Ογδοάδος δεν περιορίζονται μόνο στις ψυχές των σωσμένων, αλλά και σ' 

αυτές των υπάρξεων που κατοικούν ανέκαθεν στην Ογδοάδα. Στην κατηγορία αυτή 

κατατάξαμε τους 36 δεκανούς, δηλαδή τους αισθητούς θεούς. To NHV16 τοποθετεί καθαρά 

στην Ογδοάδα τις ψυχές και τους αγγέλους134. Οι άγγελοι είναι προφανώς μόνιμα όντα της 

Ογδοάδας, ενώ οι ψυχές αναφέρονται στις ψυχές των τελείων ανθρώπων που μετά την 

κάθαρση τους εξρμοιώνονται με τους αγγέλους και κατοικούν στην Ογδοάδα135. Γενικά, η 

Ογδοάδα θεωρείται ο τόπος των τέλειων ψυχών, δηλαδή των καθαρών και λογικών 

υπάρξεων που δεν συνδέονται με τον αισθητό κόσμο. Βέβαια, στο επίπεδο της Ογδοάδας 

υπάρχει ακόμα ένα σώμα, ο αιθέρας136· αυτός όμως είναι τόσο εκλεπτυσμένος που δεν 

συγκαταλέγεται στην κατώτερη ύλη. Άλλωστε, συχνά στα κείμενα χαρακτηρίζεται ως 

"πνεύμα"137. Αποτελεί το μεθόριο μεταξύ του νοητού και αισθητού κόσμου και γιαυτό όλη η 

πλατωνική παράδοση τοποθετεί στη σφαίρα αυτή την παγκόσμια ψυχή. Στην πυραμίδα της 

απορροής από το Ένα προς την πολλότητα, από το θεό προς την ύλη, η μη σαρκωμένη ψυχή 

θεωρείται το τελευταίο σκαλοπάτι του θεϊκού κόσμου138. Συνεπώς, θεϊκός κόσμος δεν είναι 

μόνο ο νοητός, αλλά και η Ογδοάδα. Σ' αυτήν τοποθετούνται οι δεκανοί, οι άγγελοι και οι 

132 jViïVI6, σελ. 52, 27-53, 27. 

133 JVJÏVI6, σελ. 53, 27-29. 

134 jviïVI6, σελ. 58, 17-19 και σελ. 59,29-30. 
1 3 5 Ιάμβλιχου, Περί Μυστηρίων II 6. Βλ. επίσης Festugière, Rev., τόμ. Ill, σελ. 133 κ. 
1 3 6 Η ουσία της ψυχής είναι πάντα συνδεδεμένη με τον αιθέρα. Βλ. Ι, 17, σελ. 12, Asci. 18 και Οϊτόμ. II, 

σελ. 374, σημ. 150. 
1 3 7 Βλ. σημ. 90 ανωτέρω. 
1 3 8 Πλωτ. Ενν. IV 8, 5,25: "θεός ούσα ό ύστερος". Βλ. επίσης Ενν. V, 1, 7, 48. 
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αναγεννημένες ψυχές. Όλοι μαζί αποτελούν τη χορεία των μακάρων, στους οποίους 

αποδίδεται η μετοχή "τοις ούσι". 

Υποδοχή του νεοαφιχθέντα 

Οι μάκαρες της Ογδοάδας επιφυλάσσουν μια χαρμόσυνη υποδοχή στο νεοαφιχθέντα 

νου: "συγχαίρουσι δέ οι παρόντες τη τούτου παρουσία". Η χαρά είναι διπλή, και για τους 

"παρόντες" και για το νου. Για τους πρώτους, διότι μια νέα ύπαρξη εισέρχεται στη χορεία 

τους, ενώ για το νου επειδή μπαίνει στην κοινωνία των θεών: "πολιτεύεται γαρ μετά θεών". 

Η φράση αυτή είναι ένοίς επιτάφιος στίχος, που μας παραθέτει ο ρήτορας Μένανδρος139. 

Εκφράζει την πίστη των ανθρώπων του δεύτερου αιώνα μ.Χ. στη μεταθανάτια τύχη της 

ψυχής. Η "πολίτευση" με τους θεούς εθεωρείτο ευτυχές γεγονός, γιατί ισοδυναμούσε με τον 

αποθανατισμό,και τη θεοποίηση. 

Ομοίωση με τους μάκαρες 

Την υποδοχή των μακάρων ακολουθεί η ομοίωση του νου μ' αυτούς: "ομοιωθείς τοις 

συνοϋσιν". Η φράση αυτή δεν δηλώνει απλώς μια προσθήκη του νου στη χορεία των 

μακάρων, αλλά μια πραγματική ένωση μαζί τους. Αυτό άλλωστε φανερώνει και η συνέχεια 

της περιγραφής, η οποία διευκρινίζει ότι στο εξής όλοι μαζί πορεύονται προς το θεό. 

Πιστεύουμε ότι η εξομοίωση με τους μάκαρες προϋποθέτει μια επιπλέον πρόοδο του 

νου, διότι δεν συντελείται τη στιγμή της εισόδου στην Ογδοάδα, αλλά αμέσως μετά, όπως 

αφήνει να εννοηθεί η διήγηση. Βέβαια, το κείμενο λέει ότι μόλις ο νους φτάσει στην 

Ογδοάδα, ξαναβρίσκει την αρχική του υπόσταση, ελεύθερη από κάθε ξένη προσθήκη ("την 

ιδίαν δύναμιν έχων"). Φαίνεται όμως ότι, μετά την απαλλαγή του από τα σωματικά 

1 3 9 Μένανδρου III, σελ. 421, 16 (Spengel). 
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οχήματα, προσλαμβάνει κάτι ακόμα για να μπορέσει να συνεχίσει την πορεία του. Τα όντα 

της Ογδοάδας έχουν κάτι επιπλέον, που ο νους πρέπει να αποκτήσει για να εξομοιωθεί μαζί 

τους και να ανέλθει στην καθαυτό νοητή σφαίρα. Η ψυχανοδία του Ποιμάνδρη αφήνει 

αδιευκρίνιστο αυτό το σημείο, υπάρχουν όμως άλλα κείμενα που το διαφωτίζουν και με τα 

οποία θα ασχοληθούμε στη συνέχεια. 

Στο Χ 16 βρίσκουμε μια ανάλογη με τον Ποιμάνδρη περιγραφή της μεταθανάτιας 

τύχης του ανθρώπου. Το κείμενο αυτό εκτός από το σώμα δέχεται τέσσερις ακόμα 

πραγματικότητες στον άνθρωπο: το νου, την ψυχή, το πνεύμα και το αίμα. Η πορεία που 

ακολουθούν τα τέσσερα αυτά μέρη τη στιγμή του θανάτου, όταν δηλαδή η ψυχή επιστρέφει 

στον εαυτό της1 4 0, είναι η εξής: το πνεύμα141 "συστέλλεται εις το αίμα" και η "ψυχή εις το 

πνεϋμα" 1 4 2 - τό,τε ο νους "καθαρός γενόμενος των ενδυμάτων, θειος ων φύσει, σώματος 

πυρίνου λαβόμενος περιπολεί πάντα τόπον"143. Αφού λοιπόν ο νους ελευθερωθεί από κάθε 

κατώτερη προσθήκη, προσλαμβάνει ένα πύρινο σώμα. Το τελευταίο χαρακτηρίζεται επίσης 

στο κείμενο ως "ίδιον" του νου: "όταν ούν ό νους απαλλαγή τοϋ γηΐνου σώματος, τον ίδιον 

ευθύς ένεδύσατο χιτώνα, τον πύρινον, ον ούκ έδύνατο έχων εις το γήϊνον σώμα 

κατοικήσαι"144. 

Εύλογα διερωτάται κανείς ποιο είναι αυτό το πύρινο σώμα. Κατά τη γνώμη μας 

υπάρχουν δύο πιθανές ερμηνείες. Σύμφωνα με την πρώτη το πύρινο σώμα αντιστοιχεί σε 

κάποια υποδιαίρεση του αιθέρα με τον οποίο, όπως εξηγήσαμε145, ταυτίζεται το πυρ στο 

επίπεδο της Ογδοάδας. Στην περίπτωση αυτή θα πρέπει να δεχθούμε ότι ο νους, 

εισερχόμενος στην Ογδοάδα, δεν προσλαμβάνει αμέσως το αιθερώδες αυτό σώμα, αλλά 

ενώνεται μαζί του σε μια δεύτερη στιγμή, λίγο πριν ενωθεί με τους μάκαρες. Ίσως μάλιστα 

1 4 0 Χ 16, σελ.. 121,1: "άναδραμοϋσα γαρ ή ψυχή είς έαυτήν". 
1 4 1 Είδαμε ότι το πνεύμα ταυτίζεται με τον αιθέρα. Γενικότερα ταυτίζεται με το ψυχικό όχημα. 
1 4 2 Χ 16, σελ. 121, 1-2. 
1 4 3 Χ 16, σελ. 121,3-4. 
1 4 4 Χ 18, σελ. 121, 20-122, 2. 
1 4 5 Βλ. σελ. 52-53 ανωτέρω. 



67 

διαδοχικές αυτές στιγμές αντιστοιχούν στις διαδοχικές υποδιαιρέσεις της Ογδοάδας146. Αν 

δεχθούμε την ερμηνεία αυτή θα πρέπει να ταυτίσουμε τις δύο εκφράσεις: "την ιδίαν 

δύναμιν έχων" και "τον ίδιον ένεδύσατο χιτώνα"147. Σύμφωνα με τη δεύτερη ερμηνεία, που 

μας φαίνεται και ορθότερη, το πύρινο σώμα δηλώνει το νοερό πυρ της ένατης και τελευταίας 

σφαίρας, στην οποία καταλήγει η άνοδος του νου. Είδαμε ότι ο νοητός κόσμος 

χαρακτηρίζεται ως "εκπυρος", με την έννοια του νοητού πυρός148. Στην περίπτωση αυτή ο 

νους προσλαμβάνει το νοητό ένδυμα που θα του επιτρέψει να ανέλθει στην Εννεάδα. 

Σχετικά με το πύρινο αυτό σώμα ο δέκατος ερμητικός λόγος αναφέρει: "ό γαρ νους, 

όταν δαίμων γένηται, πύρινου τυχειν σώματος τέκταται προς τάς του θεού υπηρεσίας"149. Ο 

νους στο τέλος της πορείας του, αφού λάβει το πύρινο σώμα, είναι ήδη ένας δαίμονας στην 

υπηρεσία του £>εού. Η ταύτιση του νου με δαίμονα φαίνεται αντιφατική, διότι η οντότητα 

των δαιμόνων δεν τοποθετείται στην Ογδοάδα, ούτε το σώμα τους είναι αιθέριο ή πύρινο. 

Οι δαίμονες σχετίζονται συνήθως με τον αέρα, το στοιχείο δηλαδή της ατμόσφαιρας150. 

Παρόλα ταύτα η θεωρία της μεταθανάτιας θεοποίησης άξιων ανθρώπων, οι οποίοι 

εξομοιώνονται με τους δαίμονες, είναι πολύ διαδεδομένη από την εποχή του Αυγούστου151. 

Γενικά, ο όρος δαίμονας είναι πολυσήμαντος στην αρχαιότητα. Συχνά μάλιστα είναι 

ταυτόσημος του όρου θεός. Αυτό συμβαίνει γιατί υπάρχουν πολλές κατηγορίες δαιμόνων: 

1 4 6 Βλ. σελ. 53 ανωτέρω. 
1 4 7 Το μόνο αδύνατο σημείο αυτής της ερμηνείας, η οποία αποδίδει το πύρινο σώμα στον αιθέρα, είναι το 

ακόλουθο: ο αιθέρας ταυτίζεται γενικά στο Corpus Hermeticum με το πνεύμα- το πνεύμα όμως εδώ (Χ 

16) φαίνεται κατώτερο του νου, εφόσον "συστέλλεται εις το αίμα". Η ασυνέπεια αυτή φαίνεται 

ανεξήγητη, δεν είναι όμως η μόνη στην ερμητική γραμματεία. 
1 4 8 Βλ. σημ. 82. Τα Χαλδαϊκά Λόγια επίσης χαρακτηρίζουν "έμπυρον" το νοητό κόσμο. 
1 4 9 Χ 21, σελ. 123, 19-20. 
1 5 0 Βλ. Απόσπ. XXIV 1: "εν δέ τω αέρι ψυχαί δαιμόνιαι, ών άρχει σελήνη". "Aeria loca esse daemonum": 

Πορφύριου, Περί Επανόδου Ψυχής, Απόσπ. 2, σελ. 29 ,2, Bidez (= Αυγουστίνου, Περί της Πολιτείας 

τον Θεού Χ, 9). Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 49 και 89. 
1 5 1 Βλ. Festugière, Rev., Ill, σελ. 140, σημ. 2. 
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άλλοι απ' αυτούς είναι πονηροί και υποτάσσουν τον άνθρωπο και άλλοι είναι αγαθοί152. 

Τους τελευταίους ταυτίζει ο Πρόκλος με τους αγγέλους των Χαλδαίων153, τους οποίους 

εντοπίσαμε επίσης στην Ογδοάδα. Ο Πορφύριος διακρίνει τους αγγέλους των Χαλδαίων σε 

τρεις κατηγορίες: α) σ' αυτούς που βρίσκονται κοντά στο Θεό β) σ' αυτούς που χωρίστηκαν 

από τον θεό και στάλθηκαν μακριά του και γ) σ' αυτούς που βρίσκονται γύρω από το θρόνο 

του και του ψάλλουν έναν ύμνο154. Προτείνουμε την ταύτιση της πρώτης κατηγορίας με το 

νου που έλαβε πύρινο σώμα. 

Η τρίτη κατηγορία νομίζουμε ότι αντιστοιχεί στις Δυνάμεις, τις οποίες ακούει ο νους 

να υμνούν το Θεό, όταν εξομοιωθεί με τους μάκαρες της Ογδοάδας. Η περιγραφή του 

Ποιμάνδρη δεν προσδιορίζει τον τόπο των Δυνάμεων, από το ÌVHVI6 όμως μαθαίνουμε ότι 

πρόκειται για.την Εννεάδα155. Επισημαίνουμε εδώ ένα δεύτερο ύμνο, διαφορετικό από τον 

1 5 2 Ψελλού, Ύποτνπωσις, 23, σελ. 75, 23 (W. Kroll). Ξέρουμε από τον Ευστόχιο ότι ο Πλωτίνος είχε 

δαίμονα για ψυχή, ο οποίος τη στιγμή του θανάτου του φιλόσοφου βγήκε από μέσα του με τη μορφή 

φιδιού (Πορφύριου, Βίος Πλωτίνου!). Γνωρίζουμε επίσης ότι στην Αλεξάνδρεια λατρευόταν ένας θεός 

όφις με την ονομασία "Άγαθοδαίμων". Ο ρόλος του ήταν όμοιος μ' αυτόν του θεού Ερμή, να 

αποκαλύπτει δηλαδή τη θεϊκή αλήθεια (αυτόν υπαινίσσεται προφανώς ο Ευστόχιος, όταν αποδίδει στον 

Πλωτίνο ένα δαίμονα). Τα δεδομένα αυτά συμφωνούν με το κείμενο που σχολιάζουμε (Χ 21), όπου ο 

δαιμονοποιούμενος νους γίνεται υπηρέτης του Θεού. 
1 5 3 Βλ. Η. Lewy, Theurgy, σελ. 260-261. 
1 5 4 Περί της εκ λογίων Φιλοσοφίας, σελ 145 (G. Wolff): "Ότι τρείς τάξεις αγγέλων ό χρησμός ούτος δηλοΓ 

των άεί τω θεφ παρεστώτων, και χωριζόμενων αυτού και ε'ις αγγελίας και διακονίας αποστελλομένων, 

και των φερόντων άεί τον αύτοϋ θρόνον. Τούτο "οι σε καθ' ήμαρ αγουσι" τουτέστι· διηνεκώς φέρουσι· 

το δέ "άοιδιάουσιν έσώθε" αντί τοϋ άδουσιν εως νϋν". Στο έργο του "Κατά των Χριστιανών'", ο 

Πορφύριος ταυτίζει τους πλησίον του Θεού αγγέλους με τους άλλους θεούς: "Ei γαρ αγγέλους φατέ τω 

θεφ παρεστάναι απαθείς και αθανάτους καί τήν φύσιν άφθαρτους, ους ημείς θεούς λέγομεν δια το 

πλησίον αύτοϋ είναι της θεότητος" (Απόσπ. 76, Harnack). 
1 5 5 Ο μυούμενος του NHVr, περιγράφοντας το πριεχόμενο της εκστατικής θέας του, αναφωνεί: "βλέπω 

την Ογδοάδα με τις ψυχές και τους αγγέλους να απευθύνουν τους ύμνους τους στην Εννεάδα και τις 

δυνάμεις της". Εδώ δεν είναι οι Δυνάμεις που υμνούν το Θεό, αλλά οι μάκαρες της Ογδοάδας που 

υμνούν την Εννεάδα. Αυτός ο ύμνος, που αντιστοιχεί ίσως στον παιάνα της Ογδοάδας του Ι 26, δεν 
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παιάνα των μακάρων156. Οι Δυνάμεις δεν εκφράζουν απλώς τη χαρά τους, όπως τα όντα 

της όγδοης σφαίρας, αλλά δοξολογούν το Θεό βρισκόμενες κοντά του. Η εικόνα μας θυμίζει 

αμέσως το όραμα του προφήτη Ησαΐα, στο οποίο τα Σεραφείμ, πετώντας γύρω από το θρόνο 

του "Κυρίου Σαβαώθ", ψάλλουν τον τρισάγιο ύμνο157. Πρόκειται ενδεχομένως για μια 

ιουδαϊκή επίδραση στα ερμητικά κείμενα. 

Άνοδος προς τον Πατέρα 

Ακολουθεί η άνοδος προς το Θεό-Πατέρα. Αυτή όμως δεν αφορά μόνο το νου, αλλά 

όλη τη χορεία των μακάρών, με τους οποίους ο νους είναι πια ενωμένος: "τότε τάξει 

ανέρχονται προς τον πατέρα". Οι λέξεις αυτές θυμίζουν την εικόνα μιας πομπής, κατά την 

οποία ο μύστης οδηγείται με επισημότητα στην οριστική του κατοικία, θυμίζουν επίσης το 

ειδωλολατρικό έθιμο της "παραπομπής", κατά το οποίο η μεγαλοπρεπής είσοδος του βασιλιά 

σε μια πόλη παρουσιάζεται ως θεοφάνεια158. Πολλά σημεία του Ι 26 ενισχύουν αυτούς τους 

παραλληλισμούς: η " π α ρ ο υ σ ί α " του νου μπροστά στους μάκαρες της Ογδοάδας, η 

υ π ο δ ο χ ή ("συγχαίρουσι") από τους τελευταίους, αλλά κυρίως ο όρος " τ ά ξ ε ι " . Ο 

νους, σωσμένος, οδηγείται " ε ν π ο μ π ή " στον Πατέρα, τον οποίο οφείλει να χαιρετήσει 

και με τον οποίο πρέπει να ενωθεί. Παρόμοια ιεροτελεστία ακολουθούσε επίσης η 

παραπομπή των ιερών αντικειμένων στα Ελευσίνια Μυστήρια: οι έφηβοι συνόδευαν τα 

αποκλείει φυσικά κάποιον άλλο ύμνο των Δυνάμεων, για τον οποίο όμως δεν γίνεται λόγος στο 

NHV16. 

156 ·Γον ύμνο αυτό θα τον αναλύσουμε εκτενώς παρακάτω, στην περιγραφή της έκστασης του XIII. 
1 5 7 Ησαΐα 6,1-9. 
1 5 8 Βλ. Ε. Peterson, Von den Engeln, σελ. 74. 
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ιερά, ντυμένοι με πανοπλία, στεφανωμένοι με "μυρρίνη" και προχωρώντας " ε ν 

τ ά ξ ε ι "1 59. 

Παράδοση στις θεϊκές Δυνάμεις - θέωση 

Οι νόες των μακάρων, φτάνοντας στην Εννεάδα, παραδίδονται στις Δυνάμεις και 

θεοποιούνται. Είδαμε στην αρχή της ψυχανοδίας ότι ο άνθρωπος τη στιγμή του θανάτου 

παραδίδει το σώμα στην αλλοίωση και το "ήθος" στο δαίμονα. Στη συνέχεια, για να 

απαλλαγεί από το πνευματικό όχημα, παραδίδει σε καθεμιά από τις πλανητικές ζώνες και 

ένα πάθος. Έτσι, εισέρχεται ελεύθερος στη Ογδοάδα. Ανυψούμενος όμως τώρα στην 

Εννεάδα και μη έχοντας άλλες προσθήκες να παραδώσει, παραδίδεται ο ίδιος στις 

Δυνάμεις. Στα παράλληλα κείμενα εκείνοι που παραδίδουν την ψυχή στο Θεό είναι 

συνήθως οι δαίμονες. Εδώ όμως ο νους, που έγινε ο ίδιος δαίμονας, παραδίδεται μόνος του 

στις Δυνάμεις.' Πρόκειται για μια πράξη εντελώς εκούσια που ολοκληρώνει την επιθυμία 

του να θεωθεί. Η θέωση όμως αυτή επιτυγχάνεται στο μέτρο που ο νους ενώνεται με τις 

Δυνάμεις: "και δυνάμεις γενόμενοι, εν θεφ κείνται". Η συσχέτιση φαίνεται περίεργη. 

Προφανώς οι Δυνάμεις θεωρούνται τμήματα του Θεού που ενωμένες αποτελούν το θεϊκό 

είναι. Η υπόθεση αυτή δεν διευκρινίζεται στο κείμενο της ψυχανοδίας, συμπεραίνεται όμως 

από άλλα σημεία του Corpus Hermeticum και κυρίως από την κοσμογονία του 

Ποιμάνδρη160. Εκεί ο οραματιζόμενος μαθητής θεάται στην αρχή της αποκάλυψης ένα φως. 

Το φως αυτό είναι ο πρώτος Νους, ο ύψιστος Θεός του Ερμητισμού, που ακολούθως 

μεταβάλλεται σ' ένα κόσμο από αναρίθμητες Δυνάμεις: "εν δυνάμεσιν άναριθμήτοις δν" 1 6 1. 

1 5 9 "παραπέμπειν δέ τους εφήβους π[άντας, έχοντας] τήν πανοπλίαν, έστεφανωμέν[ους μυρρίνης 

στεφά]νωι, βαδείζοντας εν τάξει": Sylloge Inscriptionum Graecarum 885, II 25 κ (W. Dittemberger, 

Leipzig3, 1915-1924 (repr. I960)). 
1 6 0 Βλ. 1,4-7. 
1 6 1 I 7, σελ. 9, 6. 
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Στο τέλος της αποκάλυψης ο Θεός ενώνεται ξανά με τις Δυνάμεις και επανέρχεται στην 

αχική του μορφή: "έμίγη ταις δυνάμεσιν"162. Τότε ο μαθητής του απευθύνει έναν ύμνο, 

στον οποίο αναφέρει: "άγιος ò Θεός, ού ή βουλή τελείται από των Ιδίων δυνάμεων"163. Στα 

παραπάνω πρέπει να προσθέσουμε και τη μαρτυρία του XIII, κατά την οποία ο Τατ 

θεώνεται αναγεννώμενος από τις θεϊκές Δυνάμεις: "θεοϋ θεός παις ..... εκ πασών τών 

δυνάμεων συνεστώς"164. Αυτό δείχνει ότι οι Δυνάμεις του XIII είναι οι ίδιες με αυτές του Ι 

26. Αντίθετα όμως προς το 126 που δεν τις χαρακτηρίζει, το XIII τις ονομάζει. Πρόκειται 

για τις 10 Δυνάμεις που αντικαθιστούν τα 12 πάθη: "γνώσις θεοϋ", "γνώσις χαράς", 

"εγκράτεια", "καρτερία", "δικαιοσύνη", "κοινωνία"', "αλήθεια", "αγαθόν", "ζωή", "φως". 

Η απαρίθμηση αυτή μας προβληματίζει για δεύτερη φορά, γιατί είναι αδύνατο να 

αποδώσουμε όλους τους όρους της στο Θεό. Απ' αυτούς η "ζωή" και το "φως" ταυτίζονται 

καθαρά με το Θεό: "ό δε Νους ό θεός ζωή και φως υπάρχων"165. Το "αγαθόν" επίσης 

είναι το ίδιο το·είναι του Θεού: "άναλλοτριώτατον γάρ έστι του Θεοϋ (τό αγαθόν) και 

άχώριστον, ώς αυτός ô θεός öv"· "ô δέ θεός τό αγαθόν, ου κατά τιμήν, αλλά κατά φύσιν"166. 

Όσον αφορά την "αλήθεια", θα μπορούσε να είναι ένα συστατικό του Θεού167, αλλά εδώ 

πρόκειται για μια αρετή, όπως συμβαίνει και με τους υπόλοιπους όρους. 

Παρόλα ταύτα μια προσεκτική παρατήρηση του κειμένου του XIII οδηγεί στο 

συμπέρασμα ότι οι απαριθμήσεις των παθών και των Δυνάμεων δεν είναι ομοιογενείς, αλλά 

αποτελούν προϊόν διαφορετικών επηρεασμών και προσθηκών, όπως δείχνουμε παρακάτω. 

1 6 2 127, σελ. 16, 16. 
1 6 3 131, σελ. 18,1. 
1 6 4 XIII 2, σελ. 201, 5-6. 
1 6 5 Ι 9, σελ. 9, 16-17. Βλ. Ι 12, σελ. 10, 15: "ο δέ πάντων πατήρ ό Νους, ων ζωή και φως". 
1 6 6 II 16, σελ. 38, 18-39, 2. 
1 6 7 Βλ. XIII 6, σελ. 202, 15 κ: "τι ουν αληθές έστι ; - Τό μή θολούμενον " (το κείμενο μιλάει για το 

Θεό). Βλ. επίσης Απόσπ. IIA, 15: "Ti ούν öv είναι τήν πρώτην αλήθειαν, ώ πάτερ; - Ένα και μόνον, 

ώ Τατ τον αεί όντα". 
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Αυτό άλλωστε προκύπτει και από την έλλειψη αριθμητικής αντιστοιχίας ανάμεσα στα 12 

πάθη και τις 10 λυτρωτικές Δυνάμεις. 

Αν τα πάθη του XIII είναι 12, αυτό οφείλεται στη ζωδιακή ερμηνεία του ψυχικού 

οχήματος. Αντίθετα, τα πάθη του Ι είναι 7 λόγω της επίδρασης της πλανητικής ερμηνείας 

στο κείμενο αυτό. Σ' αυτά δεν αντιπαρατίθενται αρετές. Μπορούμε όμως εύκολα να 

υποθέσουμε 7 αντίστοιχες αρετές, οι οποίες δεν είναι άλλες από τους 7 πρώτους όρους των 

Δυνάμεων του XIII. Πρόκειται ακριβώς γι' αυτούς που δεν μπορούμε να αποδώσουμε στο 

Θεό. Αυτός πιστεύουμε ότι είναι ο πρώτος πυρήνας του καταλόγου των 10 Δυνάμεων. 

Εφόσον όμως οι Δυνάμεις παρουσιάζονται στο κείμενο ως θεϊκές οντότητες που 

συναποτελούν τον Ύψιστο Θεό, ο συγγραφέας προσθέτει στο τέλος των 7 αρετών το αγαθό, 

τη ζωή και το φως, που φανερώνουν πράγματι τη θεϊκή ουσία. Έτσι προήλθε και ο δεύτερος 

πυρήνας του καταλόγου των 10 Δυνάμεων. Η ασυνέπεια είναι προφανής, το σημείο όμως 

στο οποίο επιμένει ο συγγραφέας και το οποίο κυρίως μας ενδιαφέρει, είναι ότι τόσο η 

μεταφυσική θέωση όσο και η μυστική είναι αποτέλεσμα των λυτρωτικών Δυνάμεων. Αυτές, 

ανεξαρτήτως του αριθμού τους168, συναποτελούν το θεϊκό είναι. Έτσι εξηγείται και η 

αντιστοιχία της μεταφυσικής και της μυστικής κάθαρσης. Αντίθετα όμως με την 

εσχατολογική εμπειρία, όπου η ψυχή ανέρχεται προς τις Δυνάμεις, κατά τη μύηση οι 

Δυνάμεις κατέρχονται προς το μύστη και τον θεοποιούν. 

Τελειώνοντας αυτή την ενότητα χρειάζεται να κάνουμε μια απαραίτητη διευκρίνηση. 

Είδαμε ότι οι Δυνάμεις του XIII, που αναγεννούν το μύστη, είναι οι ίδιες με τις Δυνάμεις 

της Εννεάδας, για τις οποίες κάνει λόγο το Ι. Αυτό σημαίνει δηλαδή ότι οι Δυνάμεις, που 

πληρούν την Εννεάδα, εισέρχονται στο μύστη κατά την Παλιγγενεσία, τον αναγεννούν και 

αποτελούν στο εξής την πνευματική του υπόσταση. Βρίσκονται επομένως ταυτόχρονα και 

στον ουράνιο κόσμο, ως θεϊκές υποστάσεις, και μέσα στους αναγεννημένους μύστες, των 

οποίων συνιστούν τον ηθικό κόσμο. 

Άλλωστε το Ι 7 (σελ. 9, 6) μιλάει για "αναρίθμητες" Δυνάμεις. 
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4. Έκσταση 

Πριν επανέλθουμε στο XIII για να συνεχίσουμε την περιγραφή της Παλιγγενεσίας, 

κρίνουμε σκόπιμο να αναφερθούμε σε ορισμένες γενικές παρατηρήσεις σχετικά με την 

ερμητική έκσταση. 

Κατά τον Ερμητισμό ο άνθρωπος, ζώντας μέσα στον κόσμο σε άγνοια και υπό την 

δουλεία των παθών, καλείται να εγκαταλείψει το δουλικό τρόπο της ζωής του και να 

πορευθεί προς τη σωτηρία. Καλείται δηλαδή να εξέλθει από τη συνηθισμένη του κατάσταση. 

Αυτό σημαίνει μια φυγή από την ύλη, που χαρακτηρίσαμε ως "απαλλοτρίωση" από το σώμα. 

Σημειώνουμε λοιπόν μια πρώτη έκσταση, που αφορά την έξοδο της ψυχής από το φθαρτό 

υλικό σχήμα. Η έξοδος αυτή περιλαμβάνει πολλά στάδια, που παρακολουθήσαμε κατά την 

άνοδο της ψυχής δια μέσου των ουρανίων σφαιρών. Όσο ανέρχεται η ψυχή, τόσο εξέρχεται 

από τα ξένα προς αυτήν σωματικά περιβλήματα. Έτσι φθάνει τελείως γυμνή στην 

Ογδοάδα, όπου ξαναβρίσκει την αρχέγονη και πραγματική της υπόσταση. 

Είναι όμως περίεργο το γεγονός ότι η επανεύρεση του πραγματικού εαυτού θεωρείται 

ε κ - σ τ α τ ι κ ή κατάσταση. Και αν αυτό μπορεί να δικαιολογηθεί για τη μεταφυσική 

εμπειρία, όπου η ψυχή εξέρχεται πραγματικά από τον υλικό κόσμο και ανεβαίνει προς τον 

ουρανό, φαίνεται όμως αντιφατικό όσον αφορά την μυστική εμπειρία της Παλιγγενεσίας, 

όπου η ψυχή βιώνει ηθικά και εσωτερικά τα διάφορα στάδια της τελείωσης. Ίσως στη 

δεύτερη περίπτωση θα ήταν προτιμότερο να μιλήσουμε για " ε ν - σ τ α σ η ", εφόσον ο 

μυούμενος βρίσκει τον εαυτό του με την εσωτερίκευση και την περισυλλογή. Αυτήν την 

περισυλλογή την επισημάναμε ήδη στην προετοιμασία της μύησης ("κατάργησον τοΰ 

σώματος τάς αισθήσεις"). Σ' αυτήν αναφέρονται επίσης όλοι οι μυστικοί συγγραφείς της 

ε π ο χ ή ς 1 6 9 με αποκορύφωμα τους νεοπλατωνικούς φιλοσόφους. Οι τελευταίοι 

αποκρυσταλλώνουν τη διαδικασία της ένστασης εντάσσοντας την στο κοσμοείδωλό τους. 

1 6 9 Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 17-19· 39· 53· 60· 74-75. 
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Κατ' αυτούς η ψυχή προϋπάρχει στον ουρανό ως απλή ουσία. Πέφτοντας στον υλικό κόσμο 

δεν χάνει τελείως τον αρχικό της εαυτό, αλλά διατηρεί κάτι απ' αυτόν, που ο Πλωτίνος το 

ονομάζει "ίχνος"170. Με την άσκηση και το φιλοσοφικό στοχασμό ο άνθρωπος κατορθώνει 

να απαλλαγεί από την επήρεια του εξωτερικού προσλήματος και να ενεργοποιήσει στο 

βάθος της θνητής του ύπαρξης το αρχέγονο και αυθεντικό εγώ του. Η ενεργοποίηση του 

εσωτερικού εαυτού χαρακτηρίζεται πάντως και από τους νεοπλατωνικούς ως έκσταση, γιατί 

αποτελεί μια ξαφνική, στιγμιαία και εξαιρετικά συγκλονιστική εμπειρία, που θέτει το νου 

ψυχολογικά και πνευματικά εκτός εαυτού. Με την έννοια αυτή όμως ο όρος έκσταση 

χρησιμοποιείται μάλλον μεταφορικά παρά κυριολεκτικά. 

Αυτόν ακριβώς τον χαρακτήρα της ασυνήθιστης και μυστικής υπέρβασης του εαυτού 

εκφράζει και η ερμητική Παλιγγενεσία. Αυτό προκύπτει κυρίως από την εσχατολογική 

βίωση της Εννεάδας, όπου ο νους, ανερχόμενος προς το Θεό, παραδίδεται στις Δυνάμεις. 

Εγκαταλείπει δηλαδή τον εαυτό του, για να μπορέσει να βιώσει κάτι που τον ξεπερνά: την 

ένωση με το Θεό. 

Επανερχόμαστε τώρα στην περιγραφή του XIII, η οποία παρουσιάζει λεπτομερώς τις 

δύο τελικές φάσεις της μύησης του Τατ, στην Ογδοάδα και Εννεάδα, συμπληρώνοντας έτσι 

τα δεδομένα της ψυχανοδίας του 126. 

Εμπειρία Ογδοάδας 

Αναπτύξαμε στις προηγούμενες παραγράφους την αντιστοιχία που υπάρχει ανάμεσα 

στην εσχατολογική και τη μυστική εμπειρία της ψυχής. Η παράλληλη παρουσίαση των δύο 

εμπειριών μας βοήθησε να κατανοήσουμε καλύτερα την κάθαρση του XIII, η οποία 

παρουσιάζεται πολύ περιληπτικά. Σ' αυτήν αναφέρεται απλώς ότι οιΙΟ θεϊκές Δυνάμεις 

απομακρύνουν τα 12 ψυχικά πάθη και αναγεννούν τον Τατ. Η αναγέννηση αυτή θεωρείται 

1 7 0 Εννεάδα III, 3, 3, 34- V 5, 5, 13- Ι 8, 11,17. 
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ευτυχές γεγονός και γιαυτό ο Ερμής προτρέπει τον Τατ να χαίρεται: "χαίρε λοιπόν, ώ 

τέκνον"171. Παραλληλίσαμε την παραπάνω προτροπή με τον χαρούμενο παιάνα που 

ψάλλουν οι μάκαρες της Ογδοάδας. Η αντιστοιχία αυτή φανερώνει ότι, μόλις ο μυούμενος 

καθαρθεί από τα πάθη, εισέρχεται στην όγδοη ουράνια σφαίρα. Από το σημείο αυτό το XIII 

συνεχίζει με την περιγραφή της εμπειρίας που αποκτά ο Τατ στην Ογδοάδα. 

Ακολουθώντας την προτροπή του δασκάλου του ο μαθητής χαίρεται, διότι "όστις οΰν 

έτυχε της κατά θεόν γενέσεως, εαυτόν γνωρίζει εκ τούτων συνιστάμενον και 

ευφραίνεται"172. Η χαρά του είναι συνέπεια της συνειδητοποίησης ότι τώρα πια ο εαυτός 

του αποτελείται από τις θεϊκές Δυνάμεις, γεγονός που ισοδυναμεί με τη θέωσή του173. Το 

ίδιο είδαμε και στο 126, ότι δηλαδή ο νους θεοποιείται στο μέτρο που ενώνεται μ' αυτές τις 

Δυνάμεις. Το XIII διευκρινίζει επιπλέον ότι το σύνολο των Δυνάμεων συνιστά μια 

υπόσταση, τον Λόγο του Θεού: "άνακαθαιρόμενος ταις τοϋ θεού δυνάμεσιν εις συνάρθρωσιν 

τοϋ λόγου"174. Ο καινούργιος λοιπόν εαυτός του Τατ είναι ο θείος Λόγος. Μιλώντας 

φιλοσοφικά θα λέγαμε ότι, αν οι Δυνάμεις είναι νοητά είδη, ο Λόγος αποτελεί το κοινό τους 

γένος που τα ενοποιεί. 

Ο Τατ, συνειδητοποιώνατς την αλλαγή που συντελέστηκε μέσα του, περιγράφει στον 

Ερμή την κατάσταση στην οποία βρίσκεται: 

"Άκλινης γενόμενος ύπό τοϋ Θεοϋ, ώ πάτερ, φαντάζομαι, ούχ όράσει οφθαλμών, 

αλλά τη δια δυνάμεων νοητική ενεργεία, εν ούρανφ ειμί, εν γή, εν ύδατι, εν 

αέρι· εν ζώοις ειμί, εν φυτοίς· εν γαστρί, προ γαστρός, μετά γαστέρα, 

πανταχού"175. 

1 7 1 XIII 8, σελ. 203, 21. 
1 7 2 XIII 10, σελ. 205, 1-2. 
1 7 3 XIII 6, σελ. 203, 2: "νοείντήν εν θεφ γένεσιν"· XIII 2, σελ. 201,4-5. 
1 7 4 XIII 8, σελ. 203, 21-204, 2. 
1 7 5 XIII 11, σελ. 205, 3-7. 
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Παρατηρούμε αμέσως έναν ενθουσιαστικό χαρακτήρα στα λόγια του Τατ που τονίζει 

την εξαιρετική εμπειρία την οποία βιώνει. Η εμπειρία του συνοψίζεται σε τρία σημεία: 

πρώτον βρίσκεται σε έκσταση ("άκλινής γενόμενος"), δεύτερον βλέπει οράματα και τρίτον 

αισθάνεται πανταχού παρών. Ο όρος " ά κ λ ι ν ή ς " είναι όρος καθαρά μυστικός που 

χαρακτηρίζει την έκσταση. Περιέχει συγχρόνως τις έννοιες "άνάπλασις", "ΐδρυσις", 

"στάσις", που βρίσκουμε στις εκστατικές περιγραφές του Πλωτίνου1 7 6. Εκφράζει την 

"στάσιν" του τέλειου και αναγεννημένου ανθρώπου. Ο Πλωτίνος χρησιμοποιεί τον όρο αυτό 

για να χαρακτηρίσει την δεύτερη υπόσταση του, το Νου: "ένα νουν τον αυτόν ωσαύτως 

έχοντα άκλινή πανταχή, μιμούμενον τον πατέρα καθ' όσον οΐόν τε αύτφ" 1 7 7 . Εκείνος όμως 

που χρησιμοποιεί κυρίως τον όρο "άκλινής" με τη μυστική του έννοια είναι ο Φίλων. Κατά 

τον Φίλωνα η ακλινής κατάσταση προέρχεται από την ένωση με το Θεό ("στάσις τε καί 

ηρεμία άκλινής ή παρά τον άκλινώς έστώτα άει θεόν"178) και οδηγεί στην ευδαιμονία: 

"πέρας ευδαιμονίας το άκλινώς και άρρεπώς εν μόνω θεφ στηναι"179. Ο νους του Τατ, αφού 

πια έχει εγκαταλείψει την αναταραχή του φθαρτού και μεταβαλλόμενου κόσμου, 

αναπαύεται στην ατάραχη και συνεχή ευδαιμονία του θεϊκού κόσμου. 

Το κείμενο μας δεν χρησιμοποιεί τον τεχνικό όρο "εξίσταμαι". Στην περιγραφή όμως 

της ίδιας εμπειρίας του Ερμή, η οποία προηγήθηκε, αναφέρεται η αντίστοιχη έκφραση 

" έ μ α υ τ ό ν έ ξ ε λ ή λ υ θ α " . Ο Ερμής, αδυνατώντας να εξηγήσει στον Τατ την 

πραγματικότητα του αναγεννημένου από τις Δυνάμεις ανθρώπου, περιγράφει το προσωπικό 

του βίωμα, όταν μυήθηκε ο ίδιος στην Παλιγγενεσία: "όρων τι εν έμοί απλαστον θέαν 

γεγενημένην εξ έλέου θεοΰ, καί έ μ α υ τ ό ν έ ξ ε λ ή λ υ θ α εις άθάνατον σώμα, καί είμι 

176 βνν vi 9, 11, 22-24: "Το δε ίσως ην ου θέαμα, άλλα άλλος τρόπος τοϋ Ιδεΐν, εκστασις καί άπλωσις 

καί έπίδοσις αύτοϋ καί εφεσις προς αφήν και στάσις". Βλ. επίσης Ew. Ill 5, 2,29. 

177 £νν ιι g 2t 3. Βλ. επίσης Reitzenstein, Des Athanasius Werk über das Leben des Antonius, Sitzb., 

Heidelb., AK., 1914, 8, σελ. 15, Histor., Monadi., σελ. 105, n. 2. 
1 7 8 Περί γιγάντων, 11,49 (II, σελ. 51,20, Cohn). 
1 7 9 Ερωτήσεις στην Έξοδο II (II 669, Mangey). 
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νυν ούχ ό πριν, αλλ' έγενήθην εν νφ" 1 8 0 . Ακριβώς την ίδια τύχη εύχεται και στον Τατ: 

"είθε, ώ τέκνο ν, και συ σ ε α υ τ ο ν δ ι ε ξ ε λ ή λ υ θ α ς , ώ ς ο ί έ ν ύπνω ονειροπολούμενοι 

χωρίς ύπνου" 1 8 1. Η έξοδος από τον εαυτό σημαίνει εδώ, όπως καταλαβαίνουμε, την έξοδο 

από το υλικό σώμα. Αυτό φαίνεται καθαρότερα στη συνέχεια του κειμένου: "το σκήνος 

τούτο ώ τέκνον δ ι ε ξ ε λ η λ ύ θ α μ ε ν " 1 8 2 . Η ευχή όμως του Ερμή προς τον Τατ 

προσδιορίζει ακόμη περισσότερο τον χαρακτήρα αυτής της έκστασης· είναι η αίσθηση που 

έχει κάποιος όταν ονειρεύεται, με τη διαφορά ότι δεν πρόκειται για κατάσταση ύπνωσης, 

αλλά για αίσθηση πραγματική. 

Το Χ 5 ταυτίζει επίσης την μυστική ύπνωση με την αδρανοποίηση του σώματος: "οι 

δυνάμενοι πλέον τι άρύσασθαι της θέας κατακοιμίζονται πολλάκις από τοΰ σώματος εις την 

καλλίστην όψιν"1 8 3. 

Μια παρόμοια αίσθηση εντοπίσαμε ξανά στην προετοιμασία της μύησης, όταν ο 

μαθητής έπρεπε- να καταργήσει τις σωματικές του αισθήσεις. Εκεί η αδρανοποίηση των 

αισθήσεων έμοιαζε με ονειρική κατάσταση, κατά την οποία ο νους λειτουργεί μόνος του. 

Σκοπός αυτής της προσπάθειας ήταν η θεοποίηση του μύστη ("και εσται ή γένεσις της 

θεότητος"). Το αποτέλεσμα αυτό επιτυγχάνεται τώρα, διότι στην Ογδοάδα ολοκληρώνεται 

πραγματικά η αδρανοποίηση των αισθήσεων. Και ολοκλήρωση σημαίνει εκτός των άλλων 

κατάσταση διαρκή και όχι παροδική, όπως συμπεραίνεται από τον όρο "άκλινής", που 

χαρακτηρίζει την εμπειρία του νου στην Ογδοάδα. 

Η βίωση της Ογδοάδας παρομοιάζεται με κατάσταση ύπνωσης και στο NHV16. Ο όρος 

που χρησιμοποιείται στο κοπτικό αυτό κείμενο είναι Β(λλ£184. Ο Mahé τον μεταφράζει με 

1 8 0 XIII 3, σελ. 201, 14-16 
1 8 1 XIII 4, σελ. 202, 4-6. Βλ. επίσης Χ 24, σελ. 125, 10: "πολλάκις γαρ έ ξ ί π τ α τ α ι ό νους της 

•ψυχής". 

1 8 2 XIII 12, σελ. 205, 10. 
1 8 3 Χ 5, σελ. 115,5-7. 

184 JVHVI6, σελ. 58, 7. 
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τη λέξη έ κ σ τ α σ η , παραλληλίζοντας τον με τον εκστατικό ύπνο του Αδάμ στη Γένεση (2, 

21), και παρομοιάζει την όλη εμπειρία του μύστη με την εκστατική μέθη των θεουργών185. 

Ο Τατ, συνεχίζοντας την περιγραφή της εμπειρίας του, υπογραμμίζει ότι η "ακλινής" 

κατάσταση που βιώνει είναι δώρο του θεού ("υπό του θεοΰ"). Η έκσταση του Ερμή επίσης 

ήταν "έξ έλέου θεοΰ"186 και, όπως τονίζει μάλιστα ο ίδιος, οποιοσδήποτε αναγεννάται από 

τις Δυνάμεις, δέχεται το έλεος του θεού187. Η έκσταση της Παλιγγενεσίας παρουσιάζεται 

έτσι ως θεϊκή χάρη. Κατά τον ίδιο τρόπο και στο NHV16 η μύηση πραγματοποιείται χάρη 

στη δωρεά της Ογδοάδας, την οποία στέλνει ο θεός στον Ερμή και στο μαθητή, ώστε ο μεν 

ένας να εννοήσει ο δε άλλος να εξηγήσει τα συντελούμενα188. 

Η αναγκαιότητα της χάρης είναι χαρακτηριστικό όλων των "γνωστικών" συστημάτων. 

Τα συστήματα, αυτά χαρακτηρίζονται από την απαισιοδοξία τους, η οποία φανερώνεται 

τόσο στο επίπεδο της σωστής ηθικής διαγωγής όσο και στο επίπεδο της γνώσης της αλήθειας. 

Ο άνθρωπος αδυνατεί εντελώς, από μόνος του, να συμπεριφερθεί ευσεβώς. Αδυνατεί επίσης 

να γνωρίσει το θεό. Αυτό, όπως εξηγήσαμε, οφείλεται στην αρνητική επήρεια της ύλης, 

μέσα στην οποία φυλακίστηκε. Έτσι, οδηγούμαστε στην αναγκαιότητα της θεϊκής 

αποκάλυψης, η οποία προσφέρεται στον άνθρωπο ως χάρη, για να τον σώσει από την πλάνη 

και την λήθη, στην οποία περιέπεσε. Παρακολουθήσαμε στη σχετική παράγραφο την ανάγκη 

της χάρης-αποκάλυψης στα προκαταρκτικά στάδια της μύησης: ο μύστης φωτίζεται από μια 

αρχική αποκάλυψη, η οποία τον πληροφορεί για την ουράνια καταγωγή του και το σκοπό 

της ύπαρξης του. Στη συνέχεια, ενισχυμένος από την σωτήρια αυτή γνώση, αναλαμβάνει τον 

αγώνα της ευσέβειας, στην οποία έχει πάλι το Θεό βοηθό. Όσον αφορά την ίδια τη μύηση, 

είναι και αυτή αποτέλεσμα του ελέους του Θεού. Πρόκειται για μια εξ ολοκλήρου 

1 8 5 Mahé, Hennés en Haute Egypte, σελ. 113. Βλ. H. Lewy, Theurgy, σελ. 199. 
1 8 6 XIII 3, σελ. 201, 15. 
1 8 7 XIII 10, σελ. 204, 4. 

188 jvHVI6, σελ. 55, 14-22. Σχετικά με το θέμα της χάρης βλ. επίσης: XIII 2, σελ. 201, 8- XIII 8, σελ. 203, 

20-21· IV 5, σελ. 50, 23· Χ 9, σελ. 118, 1. 
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καθοδηγούμενη μύηση από τον θεό Ερμή, κατά την οποία υπάρχουν διάφορες επικλήσεις για 

θεϊκή βοήθεια189. Στο τέλος της Παλιγγενεσίας ύψιστη χάρη αποτελεί η έλευση των δέκα 

θεϊκών Δυνάμεων, οι οποίες αναγεγεννούν το μύστη. 

Δεύτερο χαρακτηριστικό αυτής της έκστασης είναι ότι ο Τατ βλέπει οράματα: 

"φαντάζομαι, ούχ όράσει οφθαλμών, άλλα τη δια δυνάμεων νοητική ενεργεία;". Το ρήμα 

" φ α ν τ ά ζ ο μ α ι " αμετάβατο, με απόλυτη δηλαδή σημασία, δεν έχει την έννοια της 

φαντασίωσης, αλλά της ενόρασης190, όπως προκύπτει και από το XIII 13, όπου 

χρησιμοποιείται ο όρος "όρώ": "Πάτερ, το παν ορώ και έμαυτόν εν τώ νοΐ"191. Τα δύο αυτά 

κείμενα προσδιορίζουν και τον τρόπο της θέας. Ο Τατ θεάται νοητικά ("τη δια δυνάμεων 

νοητική ενεργεία", "εν τφ νοϊ") και όχι αισθητά ("ούχ όράσει οφθαλμών"). Γνωρίζει λοιπόν 

και αντιλαμβάνεται, χωρίς φυσικά αυτό να σημαίνει ότι πρόκειται για κάποια λογική ή 

διανοητική γνώση. Στην πλατωνική παράδοση οι όροι "νους", "νοερός", "νοητός" έχουν 

μυστική σημασία και όχι καθαυτό γνωσιολογική. Ο νους δεν θεωρείται απλώς ως όργανο 

που θεάται, αλλά ως οντότητα που γνωρίζει εμπειρικά. Όπως είδαμε στην ψυχανοδία και 

όπως θα δούμε αναλυτικότερα παρακάτω, στο θεϊκό επίπεδο η γνώση είναι αποτέλεσμα 

ένωσης και ομοίωσης με το γνωριζόμενο αντικείμενο και όχι εξ αποστάσεως κατανόηση 

αυτού. 

Σύμφωνα με την ψυχανοδία του Ποιμάνδρη η βίωση της Ογδοάδας συνίσταται στην 

θέα των μακάρων και των υπερκείμενων Δυνάμεων. Τώρα ο Τατ χαρακτηρίζει αυτή την 

εμπειρία ως θ έ α τ ο υ π α ν τ ό ς . Βλέπει το παν και τον εαυτό του και όλα αυτά μέσα 

στο νου. Το "εν τφ νοΐ" θα μπορούσε να δεχθεί δύο ερμηνείες: είτε ότι ο Τατ ορά μέσα στο 

1 8 9 Μια σειρά από αυτές θα συναντήσουμε παρακάτω. Πλήθος από παρόμοιες επικλήσεις υπάρχουν και 

στο NHV16. 
1 9 0 Ο Festugière (Rev., IV, σελ. 243, σημ. 1) το παραλληλίζει με ένα μαγικό κείμενο που μας διασώζουν οι 

Μαγικοί Πάπυροι, όπου αναφέρεται η ακόλουθη προσευχή προς τη Σελήνη: "κέλευσον άγγέλω άνελθεΐν 

προς τήν δείνα, άξαι αυτήν των τριχών, των ποδών φοβούμενη, φανταζομένη, αγρυπνούσα έπί τφ 

ερωτί μου έκεϊσ' ήκοι". (Papyri graecae magicae VII 886 κ). 
1 9 1 XIII 13, σελ. 206, 3. 
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Θεό-Νου, ο οποίος συγκεφαλαιώνει τα πάντα192, είτε ότι ορά μέσα στον προσωπικό του 

νου1 9 3. Οι δυο αυτές ερμηνείες όμως δεν έρχονται σε αντίθεση, εφόσον ο νους του Τατ, 

"άνακαθαιρόμενος" από τις Δυνάμεις, εξομοιώνεται με το θεό. Στην κατάσταση αυτή, 

ενωμένος δηλαδή με το θεό που συγκεφαλαιώνει τα πάντα, βλέπει μέσα στο θεϊκό Νου τόσο 

το παν όσο και τον εαυτό του. 

Ο οραματικός χαρακτήρας της ερμητικής έκστασης παρουσιάζεται αναλυτικότερα στο 

ΝΗΥΙ6. Εκεί, αμέσως μετά την επίκληση του Θεού και τον ασπασμό της αγάπης, 

πραγματοποιείται η θεϊκή αναγέννηση του μύστη, κατά την οποία αυτός περιγράφει όσα 

θεάται μυστικά. Η ατμόσφαιρα γίνεται ενθουσιαστική, όπως φαίνεται από τις συνεχείς 
ί 

αναφωνήσεις του μαθητή και από την ανακολουθία των προσώπων στους ρηματικούς τύπους 

("βλέπω μου δίνεις βλέπω")194. Ο μύστης αναφωνεί ότι βλέπει "απερίγραπτα 

βάθη"195. Ο Ερμής του εξηγεί τα διαδραματιζόμενα λέγοντας: "είμαι ο νους και βλέπω 

έναν άλλο νου να θέτει την ψυχή σε κίνηση"196. Τονίζοντας ότι είναι ο νους, ο Ερμής θέλει 

να υπογραμμίσει ότι είναι ο απαραίτητος μεσολαβητής της θέας. Η τελευταία, που είναι 

νοητού χαρακτήρα, δεν αποτελεί κατόρθωμα του μύστη, αλλά αποτέλεσμα της επέμβασης 

κάποιου άλλου νου, διαφορετικού από τον Νου-Ερμή. Πρόκειται μάλλον για τον πρώτο Νου 

του Ερμητισμού. Αυτός ενεργεί στην ψυχή με την έλευση της θεϊκής Δύναμης. Βρίσκεται 

δηλαδή σε σχέση με τη θεϊκή Δύναμη, η οποία είτε αποτελεί φανέρωση του, αν θεωρηθεί 

ουράνια υπόσταση, είτε ενέργεια του (νόηση), οπότε ο Θεός-Νους είναι φορέας της. Όσον 

αφορά την κίνηση της ψυχής, την εξηγεί στη συνέχεια ο ίδιος ο μαθητής με το όρο 

BUJG της μυστικής ύπνωσης που συναντήσαμε παραπάνω. Κατόπιν αναφωνεί ότι βλέπει 

192 "Νους ô σος θεός": Ι 6, σελ. 8, 16· "Είδες εν τφ νφ το άρχέτυπον είδος": Ι 8, σελ. 9, 10· "νόησον τον 

περιέχοντα τα πάντα": XI 18, σελ. 154, 15-16. 
1 9 3 XII 8-9 και XVIII 14. 

194 NHV16, σελ. 58, 6-8. 

195 MTV! , σελ. 57-31-32. Ταυτόσημοι με τη λέξη "βάθος" είναι στο M/VI" οι όροι "πηγή" και "αρχή". Βλ. 

NHV16, σελ. 58, 10-14 και Mahé, Hermès en Haute Egypte, σελ. 114. 

196 NHVl6, σελ. 58, 4-6. 
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και τον εαυτό του197. Έχουμε εδώ ένα ακριβές παράλληλο του XIII 13, όπου ο Τατ λέει: 

"πάτερ, το πάν όρώ και έμαυτόν έν τφ νοΐ". Δεν πρόκειται για μια απλή αυτογνωσία, αλλά 

για μια συνειδητοποίηση του μύστη ότι, τώρα που "έγεννήθη έν νφ", θεοποιήθηκε και έγινε 

"Θεοϋ θεός παις". 

Η παραπάνω θέα γεννά στο μύστη ένα "φόβο°", σε σημείο που να αδυνατεί να μιλήσει 

περισσότερο198. Ο Mahé πιστεύει ότι στο θρησκευτικό αυτό φόβο εμπεριέχεται ένας 

δισταγμός του μύστη μήπως προφέρει κάποιον αταίριαστο λόγο, που θα ήταν βλασφημία199. 

Παρόλα ταύτα όμως κατορθώνει να ξεπεράσει το δισταγμό του και να εξηγήσει το ακριβές 

περιεχόμενο της θέας του: "Βρήκα, εγώ, την αρχή° της δυνάμεως0 που βρίσκεται υπεράνω 

όλων των δυνάμεων0 και που η ίδια δεν έχει αρχή. Βλέπω μια παλλόμενη πηγή° ζωής ..... 

είδα το Θεό"200.» Ο μύστης θεάται τον ίδιο το Θεό, που είναι η αρχή της Δύναμης η οποία 

ενήργησε τη μυστική έκσταση του. Ξέρουμε ήδη ότι οι ανώτατες ουράνιες υπάρξεις είναι οι 

θεϊκές Δυνάμεις. Τώρα ο μύστης τις ξεπερνά όλες και υψώνεται στην "πηγή0" τους, δηλαδή 

στην πρώτη αιτία που έχει το λόγο της ύπαρξης της στην ίδια. Πρόκειται, όπως λέει το 

κείμενο, για την "πηγή° ζωής", από την οποία πηγάζουν τα πάντα και η οποία είναι ο Θεός. 

Το Corpus Hermeticum τονίζει επίσης την ίδια αλήθεια: "πηγή μεν ούν πάντων ό Θεός"201. 

Τελειώνοντας την περιγραφή του ο μύστης υπογραμμίζει τη σχετικότητα των λόγων 

του, διότι, όπως λέει, είναι αδύνατο στον ανθρώπινο λόγο να εκφράσει ακριβώς το 

περιεχόμενο της μυστικής αυτής θεωρίας. Ο Ερμής συμφωνεί και εξηγεί ότι πρόκειται για 

τη θέα της Ογδοάδας, όπου οι ψυχές και οι άγγελοι ψάλλουν σιωπηλούς ύμνους202. 

Το τρίτο χαρακτηριστικό της έκστασης του Τατ στην Ογδοάδα είναι καθαρά 

βιωματικού περιεχομένου. Η "σύλληψη" του παντός δεν αποτελεί απλώς μια νοητή θέα, 

1 9 7 ÌVHVI6, σελ. 58, 8. Βλ. επίσης ÌVHVI6, σελ. 60, 32-61, 1. 

198 MJVI 6, σελ. 58, 9. 
1 9 9 Mahé, Hermès, σελ. 113. 
2 0 0 MÏVI6 , σελ. 58, 10-16. 
2 0 1 XI 3, σελ. 148, 7. 

202 NHV16, σελ. 58, 16-20. 
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αλλά έχει και την έννοια της π α ν τ α χ ο ύ π α ρ ο υ σ ί α ς . Ο Τατ δηλαδή, αποκτώντας 

τη θέα του παντός, βιώνει και την εμπειρία της πανταχού παρουσίας: "εν ούρανφ είμι, εν 

γη, εν ύδατι, εν αέρι* εν ζώοις ε'ιμι, εν φυτοις· έν γαστρί, προ γαστρός, μετά γαστέρα, 

πανταχού". Ο μύστης βρίσκεται παντού. Η παρουσία του εκτείνεται από τον ουρανό μέχρι 

τη γη και καλύπτει όλα τα φυσικά στοιχεία και όλους τους έμβιους οργανισμούς, φυτικούς 

και ζωικούς. Η διάσταση του όμως δεν νοείται μόνο τοπικά, αλλά και χρονικά. Αυτό 

δηλώνει η περίεργη φράση που αναφέρεται στη "γαστέρα" και εννοεί φυσικά τη μητρική 

κοιλιά. Ο μύστης εκτείνεται διαχρονικά σε τρεις περιόδους: στην προ της σύλληψης του, 

στην εμβρυϊκή και στην μετά την γέννηση του. Γίνεται δηλαδή αιώνιος. Το καλύτερο σχόλιο 
ί 

αυτής της ενδιαφέρουσας εμπειρίας περιέχεται σ' ένα άλλο κείμενο του ενδέκατου 

ερμητικού λόγου. Εκεί ο Θεός-Νους, καθοδηγώντας τον Ερμή στη γνώση του θεού, του 

αποκαλύπτει τον τρόπο της θεϊκής νόησης: 

"τούτον ούν τον τρόπον νόησον τον θεόν, ώσπερ νοήματα πάντα έν έαυτφ έχειν, 

τον κόσμον, εαυτόν, (το) όλον. έάν ούν μή σεαυτον έξισάσης τψ θεφ, τον θεόν 

νοήσαι ου δύνασαι· το γαρ ομοιον τφ όμοίφ νοητόν. συναύξησον σεαυτόν τφ 

άμετρήτω μεγέθει, παντός σώματος έκπηδήσας, και πάντα χρόνον ύπεράρας 

Αιών γενοϋ, και νοήσεις τον θεόν μηδέν αδύνατον σεαυτφ ύποστησάμενος, 

σεαυτόν ήγησαι άθάνατον και πάντα δυνάμενον νοήσαι, πάσαν μέν τέχνην, 

πασαν δε επιστήμην, παντός ζφου ήθος· παντός δέ ύψους υψηλότερος γενού και 

παντός βάθους ταπεινότερος· πάσας δέ τάς αισθήσεις των ποιητών σύλλαβε έν 

σεαυτφ, πυρός, ύδατος, ξηρού, καί υγρού, και ομού πανταχή είναι, έν γη, έν 

θαλάττη, έν ούρανφ, μηδέπω γεγενήσθαι, έν γαστρί είναι, νέος, γέρων, 

τεθνηκέναι, τα μετά τον θάνατον καί ταύτα πάντα ομού νοήσας, χρόνους, 

τόπους, πράγματα, ποιότητας, ποσότητας, δύνασαι νοήσαι τον θεόν οδεύοντί 

σοι πανταχού συναντήσει καί πανταχού οφθήσεται, οπού καί οτε ου προσδοκάς, 
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γρηγοροΰντι, κοιμωμένψ, πλέοντι, όδεύοντι, νυκτός, ημέρας, λαλούντι, σιωπώντι· 

ουδέν γαρ εστίν δ ουκ εστίν"203. 

Το μακροσκελές αυτό κείμενο περιγράφει ένα είδος μυστικής οδού που οδηγεί στη 

γνώση του Θεού. Και για τη γνώση αυτή χρησιμοποιείται ο όρος νόηση ("νόησον") που 

συναντήσαμε στο XIII. Όπως έχουμε εξηγήσει, πρόκειται για μια ενόραση που 

επιτυγχάνεται με την εμπειρία. Η εμπειρία εδώ είναι εξίσωση με το Θεό. Εάν ο μύστης δεν 

εξισωθεί με το Θεό, δεν μπορεί να τον γνωρίσει, διότι μόνο το όμοιο γνωρίζει το όμοιο του. 

Το κείμενο επαναλαμβάνει το κλασικό δόγμα της γνώσης των ομοίων, που έχει την 

αφετηρία του στον Πλάτωνα. Στην προκειμένη περίπτωση η θεϊκή ομοίωση επιτυγχάνεται 

με μια διπλή διάσταση, στον χώρο και στον χρόνο, όπως και στο XIII: α) "συναύξησον 

σεαυτον τφ άμετρήτω μεγέθει, παντός σώματος έκπηδήσας" β) "πάντα χρόνον ύπεράρας 

Αιών γενοϋ". Ο τρόπος της "συναύξησης" διευκρινίζεται λεπτομερειακά. Ο μύστης πρέπει 

να ανέλθει υπε,ράνω παντός ύψους, να κατέλθει χαμηλότερα από κάθε βάθος και να 

δοκιμάσει τις αισθήσεις των τεσσάρων στοιχείων "πυρός, ύδατος, ξηρού και υγρού"204. Έτσι 

θα βρεθεί ταυτόχρονα παντού: στη γη, στη θάλασσα, στον ουρανό. Όσον αφορά τη χρονική 

διάσταση, ο μύστης πρέπει να νοιώσει συγχρόνως ότι δεν γεννήθηκε ακόμη, ότι βρίσκεται 

μέσα στη μητρική κοιλιά (αναφορά στη "γαστέρα" του XIII), ότι είναι νέος, γέρος, ότι 

πέθανε και ότι ζει στη μεταθανάτια ζωή. Δηλαδή πρέπει να εκταθεί την ίδια στιγμή σ' όλο 

το σύμπαν, σ' όλα τα μέρη και σ' όλες τις υπάρξεις του σύμπαντος, πρέπει να ζήσει 

συγχρόνως από τη ζωή του σύμπαντος, να βιώσει μυστικά ό,τι βιώνουν στην ατέλειωτη 

ποικιλία τους τα στοιχεία και τα όντα του κόσμου. Όλη αυτή η εμπειρία της διαστολής 

φανερώνει τον χαρακτήρα της έκστασης. " Έ κ π η δ ή σ α ς " και " ύ π ε ρ ά ρ α ς " είναι 

όροι δηλωτικοί ενός ξεπεράσματος, που χωροχρονικά εκφράζουν τη μυστική έκσταση. 

2 0 3 XI 20, σελ. 155, 9- 21, σελ. 156,15. Βλ. επίσης XI 18, σελ. 154, 15 - 19, σελ. 155, 7. 
2 0 4 Ο Festugière ταυτίζει το ξηρό με τη γη και το υγρό με τον αέρα (= ομίχλη): Rev., τόμος IV, σελ. 141, 

σημ. 3. Βλ. επίσης σελ. 145, σημ. 1 στο ίδιο έργο. 
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Φυσικά τα παραπάνω δεν πραγματοποιούνται στην κυριολεξία, αλλά νοητά205. Αλλωστε ο 

Τατ που τα βιώνει, είναι πια μόνο ένας Νους. Αυτό τονίζεται καθαρά στο κείμενο: "και 

ταϋτα πάντα όμοϋ ν ο ή σ α ς , χρόνους, τόπους, πράγματα, ποιότητας, ποσότητας, δύνασαι 

ν ο η σ α ι τον θεόν". Ο Τατ μεταφέρεται χωροχρονικά με το νου του, γιαυτό και το 

αποτέλεσμα της διαστολής του είναι τελικά μια νόηση, η νόηση του Θεού που περιέχει όλα 

τα νοήματα: "τούτον ούν τον τρόπον νόησον τον θεόν, ώσπερ νοήματα πάντα εν έαυτφ 

εχειν, τον κόσμον, εαυτόν, (το) όλον". Το "πάν" είναι τα νοήματα ή οι Ιδέες των πάντων, 

που συναπαρτίζουν το Θεό. Αυτό είδαμε ότι ισοδυναμεί με την ομοίωση προς το Θεό. 

Παρατηρούμε όμως ότι το κείμενο που αναλύουμε συνδέει την ομοίωση και γνώση του Θεού 

με την ομοίωση προς τον Αιώνα ("Αιών γενοϋ, και νοήσεις τον θεόν"). Το σημείο αυτό 

παρουσιάζει ιδιαίτερο ενδιαφέρον, γιατί την εποχή της συγγραφής των ερμητικών κειμένων 

ο όρος "αίών" δεν σημαίνει απλώς την αφηρημένη αιωνιότητα 2 0 6, αλλά έχει 

προσωποποιηθεί και δηλώνει επίσης άλλοτε τον ελληνιστικό θεό Αιώνα και άλλοτε μια 

ουράνια υπόσταση, δύναμη του Θεού, ταυτισμένη με τη θεϊκή Σοφία ή θεϊκό Νου2 0 7. Στις 

δύο αυτές περιπτώσεις όμως ο προσωποποιημένος Αιών δεν ταυτίζεται με τον ύψιστο Θεό, 

αλλά με το δεύτερο θεό, μέσω του οποίου φανερώνεται ο ύψιστος. Ο Festugière απέδειξε ότι 

στο συγκεκριμένο κείμενο (όπως και στα περισσότερα του Corpus Hermeticum) ο Αιών έχει 

2 0 5 XI 19, σελ. 154, 19 - 155, 7: "και ούτω νόησον από σεαυτοΰ, και κέλευσον σου τη ψυχή ε'ις Ίνδικήν 

πορευθηναι, καΐ ταχύτερόν σου της κελεύσεως έκεΧ εσται. μετελθειν δέ αύτη κέλευσον επί τον ώκεανόν, 

και οΰτως εκεί πάλιν ταχέως εσται, ούχ ως μεταβάσα από τόπου εις τόπον, αλλ' ώς εκεί οΰσα. 

κέλευσον δέ αύτη και είς τον ούρανόν άναπτηναι, και ουδέ πτερών δεηθήσεται. αλλ' ουδέ αύτη ουδέν 

έμπόδιον, ού τοϋ ηλίου πϋρ, ούχ ό αίθήρ, ούχ ή δίνη, ουχί τά των άλλων αστέρων σώματα· πάντα δέ 

διατεμοΰσα άναπτήσεται μέχρι τοΰ εσχάτου σώματος, ει δέ βουληθείης και αυτό όλον διαρρήξασθαι και 

τά έκτος (ει γέ τι έκτος κόσμου) θεάσασθαι, έξεστί σοι". 

206 Έννοια φιλοσοφική ήδη από τον Τίμαιο (37 d - 38 e). Βλ. επίσης Πλωτίνου, Ενν. III7,4,42^3 και CH 

XI 7: "κόσμους τον αιώνα άναπληροΰντας". 
2 0 7 Βλ. Ι 26 και XI 3, 4. 
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την έννοια της προσωποποιημένης θεϊκής Σοφίας2 0 8. Αυτό μας οδηγεί σε μια διαφορετική 

στίξη του XI20, η οποία είναι εξίσου σωστή: αντί να γράψουμε: 

"συναύξησον τω αμετρήτω μεγέθει παντός σώματος έκπηδήσας, 

και πάντα χρόνον ύπεράρας αίών γενοϋ, καΐ νοήσεις τον θεόν" 

όπου ο Αιών, ως αιωνιότητα, συνδέεται μόνο με την χρονική διάσταση, είναι δυνατόν να 

χωρίσουμε ως εξής το κείμενο: 

"συναύξησον τφ αμετρήτω μεγέθει· 

παντός σώματος έκπηδήσας 

και πάντα χρόνον ύπεράρας 

Αιών γενοϋ, καί νοήσεις τον θεόν". 

Στη δεύτερη αυτή περίπτωση το "άμέτρητον μέγεθος" αφορά συγχόνως και τον χώρο και τον 

χρόνο και ο Αιών γίνεται θεός απέραντος τοπικά και χρονικά. 

Ο χαρακτήρας του θεού Αιώνα περιγράφεται λεπτομερειακά στον XI ερμητικό λόγο, ο 

οποίος μας δίνει συγχρόνως και μια ιεραρχία των υπαρκτών: 

"<ό> θεός, ô αίών, ό κόσμος, ô χρόνος, ή γένεσις. ο θεός αιώνα ποιεί, ό αίών δέ 

τον κόσμον, ό κόσμος δέ χρόνον, ό χρόνος δέ γένεσιν. του δέ θεού ώσπερ ουσία 

έστι [τό αγαθόν, τό καλόν, ή ευδαιμονία,] ή σοφία· του δέ αιώνος ή ταυτότης· τοϋ 

δέ κόσμου ή τάξις· τοϋ δέ χρόνου ή μεταβολή· της δέ γενέσεως ή ζωή και ô 

θάνατος· ενέργεια δέ τοϋ θεού νους καί ψυχή· τοϋ δέ αιώνος διαμονή καί 

αθανασία· τοϋ δέ κόσμου άποκατάστασις καί άνταποκατάστασις· τοϋ δέ χρόνου 

αύξησις καί μείωσις· της δέ γενέσεως ποιότης (καί ποσότης). ο ούν αίών εν τω 

θεφ, ό δέ κόσμος έν τφ αίώνι, ό δέ χρόνος έν τφ κόσμω, ή δέ γένεσις έν τφ χρόνω. 

καί ô μεν αίών έστηκε περί τον θεόν, ô δέ κόσμος κινείται έν τφ αίώνι, ô δέ 

2 0 8 Rev., τόμ. IV, σελ. 141-175. 
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χρόνος περατοϋται εν τφ κόσμω, ή δε γένεσις γίνεται εν τφ χρόνω. πηγή μεν οΰν 

πάντων ό θεός, ουσία δέ ό αΙών, ύλη δέ ό κόσμος, δύναμις τοϋ θεού ô αιών, έργον 

δε τοϋ αιώνος ό κόσμος Ή δέ του θεοΰ σοφία τί εστί; - Το αγαθόν και το 

καλόν και ευδαιμονία και ή πάσα αρετή καί ό αιών τοϋ μεν αιώνος [ή] ψυχή 

ό θεός, τοϋ δέ κόσμου ό αιών, της δέ γης ô ουρανός· καί ô μεν θεός εν τφ νφ, ό δέ 

νους έν τή ψυχή, ή δέ ψυχή εν τη ϋλη· πάντα δέ ταϋτα δια τοϋ αιώνος"209. 

Το ενδιαφέρον αυτό κείμενο παρουσιάζει μια αλληλεξαρτώμενη ιεραρχία, αρχίζοντας 

από το Θεό και φθάνοντας μέχρι την ύλη. Οι ανώτεροι όροι δημιουργούν τους κατώτερους, 

οι οποίοι βρίσκονται μέσα στους πρώτους και αποτελούν την ουσία τους, την ψυχή τους και 

την ενέργεια τους. Ο Θεός παρουσιάζεται ως πηγή των πάντων. Όσον αφορά τον Αιώνα 

που μας ενδιαφέρει, χαρακτηρίζεται ως ουσία, σοφία και ψυχή του ύψιστου Θεού. 

Παρουσιάζεται επίσης ως κατ' εξοχήν κοσμικός θεός, διότι ο Αιών είναι ο άμεσος 

δημιουργός του κόσμου ("ό θεός αιώνα ποιεί, ο αιών δέ τον κόσμον" - "πάντα δέ ταϋτα δια 

τοϋ αιώνος"). Ο ύψιστος Θεός, ως πηγή των πάντων, είναι απλώς ο έμμεσος αίτιος της 

Δημιουργίας. 

Όταν λοιπόν ο Νους ζητά από τον Ερμή να διασταλεί χωροχρονικά, τον προσκαλεί 

στην ουσία να ταυτισθεί με τον κοσμικό θεό Αιώνα, που αγκαλιάζει όλο τον χώρο και όλο 

τον χρόνο. Έτσι, έχουμε πλήρη συμφωνία ανάμεσα στις εκφράσεις "αιών γενοϋ" και "έάν 

ούν μή σεαυτόν έξισάσης τφ θεφ, τον θεόν νοήσαι ου δύνασαι". Ο εν λόγω θεός είναι ο Αιών 

και το "γενοϋ" αντιστοιχεί στο "έξισάσης". Η γνώση του θεού επομένως αφορά το θεό 

Αιώνα. 

Μετά την μυστική εξίσωση προς τον Αιώνα, απομένει να σχολιάσουμε το τελευταίο 

μέρος του κειμένου που αναλύουμε (XI21), σχετικά με την οδό της θεογνωσίας: " όδεύοντί 

σοι πανταχού συναντήσει καί πανταχού οφθήσεται, οπού καί ότε ου προσδοκάς, 

γρηγοροϋντι, κοιμωμένψ, πλέοντι, όδεύοντί, νυκτός, ημέρας, λαλοϋντι, σιωπώντι, ουδέν γαρ 

2 0 9 XI 2, σελ. 147, 3-4, σελ. 148, 25. 
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εστίν δ ουκ εστίν"210. Η εκστατική εμπειρία μπορεί να πραγματοποιηθεί σ' οποιοδήποτε 

μέρος και ανά πάσα στιγμή της προσπάθειας του ανθρώπου: στον ύπνο, σε κατάσταση 

εγρήγορσης, το πρωΐ, το βράδυ, στη σιγή, στο δρόμο, στη θάλασσα κ.τ.λ. Βέβαια, στην 

καθοδηγούμενη Παλιγγενεσία η έκσταση του Τατ συντελείται σε καθορισμένο τόπο και 

χρόνο, η συγκεκριμένη όμως στιγμή της εξομοίωσης με το Θεό επέρχεται αναπάντεχα ("όπου 

και οτε ου προσδοκάς"). Εντοπίζουμε εδώ ένα κοινό τόπο όλων των εκστατικών εμπειριών: 

η έκσταση επέρχεται ξαφνικά. Ο όρος που συνήθως χρησιμοποιείται από τους μυστικούς 

συγγραφείς για τη δήλωση του αιφνίδιου χαρακτήρα της είναι το " ε ξ α ί φ ν η ς " 2 1 1. Η 

έκσταση δεν αποτελεί μια βαθμιαία βελτίωση του ατόμου, κατά την οποία ο τελευταίος 

πλησιάζει προοδευτικά το Θεό, όπως συμβαίνει με την ηθική διαγωγή, αλλά μια εξαιρετική 

και ασυνήθιστη εμπειρία, στην οποία βιώνεται κάτι το πρωτόγνωρο. Για το λόγο αυτό η 

εμπειρία της έκστασης αποτελεί ένα βίωμα ξαφνικό και αναπάντεχο. Το παραπάνω 

συμπεραίνεται και από το πλήθος των ενθουσιαστικών εκφωνήσεων του Τατ. 

Ανακεφαλαιώνοντας τα δεδομένα αυτής της παραγράφου βλέπουμε ότι ο Τατ, 

εισερχόμενος στην Ογδοάδα, βιώνει μια μυστική έκσταση, που τον αναγεννά εσωτερικά. 

Πρόκειται όπως λέει ο Ερμής για τη διαδικασία της Παλιγγενεσίας ("εγνωκας, ώ τέκνον, της 

παλιγγενεσίας τον τρόπον")212, η οποία συνίσταται σε μια θεϊκή γέννηση: "έθεώθημεν τή 

γενέσει"213. Αυτή η γέννηση όμως δεν εξομοιώνει τον μύστη με τον ύψιστο Θεό, αλλά με την 

άμεση φανέρωση του σε μια δεύτερη θεϊκή υπόσταση, τον Αιώνα. 

Στο σημείο αυτό χρειάζεται να κάνουμε μια απαραίτητη διευκρίνηση. Ξέρουμε ότι οι 

10 θεϊκές Δυνάμεις συναποτελούν το Λόγο. Έτσι, είδαμε ότι ο αναγεννημένος απ' αυτές 

Τατ ταυτίσθηκε με τη θεϊκή αυτή υπόσταση: "άνακαθαιρόμενος ταϊς του Θεοϋ δυνάμεσιν, 

2 1 0 Το αντικείμενο αυτής της φράσης είναι η γνώση του "άγαθοϋ" ή του "θείου" (που αναφέρεται λίγο 

παραπάνω στο κείμενο), η οποία αποκτάται με την εμπειρία της διαστολής. 
2 1 1 Πλωτίνου, Ενν. V 3, 17, 29· V 5, 3, 13· V 5, 7, 35· VI 7, 34, 13· VI 7, 36, 18. Πλάτωνος, Συμπόσιο 

210e. 
2 1 2 XIII 10, σελ. 204, 21. 
2 1 3 XIII 10, σελ. 204, 23. 
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εις συνάρθρωσιν του Λόγου"214. Τώρα όμως βλέπουμε ότι η θέωση του μύστη αφορά την 

ταύτιση του με τον Αιώνα. Διαφαίνεται επομένως εδώ μια αντίφαση. Η εξήγηση που 

δίνεται συνήθως σε παρόμοιες περιπτώσεις αφορά την ανομοιογένεια των κειμένων, που 

συχνά εμπνέονται από διαφορετικές πηγές. Στην προκειμένη περίπτωση όμως δεν 

νομίζουμε ότι συμβαίνει κάτι τέτοιο, διότι τα φαινομενικά συγκρουόμενα δεδομένα 

εντοπίζονται στον ίδιο ερμητικό λόγο, ο οποίος επιπλέον παρουσιάζει αρκετή εσωτερική 

συνοχή. Η απάντηση βρίσκεται κατά την γνώμη μας στη συγγένεια των δύο υποστάσεων, 

Λόγου και Αιώνα, στην ερμητική γραμματεία. Στην κοσμογονία του Ποιμάνδρη ο ύψιστος 

θεός χαρακτηρίζεται ως φως 2 1 5 , το οποίο στη συνέχεια αναλύεται σ' ένα πλήθος από 

αναρίθμητες Δυνάμεις, που είναι ο ιδεατός νοητός κόσμος, το αρχέτυπο του αισθητού216. Ο 

ύψιστος Θεός γεννά στην αρχή δυο γιους, το Λόγο και το Δημιουργό-Νου217. Οι δύο αυτές 

υποστάσεις φαίνονται εκ πρώτης όψεως διαφορετικές, βρίσκονται όμως στο ίδιο επίπεδο 

(έρχονται δεύτερες μετά τον Πατέρα Θεό) και είναι αδέλφια μεταξύ τους. Επιπλέον 

καθεμιά εκτελεί ένα δημιουργικό έργο: ο Λόγος κινεί τη σκοτεινή και υγρή φύση (αρχέγονη 

ύλη) 2 1 8 και δημιουργεί τον αισθητό κόσμο, μιμούμενος τον ιδεατό219. Ο Νους από την 

πλευρά του δημιουργεί τις επτά ουράνιες σφαίρες220. Μετά την δημιουργία των ουρανίων 

σφαιρών, ο Λόγος ανέρχεται από την κατώτερη φύση στις καθαρότερες του ουρανού, τις 

οποίες θέτει σε κίνηση με το Δημιουργό αδελφό του, αφού πρώτα ενωθεί μ' αυτόν2 2 1. Η 

ένωση αυτή καθίσταται δυνατή, διότι τα δύο αδέλφια είναι "ομοούσια"222. 

2 1 4 XIII 8, σελ. 203, 21 - σελ. 204,2. 
2 1 5 14, σελ. 7, 16-17. 
2 1 6 17, σελ. 9,5-6. 
2 1 7 15, σελ. 8, 5-6- Ι 6, σελ. 8, 17-18· Ι 9, σελ. 9, 16-17. 
2 1 8 15, σελ. 8, 12-13. 
2 1 9 Ι 8, σελ. 9, 13-15. 
2 2 0 Ι 9, σελ. 9, 18-19. 
2 2 1 Ι 11, σελ. 10,5-8. 
2 2 2 Ι 10, σελ. 10,1-3: "έπήδησεν ευθύς εκ των κατωφερών στοιχείων ό του θεού λόγος είς το καθαρόν 

της (ρύσεως δημιούργημα, και ήνώθη τω δημιουργφ νφ ομοούσιος γαρ ήν". 
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Όπως βλέπουμε, πρόκειται για ισοδύναμες, αν όχι για ταυτόσημες υποστάσεις, που 

είναι απαραίτητες για να συμπληρωθεί ο μύθος της ερμητικής κοσμογονίας. Είναι και οι 

δύο δημιουργικές υπάρξεις. Αν τα έργα τους δεν είναι ακριβώς τα ίδια, είναι όμως 

συμπληρωματικά της σύνολης δημιουργίας. Τέλος, και οι δύο δημιουργούν την αισθητή 

φύση εμπνεόμενοι από το νοητό κόσμο, με τον οποίο προφανώς ταυτίζονται. Είδαμε ότι ο 

Λόγος είναι το σύνολο των θεϊκών Δυνάμεων, δηλαδή του νοητού κόσμου. Σύμφωνα όμως 

με όλη την αρχαιοελληνική παράδοση και ο Νους περικλείει τις Ιδέες και συγκεφαλαιώνει το 

νοητό κόσμο. Επιπλέον, δημιουργεί την αισθητή πραγματικότητα μιμούμενος τις Ιδέες που 

θεάται εντός του 2 2 3 . Οι επί μέρους Ιδέες ή Δυνάμεις αποτελούν νοητούς θεούς, η 

συγκεφαλαίωση τους όμως συνθέτει ένα μέγιστο θεό, γιο του ύψιστου Πατέρα. Ως τέτοιος 

αναφέρεται p Λόγος, αλλά και ο αδελφός του, ο Δημιουργός-Νους. Όπως δείξαμε όμως, ο 

Νους-Σοφία του Θεού ταυτίζεται στα ερμητικά κείμενα με τον Αιώνα. Οι διαφορετικές 

ονομασίες δηλώνουν προφανώς ξεχωριστούς χαρακτήρες της φανέρωσης του Θεού-Πατέρα, 

ο οποίος άλλοτε παρουσιάζεται ως Δημιουργός-Λόγος, άλλοτε ως Δημιουργός Νους και 

άλλοτε ως μια αιώνια και αΐδια υπόσταση. Η περιγραφή της Παλιγγενεσίας θέλει 

προφανώς να μας δείξει ότι ο Τατ, στο τέλος της μύησης του, ταυτίζεται με το Λόγο και 

αποκτά την τέλεια γνώση (Νους). Ο δρόμος όμως που οδηγεί στο ποθητό αυτό τέλος περνά 

από τη χωροχρονική διάσταση του (Αιώνας). Τότε αναγεννάται και γίνεται και ο ίδιος 

παιδί θεού ("θεού θεός παις"), εξομοιούμενος έτσι με τα ουράνια αδέλφια του. Όπως 

βλέπουμε, δεν υπάρχει αντίφαση στην περιγραφή του XIII. Η χρήση διαφορετικών όρων 

για τη δήλωση της ίδιας εμπειρίας δεν είναι ασυνεπής, διότι οι όροι αυτοί χαρακτηρίζουν 

ισοδύναμες υπάρξεις. 

2 2 3 Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 3-5. 
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Εμπειρία Εννεάδας 

Η μύηση του Τατ δεν ολοκληρώνεται με την βίωση της Ογδοάδας. Υπολείπεται κάτι 

ακόμα που ζητάει στη συνέχεια ο μαθητής. Θέλει να γνωρίσει "την δια τοϋ ύμνου ευλογίαν 

των δυνάμεων", που έμαθε από τη γενική προκαταρκτική διδασκαλία του Ποιμάνδρτ] ότι 

ακούει ο νους μετά τη βίωση της Ογδοάδας224. Περιγράφοντας τη μεταφυσική ψυχανοδία 

είδαμε ότι ο νους, αφού ενωθεί με τους μάκαρες της Ογδοάδας, ακούει τις Δυνάμεις της 

ένατης ουράνιας σφαίρας να ψάλλουν έναν ύμνο στο Θεό. Ο Τατ, ζητώντας τώρα να 

γνωρίσει τον ύμνο των Δυνάμεων, θέλει να βιώσει μυστικά την εμπειρία της Εννεάδας. Στη 

διήγηση του Ποιμάνδρη ο ύμνος των Δυνάμεων δεν αποκαλύπτεται, διότι η γενική 

διδασκαλία είναι μια απλή περιγραφή της ψυχανοδίας που αδυνατεί να εξηγήσει στους 

αμύητους και ακάθαρτους το περιεχόμενο της τελευταίας. Οι μαθητές πρέπει να καθαρθούν, 

ώστε να βιώσουν τις αποκαλυπτόμενες αλήθειες και να εννοήσουν εμπειρικά το κρυφό τους 

περιεχόμενο. Αυτό ακριβώς δηλώνει ο Ερμής απαντώντας στο αίτημα του Τατ: "καθώς 

Όγδοάδα ό Ποιμάνδρης έθέσπισε, τέκνον, καλώς σπεύδεις λΰσαι το σκηνος· κεκαθαρμένος 

γάρ"2 2 5. Ο ζήλος του Τατ είναι θεμιτός, γιατί, τώρα που έχει καθαρθεί από τα σωματικά 

πάθη, μπορεί να εξέλθει από το σώμα του και να βιώσει την απόλυτα ασώματη Εννεάδα. 

Με αντίστοιχο τρόπο είδαμε ότι και στη μεταφυσική ψυχανοδία ο νους εισέρχεται στην 

Εννεάδα απαλασσόμενος από κάθε σωματική επιρροή. Αυτή η σωματική απαλλαγή, όσον 

αφορά τη μύηση της Παλιγγενεσίας, πραγματοποιείται τώρα. Βέβαια, η πνευματική 

αναγέννηση της Ογδοάδας προϋποθέτει ήδη μια ουσιαστική αποδέσμευση από το σώμα και 

τα πάθη του226. Η οριστική όμως "λύσις" του νου και της σωματικής φύσης ολοκληρώνεται 

με την ελευθέρωση και από το τελευταίο αιθέριο σώμα, που πρόσκειται στην Ογδοάδα. 

2 2 4 XIII 15, σελ. 206, 16-17. 
2 2 5 XIII 15, σελ. 206, 18-19. 
2 2 6 Αμέσως μετά την αναγέννηση του μύστη από τις δέκα Δυνάμεις ο Ερμής του λέει: "το σκηνος τοϋτο .... 

ώ τέκνον, διεξεληλύθαμεν": XIII 11, σελ. 205, 10. 
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Φυσικά, η μυστική "λύσις τοϋ σκήνους" δεν είναι διαρκής, όπως η μεταφυσική, αλλά 

προσωρινή. Παρόλα ταύτα όμως ο χαρακτήρας της φανερώνει μια κανονική έκ-σταση. Ο 

νους εξίσταται προσωρινά και ουσιαστικά του σώματος. Η βίωση επομένως της Εννεάδας 

αποτελεί μια δεύτερη εκστατική εμπειρία. 

Ο ύμνος των Δυνάμεων που ζητά να ακούσει ο Τατ, δεν διδάσκεται, αλλά βιώνεται. 

Βιωματικά τον γνώρισε και ο ίδιος ο Ερμής, όπως χαρακτηριστικά λέει: "ό Ποιμάνδρης, ό 

της αυθεντίας νους, πλέον μοι των εγγεγραμμένων ου παρέδωκεν, είδώς οτι απ' έμαυτοϋ 

δυνήσομαι πάντα νοεΐν και άκούειν ών βούλομαι, και όραν τα πάντα" 2 2 7 . Ο Ερμής, 

αναφερόμενος στη δική του μύηση, εξηγεί ότι ο Ποιμάνδρης δεν του απεκάλυψε το 

περιεχόμενο του ύμνου των Δυνάμεων, γιατί γνώριζε ότι ο μύστης στο τέλος της μύησης του 

καθίσταται ικανός να τον εννοήσει από μόνος του. Η ικανότητα αυτή είναι ευνόητη, διότι, 

εφόσον οι Δυνάμεις της Εννεάδας είναι οι ίδιες μ' αυτές που καθαιρούν το μύστη, ο 

τελευταίος, μετά την κάθαρση του, τις έχει μέσα του. Μπορεί επομένως από μόνος του να 

εννοήσει τον ύμνο τους. Σ' αυτό ακριβώς το στάδιο βρίσκεται ο Τατ μετά τη βίωση της 

Ογδοάδας. Έτσι, ο Ερμής δεν του δίνει άλλες εξηγήσεις, αλλά τον οδηγεί σε μια εμπειρική 

κατανόηση του ύμνου των Δυνάμεων, αφήνοντας τις Δυνάμεις που είναι μέσα του να 

υμνήσουν το Θεό: "διό και εν πασιν αϊ δυνάμεις αϊ εν έμοί φδουσι"228. Ο Ερμής, είτε ως 

θεός της Σοφίας (νοητού κόσμου), είτε ως αναγεννημένος δάσκαλος, κατέχει τις θεϊκές 

Δυνάμεις, οι οποίες ψάλλουν εντός του. Εντοπίζουμε εδώ μια ενδιαφέρουσα αντιστοιχία 

ανάμεσα στο Ι και το XIII: στη μεταφυσική ψυχανοδία ο νους, βρισκόμενος στην Ογδοάδα, 

ακούει τις Δυνάμεις να ψάλλουν μέσα στην υπερκείμενη Εννεάδα· στη μυστική εμπειρία της 

Παλιγγενεσίας ο μύστης, που βίωσε την Ογδοάδα, ακούει τον ύμνο των Δυνάμεων μέσα στο 

δάσκαλο του Ερμή που ταυτίζεται με την ένατη ουράνια σφαίρα. 

Ο ύμνος των Δυνάμεων είναι μια νοητή ευλογία, που για να μπορέσει να την εννοήσει 

ο Τατ, πρέπει να ακολουθήσει ορισμένες τελευταίες υποδείξεις του δασκάλου του: 

2 2 7 XIII 15, σελ. 206, 20 - σελ. 207, 3. 
2 2 8 XIII 15, σελ. 207, 3-4. 



92 

"Ήσύχασον, ώ τέκνον, και της άρμοζούσης νϋν άκουε ευλογίας, τον υμνον της 

παλιγγενεσίας, δν ουκ έκρινα ούτως ευκόλως έκφάναι, εΐ μη σοι επί τέλει τοϋ παντός, όθεν 

τοϋτο ου διδάσκεται, άλλα κρύπτεται εν σιγή. ούτως ούν, ώ τέκνον, στάς εν ύπαίθρφ τόπψ, 

νότω άνέμφ αποβλέπων περί καταφοράν τοϋ ηλίου δύνοντος, προσκυνεί· ομοίως και 

άνιόντως προς απηλιώτην. ήσύχασον, ώ τέκνον"229. 

Ο ύμνος των Δυνάμεων αποτελεί τον ύμνον της Παλιγγενεσίας, που προσφέρεται στον 

Τατ ως επιστέγασμα της όλης μύησης. Δεν διδάσκεται, αλλά είναι σφραγισμένος στη σιωπή. 

Για το λόγο αυτό ο μύστης πρέπει να σιωπήσει, ώστε να εξομοιωθεί με τον σιωπηλό ύμνο και 

να μπορέσει να τον εννοήσει. Ο Τατ κατέχει ήδη μέσα του τις Δυνάμεις, οι οποίες τον 

κάθαραν. Αν όμως δεν νοεί μέχρι τώρα τον απόκρυφο ύμνο τους, αυτό σημαίνει ότι δεν έχει 

ενωθεί απόλυτα μ' αυτές. Υπολείπεται κάτι ακόμη για την πλήρη ένωση. Το ίδιο είδαμε ότι 

συμβαίνει και στην εσχατολογική ψυχανοδία, όπου ο νους αποκτά την γνώση των Δυνάμεων 

στην Ογδοάδα, παραδίδεται όμως σ' αυτές μέσα στην Εννεάδα. Αυτό που λείπει από τον 

μύστη, είναι, όπως φανερώνουν τα λόγια του Ερμή, μια τελευταία σιωπή. Πρόκειται για 

μια έσχατη προσπάθεια περισυλλογής ή καλύτερα νοερής προσευχής, η οποία επιτυγχάνεται 

με μια συγκεκριμένη διαδικασία, που αποκαλύπτει στη συνέχεια ο Ερμής: ο μύστης για να 

προσευχηθεί πρέπει να σταθεί όρθιος σε υπαίθριο μέρος, με προσανατολισμό προς νότον, αν 

πρόκειται για την ώρα της δύσης του ηλίου, και με προσανατολισμό προς ανατολάς, αν η 

προσευχή γίνεται τη στιγμή που ανατέλει ο ήλιος. 

Αυτές οι προτροπές φανερώνουν συνηθισμένες λειτουργικές διαδικασίες που είναι 

κοινές και στους μαγικούς παπύρους230. Γεννιέται όμως το ερώτημα πώς είναι δυνατόν να 

γίνουν όλα αυτά τη συγκεκριμένη στιγμή της μύησης, όταν ο Ερμής ετοιμάζεται να αφήσει 

2 2 9 XIII 16, σελ. 207, 6-12. 
2 3 0 Βλ. Α. D. Nock, Magical Texts, σελ. 25· J. Kroll, Die Lehren des Hermes Trismegistos, σελ. 332. Η 

λέξη "άνεμος" χρησιμοποιείται για να δηλώσει τα τέσσερα σημεία του ορίζοντα, όπως και στα 

αστρολογικά κείμενα. Βλ. Catalogus Codicum Astrologorum graecorum (Βρυξέλλες 1898-1936) Vili 3, 

σελ. 112,22. 
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τις Δυνάμεις που είναι μέσα του να υμνήσουν το Θεό και όταν ο νους του Τατ αρχίζει να 

αποδεσμεύεται από το σώμα του. Τέτοιες οδηγίες ερμηνεύονται συνήθως από τους ειδικούς 

ως γενικές προτροπές για τον τρόπο της εκάστοτε προσευχής, χωρίς καμιά αναφορά σε 

λειτουργικές μυήσεις. Για το λόγο αυτό η παράθεση τους στο συγκεκριμένο σημείο του 

κειμένου προβληματίζει. Έτσι, ο Scott αφαιρεί το κομμάτι αυτό από το κείμενο, 

πιστεύοντας ότι είναι μεταγενέστερη προσθήκη που προσαρτήθηκε στο συγκεκριμένο ύμνο, 

όταν ο τελευταίος χρησιμοποιήθηκε στη λατρεία κάποιας θρησκευτικής κοινότητας231. Ο 

Festugière εξάλλου δέχεται, μεταξύ άλλων, ότι το αινιγματικό αυτό κομμάτι προέρχεται 

από κάποια συλλογή ερμητικών προσευχών και ότι προστέθηκε αδέξια ως πρόλογος στην 

αρχή του ύμνου των Δυνάμεων232. Εμείς όμως πιστεύουμε ότι μπορούμε να συσχετίσουμε 

τις διαδικασίες της προσευχής, που περιγράφει το εν λόγω κομμάτι, με τη στιγμή της μύησης. 

Την άποψη μας στηρίζει ένα απόσπασμα από το λατινικό κείμενο Asclepius, το οποίο, χωρίς 

να θεωρείται ανομοιογενές, παρουσιάζει απόλυτη αντιστοιχία προς το XIII στο 

συγκεκριμένο θέμα. Το κείμενο αυτό αποτελεί μια ιερή αποκάλυψη που παραδίδει ο Ερμής, 

μέσα σ' ένα ιερό, στους μαθητές του Ασκληπιό, Τατ και Αμμωνα. Στο τέλος της αποκάλυψης 

οι τέσσερις βγαίνουν από το ιερό και αρχίζουν να προσεύχονται στο Θεό. Η προσευχή τους, 

που αποτελεί τον επίλογο του Asclepius, γίνεται με παρόμοιο προς το XIII τρόπο: οι 

προσευχόμενοι στρέφονται προς το νότο, γιατί είναι απόγευμα. Το κείμενο εξηγεί ότι αυτό 

πρέπει να γίνεται πάντα τη στιγμή της δύσης του ηλίου, ενώ την ώρα της ανατολής οι 

προσευχόμενοι πρέπει να βλέπουν προς ανατολάς233. Η ομοιότητα των δύο περιγραφών 

είναι απόλυτη. Επιπλέον, και στις δύο περιπτώσεις η προσευχή ολοκληρώνει μια μυστική 

αποκάλυψη. Νομίζουμε λοιπόν ότι, όπως στο λατινικό κείμενο Asclepius οι μαθητές 

βγαίνουν από το ιερό για να προσευχηθούν σε ανοιχτό χώρο, έτσι και η μύηση του Τατ 

πραγματοποιείται σε υπαίθριο τόπο, τουλάχιστο στην τελική της φάση. Αυτό άλλωστε 

2 3 1 Hermetica, II, σελ.. 397 κ. 
2 3 2 Rev., τόμ.. IV, σελ. 245. 
2 3 3 Asci. 41, σελ. 352, 3-7. 
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πιστοποιεί και ο τίτλος του XIII: "Έρμου Τρισμέγιστου προς τον υίόν Τατ ε ν δ ρ ε ι 

λόγος απόκρυφος, περί παλιγγενεσίας και σιγής επαγγελίας"234. 

Αφού ο Τατ εφαρμόσει και τις τελευταίες πρακτικές υποδείξεις του δασκάλου του, 

καταβάλλει μια ύστατη προσπάθεια περισυλλογής ("ήσύχασον, ώ τέκνον") και νοεί τον ύμνο 

που ψάλλουν οι εντός του Ερμή Δυνάμεις: 

"ΥΜΝΩΔΙΑ ΚΡΥΠΤΗ" 

"Πάσα φύσις κόσμου προσδεχέσθω τοϋ ύμνου την άκοήν. άνήγηθι γή, άνοιγήτω 

μοι πας μοχλός όμβρου, τα δένδρα μη σείεσθε. ύμνεΐν μέλλω τον της κτίσεως 

κύριον, και το πδ ν̂ και τό εν. άνοίγητε ουρανοί, άνεμοι τε στήτε. ό κύκλος ό 

αθάνατος τού θεού, προσδεξάσθω μου τον λόγον μέλλω γαρ ύμνεΐν τον κτίσαντα 

τα πάντα, τον πήξαντα την γήν και ούρανόν κρεμάσαντα και έπιτάξαντα εκ τοϋ 

ωκεανού το γλυκύ ύδωρ εις την οίκουμένην και άοίκητον ύπάρχειν εις διατροφήν 

και κτίσιν πάντων των ανθρώπων, τον έπιτάξαντα πϋρ φανήναι εις πασαν 

πράξιν θεοϊς τε και άνθρώποις. δώμεν πάντες όμοΰ αύτφ την εύλογίαν, τφ επί 

των ουρανών μετεώρψ, τφ πάσης φύσεως κτίστη, ούτος έστιν ό τού νού 

οφθαλμός, και δέξαιτο τών δυνάμεων μου τήν εύλογίαν. 

αϊ δυνάμεις αϊ εν εμοί, υμνείτε το εν και το π ά ν συνάσατε τφ θελήματί μου 

πασαι αϊ έν εμοί δυνάμεις, γνώσις αγία, φωτισθείς από σού, δια σοϋ το νοητόν 

φώς ύμνων χαίρω έν χαρά νού. πασαι δυνάμεις υμνείτε σύν εμοί. και σύ μοι, 

εγκράτεια ύμνει. δικαιοσύνη μου, το δίκαιον ύμνει δι' εμού. κοινωνία ή έμή, τό 

πάν ύμνει δι' εμού· ύμνει αλήθεια τήν άλήθειαν. τό αγαθόν, τό αγαθόν ύμνει· 

ζωή και φώς, άφ' υμών εις υμάς χωρεί ή ευλογία, ευχαριστώ σοι, πάτερ, ενέργεια 

τών δυνάμεων, ευχαριστώ σοι, θεέ, δύναμις τών ενεργειών μου- ό σος Λόγος δι' 

εμού ύμνει σέ. δι' εμού δέξαι τό πάν λόγω λογικήν θυσίαν. ταύτα βοώσιν αί 

2 3 4 Σχολιάζοντας τον τίτλο του XIII ο Festugière παραθέτει πολλά παράλληλα κείμενα, μεταξύ των οποίων 

την θεογνωσία του Μωυσή στο όρος Σινά και την επί του Όρους ομιλία: CH, τόμ. II, σελ. 200, σημ. 1. 
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δυνάμεις αϊ εν έμοί- το παν ύμνοϋσι, το σον θέλημα τελοΰσι, ση βουλή από σοΰ 

επί σέ, το παν. δέξαι από πάντων λογικήν θυσίαν το πάν το εν ήμιν, σφζε ζωή, 

φώτιζε φως, |πνεϋμα|θεέ· Λόγον γαρ τον σον ποιμαίνει ô Νους. πνευματοφόρε, 

δημιουργέ· συ εΤ ο θεός. ό σος άνθρωπος ταϋτα ßoct δια πυρός, δι' αέρος, δια γης, 

δια ύδατος, δια πνεύματος, δια των κτισμάτων σου. Άπο σοΰ Αιώνος εύλογίαν 

εύρο ν καί, ο ζητώ, βουλή τη σή άναπέπαυμαι. είδον θελήματι τφ σφ τήν εύλογίαν 

ταύτην λεγομένην"235 

Στην παραπάνω υμνωδία διακρίνουμε αρχικά έναν πρόλογο, στον οποίο καλούνται 

όλα τα μέρη της φύσης να ακούσουν τον ύμνο των Δυνάμεων και να υμνήσουν μαζί τους το 

Δημιουργό της κτίσης, "το παν καί το εν". Ο πρόλογος μας πληροφορεί αμέσως ότι η κρυφή 

υμνωδία απευθύνεται στο Δημιουργό του κόσμου που χαρακτηρίζεται ως "παν", διότι 

περικλείει τα πάντα, αλλά και ως "εν", λόγω της ενότητας του. Το τέλος του προλόγου 

αποδίδει επίσης στο Δημιουργό τον χαρακτηρισμό "οφθαλμός του νοϋ". Μ' αυτόν θέλει να 

δηλώσει ότι ο θεός του παντός, κατοικώντας στον αναγεννημένο μύστη, γίνεται το 

πνευματικό του μάτι, που του επιτρέπει να θεάται τις νοητές πραγματικότητες236. 

Ακολουθεί η καθαυτό υμνωδία των Δυνάμεων. Οι Δυνάμεις εδώ είναι εννέα και όχι 

δέκα, διότι λείπει η "καρτερία". Επίσης, η "γνώσις" και η "χαρά" αναφέρονται μαζί, όπως η 

"ζωή" και το "φώς". Στην αρχή όλες μαζί οι Δυνάμεις υμνούν "τό εν καί τό παν", στη 

συνέχεια η καθεμιά ξεχωριστά και έπειτα ο Λόγος που, όπως ξέρουμε, αποτελεί τη 

συγκεφαλαίωση των Δυνάμεων. Τέλος ξανά όλες οι Δυνάμεις μαζί υμνούν το "πάν". 

Ακολουθεί μια σειρά από εκφωνήσεις διάφορου περιεχομένου. Απ' αυτές η πρώτη εκφράζει 

την κεντρική ιδέα του ύμνου: "(αϊ δυνάμεις) τό σον θέλημα τελοΰσι, σή βουλή από σου επί σέ 

2 3 5 XIII 17-20, σελ. 207, 15-208, 22. 
2 3 6 Αξίζει να παρατηρήσουμε εδώ ότι, αν και ο Ερμητισμός αποτελεί ένα "γνωστικό" σύστημα, στο κείμενο 

αυτό ο Δημιουργός όχι μόνο δεν αντιστρατεύεται τον καλό Θεό του Γνωστικισμού, αλλά αντίθετα 

ταυτίζεται μ' αυτόν. Βλ. Reitzenstein, Die Hellenistischen Mysteriewelìgionem, Leipzig-Berlin3, 1927, 

σελ. 50. 



96 

το πάν". Από τη στιγμή που ο Θεός με την Παλιγγενεσία κατοίκησε στο μύστη, ο ύμνος του 

τελευταίου προέρχεται από το Θεό και επιστρέφει στο Θεό. Με άλλα λόγια μπορούμε να 

πούμε ότι το "παν" που είναι ο Θεός, υμνείται από το παν που εισήλθε μέσα στο νου υπό την 

μορφή των Δυνάμεων: "αϊ δυνάμεις αϊ εν έμοϊ· το πάν ύμνοϋσι τον παν το εν ήμΐν". Στο 

σημείο αυτό πρέπει να θυμηθούμε τα λόγια του Ερμή στην αρχή της μύησης, όταν 

περιέγραφε στον Τατ τον καρπό της Παλιγγενεσίας: "άλλος εσται ό γεννώμενος θεού θεός 

παις, το παν εν παντί, εκ πασών δυνάμεων συνεστώς"237. Στα λόγια αυτά διακρίνουμε αφ' 

ενός το "πάν" που είναι ο Δημιουργός, και αφ' ετέρου "το παν το εν ήμΐν". Αυτό το 

τελευταίο ζητούν από το Θεό οι Δυνάμεις να το σώσει: "το πάν το εν ήμΐν, σώζε ζωή, φώτιζε 

φως, πνεύμα, θεέ· Λόγον γαρ τον σον ποιμαίνει ò Νους". Η επίκληση αυτή απευθύνεται 

στον ύψιστο Θεό, που σύμφωνα με το Ι είναι "ζωή και φως" 2 3 8 . Επικαλείται δηλαδή ο 

ύψιστος Θεός για να σώσει την εντός του μύστη καινούργια ύπαρξη, που αποτελείται από τις 

δέκα Δυνάμεις. Οι Δυνάμεις όμως αποτελούν συγχρόνως τον Λόγο, γιαυτό και η εν λόγω 

σωτηρία χαρακτηρίζεται ως "ποίμανση" του Λόγου από το θεό-Νου239. 

Ακολουθεί μια λειτουργική εκφώνηση: "σύ εΐ ό θεός" 2 4 0 και αμέσως ο Ερμής 

αναφωνεί: "ό σος άνθρωπος ταύτα βοά δια πυρός, δι' αέρος, δια γης, δια ύδατος, δια 

πνεύματος, διά τών κτισμάτων σου". Ο αναγεννημένος μύστης γίνεται άνθρωπος του Θεού, 

ή καλύτερα γιος του Θεού. Δι' αυτού του θεόπνου, που έχει ταυτισθεί με το "πάν", όλη η 

κτίση υμνεί το Θεό. Η αναφορά των μερών της φύσης, όπως και η συνεχής επανάληψη της 

εννοίας του παντός, μας υπενθυμίζουν τον Αιώνα. Πράγματι ο ύμνος είναι και μια ευλογία 

προς τον Αιώνα, όπως προκύπτει από τους τελευταίους στίχους της υμνωδίας: άπό σου 

2 3 7 XIII 2, σελ. 201, 4-5. 
2 3 8 Ι, 9, σελ. 9, 16. 
2 3 9 Στο Ι 2, σελ. 7, 9-10, ο ύψιστος Θεός παρουσιάζεται ως ένας πρώτος Νους, που ονομάζεται 

Ποιμάνδρης. Η ονομασία αυτή δεν είναι τυχαία. Ο συγγραφέας θέλει προφανώς να εξηγήσει το 

όνομα του Θεοΰ-Νου από την ενέργεια του να ποιμαίνει. 
2 4 0 Βλ. Norden, Agnostos Theos, σελ. 143 κ. 
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Αιώνος εύλογίαν εύρον και, ο ζητώ, βουλή τη ση άναπέπαυμαι· εΐδον θελήματι τφ σφ την 

εύλογίαν ταύτην λεγομένην". 

Στον επίλογο αυτό πρέπει να προσέξουμε τα τρία ρήματα " ε ύ ρ ο ν ", " α ν α π έ ­

π α υ μ α ι " και " ε Ι δ ο ν ", τα οποία σχετίζονται μεταξύ τους. Η εύρεση οδηγεί στην 

ανάπαυση. Ο νους του μύστη βρήκε αυτό που έψαχνε και αναπαύθηκε. Επαλήθευσε δηλαδή 

όλη την αποκαλυφθείσα διδασκαλία, κατανόησε ότι αυτή αντιστοιχεί στην εμπειρία που 

βίωσε, πίστεψε, και μέσα σ' αυτή την πίστη αναπαύθηκε: "περινόησας τα πάντα καί εύρων 

σύμφωνα τοις υπό τοϋ λόγου έρμηνευθεισιν έπίστευσε, καί τή καλή πίστη άνεπαύσατο"241. 

Η επαλήθευση όμως της πίστης ήταν συνέπεια μιας θέας. Αυτό δηλώνει η μετοχή 

" π ε ρ ι ν ο ή σ α ς " και ο αόριστος " ε ΐ δ ο ν " . Όπως ο όρος "φαντάζομαι" της έκστασης 

στην Ογδοάδα, έτσι και εδώ το "εΐδον" έχει την έννοια της ενόρασης, της εκστατικής δηλαδή 

γνώσης. Αντικείμενο της είναι το περιεχόμενο της υμνωδίας. 

Κεντρικό θέμα όλης της υμνωδίας είναι το φαινόμενο της αυτοευλογίας που ήδη 

θίξαμε και στο οποίο πρέπει να επιμείνουμε λίγο ακόμη. Ο Θεός κατοικεί τον άνθρωπο, 

ώστε, όταν ο μύστης υμνεί το Θεό, είναι ο ίδιος ο θεός που υμνεί τον εαυτό του. Μια σειρά 

από προσδιορισμούς εκφράζει αυτή την ιδέα: "ό σος Λόγος, δι' έμοϋ ύμνεϊ σε"· "γνώσις 

αγία, φωτισθείς από σοϋ, δια σου το νοητόν φως ύμνων"· "ζωή καί φως αφ' υμών εις υμάς 

χωρεί ή ευλογία". Όλα αυτά δείχνουν ότι ο μύστης στο ύψιστο σημείο της μύησης γίνεται 

ένα " ό ρ γ α ν ο " δια του οποίου ενεργούν οι Δυνάμεις. Ο συγκεκριμένος όρος που λείπει 

από το XIII, υπάρχει στο κοπτικό κείμενο NHVfi. Εκεί ο μύστης δοξολογώντας το Θεό στο 

τέλος της έκστασης του περιγράφει το νέο του εαυτό λέγοντας: "είμαι το όργανο0 του 

πνεύματος σου. Ο Νους είναι το πλήκτρο0 σου και η συμβουλή σου παίζει επάνω μου ένα 

ψαλμό" 2 4 2 . Η εικόνα είναι παραστατικότατη. Η συμβουλή του Θεού είναι η μουσική 

σύλληψη, που χρησιμοποιεί ως πλήκτρο το θεϊκό Νου, για να θέσει σε λειτουργία τον 

2 4 1 IX, 10, σελ. 100, 22-23. Η "άνάπαυσις" μας επαναφέρει στην "άκλινη" κατάσταση της εμπειρίας της 

Ογδοάδας, η οποία, όπως είδαμε, εκφράζει την "στάσιν" του θεομένου ανθρώπου. 

242 iVHVI6 σελ. 60, 29-32. 
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ανθρώπινο νου του μύστη, που είναι το όργανο, και να συνθέσει πάνω του ένα ψαλμό243. Ο 

L. S. Keizer244 παραλληλίζει το παραπάνω κείμενο με τον ακόλουθο χρησμό του Μοντανού 

που μας διασώζει ο Επιφάνιος2 4 5: '"Ιδού ό άνθρωπος ώσεί λύρα, κάγώ έφίπταμαι ώσεί 

πληκτρον"246. 

Σ' όλα τα παραπάνω διασώζεται μια πολύ παλιά και διαδεδομένη θεωρία, σύμφωνα 

με την οποία η θεϊκή δύναμη μπορεί να μεταβιβαστεί διά μέσου αδρανών οργάνων ή διά 

μέσου έμψυχων, με την προϋπόθεση ότι τα τελευταία διατηρούν ανέπαφη τη θεϊκή δύναμη. 

Στην προκειμένη περίπτωση όμως το θεοφόρο όργανο είναι ο ίδιος ο άνθρωπος. Πρόκειται 

λοιπόν εδώ για το κλασσικό φαινόμενο της " κ α τ ο χ η ς "· ο μύστης κατέχεται από το θεό 

σε σημείο που να μεταλλάσσει το είναι του με το θεϊκό είναι. Το φαινόμενο αυτό 

χαρακτηρίζει όλες τις αρχαϊκές μορφές έκστασης και ενθουσιασμού καθώς επίσης και τις 

εκστατικές εμπειρίες της θεουργίας. Στο έργο του Περί Μυστηρίων ο νεοπλατωνικός 

Ιάμβλιχος αναλύει περιληπτικά όλες αυτές τις μορφές έκστασης247. Οι εκφράσεις με τις 

οποίες τις περιγράφει είναι χαρακτηριστικότατες: 

" των ορθώς κατεχομένων υπό των θεών παραδεϊξαι· ει γαρ την εαυτών ζωήν 

ύποτεθείκασιν ολην ως όχημα ή όργανον τοις έπιπνέουσι θεοις, fi 

μεταλλάττουσιν αντί της ανθρωπινής ζωής την θείαν, ή και ένεργοϋσι την 

οίκείαν ζωήν προς τον θεόν άλλην δέ τίνα θειοτέραν ζωήν άνταλάσσονται, 

αφ' ής έπιπνέονται καί άφ' ής τελέως κατέχονται"248. " Ή γαρ ό θεός ημάς έχει, 

ή ημείς όλοι του θεοϋ γιγνόμεθα"249. 

2 4 3 Στο Χ 10 (σελ. 118, 1-2) "υπάρχει μια αντίστοιχη εικόνα που αναφέρεται όμως στην επιστήμη: "πάσα 

γαρ επιστήμη ασώματος, όργάνω χρωμένη αύτω τω νοϊ". 
2 4 4 The Eighth Reveals the Ninth, Seaside California, 1974, σελ. 38. 
2 4 5 Επιφάνιου, Πανάρων, 48, 4, 1. 
2 4 6 Βλ. επίσης Η. Lewy, Theurgy, σελ. 46, για αντίστοιχους χρησμούς των θεούργων. 
2 4 7 Περί Μυστ. III, 2-15, σελ. 99-119. 
2 4 8 Περί Μνστ. III, 4, σελ. 103, 12 - 104, 20. 
2 4 9 Περί Μυστ. III, 5, σελ. 104, 9-10. 
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Ενώ όμως τα φαινόμενα της κατοχής συνοδεύονται συνήθως από απώλεια της 

προσωπικότητας και της συνείδησης250, στον Ερμητισμό δεν φαίνεται να συμβαίνει κάτι 

παρόμοιο. Η καθοδηγούμενη έκσταση του Τατ έχει τη μορφή διαλόγου, κατά την οποία ο 

μύστης ζητά να μυηθεί σε διαρκώς ανώτερα επίπεδα της αλήθειας, εκφράζει τις απορίες του 

για τα βιώματα που δεν καταλαβαίνει και περιγράφει κάθε φορά τη μυστική του εμπειρία. 

Έτσι και τώρα, μετά το τέλος του ύμνου των Δυνάμεων, ακολουθεί μια στιχομυθία ανάμεσα 

στο μαθητή και το δάσκαλο. Ο Τατ δηλώνει: "ΤΩ πάτερ, τέθεικα εν τω κόσμω τφ έμω"251. 

Την ευλογία δηλαδή που μόλις έκουσε την τοποθέτησε στον εσωτερικό του κόσμο. Ο Ερμής 

τον διορθώνει: "Έν τφ νοητφ, λέγε, τέκνον"252, διότι ο αναγεννημένος κόσμος του Τατ 

είναι πλέον νοητός. Το ρήμα " τ έ θ ε ι κ α " φανερώνει εδώ μια απόκτηση οριστική και 

αμετάκλητη25»3. Αυτό που αγνοούσε ο μύστης και ποθούσε να γνωρίσει έγινε τώρα κτήμα 

του. Ο ύμνος των Δυνάμεων πέρασε μέσα του δια του Ερμή και φώτισε το νου του: "εκ τοϋ 

σοϋ ύμνου και της σης ευλογίας έπιφώτισταί μου ό νους"254. Την ίδια ακριβώς αντιστοιχία 

2 5 0 Περί Μυστ. III, 4, σελ. 104, 16-17: "'Από δε τούτων δείκνυται ως ού παρακολουθούσιν έαυτοΐς 

ένθουσιώντες"· III 11, σελ. 113, 11-14: "πάρεση δ' ευθύς και χρηται ώς οργάνφ τφ προφήτη ούτε 

έαυτοϋ δντι ούτε παρακολουθούντι ουδέν οΐς λέγει η όπου γης έστιν ώστε και μετά τήν χρησμφδίαν 

μόγις ποτέ εαυτόν λαμβάνει". Όλες οι μορφές έκστασης δεν συνοδεύονται από απώλεια της συνείδησης 

(Περί Μυστ. III, 5, σελ. 104-105). Η απώλεια αυτή όμως δείχνει το βαθμό της "κατοχής" που είναι τόσο 

μεγαλύτερος, όσο ο άνθρωπος χάνει την αντιληπτική του ικανότητα. Έτσι, κατά τον Ιάμβλιχο, ο 

ενθουσιασμός, που είναι η ύψιστη μορφή θεϊκής κατοχής, συνεπάγεται οπωσδήποτε την παύση της 

λειτουργίας της συνείδησης (Περί Μυστ. III 6, σελ. 106, 8-14 και III 7, σελ. 106,1-107, 15). 

2 5 1 XIII 21, σελ. 209, 1. 
2 5 2 XIII 21, σελ. 209, 2. 
2 5 3 Βλ. Scott, Hermetica, Π, 66, 405 κ. Το "τέθεικα" χρησιμοποιείται συχνά και στην Καινή Διαθήκη με 

παρόμοια έννοια. Βλ. Λουκ. 1, 66 (όταν διαδόθηκε το νέο της θαυματουργικής θεραπείας του 

Ζαχαρία): "καί έθεντο πάντες οι ακούσαντες έν τη καρδία αυτών"· Λουκ. 2, 51: "και ή μήτηρ αυτού 

διετήρει πάντα τά ρήματα έν τή καρδία αυτής"- Πράξ. 5,4: "τι ότι εθου έν τη καρδία σου το πράγμα 

τούτο;"· Λουκ. 21, 14: "θέτε ούν έν ταΐς καρδίαις υμών μή προμελετάν"· Πράξ. 19, 21: "έθετο ό 

Παύλος έν τφ πνεύματι πορεύεσθαι". 

2 5 4 XIII 21, σελ. 209, 3-4. 
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έχουμε και στο JVHVI6. Εκεί η θέα της Εννεάδας πραγματοποιείται μέσα στον Ερμή, ο 

οποίος στην τελική φάση της μύησης ταυτίζεται με το Θεό-Νου. Η θέα αυτή χαρακτηρίζεται 

από το μύστη ως αποτέλεσμα της ενέργειας κάποιου φωτός: "δεχθήκαμε αυτό το φως και 

εγώ βλέπω αυτή την ίδια τη θέα εντός σου"255. 

Όπως βλέπουμε, η εμπειρία της Εννεάδας παρουσιάζεται ως ένας φ ω τ ι σ μ ό ς , μια 

έ λ λ α μ ψ η . Πρόκειται για μια δεύτερη έκσταση, ή καλύτερα για την ολοκλήρωση της 

έκστασης που παρακολουθήσαμε στην Ογδοάδα256 και η οποία πραγματοποιείται δια μέσου 

του καθοδηγητή της μύησης. Η πρόθεση ε π ί του "έπιφώτισται" φανερώνει έναν επιπλέον 

φωτισμό, συμπληρωματικό του αρχικού. Γενικά, η πρόθεση επί προσθέτει στους όρους με 

τους οποίους συνδέεται την έννοια της ολοκλήρωσης. Την ίδια εποχή άλλωστε η 

" έ π ί - γ ν ω σ,η " της Καινής Διαθήκης δηλώνει την άμεση και καθολική γνώση257. Ο ίδιος 

ο Τατ αποδίδει στον μυστικό ύμνο μια ειδική δύναμη. Μετά το τέλος του αναφωνεί: "ώ 

πάτερ· δύναμαι"258. Ο όρος " δ ύ ν α μ α ι " , αμετάβατος, έχει απόλυτη σημασία και 

δηλώνει ότι η ευλογία του Ερμή μεταδίδει στον Τατ μια επιπλέον ικανότητα. Η ικανότητα 

αυτή είναι φωτισμός, εφόσον φωτίζει το μύστη, είναι όμως και γνώση, εφόσον εγγράφεται 

στο νοητό κόσμο του Τατ και απ' αυτήν φωτίζεται όλος ο νους του. 

Συνοψίζοντας την εμπειρία της Εννεάδας βλέπουμε ότι συνίσταται σε μια 

ολοκληρωτική αποδέσμευση του νου από τη σωματική υπόσταση και σε μια κατανόηση του 

ύμνου των Δυνάμεων. Έτσι ολοκληρώνεται η έκσταση της Ογδοάδας, όπου ο νους μυείται 

κυρίως στον κόσμο των μακάρων και όχι των Δυνάμεων. Παρόλ' αυτά είδαμε ότι ο μύστης 

ήδη από την Ογδοάδα γνωρίζει τις Δυνάμεις, εφόσον αναγεννάται απ' αυτές και ταυτίζεται 

με τον Λόγο τον οποίο συναποτελούν. Πώς συμβαίνει λοιπόν να αποδίδεται πάλι στις 

255 MÏVI6, σελ. 59, 26-28. 
2 5 6 Βλ. Scott, Hermetìca, Π, σελ. 405. 
2 5 7 Α 'Κορινθ. 13, 12: "βλέπομεν γαρ άρτι δι' έσόπτρου εν αίνίγματι, τότε δέ πρόσωπον προς πρόσωπον 

άρτι γινώσκω έκ μέρους, τότε δέ έπιγνώσομαι". 
2 5 8 XIII 21, σελ. 209, 2-3. 
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Δυνάμεις η εμπειρία της Εννεάδας; Πρέπει να συμπεράνουμε ότι η ένωση με τις Δυνάμεις 

πραγματοποιείται σε δύο φάσεις. Στην πρώτη, χάρη στην έλευση τους, ο μύστης καθαρίζεται 

από τα πάθη και αναγεννάται πνευματικά (Ογδοάδα). Στη δεύτερη κατανοεί το βαθύτερο 

νόημα τους, γνωρίζοντας το μυστικό ύμνο που ψάλλουν (Εννεάδα). Το 126 λέει ότι ο νους 

ήδη από την "ογδοατικήν φύσιν" ακούει τον ύμνο των Δυνάμεων, βρισκόμενος όμως εκεί δεν 

τον κατανοεί. Για να το κατορθώσει πρέπει να ανέλθει στην ένατη σφαίρα, όπου βρίσκονται 

οι Δυνάμεις, και να ενωθεί μ' αυτές. Αυτό απαιτεί μια ύστατη προσπάθεια που, όπως 

είδαμε, πραγματοποιείται με μια τελευταία περισυλλογή ("ήσύχασον"). Τότε ο νους 

αποδεσμεύεται εντελώς από κάθε σωματική επήρεια και νοεί την Εννεάδα. Η αδυναμία 

επομένως του νου στην Ογδοάδα αφορά κάποια έλλειψη εσωτερικής σιωπής. Βέβαια, μέχρι 

το επίπεδο αυτό ο νους έφτασε μετά από μεγάλη προσπάθεια "ένστασης" και εσωτερίκευσης. 

Για να υψωθεί όμως στην τέλεια εσωτερική απλότητα πρέπει να παύσει κάθε σωματικός 

περισπασμός, ακόμα και αυτός του αιθέριου οχήματος που πρόσκειται στην Ογδοάδα. Το 

τελευταίο επιτυγχάνεται με τη δεύτερη έκσταση που μόλις περιγράψαμε. Ενώ λοιπόν στην 

Ογδοάδα ο νους φ ω τ ί ζ ε τ α ι απλώς από τις Δυνάμεις, στην Εννεάδα 

ε π ι - φ ω τ ί ζ ε τ α ι από την ενέργεια τους. Η υπεροχή είναι εμφανής. Στην όγδοη 

σφαίρα η νόηση δηλώνεται με το ρήμα " φ α ν τ ά ζ ο μ α ι " , ενώ στην ένατη με το 

" ε Ι δ ο ν ". Ο αόριστος "είδον" φανερώνει ένα αποτέλεσμα ολοκληρωμένο, δηλαδή ένα 

τέλος. Παρ' όλο όμως τον τερματισμό της ψυχικής αναζήτησης, τα ερμητικά κείμενα 

επιμένουν στον ακόρεστο χαρακτήρα της μακάριας θέας: "εις δε τήν ευσεβή ψυχήν ô νους 

έμβάς οδηγεί αυτήν επί το της γνώσεως φως· ή δέ τοιαύτη ψυχή κόρον ουδέποτε έχει 

υμνούσα " 2 5 9 . 

Σχετικά με την αλληλουχία των δύο εκστάσεων η περιγραφή του NHV16 

παρουσιάζεται πιο συνεχής. Όταν ο μύστης φτάνει στην Ογδοάδα, ο Ερμής του εξηγεί ότι 

στο επίπεδο αυτό οι ψυχές και οι άγγελοι ψάλλουν σιωπηλούς ύμνους. Ο ίδιος, ταυτισμένος 

2 5 9 Χ 21, σελ. 123,25-124,1. 
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με το Νου, τους εννοεί, ο μύστης όμως δεν καταλαβαίνει τον τρόπο της ψαλμωδίας. Για να 

το κατορθώσει οδηγείται από το δάσκαλο του σε μια διαρκώς βαθύτερη περισυλλογή στα 

πλαίσια μιας μοερής προσευχής. Στο τέλος της προσευχής αυτής αναφωνεί: "Βλέπω την 

Ογδοάδα με τις ψυχές (που βρίσκονται) σ' αυτήν και τους αγγέλους να απευθύνουν τους 

ύμνους τους στην Εννεάδα και τις δυνάμεις της"260. Συνειδητοποιεί δηλαδή ότι οι ύμνοι της 

Ογδοάδας απευθύνονται στην Εννεάδα. Με άλλα λόγια θεωρεί για πρώτη φορά την 

Εννεάδα. Μέσα της βλέπει τις Δυνάμεις, αλλά και τον ίδιο το Θεό: "και βλέπω αυτόν, 

προικισμένο με όλες τις δυνάμεις του, ο οποίος δημιουργεί μέσα στο πνεύμα"261. 

Στην Εννεάδα συνεπώς ολοκληρώνεται ο πόθος του νου (" ε ϋ ρ ο ν ") και επέρχεται η 

ανάπαυσις (" ά ν α π ε π α υ μ α ι "). Οι δύο αυτοί όροι της "κρυπτής ύμνωδίας" είναι 

ιστορικού χρόνου και υπογραμμίζουν, όπως και το "είδον", την ολοκήρωση της μύησης. Η 

"άνάπαυσις" αποτελεί το τέλος της έκστασης και στο κοπτικό κείμενο NHV16. Σ' αυτό ο 

Ερμής, μετά την βίωση της Εννεάδας, τονίζει στο μύστη ότι, τώρα που βρήκε εκείνο που 

έψαχνε, έφθασε στην "ανάπαυση" και οφείλει να ευλογήσει το Θεό262. Ο μύστης αρχίζει 

αμέσως την ευλογία του προς το Θεό, τον οποίο χαρακτηρίζει ως "τέλος του παντός, αρχή της 

αρχής και εύρημα0 αθάνατο της αναζήτησης των ανθρώπων"263. 

Το ευτυχές τέλος της μύησης συνοδεύεται, όπως βλέπουμε, από αίνους προς το Θεό. 

Αλλά και η ίδια η εμπειρία της Εννεάδας συνίσταται στη βίωση μιας ευλογίας. Είναι 

χαρακτηριστικό ότι όλοι οι ερμητικοί λόγοι που αναφέρονται στη θεϊκή αποκάλυψη 

τελειώνουν με προσευχές264. Έτσι και ο Τατ, στο κορύφωμα της μύησης του αισθάνεται την 

ανάγκη να προσφέρει με τη σειρά του μια ευλογία στο Θεό, σύμφωνα με το παράδειγμα του 

260 NHVle, σελ. 58,29-32. 

2 6 1 NHV16, σελ. 59, 32-60, 1. 

262 jVflVI6, σελ. 60, 8-10. 

263 ]VHVI6, σελ. 60, 19-21. 

2 6 4 Ι, XIII, Asclepius, NHV16. 
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δασκάλου του: "θέλω κάγώ πέμψαι εξ Ιδίας φρενός εύλογίαν τφ θεφ" 2 6 5. Ο ύμνος του Τατ 

είναι πολύ μικρός και δεν παρουσιάζει ιδιαίτερο ενδιαφέρον: 

" Έ ν τφ νφ, ώ πάτερ, α θεωρώ, λέγω. σοί γενάρχα της γενεσιουργίας, Τάτ θεφ 

πέμπω λογικός θυσίας, θεέ, σύ πάτερ, σύ ό κύριος, σΰ ό νους, δέξαι λογικάς ας 

θέλεις απ' έμοϋ· σου γάρ βουλομένου πάντα τελείται"266. 

Όπως εξηγεί ο μύστης, ο ύμνος του περιγράφει όσα "θεωρεί" στο νου του, τώρα που 

απέκτησε την πλήρη γνώση. Ο ύμνος αυτός έχει τον χαρακτήρα " λ ο γ ι κ ή ς θ υ σ ί α ς " . 

Το επίθετο "λογικός" σε αντίθεση προς το "σαρκικός" ή "σωματικός" συναντάται κατά κόρον 

στα κείμενα της εποχής, τόσο στα ειδωλολατρικά όσο και στα ιουδαϊκά και χριστιανικά267. 

Μέσα στο όλο κλίμα της "γνωστικής" νοητικής μύησης καταλαβαίνουμε ότι η φράση 

" π έ μ π ω θ υ σ ί α ν " δεν έχει την έννοια της προσφοράς ιερωμάτων, αλλά την έννοια του 

" π έ μ π ω ε ύ λ ο γ ί α ν " . Άλλωστε, και ο όρος "λογικός" το διευκρινίζει. Γενικά, τα 

φιλοσοφικοθρησκευτικά συστήματα της εποχής των πρώτων μ.Χ. αιώνων εκλεπτύνουν τις 

χονδροειδείς λειτουργικές πράξεις των μυστηρίων και τις αντικαθιστούν με νοητικές 

διαδικασίες. Έτσι, η θυσία παίρνει τη μορφή της προσευχής, που αναπέμπεται και αυτή, 

αλλά με λογικό τρόπο. 

Ο Τατ αναπέμπει την εύλογίαν του προς το Θεό Πατέρα, τον οποίο χαρακτηρίζει ως 

αίτιο της "γενεσιουργίας", δηλαδή της κάθε δημιουργίας και φυσικά της δικής του 

πνευματικής παλιγγενεσίας. Ο Ερμής τον διορθώνει λέγοντας: "άλλα και πρόσθες, ώ 

τέκνον, δια τοϋ Λόγου"268. Ο καινούργιος πνευματικός εαυτός του αναγεννημένου Τατ 

είναι ο Λόγος. Άρα, ο ύμνος του απευθύνεται μέσω της θεϊκής αυτής υπόστασης. 

2 6 5 XIII 21, σελ. 209, 4-5. 
2 6 6 XIII 21, σελ. 209, 6-9. 
2 6 7 Βλ. CH, σελ. 27, σημ. 83 
2 6 8 XII 21, σελ. 209, 11 
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Μετά το τέλος της παραπάνω στιχομυθίας ο Ερμής ανακεφαλαιώνει με μια φράση την 

Παλιγγενεσία: "ίκανώς γαρ έκαστος ημών έπεμελήθη, εγώ τε λέγων, σύ τε άκούων. νοερώς 

εγνως σεαυτόν και τον Πατέρα τον ήμέτερον"269. Σκοπός της μύησης ήταν να γνωρίσει270 ο 

Τατ με νοερό τρόπο (εκστατικό δηλαδή, όπως δείξαμε) το Θεό Πατέρα και τον πραγματικό 

του εαυτό ως γιο του Θεού271. Προς το σκοπό αυτό καθοδηγήθηκε από τον δάσκαλο του και 

νά που τώρα ολοκληρώθηκε η όλη μάθηση. Ο παραπάνω επίλογος παραπέμπει στην εικόνα 

μιας σχολικής διδασκαλίας. Ο όρος "έπεμελήθη" θυμίζει μάλιστα τη σχολική ορολογία του 

Αριστοτέλη. Κατ' αυτόν η "επιμέλεια" είναι η προσεκτική σπουδή ενός προβλήματος που 

γίνεται συγχρόνως από το δάσκαλο και το μαθητή272. Είδαμε στην αρχή της ανάλυσης μας 

ότι η Παλιγγενεσία προσφέρεται σαν ολοκλήρωση μιας γενικής αρχικής μόρφωσης ("εν τοις 

γενικοΐς"). Συνεπώς, όλη η αποκάλυψη εντάσσεται στα πλαίσια μιας παραδεδομένης 

διδασκαλίας. Ενώ όμως το πρώτο μέρος της είναι καθαρά διδακτικό, το δεύτερο αποτελεί 

καρπό μιας εκστατικής εμπειρίας, κατά την οποία ο μύστης βιώνει εσωτερικά όσα διδάχτηκε 

στο πρώτο μέρος. Επειδή όμως και η εμπειρία αυτή είναι καθοδηγούμενη, διατηρεί κάποιο 

χαρακτήρα διδασκαλίας. Άλλωστε και το Ι και το XIII αποκαλούνται λόγοι. 

Ο μύστης, μετά την έκσταση του, επανέρχεται στη φυσιολογική του κατάσταση και 

δέχεται και τις τελευταίες οδηγίες του δασκάλου του για την τήρηση σιωπής σχετικά με τα 

2 6 9 XIII 22, σελ. 209, 17-19 

270 τ0 "εγνως" έχει εδώ καθαρά "γνωστική" σημασία, εφόσον δεν πρόκειται για απλή νόηση, αλλά για 

εκστατική, αποκαλυφθείσα και κυρίως σωτήρια γνώση. Είναι και αυτή μια από τις πολλές ενδείξεις 

που εντάσσουν τον Ερμητισμό στο γενικότερο χώρο του Γνωστικισμού. 
2 7 1 XIII 2, σελ. 201, 4-5: ""Αλλος έσται ò γεννώμενος θεοϋ θεός παις". XIII 14, σελ. 206, 15: "θεός 

πέφυκας και τοϋ ενός παις, δ κάγώ". Ένα παράλληλο κείμενο συναντάμε στον Πλωτίνο, Ενν. VI 9, 9, 

56-59: "Όραν δη εστίν ένταϋθα κάκεϊνον (τον θεον) και εαυτόν ως όραν θέμις· εαυτόν μέν 

ήγλαϊσμένον, φωτός πλήρη νοητού, μάλλον δέ φως αυτό καθαρόν, αβαρή, κοϋφον, θεόν γενόμενον, 

μάλλον δέ όντα". 

2 7 2 Αριστ. Ρητορ. Γ' 1, 1404 α 1: "επιμέλεια περί τήν λέξιν"· Ηθικά Νικ. Ζ Ί , 1138 b 26: "καί γαρ εν ταις 

αλλαις έπιμελείαις περί όσας εστίν επιστήμη". Αργότερα η "μελέτη" θα γίνει τεχνικός όρος για τη 

δήλωση μιας σχολικής άσκησης ή μιας απαγγελίας. 
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διαδραματισθέντα273: "τούτο μαθών παρ' έμοϋ της αρετής σιγήν έπάγγειλαι, μηδενί, 

τέκνον, έκφαίνων της παλιγγενεσίας την παράδοσιν, Ινα μη ώς διάβολοι λογισθώμεν"274. 

Στο θέμα αυτό το iVHVI6 είναι σχολαστικότερο το XIII. Εκεί ο Ερμής διατάσσει τον 

μύστη να γράψει τα αποκαλυφθέντα, με ιερογλυφικούς χαρακτήρες275, πάνω σε 

γαλαζοπράσινες πλάκες276, τις οποίες να τοποθετήσει στη συνέχεια στο εσωτερικό του ιερού 

του στη Διόσπολη277. Τον διατάσσει επίσης να τοποθετήσει εκεί και δεκαεπτά φύλακες, 

οκτώ απλούς και εννέα του ήλιου. Στα δεξιά τους αρσενικούς με πρόσωπα βατράχων και 

στα αριστερά τους θηλυκούς με πρόσωπα γάτων278. Αυτά τα αριθμητικά δεδομένα 

αντιστοιχούν στην Ογδοάδα και Εννεάδα. Όσον αφορά τις μορφές των προσώπων, πρέπει 

να συμβολίζουν αρχαίες θεότητες των δύο αυτών ουρανίων σφαιρών279. Συνεχίζοντας τις 

οδηγίες του © Ερμής ζητά από τον μύστη να τοποθετήσει κάτω από τις γαλαζοπράσινες 

2 7 3 Είναι χαρακτηριστικό ότι, ενώ η μύηση σφραγίζεται με τη σιωπή, η προκαταρκτική διδασκαλία 

κηρύσσεται παντού. Στο Ι ο Ποιμάνδρης, αφού παραδώσει όλη τη γενική αποκάλυψη στον Ερμή, τον 

προτρέπει να πάει να ευαγγελίσει τους ανθρώπους με τη γνώση που απέκτησε: "λοιπόν, τι μέλλεις; ούχ 

ώς πάντα παραλαβών καθοδηγός γίνη τοις αξίοις, όπως το γένος της άνθρωπότητος δια σοϋ ύπό θεοϋ 

σωθή;" (Ι 26, σελ. 16, 13-15). Ο ε ρ μ η τ ι κ ά απόκρυφος χαρακτήρας αφορά λοιπόν μόνο το 

μυστήριο της Παλιγγενεσίας, προφανώς λόγω της μαγικής του δύναμης να αναγεννά τους μυούμενους. 

Η δύναμη αυτή είναι χάρισμα του θεού στους άξιους, μετά από μεγάλη προσπάθεια των τελευταίων. 

Βλ. NHV16 σελ. 62, 31-33. 

2 7 4 XIII 22, σελ. 209, 14-19. 
2 7 5 Η ιερογλυφική γραφή, λόγω των μυστηριωδών συμβόλων της, γοήτευε ανάκαθεν τους αρχαίους. Βλ. 

Απουλήιου, Μεταμορφ. XI 8, 107-108 (Fredouille): "De opertis adyti profert quosdam libros litteris 

ignorabilibus praenotatos a curiositate profanarum lectione munita". Βλ. επίσης Festugière, Rev., I, 

σελ. 319-321. 

276 "Καλαΐνος": JVÜVI , σελ. 61, 27. Πρόκειται για χρώμα οικείο στους αλεξανδρινούς. Βλ. Mane, 

Hermès en Haute Egypte, σελ. 126 και Festugière, Rev., Ι, σελ. 291. 
2 7 7 NHVl°, σελ. 61, 18-20 και 27-30. Δεν ξέρουμε αν πρόκειται για τη μικρή Διόσπολη ή για τη μεγάλη, 

δηλαδή τη Θήβα, την αρχαία θρησκευτική μητόπολη. 
2 7 8 NHV16 σελ. 62, 1-10. 
2 7 9 Βλ. Mahé, Hermès, σελ. 36-37. 
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πλάκες ένα γαλακτίτη λίθο σε τετράγωνο σχήμα280 και τέλος να γράψει το όνομα του 

Θεού2 8 1, στα ιερογλυφικά και πάλι, πάνω σε μια πλάκα που θα έχει το χρώμα του 

ζαφειριού. Ο Mahé ταυτίζει την πλάκα αυτή με τις γαλαζοπράσινες282. Η τοποθέτηση του 

λίθου πρέπει να γίνει "όταν ο Ήλιος θα βρίσκεται στο πρώτο μισό της μέρας και ο Ερμής 

στον αστερισμό της Παρθένου"283. Έχουμε εδώ ορισμένες αστρολογικές διατάξεις, που 

στοχεύουν ασφαλώς στην αποτελεσματικότερη ενέργεια της μυστικής πράξης. Το νόημα 

τους πρέπει να είναι το ακόλουθο: ο Ερμής (δάσκαλος), εξομοιούμενος με τον πλανήτη 

Ερμή, αποκτά το μέγιστο της αστρικής του ενέργειας, όταν βρίσκεται στον αστερισμό της 

Παρθένου284. Στη θέση αυτή η επίδραση του πλανήτη Ερμή γίνεται περισσότερο αισθητή285 

και συνδυάζεται μ' εκείνη του Ήλιου, ο οποίος ενεργεί στο έπακρο στο πρώτο μισό της 

μέρας, δηλαδή κατά τη διάρκεια της ανατολής του. 

Παρόμοια αντιστοιχία έχουμε και στο ερμητικό Απόσπασμα XXIII, που φέρει τον 

τίτλο "Κόρη Κόσμου". Εκεί ο Ερμής υπόσχεται να ευνοήσει όσους γεννιούνται στον 

αστερισμό του, δυναμώνοντας τις νοητικές τους ικανότητες: "των υπό ζωδίων των έμών 

γινομένων ανθρώπων ε'ισαεί τον θνητόν βίον ωφελήσω· ζφδια γαρ α έμοί άνέθηκεν ò πατήρ 

και δημιουργός εμφρονά γε και νοερά"286. 

Τελική υποχρέωση του μύστη είναι να συντάξει πάνω στη γραμμένη αποκάλυψη μια 

κατάρα για όσους τολμήσουν να χρησιμοποιήσουν το όνομα του Θεού με πονηρό και 

2 8 0 Ο γαλακτίτης λίθος συγκαταλέγεται συχνά στους πολύτιμους λίθους της εποχής (Βλ. J. Bidez - F. 

Cumont, Les Mages Hellénisés, τόμ. 2, σελ. 303-306). Το τετράγωνο σχήμα του συμβολίζει τα θεμέλια 

της γης πάνω στα τέσσερα στοιχεία ή στις τέσσερις γωνίες του κόσμου. Βλ. Βλ. Mahé, Hermès, σελ. 

128-129. 
2 8 1 Το κείμενο δεν μας αναφέρει το εν λόγω όνομα, πρέπει όμως να υποθέσουμε ότι πρόκειται για το 

μυστηριώδες όνομα της μαγικής επίκλησης. 
2 8 2 Βλ. Mahé, Hermès, σελ. 128. 

283 jVHVI6 σελ. 62, 10-19. 
2 8 4 Βλ. Bouché - Leclercq, L' astrologie grecque, σελ. 195 (Paris, 1899). 
2 8 5 Βλ. Firmicus Maternus, Mathesis, II 2,5 και 3, 5 (Ziegler). 
2 8 6 Απόσπ. XXIII 29. 



107 

ιδιοτελή σκοπό287. Γιαυτόν ακριβώς το λόγο στην τελευταία του προσευχή ο μύστης εκφωνεί 

το όνομα του θεού κάπως παραλλαγμένο288. Σκοπός του είναι να αποκρύψει από τους 

αμύητους την αποτελεσματική προφορά του θεϊκού ονόματος, η οποία επιτρέπεται μόνο σ5 

όσους έχουν καθαρθεί από τα πάθη και μυηθεί στο μυστήριο της Παλιγγενεσίας. 

287 ΛΉΥΙ 6 σελ. 62,22-28 

288 jVHVI6 σελ. 61, 10-15. Ο μύστης δεν προφέρει αυτή τη φορά τις λέξεις ΖΩΖΑΘΑΖΩ και ΖΩΖΑΖΩΘ, 

αλλά μόνο τα επαναλαμβανόμενα φωνήεντα, με διαφορετική σειρά και αυτά: Ctü) £8(0 ΗΗΗ(ι)(0(0 

ιιιωωωω οοοοοωωωωω YYYYYYCOCDCOCOCOÜ) ωωωωωωω ωωωωωωωωω. Βλ. 

σελ. 40 ανωτέρω. 



IV 

ΜΥΣΤΙΚΗ ΓΝΩΣΗ ΤΟΥ ΥΨΙΣΤΟΥ ΘΕΟΥ 

Όπως είδαμε, στο τέλος της Παλιγγενεσίας ο μύστης ταυτίζεται με το θεό Αιώνα και 

θεοποιείται. Εν τούτοις έγινε σαφές ότι ο Αιών δεν είναι ο ύψιστος Θεός του Ερμητισμού, 

αλλά η φανέρωση του ύψιστου σε μια δεύτερη υπόσταση. Στα ερμητικά κείμενα γίνεται 

μερικές φορές αναφορά ρτον ύψιστο Θεό1, πάντα όμως ο λόγος είναι αινιγματικός και 

περιγραφικός. Στην ανάλυση μας αναφερθήκαμε ήδη σε κάποια γνώση του πρώτου αυτού 

Θεού2, αλλά τα δεδομένα που παραθέσαμε δεν διευκρίνιζαν το ακριβές της περιεχόμενο. 

Επιπλέον, είδαμε ότι η γνώση αυτή επιτυγχάνεται μέσα στην Εννεάδα, την οποία 

αποδώσαμε στον Αιώνα. Εφόσον όμως ο Αιών δεν είναι ο ύψιστος Θεός, η θεογνωσία την 

οποία προσφέρει στο μύστη θα πρέπει να είναι υποδεέστερη από αυτήν που θα αποκτούσε ο 

τελευταίος, αν ενωνόταν με τον ίδιο τον ύψιστο. Γεννιέται λοιπόν το ερώτημα αν είναι 

δυνατή η γνώση του πρώτου Θεού καθαυτόν και τι χαρακτήρα έχει. Στο παρόν κεφάλαιο 

επιχειρούμε να απαντήσουμε στο εν λόγω ερώτημα αναφερόμενοι σε όλα τα σχετικά 

κείμενα. 

Αρχικά, το XVIII Απόσπασμα του Στοβαίου βεβαιώνει ότι υπάρχει μια ύψιστη γνώση, 

την οποία έχει ο ίδιος ο Θεός για τον εαυτό του: "ό θεός, αεί δέ και ωσαύτως έχων της 

οικείας επιστήμης"3. Ποια είναι όμως αυτή η "επιστήμη"; Μπορεί ο άνθρωπος να την 

κατακτήσει; Στο θέμα αυτό τα δεδομένα είναι ελλιπή, χρειάζεται όμως να τα μελετήσουμε. 

1 Βλ. τα κείμενα που παραθέτουμε στη συνέχεια αυτού του κεφαλαίου. 
2 Βλ. κεφ. III, σελ. 70-71- 80· 96· 102. 
3 XVIII 3, σελ. 249, 13. Βλ. XII, 1, σελ. 174, 5 και Asci. 34. 
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Σχετικά με τη δυνατότητα γνώσης του Θεού το Απόσπασμα VI αναφέρει: "ο ταϋτα μη 

άγνοήσας (την διάταξιν των άστρων τοϋ ούρανοϋ) ακριβώς δύναται νοησαι τον θεόν, ει δε 

και τολμήσαντα δει ειπείν, καΐ αυτόπτης γενόμενος θεάσασθαι και θεασάμενος μακάριος 

γενέσθαι"4. Το Απόσπασμα δεν διευκρινίζει αν πρόκειται για την θέα του πρώτου Θεού, η 

ορολογία του όμως υπαινίσσεται μια υπέρτατη γνώση. Οι εκφράσεις " α κ ρ ι β ή ς 

ν ό η σ ι ς " και " α υ τ ό π τ η ς " χρησιμοποιούνται συχνά στους μαγικούς παπύρους για 

να δηλώσουν τη θέα του πρώτου Θεού, η οποία αποκτάται μετά από μια προσευχή ή μια 

μαγική πράξη5. Ο Festugière6 παραλληλίζει τον όρο "αυτόπτης" με τους αντίστοιχους όρους 

" θ ε ο π τ ί α " και " θ ε ο π τ ι κ ή δύναμις" δύο άλλων Αποσπασμάτων1. 

Ένα άλλο Απόσπασμα μιλάει για την " κ α τ ά λ η ψ ι ν τοϋ οντος αγαθού"8, 

χαρακτηρισμός που αποδίδεται κατά κανόνα στον ύψιστο Θεό. Ο όρος "κατάληψις" είναι 

των στωικών και δηλώνει μια γνώση σίγουρη και σταθερή, αποτέλεσμα της νοητικής 

προσπάθειας9. Δεν είναι τυχαίο το γεγονός ότι ο Κλήμης ο Αλεξανδρεύς δανείζεται τον ίδιο 

όρο, με το συγκεκριμένο αυτό περιεχόμενο, για να περιγράψει την ύψιστη μυστική γνώση, 

που αφορά στη νόηση όλης της χριστιανικής αποκάλυψης συγχρόνως10. 

Ο τέταρτος ερμητικός λόγος αναφέρεται επίσης σε μια πολύ ενδιαφέρουσα νόηση: 

"Όσοι δέ της από τοϋ θεού δωρεάς μετέσχον, ούτοι, ώ Τάτ, κατά σύγκρισιν των έργων 

αθάνατοι αντί θνητοί είσί, πάντα έμπεριλαβόντες τφ εαυτών νοΐ, τα επί γης, τά εν ούρανφ, 

και ει τί έστιν υπέρ τον ούρανόν τοσούτον εαυτούς ύψώσαντες, εΐδον τό αγαθόν και ίδόντες 

συμφοράν ήγήσαντο την ένθάδε διατριβήν καταφρονήσαντες πάντων των σωματικών και 

4 Απόσπ. VI, 18. 
5 CH, τόμ. III, σελ. 43, σημ. 33. 
6 Βλ. προηγούμενη σημείωση. 
7 Απόσπ. II Α, 6· Απόσπ. XII, 3 και Απόσπ. 14. 
8 Απόσπ. II Β, 3. 
9 Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, κεφ. VII, σημ. 89.. 
1 0 Ο. π., σελ. 264-265 και σημ. 90 τον κεφ. VII. 
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ασωμάτων επί το εν και μόνον σπεύδουσιν. αΰτη, ώ Τάτ, ή τοϋ νοϋ εστίν επιστήμη, των 

θειων!έντοριαΙ, και ή τοϋ θεοϋ κατανόησις, θείου οντος τοϋ κρατήρος"11. 

Το κείμενο αυτό περιγράφει δύο στάδια θεϊκής γνώσης: πρώτον τη γνώση του 

"παντός" (Αιώνα-νοητού κόσμου) και κατόπιν τη γνώση του " ε ν ό ς " . Και η δεύτερη αυτή 

γνώση όμως, που είναι "δωρεά", προσφέρεται μέσα στον "θείο κρατήρα", ο οποίος ταυτίζεται 

με τη θεϊκή Σοφία και όχι με τον ύψιστο Θεό. Προσφέρεται δηλαδή μέσα στο δεύτερο Νου. 

Μεγαλύτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει μια άλλη σειρά κειμένων, που αναφέρονται όχι 

στη δυνατότητα γνώσης του Θεού, αλλά στον τρόπο γνώσης αυτού. Ένα Απόσπασμα του 

Κυρίλλου μας μεταφέρει την παρακάτω ενδιαφέρουσα περιγραφή ως μαρτυρία του Ερμή: 

"Ει τις ούν ασώματος οφθαλμός, έξερχέσθω τοϋ σώματος επί την θέαν τοϋ καλοϋ 

και άναπτήτω και θεωρείτω, μη σχήμα, μη σώμα, μή ιδέας ζητών θεάσασθαι, 

αλλ' εκείνο μάλλον το τούτων ποιητικόν, το ήσυχον, το γαληνόν, το έδραϊον, το 

άτρεπτο,ν, το αυτό πάντα και μόνον, το εν, το αυτό έξ έαυτοϋ, το αυτό εν έαυτφ, 

το έαυτφ ομοιον, ο μήτε άλλω ομοιόν εστί μήτε έαυτφ άνόμοιον"12. 

Στο κείμενο αυτό παρατηρούμε αρχικά μια περιγραφή έκστασης. Το ασώματο 

γνωστικό όργανο, ο νους, πρέπει να εξέλθει από το σώμα για να αναχθεί στη θέα του 

" κ α λ ο ϋ " . Το αντικείμενο αυτής της θέας δεν είναι ένα σώμα, ούτε έχει κάποιο 

συγκεκριμένο σχήμα· δεν μοιάζει με τίποτε που θα μπορούσε κανείς να σκεφθεί. Τα 

παραπάνω αποτελούν φαντασιώσεις, ενώ το "καλόν" είναι το "ποιητικόν" όλων αυτών. Το 

"καλόν" χαρακτηρίζεται από την ησυχία, τη γαλήνη, την απλότητα, την ταυτότητα και την 

ιδιαιτερότητα. Η αναφορά του "ενός" μας θυμίζει τον Πλωτίνο, η γενικότερη όμως 

περιγραφή μας παραπέμπει στο Νουμήνιο, ο οποίος χρησιμοποιεί αντίστοιχες εκφράσεις για 

1 1 IV 5, σελ. 50, 30-6, σελ. 51,8. 
1 2 Απόσπ. 25. 
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να προσδιορίσει την πρώτη του Αρχή: "αυτό δε εν ειρήνη, εν εύμενεία, το ήρεμον, το 

ήγουμενικον ίλεω έποχούμενον έπι τη ουσία"13. 

Ένα δεύτερο ερμητικό Απόσπασματον Κυρίλλου, που παρουσιάζεται ως συνέχεια του 

προηγούμενου, συμπληρώνει τα δεδομένα της παραπάνω νοητικής οδού: "Μηδέν ουν περί 

εκείνου πώποτε τοϋ ενός και μόνου αγαθού εννοούμενος αδύνατον εΐπης· ή πάσα γαρ 

δύναμις αυτός έστι. Μηδέ εν τινι αυτόν διανοηθής είναι, μηδέ πάλιν κατεκτός τίνος· αυτός 

γαρ απέραντος ών πάντων εστί πέρας, υπό μηδενός εμπεριεχόμενος πάντα εμπεριέχει"14. 

Το "αγαθόν" δεν πρέπει να το φαντασθούμε μέσα σε κάτι, ούτε έξω από κάτι, διότι 

είναι απεριόριστο. Ενώ όμως δεν περιέχεται σε τίποτα, περιέχει τα πάντα. Η παράδοξη 

αυτή γλώσσα των αντιθέσεων είναι χαρακτηριστικό γνώρισμα όλων των μυστικών 

περιγραφών., Επιδιώκει να σχετικοποιήσει τις ανθρώπινες νοητικές συλλήψεις για το Θεό 

και να δείξει ότι ο Θεός είναι διαφορετικός και όχι απλώς μεγαλύτερος. Στοχεύει στο να 

απομακρύνει τον άνθρωπο από νοητικούς συλλογισμούς και να φανερώσει το Θεό ως 

ποιότητα και όχι ως ποσότητα. 

Τα δύο προηγούμενα Αποσπάσματα του Κυρίλλου εκφράζουν κατά τη γνώμη μας το 

περιεχόμενο της περισυλλογής, για την οποία μιλήσαμε στην περιγραφή της Παλιγγενεσίας. 

Εκεί είδαμε ότι ο Ερμής, καθοδηγώντας τον Τατ στη θεοποιητική έκσταση, του ζητούσε 

επανειλλημένως την τήρηση σιωπής. Αυτή η σιωπή, που χαρακτηρίσαμε ως ένσταση και 

εσωτερίκευση, αφορά αρχικά την παύση των αισθήσεων και στη συνέχεια την παραίτηση από 

τη λειτουργία του νου. Ο Θεός γίνεται καταληπτός μόνον όταν ο νους απομακρυνθεί από 

κάθε αισθητή και νοητή κατηγορία και αναχθεί στην τέλεια εσωτερική σιωπή. Πρόκειται για 

μια διαδικασία εντελώς αποφατικού χαρακτήρα. 

Τον ίδιο αποφατισμό συναντάμε και σε μια σειρά από ονομασίες, που τα ερμητικά 

κείμενα αποδίδουν στο Θεό ως ακριβείς χαρακτηρισμούς του. Ο Θεός είναι 

1 3 Απόσπ. 2, σελ. 44, 15-16 (Des Places). 
1 4 Απόσπ. 26. 
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"απεριόριστος"15, "αδιάβατος", "απέραντος", "ατελής", "χωρίς τέλος", "άναρχος"16, 

"άγέννητος"17, "άνεκλάλητος", "άρρητος"18. Είναι επίσης "άνουσίαστος"19. Σ' αυτόν τον 

τελευταίο χαρακτηρισμό χρειάζεται να επιμείνουμε. Το ότι ο Θεός είναι "άνουσίαστος" δεν 

σημαίνει ότι δεν έχει κάποια δική του ουσία, αλλ' ότι το είναι του δεν αποτελεί κάτι το 

καθορισμένο20. Η έννοια της ουσίας περιέχει τις έννοιες του καθορισμού και του πέρατος, ο 

θεός όμως είναι "απέραντος" και "άναρχος". Αυτό μας οδηγεί στην έννοια του 

"ακατάληπτου" και "άληπτου" θεού21, διότι η ουσία, επειδή οντολογικά ταυτίζεται με το 

νοητό κόσμο, περικλείει και τη δυνατότητα της νόησης. Αν, επομένως, ο Θεός είναι 

" ά ν ο υ σ ί α σ τ ο ς " , είναι παράλληλα και " α κ α τ ά λ η π τ ο ς " . Παρόλα ταύτα η 
ι 

αποφατική οδός της θεογνωσίας δεν λαμβάνεται απολύτως στο Corpus Hermeticum, σαν να 

ήταν ο Θεός ένα τίποτα. Όπως έδειξε θαυμάσια ο Festugière22, οι αρνήσεις στα ερμητικά 

κείμενα οδηγούν σε μια υπέρβαση. Η αποφατική οδός καταλήγει στην οδό της υπεροχής. 

Αν ο Θεός είναι "απέραντος" και "απεριόριστος", είναι γιατί ο ίδιος περικλείει τα πάντα23. 

Αν είναι "άνουσίαστος", είναι γιατί ξεπερνά τον καθορισμό της ουσίας. Αν χαρακτηρίζεται 

"άρρητος" και "άνεκλάλητος", είναι γιατί θεωρείται "σιωπή φωνούμενος"24. Αν, τέλος, 

είναι "ακατάληπτος", είναι γιατί ξεπερνά τους συνηθισμένους τρόπους γνώσης. Όλη αυτή η 

1 5 XI 8, σελ. 154, 14. 
1 6 IV 8, σελ. 52, 11-12. 
1 7 Απόσπ. 28. 
1 8 131, σελ. 19,2. 
1 9 II 5, σελ. 33,4. 

2 0 Ακριβώς για το λόγο αυτό το Corpus Hermeticum εκφράζει αμφιβολίες ως προς την ύπαρξη ή όχι ουσίας 

στο Θεό: "ή ουσία τοϋ θεού, ει γε ούσίαν έχει" (VI 4, σελ. 75, 1)· "ει γέ τις εστίν ουσία θεοϋ" (XII 1, σελ. 

174, 4). 

2 1 Απόσπ. 2: "incomprehensibilem adque inaestimabilem". 
2 2 Rev., τόμ. IV, σελ. 70-78. 
2 3 Απόσπ. 26: "fi πάσα γαρ δύναμις αυτός έστι. μηδέ γαρ εν τινι αυτόν διανοηθης είναι, μηδέ πάλιν 

κατεκτός τίνος- αυτός γαρ απέραντος ών πάντων εστί πέρας, και υπό μηδενός εμπεριεχόμενος πάντα 

εμπεριέχει". Βλ. επίσης XI 18, σελ. 154, 15-18. 
2 4 131, σελ. 19,2. 
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υπέρβαση συγκεφαλαιώνεται στις εκφράσεις " S u m m u s E x s u p e r a n t i s s i m u s " 

του Asclepius25 και " ό π ά σ η ς υ π έ ρ ο χ η ς μ ε ί ζ ω ν " του Ποίμάνδρτί16. Πώς να 

χαρακτηρίσουμε όμως ένα Θεό, για τον οποίο το μόνο που μπορούμε να πούμε είναι ότι 

βρίσκεται υ π ε ρ ά ν ω από οτιδήποτε μπορεί κανείς να φαντασθεί; Ένας τρόπος υπάρχει 

μόνο· να πούμε ότι δεν είναι αυτό ή εκείνο το πράγμα, αλλά η α ι τ ί α τους. Πρόκειται 

για μια τρίτη οδό που αποτελεί σύζευξη των αρνήσεων και των εννοιών της αρχής27: "το 

άρχέτυπον ό μηδέ εν τούτων υπάρχων, ων δέ και του είναι τούτοις αίτιος και πάσι καί 

ενί έκάστω των όντων πάντων"28· "ό οΰν θεός ου νους έστιν, αίτιος δέ του (νου) είναι, ουδέ 

πνεύμα, αίτιος δέ του είναι πνεύμα, ουδέ φως, αίτιος δέ τού φως είναι"29. 
ι 

Σε ορισμένα ερμητικά κείμενα συναντούμε και κάποιους άλλους χαρακτηρισμούς, που 

ορίζουν μια ©δό παραπλήσια της οδού της υπεροχής και την οποία παραδόξως δεν εντόπισε 

ο Festugière στην εκτενή του έρευνα30. Περιέχει όρους με πρώτο συνθετικό την πρόθεση 

π ρ ο (και όχι υ π έ ρ ) και μπορεί να διαφωτίσει ακριβέστερα το θέμα που μας απασχολεί, 

δηλαδή τη γνώση του ύψιστου Θεού. Στο Απόσπασμα IX 1 διαβάζουμε: "τοϋ άγεννήτου και 

π ρ ο ό ν τ ο ς , τοϋ θεού". Ένα άλλο Απόσπασμα μιλά για το Θεό 

" π ρ ο π ά τ ο ρ α ": "δεινον γαρ έρωτα ΐσχει και λήθην πάντων των κακών ψυχή μαθοϋσα 

εαυτής τον προπάτορα, και ούκέτι άποστήναι δύναται τού αγαθού"31. Ο "προπάτωρ" 

συνδέεται εδώ με το "αγαθόν", δηλαδή τον ύψιστο Θεό, και η γνώση του οδηγεί την ψυχή 

στην ανάπαυση. Είναι δυνατόν συνεπώς να γίνει γνωστός ο "προπάτωρ". Αυτό 

πιστοποιείται καλύτερα στα Αι,άφορα Αποσπάσματα, όπου ο "προών" αποκαλείται 

2 5 Asci. 41, σελ. 353, 1. 
2 6 Ι 31, σελ. 18, 8. 
2 7 Festugière, Rev., τόμ.. IV, σελ. 78. 
2 8 II 12, σελ. 37, 6-9. 
2 9 II 14, σελ. 37, 15-16. 
3 0 Στην πραγματικότητα ο Festugière εντόπισε τους σχετικούς όρους, πρώτον όμως τους παρερμήνευσε και 

δεύτερον δεν τους ενέταξε σε μια γνωστική οδό. 
3 1 Απόοπ. II Β, 3. Βλ. Απόσπ. II Α, 13. 
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" π ρ ο ε ν ν ο ύ μ ε ν ο ς " και " π ρ ο ε γ ν ω σ μ έ ν ο ς " Θεός: "εστίν γάρ τις, ώ τέκνον, 

απόρρητος λόγος σοφίας οσιός τε περί τοϋ μόνου κυρίου πάντων καΐ προεννοουμένου θεοϋ, 

όν εΙπειν υπέρ άνθρωπον έστιν"32. Τι είδους γνώση είναι αυτή; Για να απαντήσουμε σ' 

αυτό το ερώτημα πρέπει προηγουμένως να εξετάσουμε ορισμένα άλλα χαρακτηριστικά του 

"προεννοουμένου" Θεού. 

Δύο ερμητικά Αποσπάσματα του Κυρίλλου μας δίνουν την ακριβή θέση αυτού του 

Θεού. Το πρώτο τον τοποθετεί υπεράνω του Δημιουργού Λόγου (με τον οποίο, όπως είδαμε, 

ενώνεται ο νους στην τελική φάση της μύησης): " Ό τού δημιουργού λόγος, ώ τέκνον, άΐδιος, 

αυτοκίνητος, αναυξής, αμείωτος, αμετάβλητος, άφθαρτος, μόνος, άεί έαυτφ όμοιος έστιν, 

ίσος δε και ομαλός, ευσταθής, εύτακτος, εΐς ών ο μετά τον προεγνωσμένον θεόν" σημαίνει δέ, 

οΐμαι, διά γε*τουτουί τον πατέρα"33. Όλοι οι παραπάνω χαρακτηρισμοί φαίνονται να 

περιγράφουν τον ύψιστο θεό. Και όμως υπεράνω αυτού βρίσκεται μια άλλη ύπαρξη, ο 

"προεγνωσμένος Θεός", τον οποίο ο Κύριλλος ταυτίζει με τον Πατέρα, την πηγή των 

πάντων. 

Ο "προεννοούμενος" είναι και κατά τον Κύριλλο επίσης ο πρώτος Θεός: "ούτος γαρ (ο 

Τρισμέγιστος) μετά τον πρώτον θεόν περί τοϋ δευτέρου λέγων ούτως εφη: "είσόμεθα τον 

προεννοούμενον θεόν ος τα πάντα μεν εκείνου όμοια βουληθέντος έχει, δυσί δέ λείπεται 

τφ είναι εν σώματι και όρατόν ύπάρχειν"34. Στο δεύτερο θεό αναφέρονται τα μετά το κενό. 

Σύμφωνα με την περιγραφή ο δεύτερος, ο οποίος μιμείται ανεπιτυχώς τον πρώτο, είναι 

φυσικά ο Δημιουργός. Έτσι, συμφωνούν τα δύο κείμενα του Κυρίλλου, τοποθετώντας ως 

πρώτη αρχή τον "προεννοούμενο" και "προεγνωσμένο" Θεό και αμέσως μετά τον Δημιουργό 

Λόγο. 

Μέχρι τώρα αναφερθήκαμε σε Αποσπάσματα. Αντίστοιχες όμως μαρτυρίες 

εντοπίζουμε και στο Corpus Hermetìcum. Ήδη στον πρώτο ερμητικό λόγο βρίσκουμε έναν 

3 2 Απόσπ. 12α. Βλ. επίσης Απόσπ. 17. 
3 3 Απόσπ. 30. 
3 4 Απόσπ. 36. 
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παρόμοιο όρο, σύνθετο πάντα με την πρόθεση π ρ ο , το " π ρ ο ά ρ χ ο ν " : "ώς δέ εν 

εκπλήξει μου οντος, φησί πάλιν έμοί, είδες εν τφ νφ το άρχέτυπον είδος, το προάρχον της 

αρχής της απέραντου"35. Αξίζει να σημειώσουμε ότι εδώ το "προάρχον", όπως και ο 

"προών", όχι απλώς γνωρίζεται, αλλά ότι η γνώση του είναι εκστατική. Το κείμενο μιλάει 

για την έκσταση που βίωσε ο Ερμής, ύστερα από την Αποκάλυψη που του παρέδωσε ο 

Ποιμάνδρης. Επίσης, όπως ο "προών" έτσι και το "προάρχον" είναι το πρώτο, εφόσον 

χαρακτηρίζεται ως αρχή "της απέραντου αρχής". Όπως είδαμε, σχεδόν κατά λέξη 

επαναλαμβάνεται η ίδια έκφραση στο ΝΗΥ16. Εκεί ο μύστης, στο ύστατο σημείο της 

έκστασης του, υμνώντας "το τέλος του παντός" το οποίο βρήκε, το ονομάζει "αρχή° της 

αρχής0"36. Λίγο νωρίτερα, περιγράφοντας το περιεχόμενο της μυστικής του έκστασης, 

αναφωνεί: "βρήκα, εγώ, την αρχή° της Δυνάμεως0 που βρίσκεται υπεράνω όλων των 

δυνάμεων0 και που η ίδια δεν έχει αρχή0"37. Η Δύναμη του JVHVI6 ή οι Δυνάμεις του XIII, 

που συναποτελούν το δημιουργικό Λόγο, είναι αυτές που ενήργησαν τη θεοποιητική 

Παλιγγενεσία στο μύστη. Το εύρημα όμως της ψυχής βρίσκεται υπεράνω όλων αυτών, είναι 

η αρχή τους, που η ίδια είναι άναρχη: "άνευ δε αρχής ουδέν, αρχή δε εξ ούδενός αλλ' εξ 

αυτής"38. Γιαυτό και αυτή η αρχή ονομάζεται προαρχή ("προάρχον") και "προπάτωρ", ως 

προς την ιεράρχηση της, "προών" ως προς την οντολογία της και "προεγνωσμένη" και 

"προεννοουμένη" ως προς τη γνώση της. 

Σύμφωνα με την ανάλυση μας ο μύστης "συλλαμβάνει" αυτή την αρχή, αλλά δεν 

ενώνεται μαζί της. Η μυστική ένωση δεν αφορά την ύψιστη προϋπάρχουσα αρχή, αλλά τη 

φανέρωση της στην αμέσως επόμενη θεϊκή ύπαρξη, το δημιουργικό Λόγο ή Αιώνα, που 

τοποθετήσαμε στην Εννεάδα. Ίσως λοιπόν θα έπρεπε, στη διαίρεση του ερμητικού 

3 5 18, σελ. 9, 9-11. 
3 6 NHV16, σελ. 60, 20. 
3 7 NHV16, σελ. 58, 10-13. 
3 8 IV 10, σελ. 53, 2-3. Η άναρχη αρχή, για την οποία γίνεται λόγος εδώ, είναι η Μονάδα: "ή γαρ μονάς, 

οΰσα πάντων αρχή καί ρίζα" (IV, 10,53, 1). 
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σύμπαντος, να δεχθούμε μια Δεκάδα, η οποία να αντιστοιχεί στον προπάτορα Θεό. Την 

υπόθεση αυτή κάνει και ο Mahé με αφορμή την ύστατη θέα του μύστη στην Εννεάδα: "και 

βλέπω αυτόν, προικισμένο με όλες τις Δυνάμεις του, ο οποίος δημιουργεί μέσα στο 

πνεύμα"39. Διερωτάται μήπως αυτός που είναι προικισμένος με όλες τις Δυνάμεις αποτελεί 

ένα δέκατο "βαθμό" στην ερμητική ιεραρχία, ανώτερο της Εννεάδας, πράγμα που κατά τη 

γνώμη του δηλώνεται καθαρά στο XIII: "εγνωκας, ώ τέκνον, της παλιγγενεσίας τον τρόπον 

της δεκάδος παραγιγνομένης"40, και λιγότερο καθαρά στο Ι: "και ομοιωθείς τοις συνοϋσιν 

(μάκαρες = 825 βαθμός) ακούει καί τίνων δυνάμεων υπέρ την όγδοατικήν φύσιν (= 925 

βαθμός) φωνή τινι ηδεία ύμνουσών τον θεόν" (= 1025 βαθμός)41. Θα συμφωνήσουμε με τον 
ι 

Mahé ως προς το δεύτερο κείμενο μόνο, γιατί το πρώτο αφορά την δεκάδα των θεϊκών 

Δυνάμεων. Πιστεύουμε πράγματι ότι στα ερμητικά κείμενα δηλώνεται μια Δεκάδα, την 

οποία μόλις ορίσαμε. Η Δεκάδα όμως αυτή δεν είναι άσχετη προς την Εννεάδα, εφόσον η 

δεύτερη αποτελεί φανέρωση της πρώτης και εφόσον ο νους θεάται τον ύψιστο Θεό μέσω της 

Εννεάδας. Πρόκειται μάλλον για μια διπλή υπόσταση, η οποία στην πρώτη της μορφή 

(Δεκάδα) είναι αμέθεκτη, ενώ στη δεύτερη μεθεκτή: "ο νους ουν ουκ εστίν άποτετμημένος 

της ούσιότητος του Θεού, αλλ' ώσπερ ήπλωμένος καθάπερ το τοϋ ηλίου φως"42. Ο ύψιστος 

θεός εκδηλώνεται μέσω των 10 Δυνάμεων στην Εννεάδα. Εκεί ο νους του μύστη, ενούμενος 

μ' αυτές, γνωρίζει το Θεό στην εκδιπλωμένη του μορφή, συγχρόνως όμως αντιλαμβάνεται 

και την απλή και απρόσιτη ύπαρξη του τελευταίου ακόμη ψηλότερα. Προσωποποιώντας τις 

θεϊκές υποστάσεις είδαμε ότι η Εννεάδα ταυτίζεται με το θεό Αιώνα. 

Μια παρόμοια θεωρία μας διασώζουν και τα Χαλδαϊκά Λόγια. Και εκεί ο Αιών 

αποτελεί φανέρωση του ύψιστου Πατέρα. Μέσω αυτού μεταδίδεται η δύναμη του Πατέρα 

στο σύμπαν, διότι ο Πατέρας είναι τόσο υπέροχος και απρόσιτος που δεν μπορεί να 

3 9 ÌVHVI6, σελ. 59, 32-60, 1. 
4 0 XIII 10, σελ. 204, 21-22. 
4 1 Ι 26, σελ. 16, 7-9. Βλ. Mahé, Hermès, σελ. 120. 
4 2 XII 1, σελ. 174, 5-7. 
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φανερωθεί παρά μόνο μέσω κάποιου άλλου θεού. Αυτός είναι ο Αιώνας. Είναι το φως δια 

του οποίου και μέσα στο οποίο ενεργεί ο Πατέρας. Για το λόγο αυτό ο Αιών θεωρείται στα 

Χαλδαϊκά Λόγια ως κατ' εξοχήν θεός ή χαρακτηρίζεται απλώς θεός χωρίς άρθρο43. Η ψυχή 

λοιπόν και κατά τη θεουργική έκσταση των Χαλδαίων ενώνεται με τον Αιώνα και όχι με το 

Θεό στην πρώτη του μορφή44. 

Όλες οι παραπάνω θεωρήσεις ενέχουν μια υπέρβαση της κλασικής αρχαιοελληνικής 

οντολογίας, η οποία άρχισε να καλλιεργείται μετά Χριστόν και αποκρυσταλώθηκε στον 

Πλωτίνο και τους μετέπειτα νεοπλατωνικούς φιλοσόφους. Αέγοντας κλασική οντολογία 

εννοούμε αυτήν που διατυπώθηκε από τον Πλάτωνα και τον Αριστοτέλη. Κατ' αυτήν το 

Είναι ή το Ον, που αποτελεί το νοητό κόσμο, είναι το μόνο πραγματικό είναι, η μόνη 

πραγματική ουσία, που περιέχει το θεϊκό κόσμο και αποτελεί το πρώτο Ον, από το οποίο 

προέρχονται όλα τα άλλα με απορροή. Η υπέρβαση αυτής της οντολογίας απαιτεί πριν από 

το νοητό κόσμο, πριν δηλαδή από το Ον και την Ουσία, μια άλλη υπέρτατη ύπαρξη, εντελώς 

απλή. Τοποθετεί δηλαδή την πρώτη ύπαρξη πριν από την Ουσία45. 

Αυτή η θέση εκφράζεται καθαρά σ' ένα κείμενο σχετικό με τον Αιώνα, που ήδη 

παραθέσαμε: "πηγή μεν οΰν πάντων ό θεός, ουσία δε ό αιών"· "του δε θεοΰ ώσπερ ουσία εστί 

ή σοφία (= αιών)"46. Σύμφωνα μ' αυτό το κείμενο η Ουσία είναι ο Αιών, ο ύψιστος δεν 

είναι Ουσία, αλλά κάτι πριν απ' αυτήν47. Τη θεωρία αυτή καλλιέργησαν ο 

4 3 Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 88. 
4 4 Ο. π., σελ. 108-109. 
4 5 Η θεωρία αυτή, ότι η ύπαρξη προηγείται της ουσίας, δεν πρέπει φυσικά να συγχέεται με την αντίστοιχη 

του Χριστιανισμού ή εκείνη της νεότερης υπαρξιακής φιλοσοφίας. Γιατί κατά την αρχαία ελληνική 

σκέψη η ύπαρξη, ως υπέρβαση της ουσίας, δηλώνει απλώς μια π ρ ο - ο υ σ ί α , η οποία δεν 

υποστασιάζει ελεύθερα την ουσία, αλλά από την οποία α π ο ρ ρ έ ε ι η ουσία αναγκαστικά. 
4 6 XI 3, σελ. 148, 6 και 2, σελ. 147, 11-12. 
4 7 Στην πραγματικότητα στον Ερμητισμό δεν συναντάται η γνωστή αντίθεση: ύπαρξη-ουσία. Ο Θεός δεν 

είναι η ουσία, αλλά και δεν χαρακτηρίζεται ως ύπαρξη σε αντίθεση με αυτήν. Σύμφωνα όμως με την 

ερμητική οντολογία, ό,τι υπάρχει, έχει μια κάποια ουσία, με την έννοια της φύσης. Έτσι ορισμένα 

κείμενα διερωτώνται αν υπάρχει κάποια ουσία στο θεό: "ό νους εξ αυτής της τοϋ θεοϋ ουσίας εστίν, 
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Μεσοπλατωνισμός48 και κυρίως ο Νεοπλατωνισμός. Ο Πλωτίνος τοποθετεί, πριν από το Νου 

την υπόσταση του Ενός. Οι συνεχιστές του, προσπαθώντας να εξασφαλίσουν ακόμη 

περισσότερο την υπεροχή του Θεού, πολλαπλασιάζουν τις θεϊκές υποστάσεις και δέχονται 

δύο αρχές πριν από το νοητό κόσμο49. 

Παρόλα ταύτα στον Προφύριο, το μαθητή και διάδοχο του Πλωτίνου, η νέα οντολογία 

παίρνει μια ιδιόρυθμη μορφή που πλησιάζει πολύ την ερμητική αντίληψη και μπορεί να 

διαφωτίσει το θέμα της γνώσης του ύψιστου Θεού. Ο Πορφύριος, όπως και τα ερμητικά 

κείμενα, δεν ξεχωρίζει εντελώς τις δύο αρχικές υποστάσεις. Δέχεται την ύπαρξη μιας 

πρώτης Αρχής, την οποία όμως αντιλαμβάνεται ως πρώτη φάση της θεϊκής φανέρωσης. 

Θεός και Ουσία, Ένα και Νους, βρίσκονται σε μια οργανική συνέχεια, εφόσον αποτελούν τις 

δύο φάσεις ενός και του αυτού γεγονότος, της θεϊκής αποκάλυψης. Ο Πορφύριος δέχεται ότι 

η δεύτερη υπόσταση, ο Νους-Σοφία, αυτογεννάται. Αρχικά βρίσκεται σε μια εντελώς απλή 

κατάσταση. Επιθυμώντας όμως να δει τον εαυτό του, βγαίνει απ' την απλότητα. Η κίνηση 

αυτή τον οδηγεί στην ποθητή θέα, μετά την οποία επιστρέφει στον εαυτό του ως σοφός πια 

Νους, ως δεύτερη δηλαδή υπόσταση. Σύμφωνα με τη θεωρία αυτή ο Πορφύριος δέχεται δύο 

καταστάσεις του Νου. Στην πρώτη, ο Νους, υπάρχοντας σε πλήρη απλότητα υπεράνω της 

διάκρισης νόησης-νοητού, δεν μπορεί να εισέλθει στον εαυτό του· πρόκειται για τον "νουν 

τον μη δυνάμενον είσελθεϊν εις εαυτόν", όπως χαρακτηρίζεται οτοΥπόμνημα του 

ει γε τις εστίν ουσία θεοϋ· και ποία τις οΰσα τυγχάνει, ούτος μόνος ακριβώς αυτόν οΐδεν" (XII 1, σελ. 

174, 3). Βλ. επίσης VI4, σελ. 75,1: "ή ουσία τοϋ θεοϋ, εΐγε ούσίαν έχει". 
8 Ο όρος Μ ε σ ο π λ α τ ω ν ι σ μ ό ς καθιερώθηκε από τους ερευνητές (βλ. Witt, Albinus and the 

history of Platonism, Amsterdam, 1971) για να χαρακτηρίσει, την ορθόδοξη αναβίωση της πλατωνικής 

φιλοσοφίας, κατά τα ρωμαϊκά χρόνια ( 1 ^ αι.π.Χ. - 2°αι.μ.Χ.). Ο Πλατωνισμός προβάλλει τότε σαν 

μια αντίδραση στο πνεύμα του εκλεκτικισμού, που είχε κατακλύσει την Ακαδημία στην ελληνιστική 

εποχή. Η φιλοσοφία αυτή ονομάσθηκε μέση-πλατωνική σε αντίθεση προς τη νεοπλατωνική που την 

ακολούθησε αμέσως μετά και είχε ως βασικούς εκπροσώπους τον Πλούταρχο, τον Αλβίνο, τον Απουλήιο, 

τον Κέλσο, τον Νουμήνιο κ.ά. 
9 Εισηγητής αυτής της θέσης ήταν ο Ιάμβλιχος. Βλ. Ρ. Hadot, Porphyre et Victorinus, τόμ. I, Paris, 1968, 

σελ. 96-97 και Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 123-126. 
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Πορφύριου στον ΠαρμενίδτΡ0. Στη δεύτερη, καθώς πια έχει εξέλθει από το είναι του, 

μπορεί να επιστρέψει στον εαυτό του51. Ο Πορφύριος δεν διατυπώνει καθαρά την ταύτιση 

του Ενός με την πρώτη κατάσταση του Νου. Οι περιγραφές όμως και η ορολογία του 

Υπομνήματος στον Παρμενίδη φαίνεται να επιβάλλουν την παραπάνω ταύτιση. Στο έργο 

αυτό το Ένα δεν παρουσιάζεται ως ουσιαστικά διαφορετικό του Σοφού-Νου (της δεύτερης 

υπόστασης), διότι αποτελεί την πρώτη φάση της αυτογέννησης αυτού. Σύμφωνα με μια 

μαρτυρία του Πρόκλου, ο Πορφύριος διέκρινε δύο καταστάσεις του Νου και στο έργο του 

Περί Αρχών. Εκεί δέχθηκε παρομοίως ότι ο Νους, που είναι αιώνιος, κατέχει μέσα του το 

"προαιώνιον"52. Αυτό το "προαιώνιον" ενώνει τον Νου με το Ένα. Και κατά τον Πρόκλο 
ι 

λοιπόν ο Πορφύριος δέχθηκε το "προαιώνιον" ως ένα είδος προΰπαρξης του Νου. 

Αντιλαμβανόμαστε τώρα τη συγγένεια της παραπάνω πορφυριανής θέσης με την 

ερμητική διδασκαλία. Και στις δύο θεωρίες ο ύψιστος Θεός φανερώνεται και γνωρίζεται 

δια του δεύτερου θεού, που είναι η Σοφία του ή η φάση της φανέρωσης και αυτογνωσίας του. 

Πρόκειται περισσότερο για μια διπλή υπόσταση παρά για δύο ξεχωριστές υποστάσεις53. Η 

σημαντικότερη όμως απόδειξη για την συγγένεια των δύο θεωριών προκύπτει από την 

ορολογία τους. Η πρώτη Αρχή, ή πρώτη φάση του Νου, ονομάζεται από τον Πορφύριο " τ ο 

π ρ ο - α ι ώ ν ι ο ν " . Ξαναβρίσκουμε έτσι τη γνωστή μας ορολογία με πρώτο συνθετικό την 

πρόθεση π ρ ο. Ο συγκεκριμένος όρος είναι χαρακτηριστικότατος και συμφωνεί με τα 

δεδομένα του Corpus Hermeticum, διότι, εφόσον ο δεύτερος θεός είναι ο Αιών, ο πρώτος, ως 

προΰπαρξη αυτού, είναι λογικό να ονομάζεται "π ρ ο - α ι ώ ν ". 

5 0 Υπόμνημα στον Παρμενίδη XIII, 35 (Hadot). 
5 1 Υπόμνημα στον Παρμενίδη XIV, 5-26. 
5 2 Περί της κατά Πλάτωνα Θεολογίας Ι, 11, σελ. 27, 13 m (Portas): "Πορφύριος δε αΰ μετά τούτον 

(Πλωτίνον) εν τη περί αρχών πραγματεία τόν νουν είναι μέν αίώνιον εν πολλοίς και καλοΐς άποδείκνυσι 

λόγοις, εχειν δε ομως εν έαυτω και προαιώνιον, (και το μέν προαιώνιον τον νουν τω ένί συνάπτειν ό 

νους έχει τι κρεϊττον έν έαυτω τοϋ αιωνίου". 
5 3 Υπόμνημα στον Παρμενίδη XII, 29: "Ώστε διττον το είναι, το μέν προϋπάρχει τοϋ οντος, το δέ 

επάγεται εκ τοΰ οντος". 
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Στα έργα του Πορφύριου βρίσκουμε και άλλους σύνθετους όρους με παρόμοιο 

περιεχόμενο. Η λέξη "προών" δεν συναντάται καθαυτή, το Υπόμνημα όμως στον 

Παρμενίδη τονίζει καθαρά ότι το Είναι (= Ένα) "προϋπάρχει τοϋ οντος"54. Υπό το πνεύμα 

αυτό ο Marius Victorinus, παραθέτοντας θέσεις του Πορφύριου, ονομάζει το Θεό 

" p r a e e x i s t e n t i a " 5 5 . Η "praeexistentia" αυτή χαρακτηρίζεται συγχρόνως και ως 

" p r a e i n t e l l e g e n t i a " 5 6, όρος που αποδίδει καθαρά στον πρώτο Θεό ένα 

περιεχόμενο γνώσης. Ο χαρακτηρισμός εκφράζει στον Victorinus αφ' ενός μεν το είναι της 

πρώτης Αρχής και αφ' ετέρου τη γνώση που έχει η ίδια για τον εαυτό της57. 

Για το θέμα αυτό, που μας ενδιαφέρει ιδιαίτερα, το Υπόμνημα στον Παρμενίδη 
ι 

χρησιμοποιεί τον όρο " π ρ ο έ ν ν ο ι α ", του οποίου προσπαθεί να ορίσει το περιεχόμενο. 

Η περιγραφή του Υπομνήματος μπορεί να μας βοηθήσει να κατανοήσουμε τις αντίστοιχες 

έννοιες "προεννοούμενος" και "προεγνωσμένος" Θεός, που τα ερμητικά κείμενα δεν 

διευκρινίζουν: 

"συμβήσεταί σοι ποτέ και άποστάντι των δι' αυτόν ύπο(στάν)των της νοήσεως 

στήναι έπί την αύτοϋ άρρητον προέννοιαν την εικονιζομένην αυτόν δια σιγής 

ουδέ οτι σιγζί γιγνώσκουσαν ουδέ οτι εικονίζεται αυτόν παρακολουθούσαν ουδέ 

τι καθάπαξ ειδυϊαν, αλλ' οΰσαν μόνον εικόνα άρρητου το άρρητον άρρήτως 

ούσαν, άλλ' ούχ ώς γιγνώσκουσαν, ει μοι ώς χωρώ λέγειν δύναιο καν 

φανταστικώς παρακολουθήσαι. Άλλα ίλεω μέν γενοίμεθα αυτοί αύτοΐς δι' 

5 4 XII 30. 
5 5 Adversus Arium I, 50, 1 και IV 19, 15. Πρόκειται για κείμενα πορφυριανής προέλευσης, τα οποία 

εντόπισε ο Ρ. Hadot στα έργα του Marius Victorinus Ad Candidus και Adversus Arius. Τα κείμενα αυτά 

βρίσκονται σε αριθμημένα αποσπάσματα στο έργο του Ρ. Hadot, Porphyre et Victorinus, τόμ. II (Paris, 

1968). 
5 6 Βλ. παραπομπή προηγούμενης σημείωσης. 
5 7 XVIII 3, σελ. 249, 13: "ό θεός, αεί δε και ωσαύτως έχων της οικείας επιστήμης". Βλ. επίσης σημ. 3 

ανωτέρω. 
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εκείνου, ϊνα προς τον ένθουσιασμον τραπέντες τοϋ έρανοϋ, ο ουκ ΐσμεν άλλα 

γνωσόμεθά ποτέ, αυτό χωρήσαι τι (το) αγνωστον άξιοι γενοίμεθα58. 

Η "προέννοια" περιγράφεται εδώ σαν μια κίνηση του νου που δεν σταματά σε τίποτα 

το συγκεκριμένο, δεν λέει τίποτα, δεν έχει ούτε συνείδηση του εαυτού της, αλλά γίνεται 

"άρρήτως το άρρητον". Μέσα σ' αυτή την απολύτως σιωπηλή και ασυνείδητη κατάσταση ο 

νους πλησιάζει πραγματικά το Θεό. Η γλώσσα του Πορφύριου είναι εντελώς αποφατική. Ο 

Ρ. Hadot σχολιάζοντας πολύ εύστοχα αυτό τον αποφατισμό παρατηρεί: "Υπάρχει μέσα 

στην ψυχή μια παράσταση ή μάλλον ένα περιεχόμενο αντίληψης που κατέχει απλώς την 

θέση του ποθητού αντικειμένου, εφόσον ο Θεός δεν είναι αντικείμενο. Έτσι η "προέννοια" 

είναι μια παράσταση που αρνείται κάθε μορφή, δηλαδή ένα ενεργητικό κενό, μια σύλληψη 

που δεν συλλαμβάνει τίποτα. Μέσα σ' αυτή τη μη-γνώση ουσιαστικά, γιατί πρόκειται για 

μια κατάσταση τέλειας απροσδιοριστίας, ο νους συλλαμβάνει κάτι από το Θεό"59. Παρόλο 

όμως τον αποφατισμό του, ο Πορφύριος στο τέλος του κειμένου συγκατανεύει ότι μπορούμε 

κάποτε να "συλλάβουμε" κάτι από τον "αγνωστον". Ατυχώς, πέρα από την παραπάνω 

περιγραφή δεν μας λέει τίποτα περισσότερο για την εκστατική αυτή γνώση. Σύμφωνα όμως 

με την πορφυριανή οντολογία που ήδη παραθέσαμε, μπορούμε να τολμήσουμε μια επιπλέον 

εμβάθυνση στο περιεχόμενο της ύψιστης γνώσης. 

Είδαμε ότι ο θεός αποτελεί την πρώτη φάση της αυτογέννησης του Νου. Αποτελεί πιο 

συγκεκριμένα την απρόσιτη μορφή του Νου, η οποία όμως δεν είναι χωρισμένη απ' αυτόν, 

αλλά βρίσκεται εντός του ως προΰπαρξη του. Στο Νου όμως αντιστοιχεί η νόηση. Κατά 

συνέπεια, εφόσον το Ένα είναι η προ-ύπαρξη του Νου, είναι και η προ-ύπαρξη της νόησης, 

δηλαδή μια προ-νόηση, ή με άλλα λόγια η "προέννοια" και η "praeintelegentia". ' Οπως τα 

νοητά κατά την πλατωνική θεωρία είναι οι Ιδέες των αισθητών, έτσι και εδώ ο ύψιστος Θεός, 

το Ένα, παρουσιάζεται ως η Ιδέα του Νου. Με τον τρόπο αυτό ο Πορφύριος δέχεται μια 

5 8 Υπόμν. στον Παρμ. Η, 18-31. 
5 9 Ρ. Hadot, Porph. et Vict., τόμ. Ι, σελ. 127. 
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γνώση που ξεπερνά κάθε δυαδικότητα. Σ' αυτήν δεν υπάρχει υποκείμενο που γνωρίζει και 

αντικείμενο που γνωρίζεται. Δεν πρόκειται ούτε για τη γνωστική ικανότητα του Νου που 

νοεί τον εαυτό του, αλλά για μια απλή θέα, για μια γνωστική απλώς ενέργεια60. Αυτό είναι 

το "νόημα" της "προέννοιας". Αν και κατά τη διάρκεια της έκστασης η "προέννοια" 

βιώνεται ως αγνωσία61, λογικά όμως μπορούμε να εξηγήσουμε σε τι συνίσταται το 

περιεχόμενο της: σε μια νόηση προγενέστερη και υπέρτερη της καθαυτό νόησης, που 

αποτελεί την ιδανική μορφή της τελευταίας. 

Με παρόμοιο τρόπο πρέπει να κατανοήσουμε και τις έννοιες "προεννοούμενος" και 

"προεγνωσμένος" της ερμητικής γραμματείας. Πριν από τις μελέτες του Ρ. Hadot οι έννοιες 

αυτές δεν γίνονταν σωστά κατανοητές από τους ερμηνευτές και μεταφράζονταν συχνά 

άστοχα62. Σήμερα μπορούμε να τις ερμηνεύσουμε ορθότερα υπό το φως της πορφυριανής 

θεολογίας. Βέβαια, οι αντιλήψεις του Πορφύριου είναι μεταγενέστερες των ερμητικών 

κειμένων και έχουν δεχθεί την επήρεια των εξελιγμένων νεοπλατωνικών θεωρήσεων. Στο 

συγκεκριμένο θέμα του "προόντος" όμως ο Πορφύριος δεν δημιουργεί, αλλά εμπνέεται από 

παλιότερες θεωρίες, όπως φυσικά και το Corpus Hermeticum. Κατά τον Ρ. Hadot63 η 

θεωρία της "προέννοιας" αποτελεί εξέλιξη του στωικού όρου " π ρ ό λ η ψ ι ς ", που δηλώνει 

μια έμφυτη φυσική έννοια του καθόλου. Ήταν σύνηθες εκείνη την εποχή τα διάφορα 

φιλοσοφικοθρησκευτικά συστήματα να δανείζονται τις φυσικές έννοιες των στω'ικών και να 

προσδίδουν σ' αυτές νοητό ή μυστικό περιεχόμενο. Έτσι, η στωϊκή "πρόληψις" απετέλεσε 

παράλληλα και για τον Ερμητισμό και για την πορφυριανή σκέψη το πρότυπο ενός τρόπου 

γνώσης προγενέστερου και αυτής ακόμα της λειτουργίας του νου. 

Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, κεφ. Π, σημ. 183. 

Την αγνωσία αυτή πρέπει να την παραλληλίσουμε με την έκφραση "σιωπή φωνούμενε" του 131, σελ. 19, 

2. 

Ρ. Hadot, Porph. et Vict., τόμ. Ι, σελ. 117, σημ. 5 και 6, 

Porph. et Vict., τόμ. Ι, σελ. 117, σημ. 6. 
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Ένα άλλο σημείο, στο οποίο παρατηρείται αντιστοιχία ανάμεσα στη θεολογία του 

Πορφύριου και του Ερμητισμού (και που αποδεικνύει το δυνατόν της σύγκρισης αυτών), 

αφορά την αυτογέννηση της δεύτερης υπόστασης. Στο M/VI6 γίνεται δύο φορές αναφορά σε 

μια θεολογική Τριάδα, της οποίας ο ενδιάμεσος όρος ονομάζεται "αυτογέννητος"64. Οι δύο 

άλλοι είναι ο "αγέννητος" και το "γεννητόν"65. 'Οπως η δεύτερη υπόσταση του Πορφύριου (ο 

Νους), που προέρχεται από το αμέθεκτο Ένα, αυτογεννάται, έτσι και εδώ ο δεύτερος θεός 

είναι "αυτογέννητος" και η γέννηση του απορρέει από τον "αγέννητον"66. Ο δεύτερος αυτός 

θεός πρέπει να είναι ο Αιών. Αυτό δεν διευκρινίζεται στο NHVÌ6, στα Χαλδαϊκά Λόγια 

όμως που, όπως επανειλλημένως δείξαμε, συγγενεύουν τόσο πολύ με τον Ερμητισμό, ο θεός 

Αιών ονομάζεται "αύτοφανής"67. Έτσι, ο "αγέννητος" παίρνει τη θέση του ύψιστου θεού 

του Ερμητισμού και το "γεννητόν" ταυτίζεται προφανώς με την Ογδοάδα, την γέννηση 

δηλαδή του κόσμου σε νοητό επίπεδο. 

Ανακεφαλαιώνοντας τα παραπάνω συμπεραίνουμε τα εξής: στο έσχατο σημείο της 

Παλιγγενεσίας ο νους ενώνεται με τον Αιώνα και γνωρίζει, σε μια ενωτική εκστατική 

εμπειρία, το Θεό στην αποκαλυμμένη του μορφή. Εξομοιούμενος όμως με τον Αιώνα, γιο 

του Θεού, και γινόμενος και ο ίδιος γιος αυτού, αντιλαμβάνεται επιπλέον την ύπαρξη του 

Πατέρα του, δηλαδή του Θεού στην αμέθεκτη μορφή του. Η γνώση αυτή δεν παρουσιάζεται 

στα κείμενα ως ενωτική και γιαυτό το περιεχόμενο της περιγράφεται συμβολικά και κυρίως 

αποφατικά. Αυτόν τον αποφατισμό δηλώνει και η έκφραση " σ ι ω π ή φ ω ν ο ύ μ ε ν ε " , 

6 4 Το 39° Απόσασμα των Χαλδαϊκών Λογίων έχει επίσης τον όρο "αύτογένεθλος", αποδιδόμενο στον 

Πατρικό Νου, ο οποίος συχνά δεν ταυτίζεται με τον ίδιο τον Πατέρα στην απρόσιτη μορφή του (βλ. έκδ. 

Des Places, σελ. 77). Βλ. VIII 2, σελ. 87, 20-21: "ό μέν γαρ (θεός) ύπο έτερου ουκ έγένετο· εΐ δε και 

έγένετο, ύφ' έαυτοϋ". Βλ. τέλος Asci. 14, σελ. 313, 19, που αναφέρεται στην αυτοπροέλευση της θεϊκής 

φύσης: "haec ergo est, quae ex se tota est, natura dei". Όσον αφορά την τριαδικότητα του θεϊκού 

κόσμου, το Απόσπ. 21 κάνει λόγο για μια "ακατανόμαστον τριάδα". 
6 5 NHV16, σελ. 57, 13-17 και σελ. 63, 21-23. 
6 6 JVHVI6, σελ. 57, 13-17. 
6 7 Théosophie, Ν° 21, στίχος 1 (βλ. Η. Lewy, Theurgy, σελ. 21, σημ. 52). 
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την οποία ο πρώτος ερμητικός λόγος αποδίδει στο Θεό ως ύψιστη ονομασία68. Η απόλυτη 

εσωτερική σιωπή, που πετυχαίνει ο μύστης στο τέλος της μύησης του, τον οδηγεί στην 

απόλυτη αποφατική γνώση του Θεού Πατέρα. Τελικά, αυτή η προ-γνώση, όπως τη 

χαρακτηρίσαμε, μοιάζει περισσότερο με μια αντίληψη της ύπαρξης του θεού παρά με μια 

γνώση καθαυτή. Αυτό άλλωστε συμφωνεί και με τον μη ενωτικό χαρακτήρα της. 

Διερωτώμεθα λοιπόν αν τελικά ο μύστης γνωρίζει ποτέ τον Πατέρα, όπως ο ίδιος ο Πατέρας 

γνωρίζει τον εαυτό του. Σ' όλη τη σωζόμενη ερμητική γραμματεία ένα μόνο σημείο 

υπαινίσσεται το ερώτημα αυτό, η απάντηση που δίνει όμως είναι διφορούμενη: " Ό νους, ώ 

Τάτ, εξ αυτής της τοϋ θεοϋ ουσίας εστίν, ει γέ τις εστίν ουσία θεοΰ· και ποία τις οΰσα 

τυγχάνει, ούτος μόνος ακριβώς αυτόν οίδεν"69. Αν το "ούτος" αναφέρεται στο νου, τότε η 

γνώση του ύψιστου Θεού γίνεται μεθεκτή. Αν όμως το "ούτος" αφορά τον Πατέρα, τότε το 

"αυτόν" γίνεται αυτοπαθής αντωνυμία και η "ακριβής" γνώση του Πατρός παραμένει 

απρόσιτη στον ανθρώπινο νου. 

Όποιος και να είναι πάντως ο χαρακτήρας της ύψιστης αυτής γνώσης, είναι δύσκολο 

να δεχθούμε ότι επιτυγχάνεται από τον καθαυτό νου. Εφόσον ο Θεός προηγείται του Νου, 

πρέπει να γίνεται αντιληπτός από ένα γνωστικό όργανο, υπέρτερο του τελευταίου. Αυτό το 

όργανο δεν μπορεί να είναι βέβαια άσχετο προς το νου, όπως ακριβώς και το Ένα, ως 

προΰπαρξη ("προόν") της δεύτερης υπόστασης, δεν χωρίζεται απόλυτα απ' αυτήν. Πρόκειται 

πράγματι για ένα μέρος του νου, που το λατινικό κείμενο Asclepius ονομάζει " α κ ί δ α 

τ ο ϋ ν ο υ " ( a c u m i n e m e n t i s)7 0. Έχουμε εδώ μια κλασικότατη θεωρία που 

ανάγεται στον Πλάτωνα, ο οποίος μιλά για τον " ό φ θ α λ μ ό ν τ η ς ψ υ χ ή ς " 7 1 . Η 

ορολογία του Πλάτωνα μας θυμίζει το Απόσπασμα του Κυρίλλου, που περιγράφει την 

αποφατική οδό της θέας του Ενός και χρησιμοποιεί την φράση " α σ ώ μ α τ ο ς 

6 8 131, σελ. 19,2. 
6 9 XII 1, σελ. 174, 3-5. 
7 0 Asci. 6, σελ. 302, 13. 
7 1 Πολιτεία 519 b 3 και 533 d 2. 
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ο φ θ α λ μ ό ς "7 2. Ένα πολύ γνωστό απόσπασμα των Χαλδαϊκών Λογίων ονομάζει το 

γνωστικό αυτό όργανο " ν ό ο υ ά ν θ ο ς "73. Σύμφωνα με την καθιερωμένη κοσμολογική 

αντίληψη της εποχής εκείνης κάθε πραγματικότητα του κοσμικού είναι προέρχεται από την 

αμέσως ανώτερη διατηρώντας μια ουσιαστική σχέση μ' αυτήν ή ένα " Ι χ ν ο ς " της. Ο όρος 

είναι του Πλωτίνου74, ο οποίος δέχεται ένα "Ιχνος" του Νου στην Ψυχή και ένα "Ιχνος" του 

Ενός στο Νου 7 5. Η ερμητική γραμματεία παραθέτει συχνά τέτοιες σειρές 

αλληλοεξαρτώμενων πραγματικοτήτων, καθεμιά από τις οποίες είναι υποδεέστερη της 

προηγούμενης και χαρακτηρίζεται ως εικόνα αυτής76. Όσον αφορά την κορυφή της 

ερμητικής ιεραρχίας, η "ακίδα τοϋ νοϋ" είναι το "Ιχνος" του Θεού Πατέρα μέσα στον Αιώνα-

Νου: "ό νους ουκ εστίν άποτετμημένος της ούσιότητος τοϋ θεού"77. 

Κλείνοντας το παρόν κεφάλαιο είναι αναγκαίο να τονίσουμε ένα τελευταίο σημείο, 

χαρακτηριστικό όλων των εκστατικών εμπειριών. Η ερμητική έκσταση, όπως την 

παρουσιάσαμε, δεν είναι παρά μια απλή περιγραφή της εμπειρίας του Τατ. Η γλώσσα που 

χρησιμοποιήσαμε και που χρησιμοποιούν τα ίδια τα κείμενα, είναι σχετική και αδυνατεί να 

εκφράσει ακριβώς το εκστατικό βίωμα του μύστη. Την αλήθεια αυτή τονίζει χαρακτηριστικά 

το πρώτο Απόσπασμα του Στοβαίου: "θεόν νοησαι μεν χαλεπόν, φράσαι δε αδύνατον φ και 

νοήσαι δυνατόν"78. Κάθε βίωμα, ως άμεση και καθολική εμπειρία, υπερτερεί πάντα του 

λόγου, πόσο μάλλον η εμπειρία του ίδιου του Θεού. Ο λόγος από τη φύση του είναι 

7 2 Επίσης στην "Κρυπτή Ύμνωδία" (XIII17, σελ. 208,1) γινόταν λόγος για τον "όφθαλμόν τοϋ Νοϋ", στον 

οποίο οι Δυνάμεις απηύθυναν τον ύμνο τους. 
7 3 Απόσπ. 1 (Des Places). Ο Πλωτίνος επίσης ονομάζει την πρώτη υπόσταση του "άνθος κάλλους" (Ενν. 

VI 7, 32). 
7 4 Ενν. 1113,3,31-34. 

7 5 Ενν. Ι, 8, 11, 17. Βλ. επίσης Ενν. II 3, 9, 20-22· V 3, 3, 8-12· V, 5, 5, 10-13. 
7 6 Βλ. V 11, σελ. 65, 5-7· XI2, σελ. 147, 9· XI 4, σελ. 148,20-22· Απόσπ. XXI- Απόσπ. 28. 
7 7 XII 1, σελ. 174, 5-6. 
7 8 Το Απόσπασμα 3α λέει ότι ο Θεός είναι "ανώνυμος". Πάμπολλα κείμενα τονίζουν ότι η θεογνωσία είναι 

υπεράνω του λόγου και ότι ο Θεός είναι υπεράνω ονομάτων. Ενδεικτικά παραπέμπουμε στα: V 8· V 

10· Ι 31· Asci. 20· Asci. 31· NHV16, σελ. 57, 31-32· σελ. 58, 16- σελ. 60, 25-26. 
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περιγραφικός, προϋποθέτει δηλαδή την ποικιλία και τη διαίρεση και όχι την ταύτιση και την 

απλότητα του βιώματος. Ο λόγος έρχεται πάντα μετά το εμπειρικό γεγονός για να το 

εξηγήσει. Συνεπώς, στηρίζεται στη μνήμη και όχι στην αμεσότητα της βιούμενης στιγμής. 

Στην ιεραρχία των όντων ο Πλωτίνος αποδίδει το λόγο στην τρίτη κατά σειρά 

οντολογική πραγματικότητα, την Ψυχή. Ενώ ο Νους είναι η υπόσταση που νοεί τον εαυτό 

της και ενώ το Ένα ταυτίζεται με μόνη την ενέργεια της θέας, η Ψυχή νοεί τα όντα εκτός 

αυτής σε μια καθαρά διαλογική διαδικασία, η οποία συνδέεται με την εμφάνιση και τη 

λειτουργία της συνείδησης79. Οι δύο αυτές λειτουργίες (διάλογος και συνείδηση) συνιστούν 

τον καθαρά ανθρώπινο τρόπο γνώσης και γιαυτό η υπέρβαση τους θεωρείται 

ε κ - σ τ α τ ι κ ή εμπειρία80. 

Βέβαια, και ο λόγος (η έκφραση) γνωρίζει μια κάθαρση. Οι όροι του "Ενός", της 

"αρχής", της "πηγής", του "πατρός" κ.τ.λ. δεν είναι τυχαίοι. Συμβολίζουν το ύψιστο Ον με 

τον πλησιέστερο για τα ανθρώπινα δεδομένα τρόπο. Σ' αυτούς καταλήγει αναπόφευκτα η 

λογική διεργασία, αποβάλλοντας σταδιακά κάθε κατηγορία που προσιδιάζει στα αισθητά 

και τα ανθρώπινα. Αυτή η λογική κάθαρση καταλήγει επίσης, όπως είδαμε, άλλοτε στην 

αποφατική θεολογία, άλλοτε στους χαρακτηρισμούς υπεροχής και άλλοτε στους σύνθετους 

με την πρόθεση π ρ ο . Όλα αυτά όμως δεν είναι παρά μια συμβολική απεικόνιση του Θεού. 

Ο ίδιος γνωρίζεται πραγματικά μόνο μέσα στη μυστική εμπειρία. Κατά τον Πλωτίνο, οι 

τρεις κλασικοί δρόμοι της θεογνωσίας, δηλαδή της αναλογίας, των αρνήσεων και της 

προοδευτικής αναγωγής81, δεν αρκούν για να νοήσει κάποιος το Θεό82. Οι δρόμοι αυτοί 

απλώς διδάσκουν περί του Θεού, η οδός όμως της θεογνωσίας είναι η θεοποίηση83. Οι 

7 9 Βλ. Ι. Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 4-9· σελ. 14 και, κεφ. Ι, σημ. 16. 
8 0 Και στα κείμενα μας το Απόσπασμα XVIII1 αποδίδει στην ψυχή το "λόγο" και τη "διάνοια". 
8 1 Βλ. αντιστοίχως: Πολιτεία 504 e, Παρμενίδης 137 e, Συμπόσιο 210 a-e. 
8 2 Ενν. VI 7, 3. 
8 3 Ενν. VI 7, 36, 6-10. Βλ. επίσης Ενν. Ι 6, 9, 29-30. 
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λογικές θεωρήσεις, όσο υψηλές και αν είναι, αποτελούν μόνο "αφορμές προς τα νοητά"84 και 

τα θεία. Αφορμές δηλαδή για να αναχθεί ο νους σε μια μυστική εμπειρία και να γνωρίσει 

το θεό εμπειρικά εξομοιούμενος μ' αυτόν. Την αλήθεια αυτή επαληθεύει η ερμητική 

έκσταση. Κατ' αυτήν όλη η γενική και ειδική διδασκαλία αποτελεί απαραίτητη 

προετοιμασία για το μύστη, ώστε να μπορέσει να βιώσει στη συνέχεια, με την καθοδήγηση 

του δασκάλου του, το μυστήριο της Παλιγγενεσίας. Αλλά και αυτή ακόμα η καθοδήγηση από 

κάποιο σημείο και μετά καθίσταται αδύνατη και ο μύστης βιώνει από μόνος του τις 

υπερφυσικές αλήθειες. 

Από τα παραπάνω γίνεται αντιληπτό ότι η ανάλυση μας αποτελεί μια περιγραφή 
ι 

απλώς της ερμητικής μύησης. Η τελευταία καθίσταται προσιτή καθαυτή μόνο στους 

μυημένους στην Παλιγγενεσία. Εν τούτοις το ύψιστο σημείο της εκστατικής αυτής εμπειρίας 

φαίνεται ότι βιώνεται αποφατικά και από τον ίδιο το μύστη. Μόνο λογικά και 

συμπερασματικά είναι δυνατόν, εκ των υστέρων, να το προσεγγίσει και να το εξηγήσει. 

8 4 Αυτός είναι και ο τίτλος ενός έργου του Πορφύριου, το οποίο στοχεύει με τη σχολική μάθηση να οδηγήσει 

τον άνθρωπο στο μυστικό βίωμα του νοητού και θεϊκού κόσμου (εκδ. Lamberz, Leipzig, 1975). 
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ΛΟΓΟΣ ΣΥΜΒΟΛΙΚΟΣ Ή ΑΛΗΘΙΝΗ 
ΠΡΑΚΤΙΚΗ; 

Αναλύοντας στα προηγούμενα κεφάλαια την ερμητική μύηση χαρακτηρίσαμε συχνά 

την Παλιγγενεσία ως " μ υ σ τ ή ρ ι ο " . Ο όρος όμως "μυστήριο" έχει ένα πολύ 

εξειδικευμένο περιεχόμενο και συνδέεται με συγκεκριμένες πρακτικές συμβολικού 

χαρακτήρα. Είναι λοιπόν ευνόητο να διερωτηθούμε αν η περιγραφή του XIII αντιστοιχεί σε 

μια πραγματική,πρακτική ή είναι απλώς ένας συμβολικός λόγος χωρίς κανένα τελετουργικό 

αντίκρυσμα. Η δεύτερη άποψη αποτελεί τη γνώμη του Festugière1, ο οποίος απορρίπτει την 

ύπαρξη ερμητικών αδελφοτήτων με συγκεκριμένη πίστη και τελετές, στις οποίες το Corpus 

Hermeticum χρησίμευε ως ιερή Βίβλος2. Οι λόγοι που τον οδηγούν σ' αυτή τη θέση είναι οι 

ακόλουθοι: αρχικά, η θεματική ανομοιογένεια των ερμητικών κειμένων. Ακολούθως, η 

ύπαρξη δύο αντίθετων τάσεων που κυριαρχούν σ' αυτά· σχετικά δηλαδή με την κοσμολογική, 

ανθρωπολογική και σωτηριολογική αντίληψη, η μια τάση είναι αισιόδοξη ενώ η άλλη 

απαισιόδοξη. 

Πιο συγκεκριμένα ο Festugière δεν εντοπίζει στο Corpus Hermeticum κανένα ίχνος 

ιδιαίτερων τελετών που θα μπορούσαν να αποδοθούν σε πιστούς του Ερμή3. Όσον αφορά το 

XIII, το θεωρεί μια απλή διήγηση της μυστικής ψυχανοδίας, παρόμοια με αντίστοιχες 

διηγήσεις της αποκαλυπτικής γραμματείας της εποχής (ειδωλολατρικής, ιουδαϊκής, 

χριστιανικής)4. Δεν εντοπίζει επίσης τίποτα που να θυμίζει τα μυστήρια των Γνωστικών 

1 Rev., τόμ. Ι, σελ. 82-84. 
2 Myst, σελ. 33-34. 
3 Myst., σελ. 37-38. 
4 Rev., τόμ. III, σελ. 170. 
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(βάπτισμα, κοινωνία, εξομολόγηση, επίθεση των χειρών για καθιέρωση προϊσταμένων της 

λατρείας ...), ούτε την ύπαρξη κλήρου ή άλλης εκκλησιαστικής ιεραρχίας. Παρατηρεί μόνο 

τη διάκριση δύο κατηγοριών ανθρώπων, αυτών που δέχονται το κήρυγμα της αποκάλυψης 

και αυτών που το αρνούνται. Τη διάκριση αυτή όμως τη θεωρεί επουσιώδη, εφόσον 

χρησιμοποιείται λογοτεχνικά ήδη από τον Παρμενίδη5. Τέλος, ο Festugière στηρίζει την 

άποψη του και στον απόκρυφο χαρακτήρα της ερμητικής αποκάλυψης. Το γεγονός ότι η 

"Ύμνωδία" του XIII πρέπει να παραμείνει κρυφή, αντιτίθεται κατά τη γνώμη του στην 

ύπαρξη μιας ερμητικής εκκλησίας, διότι δεν υπάρχει εκκλησία χωρίς λειτουργία, χωρίς 

δηλαδή μια κοινή πίστη που βιώνεται τελετουργικά. Η " π α ρ ά δ ο σ η " της κρυφής 

διδασκαλίας σ' ελάχιστους εκλεκτούς, στο τέλος της μύησης, δεν αρκεί κατ' αυτόν για να 

ανατρέψει την παραπάνω επιχειρηματολογία6. Έτσι, καταλήγει στην άποψη ότι η χρήση της 

γλώσσας των Μυστηρίων, την οποία υιοθετεί το Corpus, είναι απλώς συμβολική και 

αδυνατεί να αποδείξει από μόνη της την ύπαρξη μιας θρησκευτικής ερμητικής κοινότητας. 

Στο θέμα αυτό' ο Festugière συμφωνεί με τους Bousset, Kroll και Cumont σε αντίθεση με 

τους Reitzenstein και Geffcken7. 

Από την πλευρά μας θεωρούμε την παραπάνω επιχειρηματολογία κάπως 

απλουστευμένη. Πιστεύουμε ότι ο Festugière δεν εμβάθυνε αρκετά σε ορισμένα σημεία του 

Corpus Hermeticum. Επιπλέον, αγνοούσε ορισμένα σημαντικά κείμενα, συμπληρωματικά 

της ερμητικής γραμματείας. Τα κείμενα αυτά βρίσκονται στον κώδικα VI της κοπτικής 

βιβλιοθήκης του Nag Hammadi, την οποία μελέτησε ο Jean Pierre Mane. Με τη βοήθεια του 

θα προσπαθήσουμε να ανασκευάσουμε τις απόψεις του Festugière. 

Ενώ ο Festugière τονίζει επανειλλημένως την ανομοιογένεια των ερμητικών κειμένων, 

σε σημείο που να διακρίνει σ' αυτά δύο αντίθετες τάσεις, μια αισιόδοξη και μια 

απαισιόδοξη, όσον αφορά το θέμα που μας απασχολεί εδώ, επιμένει να τα θεωρεί σαν 

5 Βλ. προηγουμένη σημείωση. 
6 Rev., τόμ. IV, σελ. 207. 
7 Myst, σελ. 38. 
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σύνολο. Πιστεύει δηλαδή ότι όλα μαζί, είτε πρέπει να αποτελούν ιερά βιβλία κάποιας 

κοινότητας, είτε απλά φιλοσοφικά έργα. Τίποτα όμως δεν αποδεικνύει ότι τα γραπτά αυτά 

είχαν όλα τον ίδιο προορισμό και σκοπό. Μπορούμε έτσι να δεχθούμε, μαζί με τον 

Reitzenstein, ότι υπήρξε πράγματι μια Poimandresgemeinde, η οποία χρησιμοποίησε ως 

ιερή βίβλο ορισμένα μόνο κείμενα του Corpus Hermeticum8. Πρόκειται χωρίς αμφιβολία 

για το XIII και το Ι, που παρουσιάζουν έναν έντονο μυστηριακό χαρακτήρα και διαφέρουν 

αισθητά από τους υπόλοιπους ερμητικούς λόγους. Σ' αυτά προστίθεται φυσικά και το 

NHVI6. Μια προσεκτική μελέτη των παραπάνω κειμένων μπορεί να στηρίξει τη θέση μας, 

όπως δείχνουμε στη συνέχεια. 

Στα κείμενα αυτά πρέπει αρχικά να υπογραμμίσουμε μια ενδιαφέρουσα ορολογία, 

προερχόμενη &πό τις μυστηριακές λατρείες, την οποία ο Festugière προσπέρασε κάπως 

βιαστικά: "έποπτία"9, "κάθαρση και άσκηση"10, "μυσταγωγία"11, "μυστική παράδοσις"12, 

"θυσία ή προσφορά λογική"13, "απόκρυφη διδασκαλία"14. Οι παραπάνω έννοιες, ενταγμένες 

σε μια μυστική περιγραφή πνευματικής αναγέννησης και ανόδου προς το Θεό, όπως αυτή 

του XIII και του M/VI6, δεν μπορούν να θεωρούνται ασυζητητί σύμβολα και μεταφορές. Το 

πιθανότερο είναι να εκφράζουν μια πραγματική μυστηριακή διαδικασία. 

Κατά δεύτερο λόγο, πρέπει να υπογραμμίσουμε το γεγονός ότι η ερμητική μύηση 

περιλαμβάνει πολλά στάδια και πραγματοποιείται σε διάστημα πολλών ημερών, όπως 

προκύπτει από την προκαταρκτική διδασκαλία και τους υπαινιγμούς του μυούμενου σε 

προηγούμενα μαθήματα γενικότερου χαρακτήρα15. Η σταδιακή όμως πρόοδος είναι 

8 Reitzenstein, Poimandres, σελ. 248. 
9 XIII 3· 13· 15· NHV16, σελ. 57, 28 κ και σελ. 59, 26 κ. 
1 0 XIII 1· 7· 8· NHV16, σελ. 53, 6. 
1 1 XIII 4· 21- NHV16, σελ. 52, 2. 
1 2 XIII 1· 3· 15· 16· 22· ÌVHVI6, σελ. 52, 6. 
1 3 XIII 18· 19· 21· NHV16, σελ. 57, 18 κ. 
1 4 XIII τίτλος· 13· 16· 22· NHV16, σελ. 60, 1 κ- σελ. 63, 15 κ. 
1 5 XIII 1· XIII 15· JVHVI6, σελ. 52, 2-7 και σελ. 63, 2-3. 



131 

χαρακτηριστική όλων των μυστηριακών θρησκειών. Άρα, και στο σημείο αυτό η 

Παλιγγενεσία φανερώνει ένα μυστηριακό χαρακτήρα. 

Ένα τρίτο σημείο, στο οποίο επιμείναμε κατά την ανάλυση της Παλιγγενεσίας και το 

οποίο προσεγγίζει την ερμητική μύηση προς τις μυστηριακές τελετουργίες, είναι οι 

προτροπές του Ερμή προς τον Τατ για τον τρόπο της προσευχής. Είδαμε ότι ο μύστης, για να 

προσευχηθεί στο θεό, πρέπει να σταθεί σε υπαίθριο χώρο με συγκεκριμένο προσανατολισμό 

και σε καθορισμένη ώρα16. Εξηγήσαμε στην αντίστοιχη παράγραφο ότι οι προτροπές αυτές 

δεν αποτελούν οπωσδήποτε μια λογοτεχνική προσθήκη στο κείμενο, αλλ' ότι μπορούν 

κάλλιστα να έχουν πραγματικό αντίκρυσμα. 

Τελετουργικό χαρακτήρα υποδηλώνει και η προτροπή του Ερμή προς τον Τατ να 

χαίρεται για την* πνευματική του αναγέννηση, καθώς επίσης και οι συνεχείς υποδείξεις για 

ησυχία. 

Ένα νέο επιχείρημα μας προσφέρει το NHV16. Σ' αυτό γίνεται λόγος για τους 

πνευματικούς αδελφούς του μυούμενου, τους οποίους ο τελευταίος πρέπει να αναγνωρίσει 

και με τους οποίους πρέπει να ποσευχηθεί17. Με αφορμή τα λόγια αυτά ο Mahé υποθέτει 

ότι μέσα στο "τελεστήριο" της ερμητικής μύησης παρευρίσκονται κάποιοι αδελφοί (δηλαδή 

ήδη μυημένοι στην Ογδοάδα και Εννεάδα), οι οποίοι παρακολουθούν, αν όχι όλη την 

ιεροτελεστία, τουλάχιστο την προκαταρκτική δοκιμασία18. Την ίδια γνώμη φαίνεται να έχει 

και ο Μ. Krause1 9. Προς ενίσχυση της άποψης του ο Mahé παραπέμπει στις 

Μεταμορφώσεις του Απουλήιου, όπου ο Lucius κάνει λόγο για ένα πλήθος αμαρτωλών 

ανθρώπων που, σε αντίθεση με τους μυούμενους, παρακολουθούν μόνο την αρχή και το 

1 6 XIII 16. 
1 7 NHVJ6, σελ. 53, 8 και 29- σελ. 54,21-22. 
1 8 Mahé, Hermès, σελ. 91. 
1 9 "Der Stand der Veröffentlichung der Nag Hammadi Texte", στο Le orìgini dello gnosticismo, Colloquio di 

Messina, (Aprile 1966), Leyde, 1967, σελ. 87: "Jedoch zur Belehrung tritt das Gebet und zwar 

offensichtlich mit einer grösseren Auzahl von Mitgläubigen". 
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τέλος της ιεροτελεστίας20. Αντίθετα όμως προς τις Μεταμορφώσεις, στο NHV16 το πλήθος 

των μυημένων αδελφών φαίνεται να συμβολίζει τους εκλεκτούς που υποδέχονται την ψυχή 

στον ουρανό21. Η παρουσία αυτού του πλήθους εξυπηρετεί κατά τον Mahé και μια 

πρακτική σκοπιμότητα, την παρουσίαση του μελλοντικού μύστη στην κοινότητα. 

Μια άλλη σειρά επιχειρημάτων, που στηρίζει τη θέση μας, αφορά τη σχέση της 

ερμητικής μύησης με τα μυστήρια των Γνωστικών. Σε αντίθεση προς τη γνώμη του 

Festugière, πιστεύουμε ότι υπάρχει τέτοια σχέση. Άλλωστε ο Ερμητισμός, κηρύσσοντας μια 

σωτήρια γνώση, εντάσσεται στο γενικότερο χώρο του Γνωστικισμού. Πιο συγκεκριμένα, ο 

ασπασμός της αγάπης, που ανταλάσσουν ο Ερμής και ο μαθητής πριν από την πρώτη 

έκσταση του NHV1622, μας θυμίζει μια αντίστοιχη μυστηριακή πράξη των Βαλεντινιανών, 

την οποία μαρτυρούν δύο άλλα έργα του Nag Hammadi. Το πρώτο, που αναφέρεται στο 

μυστήριο του "Γαμήλιου Δωματίου", είναι το Κατά Φίλιππον Εϋαγγέλιον23. Σ' αυτό 

τονίζεται ότι οι τέλειοι καθίστανται γόνιμοι και γεννούν μ' ένα φίλημα. Έτσι, ο μύστης 

δέχεται την πνευματική του αναγέννηση λαμβάνοντας ένα φίλημα από το μυσταγωγό. Το 

ίδιο αποτέλεσμα έχει και ο ασπασμός του NHVI6· προκαλεί μια πνευματική αναγέννηση στο 

μαθητή, προσελκύοντας μέσα του τη θεϊκή Δύναμη. Όπως όμως παρατηρεί ο Mahé, για να 

έχει μια πράξη μυστηριακό χαρακτήρα, δεν αρκεί μόνο να είναι αποτελεσματική· η 

αποτελεσματικότητα της πρέπει να προέρχεται από το συμβολικό της χαρακτήρα24. Αυτόν 

τον συμβολισμό του βαλεντινιανού ασπασμού εξηγεί και το δεύτερο "γνωστικό" κείμενο του 

Nag Hammadi, που ονομάσθηκε από τους εκδότες De supernis25. Σ' αυτό το φίλημα, με το 

οποίο οι πιστοί της γήινης Εκκλησίας των Βαλεντινιανών μεταδίδουν τη χάρη της 

πνευματικής αναγέννησης, συμβολίζει τον ασπασμό, με τον οποίο ο Πατέρας Θεός και ο 

2 0 Μεταμορφώσεις XI 23, 4 (Fredouille 111) και XI 24, 1 (Fredouille 114). 
2 1 Mahé, Hermès, σελ. 91. 
2 2 NHVl6, σελ. 57, 26-27. 
2 3 NHll, σελ. 59, 2-6. 
2 4 Mahé, Hermès, σελ. 57. 
2 5 NM, σελ. 58, 13-36. 
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Υιός γεννούν τον Αιώνα-Εκκλησία, προγενέστερο όλων των άλλων αιώνων. Αντιστοίχως, 

και στο JVHVI6 διαβάζουμε ότι η γέννηση καθενός από τους αδελφούς πρέπει να είναι 

παρόμοια με το μέρισμα του Αιώνα που ενεργεί ο Πατέρας μεταξύ των πνευμάτων26. Εδώ 

βρίσκεται χωρίς αμφιβολία ο συμβολισμός και η αποτελεσματικότητα του ερμητικού 

ασπασμού που ανταλάσσουν οι δύο συνομιλητές πριν από την έκσταση. 

Ο ασπασμός συναντάται επίσης σε μια ευχαριστήρια προσευχή, η οποία στον κώδικα 

VI του Nag Hammadi ακολουθεί αμέσως το κείμενο της "Ογδοάδας και Εννεάδας". Η 

προσευχή αυτή αποτελεί συγχρόνως και τον επίλογο του λατινικού Asclepius. Το 

ενδιαφέρον είναι ότι ο ασπασμός συνδέεται εδώ και με μια άλλη πράξη· μετά το τέλος της 

ευχαριστίας οι δύο προσευχηθέντες ασπάζονται μεταξύ τους και μοιράζονται ένα αδελφικό 

γεύμα φυτικής ^προέλευσης (χωρίς αίμα)27. Ο Mahé πιστεύει ότι το γεύμα αυτό έχει θέση 

ientaculum religiosum28, πράξη που στις Μεταμορφώσεις του Απουλήιου θέτει ιεροτελεστικό 

τέλος στη μύηση: "teletae légitima consummatio"29. 

Μια ακόμη αντιστοιχία προς τις "γνωστικές" τελετές εντοπίζει ο Mahè30 σ' ένα 

κείμενο του κώδικα III του Nag Hammadi, που τιτλοφορείται Ευαγγέλιον των Αιγυπτίων 

και έχει σχέση με το μυστήριο του Βαπτίσματος. Το κείμενο αυτό συγγενεύει κυρίως με τον 

πρώτο λόγο του Corpus Hermeticum, λόγω της ορολογίας του. Διαβάζουμε σ' αυτό ότι ο 

άφθαρτος άνθρωπος " Π ο ι μ α ή λ ", ως μεσάζοντας ανάμεσα στο Θεό και τους ανθρώπους, 

2 6 JVHVI6, σελ. 56, 7. 
2 7 MÏVI7, σελ. 65, 3-7. 
2 8 Mahé, Hermès, σελ. 150-151. 
2 9 Μεταμ. XI 24, 5. 
3 0 Mahé, Hermès, σελ. 49. 
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προσφέρει στους εκλεκτούς ένα βάπτισμα ύδατος31 που υψώνει υπεράνω του ουρανού32. 

Κατά τον Mahé ο "Ποιμαήλ" δεν είναι άλλος από το θεό Ποιμάνδρη33. 

Από τα παραπάνω διαπιστώνουμε ότι η σχέση Ερμητισμού και Γνωστικισμού δεν 

συμπεραίνεται μόνο από τη φιλοσοφική συγγένεια των δύο συστημάτων, αλλά και από 

συγκεκριμένες πρακτικές τους. 

Σχετικά με το μυστηριακό χαρακτήρα της ερμητικής Παλιγγενεσίας την προσοχή μας 

αποσπά επίσης η μυστηριώδης επίκληση του Θεού στο NHV16. Όπως εξηγήσαμε στη σχετική 

παράγραφο, η επίκληση του ονόματος του Θεού αποτελεί ένα μαγικό σύμβολο παρόμοιο μ' 

εκείνα των μαγικών ιεροτελεστιών που επιτρέπουν το άνοιγμα και το κλείσιμο του ουρανού 

για τη διάλευση της ψυχη'ς34. Μια τέτοια ιεροτελεστία είναι η περίφημη θεουργική 

'"Αναγωγή" των Χαλδαίων35. Σε αντίθεση όμως με την '"Αναγωγή", στην ερμητική μύηση, 

εκτός από την επίκληση του Θεού, δεν υπάρχει καμιά άλλη θεουργική πρακτική: ούτε 

προσποίηση σωματικού θανάτου του νεόφυτου, ούτε σωρός ξύλων για άναμα φωτιάς, ούτε 

σπονδές για την ψυχή του πεθαμένου. Για την απουσία των παραπάνω στοιχείων ο Mahé 

δέχεται δύο πιθανές εξηγήσεις: α) Ίσως η απουσία αυτή οφείλεται σε κάποια σκοπιμότητα 

του συγγραφέα, ο οποίος δεν ενδιαφέρεται να περιγράψει το εξωτερικό σκηνικό της μύησης, 

αλλά την εσωτερική εμπειρία του μυούμενου. Έτσι, από την πλευρά του μυούμενου το 

μυστήριο δεν συνίσταται σε μια συμβολική παράσταση, αλλά σε μια μακάρια αναγέννηση 

που βιώνεται εσωτερικά, β) Ίσως οι οπαδοί του Ερμή ήταν ιδιαίτερα λιτοί σε εκδηλώσεις 

και εξωτερικές πρακτικές και το ουσιώδες των ιεροτελεστιών τους συνίστατο κυρίως σε 

συγκεντρώσεις και συζητήσεις, όπως συμβαίνει σε μερικές προτεσταντικές εκκλησίες36. Η 

3 1 ΝΗΙΙΙ, σελ. 66, 4. 
3 2 ΝΗΙΙΙ, σελ. 63, 24-25. 
3 3 Αυτή είναι η άποψη των J. Doresse (Journal Asiatique (Paris) 256, σελ. 315) και Α. Böhlig - F. Wisse 

(Nag Hammadi Studies (Leyde), τόμ. 4, σελ. 197). 
3 4 Αυτή είναι και η γνώμη του Mahé σε αντίθεση με τον Angus (βλ. Mahé, Hermès, σελ. 107). 
3 5 Βλ. Ι Καρακωστάνογλου, Extase, σελ. 95-121. 
3 6 Mahé, Hermès, σελ. 58. 
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πρώτη υπόθεση μας φαίνεται λιγότερο πιθανή, διότι, αν εξαιρέσουμε τον ασπασμό της 

αγάπης, τη χρήση μαγικών λέξεων και (ίσως) το αδελφικό γεύμα, οι υπόλοιπες πρακτικές 

της θεουργικής "Ανάγωγης" φαίνονται αντίθετες προς το πνεύμα των ερμητικών κειμένων. 

Το λατινικό κείμενο Asclepius το δηλώνει καθαρά: οι προσευχές δεν πρέπει να 

συνοδεύονται από αναθυμιάσεις και αρώματα. Αυτό αποτελεί ιεροσυλία, διότι ο Θεός δεν 

έχει ανάγκη από χονδροειδείς υλικές προσφορές. Η μόνη προσφορά που του αρμόζει είναι η 

ευλογία37. 

Τα λόγια αυτά του Asclepius μας οδηγούν στην καρδιά του προβλήματος που 

εξετάζουμε. Διότι η μοναδική αρμόζουσα προσφορά προς το Θεό, η ευλογία, ονομάζεται 

στα ερμητικά κείμενα " λ ο γ ι κ ή θ υ σ ί α " 3 8 . Πιστεύουμε ότι ο τελετουργικός 

χαρακτήρας της ερμητικής μύησης συνίσταται κυρίως στον τελετουργικό χαρακτήρα της 

"λογικής θυσίας" που είναι η προσευχή. Ο Ερμής χαρακτηρίζει τον ύμνο του, όπως και τον 

ύμνο του μυούμενου, "τύπο" του πληρώματος, όπου οι αιώνες δεν σταματούν να ευλογούν 

τον Αγέννητο Θεό39. Χάρη σ' αυτή τη συμβολική δύναμη, η λογική θυσία είναι ο 

αποτελεσματικός σύνδεσμος της κοινότητας. Μόνο αυτή επιτρέπει στο μύστη να υψωθεί 

στην Ογδοάδα και Εννεάδα και να αναγεννηθεί. Α η προσευχή ονομάζεται "λογική", αυτό 

οφείλεται στο σιωπηλό της χαρακτήρα. Όπως εξηγήσαμε, ο σιωπηλός αυτός χαρακτήρας 

έχει την έννοια της εσωτερικής περισυλλογής. Δεν πρόκειται δηλαδή για μουρμούρισμα 

λόγων, ούτε για ανάγνωση μιας προσευχής με τη σκέψη, αλλά για μια προοδευτική 

εσωτερική ησυχία, μια παύση κάθε λόγου, κάθε σκέψης και κάθε έννοιας, μέχρι ο νους να 

αναχθεί σ' αυτό που είναι υπεράνω του λόγου, το άρρητο. Σ' αυτή τη διαδικασία της 

περισυλλογής, που επιτυγχάνεται με την καθοδήγηση του Ερμή, υπάρχει ένας τελετουργικός 

3 7 Asci. 41, σελ. 352. Βλ. επίσης και την σημ. 344 του ίδιου κειμένου. 
3 8 XIII 18, σελ.208, 13· 19, σελ. 208, 16· 21, σελ. 209, 7. 

3 9 NHV16, σελ. 57, 9. 
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χαρακτήρας, ο οποίος κυρίως δίνει στην ερμητική Παλιγγενεσία τον μυστηριακό της 

χαρακτήρα40. 

Ανακεφαλαιώνοντας τα παραπάνω συμπεραίνουμε ότι η ερμητική Παλιγγενεσία 

αποτελεί μια πραγματική μυστηριακή μύηση. Τα εξωτερικά τελετουργικά στοιχεία της είναι 

ελάχιστα (ασπασμός, ορισμένες εκφωνήσεις και επικλήσεις). Η εσωτερική διαδικασία της 

σιωπής όμως περιέχει ένα καθαρά τελετουργικό χαρακτήρα. Αποτελεί μια καθοδηγούμενη 

από το δάσκαλο περισυλλογή, που οδηγεί το μύστη στην πνευματική του αναγέννηση. Η 

τελετουργική αυτή λιτότητα οφείλεται στο γεγονός ότι ο Ερμητισμός έχει την τάση να 

αντικαθιστά τις εξωτερικές πρακτικές των μυστηρίων με αντίστοιχες εσωτερικές διεργασίες. 

Το μυστηριακό στοιχείο μιας μύησης όμως δεν εξαρτάται μόνο από τον εξωτερικό ή 

εσωτερικό χαρακτήρα της διαδικασίας, αλλά από τον τρόπο με τον οποίο αυτή εξελίσσεται, 

το συμβολισμό της και το σκοπό της. Το ίδιο ακριβώς τονίζει και ο Η. G. Gaffon 

αναφερόμενος στο Γνωστικισμό. Με αφορμή το Κατά Φίλιππον Εναγγέλίον παρατηρεί ότι 

ούτε οι "γνωστικές" αιρέσεις επιβάλλουν αναγκαστικά εξωτερικές πρακτικές, διότι ο 

"γνωστικός" σώζεται με μια εσωτερική άσκηση, χάρη στην αποκαλυπτόμενη "γνώση"41. 

4 0 Βλ. Mahé, Hermès, σελ. 58-59. 
4 1 Studien zum Koptischen Philippusevangelium unter besonderer Berücksichtigung der Sacramente, Βόννη 

1969, σελ 89. 



VI 

ΕΡΜΗΤΙΚΗ KAI ΧΡΙΣΤΙΑΝΙΚΗ ΕΚΣΤΑΣΗ 

Ολοκληρώνοντας αυτή τη μελέτη θεωρούμε σκόπιμο να αναφερθούμε εν συντομία σε 

μια σύγκριση Ερμητισμού και Χριστιανισμού. Επειδή η εποχή την οποία μελετούμε 

χαρακτηρίζεται από το γνωστό φαινόμενο του θρησκευτικού συγκρητισμού, είναι 

απαραίτητο να εντάξουμε το θέμα μας στο γενικότερο αυτό συγκρητικό κλίμα και να το 

εξετάσουμε σε σχέση με αντίστοιχα φαινόμενα της ίδιας εποχής. Ήδη κατά την διάρκεια της 

παρουσίασης μας κάναμε ανάλογους παραλληλισμούς. Εδώ θα ασχοληθούμε αποκλειστικά 

με τη σύγκριση της ερμητικής μύησης και του χριστιανικού μυστικισμού, ως προς τις βασικές 

αρχές τους. Κατά τη σύγκριση αυτή εντοπίζονται αρχικά ορισμένες ομοιότητες. Οι 

ομοιότητες όμως αυτές είναι επιφανειακές και μια προσεκτική εξέταση αποκαλύπτει εύκολα 

ουσιώδεις διαφορές, που απορρέουν από διαφορετικές θεολογικές, κοσμολογικές και 

ανθρωπολογικές αντιλήψεις, όπως δείχνουμε στη συνέχεια. 

1) Ο Ερμητισμός είναι ένα δυαλιστικό σύστημα, που αντιπαραθέτει απόλυτα το θεϊκό-νοητό 

κόσμο προς τον αισθητό-υλικό. Η ύλη υπάρχει αιωνίως και αποτελεί το κακό που 

καταδυναστεύει τον πνευματικό άνθρωπο. Κατά συνέπεια, η ερμητική κάθαρση έχει ως 

αποκλειστικό στόχο την αποδέσμευση του νου από το σώμα. Ο νους συνιστά τον πραγματικό 

άνθρωπο, ο οποίος προϋπάρχει στον ουρανό πριν πέσει και φυλακιστεί στην ύλη. Έτσι, η 

αποδέσμευση από τα δεσμά του σώματος τον επαναφέρει στον αρχέγονο παράδεισο, από τον 

οποίο εξέπεσε. 

Αντίθετα, ο Χριστιανισμός δεν δέχεται τη δυαρχική αυτή αντίληψη. Κατά τη 

χριστιανική κοσμοθεωρία η ύλη δεν προϋπάρχει αιωνίως, αλλά αποτελεί μέρος της "καλής" 

δημιουργίας του θεού, η οποία έχει αρχή. Ούτε ο άνθρωπος προϋπάρχει σε μια πνευματική 
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κατάσταση, αλλά δημιουργείται ψυχοσωματικά μια συγκεκριμένη στιγμή. Αν ο 

Χριστιανισμός δέχεται μια κάθαρση, αυτή δεν αφορά την φυγή από τη σωματική φύση, 

αλλά από τα σωματικά πάθη, τα οποία είναι συνέπεια του προπατορικού αμαρτήματος. Η 

ρίζα τέλος του προπατορικού αμαρτήματος δεν βρίσκεται στην αρνητική επήρεια της ύλης, 

αλλά στο αυτεξούσιο. 

Ερμητισμός και Χριστιανισμός προσπαθούν να επιβληθούν στο σώμα, ο πρώτος όμως 

για να το αποφύγει, ενώ ο δεύτερος για να το δαμάσει και να το μεταμορφώσει. Από 

χριστιανική άποψη ο άνθρωπος δημιουργήθηκε με διπλή υπόσταση, ψυχοσωματική, και μ' 

αυτήν μετέχει στην έκσταση. Το ανθρώπινο σώμα λυτρώνεται και παίρνει μέρος στη θέα του 
ι 

Θεού. Αυτό είναι αδιανόητο για την ειδωλολατρική και φιλοσοφική σκέψη. Εξωτερικά 

λοιπόν Ερμητισμός και Χριστιανισμός χρησιμοποιούν παρόμοιες μεθόδους (άσκηση, 

ευσέβεια, προσευχές ...), ο σκοπός τους όμως διαφέρει ριζικά. 

2) Μια άλλη φαινομενική ομοιότητα ανάμεσα στα δύο αυτά συστήματα είναι η χάρη, για 

την οποία μιλήσαμε στο κεφάλαιο της μύησης. Για τον Ερμητισμό η αναγκαιότητα που 

επιβάλλει την χάρη είναι πάλι η δυαρχική θεώρηση κόσμου και ανθρώπου. Φυλακισμένος 

μέσα στην ύλη ο άνθρωπος αποξενώνεται τελείως από το Θεό. Δεν μπορεί να τον 

προσεγγίσει παρά μόνο με μια αποκάλυψη. Έτσι, η ερμητική χάρη έχει την έννοια της 

θεϊκής αποκάλυψης. Η αποκάλυψη αυτή είναι νοητικού χαρακτήρα, γιατί προσφέρει μια 

σωτήρια γνώση. Είναι επίσης άρρηκτα συνδεδεμένη με το νου (πράγμα που ενισχύει το 

νοητικό της χαρακτήρα), διότι στοχεύει στην ενεργοποίηση του. Ο νους, δεχόμενος την 

αποκαλυπτόμενη γνώση, ξυπνάει από το λήθαργο του και θυμάται το Θεό Πατέρα, κοντά 

στον οποίο υπήρχε πριν σαρκωθεί. Μπορούμε να δεχθούμε ότι η χάρη αυτή έχει δύο όψεις. 

Αφ' ενός είναι ένα θεϊκό δώρο που δίνεται άπαξ και δια παντός σ' όλους τους ανθρώπους 

και ταυτίζεται με το νου που όλοι κατέχουν δυναμικά και έμφυτα. Αφ' ετέρου είναι η 

σωτήρια γνώση που επίσης αποκαλύπτεται εφάπαξ και μεταβιβάζεται στη συνέχεια δια των 

μυημένων. Η δεύτερη αυτή όψη της χάρης προσφέρεται σταδιακά κατά τη μύηση και 
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προκαλεί όλο και μεγαλύτερη ενεργοποίηση του νου· στο τέλος της Παλιγγενεσίας οδηγεί το 

μύστη στην νόηση του ίδιου του Θεού. 

Κατά το Χριστιανιμό η χάρη δεν μπορεί να οριστεί αντικειμενικά. Σίγουρα δεν είναι 

νοητικού χαρακτήρα, διότι απευθύνεται στον ψυχοσωματικό άνθρωπο, τον οποίο θέλει να 

μεταμορφώσει. Δεν ταυτίζεται με το νου ούτε με μια αποκαλυφθείσα σωτήρια γνώση. Αυτά 

όλα είναι αποτελέσματα της χάρης, η οποία είναι άκτιστη και συνιστά το περιεχόμενο της 

χριστιανικής μυστικής εμπειρίας. Μετέχοντας στη χάρη ο ψυχοσωματικός άνθρωπος 

αποκτά την εμπειρία του Θεού, εφόσον η χάρη είναι η άκτιστη ενέργεια του Θεού. Η 

αλήθεια αυτή στηρίζεται στη διάκριση ουσίας και ενέργειας στο Θεό. Την παραπάνω 
ι 

διάκριση αγνοεί ο Ερμητισμός και γιαυτό οδηγείται σε δύο αντίθετες με το Χριστιανισμό 

θέσεις: α) ταυτίζει τη θεϊκή ενέργεια με τα αποτελέσματα της και β) δέχεται τη γνώση μόνο 

της ουσίας του Θεού (ή μάλλον της προ-ουσίας, όπως είδαμε), εφόσον, αρνούμενος την 

διάκριση ουσίας και ενέργειας στο ύψιστο Ον, θεωρεί το Θεό αποκλειστικά ως φύστη-ουσία. 

Ο χριστιανός όμως χρειάζεται τη θεϊκή βοήθεια (τα αποτελέσματα της χάρης) για να φτάσει 

στην ίδια τη χάρη του Θεού και να θεωθεί. Χωρίς αυτή τη βοήθεια δεν θα μπορούσε ποτέ να 

προσεγγίσει το Θεό. Η προσφερόμενη χάρη όμως δίνεται συνεχώς και όχι εφάπαξ. Έτσι, 

οδηγούμαστε στην παρακάτω βασική διαφορά. 

3) Η ερμητική Δημιουργία στηρίζεται στη απορροή. Δηλαδή, ο κόσμος και ο άνθρωπος 

προέρχονται από την ίδια τη θεϊκή ουσία. Αυτή η θέση έχει καθοριστικές συνέπειες για το 

θέμα μας. Πρώτον, συνεπάγεται ότι ένα τμήμα του ανθρώπου, ο νους, είναι ομοούσιο του 

Θεού. Έτσι, η ερμητική έκσταση είναι μια επιστροφή που οδηγεί το νου όχι σε κάτι ξένο 

προς αυτόν, αλλά στην επανεύρεση του αρχικού του εαυτού. Γνώση Θεού και γνώση εαυτού 

ταυτίζονται στο τέλος της ερμητικής μύησης. Συνεπώς, η εκστατική γνώση αποτελεί στην 

πραγματικότητα μια ανάμνηση. Επίσης, εφόσον μιλάμε για επιστροφή σε μια αρχική 

κατάσταση, πρέπει να δεχθούμε αναγκαστικά και ένα τέλος στην πορεία αυτής της 

επανόδου. Πράγματι, όπως είδαμε, υπάρχει ένα τελικό σημείο στην ερμητική μυστική 

εμπειρία, πέραν του οποίου δεν νοείται άλλη πρόοδος. Ο νους ενώνεται με την ουσία του 
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Θεού, επανευρίσκοντας τη δική του αρχέγονη ουσία, και πετυχαίνει την τέλεια και ακόρεστη 

ευδαιμονία. Το ακόρεστο αυτής της ευδαιμονίας δεν προέρχεται από μια συνεχώς 

εξελισσόμενη εμπειρία, αλλ' από την ύψιστη θέα που αποκτά ο νους στο τέλος της μύησης 

του. 

Αναφορικά με τις θέσεις αυτές ο Χριστιανισμός διαφέρει ριζικά από τον Ερμητισμό. 

Ο Θεός του Χριστιανισμού ως προς τη φύση του είναι τελείως διαφορετικός από τον 

άνθρωπο. Διαφέρει απ' αυτόν και ποιοτικά (είναι πνεύμα) και ποσοτικά (είναι αΐδιος και 

αιώνιος, ενώ ο άνθρωπος δημιούργημα με συγκεκριμένη χρονική αφετηρία). Ο άνθρωπος 

ποτέ δεν προϋπήρχε δίπλα στο Θεό. Ο Παράδεισος, από τον οποίο εξέπεσε, δεν ταυτιζόταν 
ι 

με το θεϊκό κόσμο, αλλά ήταν μια κατάσταση δημιουργημένη χρονικά, η οποία επιδεχόταν 

βελτίωση. Κατά,συνέπεια, η χριστιανική μυστική εμπειρία δεν αποτελεί μια επιστροφή, 

αλλά μια πραγματική άνοδο προς κάτι το πρωτόγνωρο. Βέβαια, ως ένα σημείο υπάρχει και 

στη χριστιανική άσκηση επιστροφή, διότι ο άνθρωπος εξέπεσε από μια φυσική κατάσταση 

(Παράδεισος) στο παρά φύσιν. Επανευρίσκοντας όμως τη χαμένη παραδείσια ύπαρξη του, 

συνεχίζει να ανέρχεται πνευματικά και ηθικά, διότι ο χριστιανικός αρχέγονος Παράδεισος 

είναι ένα στάδιο μόνο της τελείωσης, το οποίο ξεπερνιέται. Απ' αυτό ο χριστιανός 

οδηγείται σε συνεχώς υψηλότερα επίπεδα τελείωσης και γνώσης του Θεού. Εφόσον όμως ο 

Θεός είναι ουσιαστικά διαφορετικός από τον άνθρωπο, η πρόοδος του τελευταίου δεν έχει 

τέλος. Δεν υπάρχει τέρμα στη χριστιανική μυστική γνώση, διότι ο περιορισμένος άνθρωπος 

προσεγγίζει αδιάκοπα τον άπειρο και απεριόριστο Θεό. Η πορεία της θεογνωσίας είναι 

επομένως δυναμική στο Χριστιανισμό, γεγονός που δικαιολογεί πολύ καλύτερα τον 

ακόρεστο χαρακτήρα της μυστικής ευδαιμονίας. 

Εφόσον όμως Θεός και άνθρωπος διαφέρουν ριζικά, είναι ευνόητο να διερωτηθούμε σε 

τί συνίσταται η προσέγγιση τους. Διότι μια προσέγγιση προϋποθέτει πάντα ένα κοινό 

σημείο. Κατά τη χριστιανική θεολογία το κοινό σημείο δεν αφορά τις ουσίες των δύο αυτών 

υπάρξεων, αλλά τις ενέργειες τους. Η διάκριση ουσίας και ενέργειας, που εντοπίσαμε στο 

Θεό, ισχύει και στον άνθρωπο. Ο άνθρωπος είναι ένα αισθητό δημιούργημα (ουσία), που 
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αποτελεί όμως προσωπική ύπαρξη. Έχει δηλαδή την δυνατότητα να εκλέγει τον τρόπο της 

ζωής του και να επικοινωνεί με το Θεό και την υπόλοιπη Δημιουργία (ενέργειες). Σ' αυτή 

του τη διάσταση μοιάζει με το Θεό, ο οποίος είναι επίσης προσωπικός. Βέβαια, και ως προς 

τις ενέργειες τους Θεός και άνθρωπος διαφέρουν αφάνταστα. Διότι η προσωπική εκδήλωση 

του Θεού πραγματοποιείται μέσα στην τέλεια και ανιδιοτελή αγάπη, ενώ του ανθρώπου τις 

περισσότερες φορές εξαντλείται μέσα στην κακία και την αμαρτία. Παρόλα ταύτα όμως στο 

χώρο των ενεργειών υπάρχει δυνατότητα προσέγγισης: Θεός και άνθρωπος 

ε ξ έ ρ χ ο ν τ α ι από τη φύση τους και επικοινωνούν ως προσωπικές υπάρξεις. 

Συναντώνται σ' έναν ενδιάμεσο χώρο, αυτόν της ενέργειας. 
ι 

Το γεγονός αυτό προϋποθέτει, όπως βλέπουμε, δύο παράλληλες εκστάσεις, αφενός του 

Θεού και αφετέρου του ενθρώπου. Ο Θεός προσφέρεται ως χάρη-ενέργεια και ο άνθρωπος 

την προσλαμβάνει και θεώνεται, αποκτώντας ένα τρόπο ύπαρξης όμοιο με το θεϊκό. Έτσι 

λέμε ότι ο άνθρωπος θεώνεται "κατά χάριν" και όχι "κατά φύσιν". Αυτή η μυστική εμπειρία 

δεν αφορά το τ ί του ανθρώπου, αλλά το πώς, τον τρόπο ύπαρξης αυτού. Προκαλεί 

συνεπώς μια πραγματική οντολογική μεταβολή στον άνθρωπο. Θεούμενος λοιπόν ο 

άνθρωπος κατά χάρη εξακολουθεί να διατηρεί την ειδοποιό του διαφορά ως προς το Θεό 

(την κτιστότητα, το τι). Έτσι, η χριστιανική έκσταση πραγματοποιείται στα πλαίσια μιας 

σχέσης. Έχει δηλαδή καθαρά προσωπικό χαρακτήρα, ο οποίος απέχει πολύ από την 

απρόσωπη εμπειρία της ταύτισης με το θείο, που χαρακτηρίζει την ερμητική έκσταση. 

Όπως καταλαβαίνουμε η χριστιανική έκσταση είναι διαφορετικού χαρακτήρα από την 

ερμητική, διότι αποτελεί βίωμα ζωής και όχι ξαφνική και παροδική εμπειρία. Αποτελεί μια 

ήρεμη καθημερινή μεταμόρφωση και όχι μια απροσδόκητη κατάσταση με ενθουσιώδη 

χαρακτήρα. Πρόκειται για μια εμπειρία που θυμίζει, στην πορεία τουλάχιστο, τον αγώνα 

της ευσέβειας των ερμητικών κειμένων. 

Στο Χριστιανισμό υπάρχουν βέβαια και καθαρά εκστατικά φαινόμενα, όπως τα 

οράματα, οι οπτασίες κ.τ.λ. Και αυτά όμως, επειδή χαρακτηρίζονται από τις ίδιες 

γνωσιολογικές προϋποθέσεις που μόλις αναφέραμε, διαφέρουν από τις αντίστοιχες 
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ειδωλολατρικές εκστάσεις και ως προς το σκοπό και ως προς το περιεχόμενο τους. Τις 

διαφορές αυτές αναφέρουμε στη συνέχεια. 

4) Στον Ερμητισμό η έκσταση θεωρείται πρόγευση και εγγύηση της μεταφυσικής σωτηρίας. 

Και σωτηρία σημαίνει για όλα τα μη χριστιανικά συστήματα απελευθέρωση από τη σκλαβιά 

της ΰλης και απαλλαγή από τον κΰκλο των μετενσαρκώσεων. Μόνο τότε ο νους λυτρώνεται 

από τη δυστυχία του αισθητού κόσμου και απολαμβάνει την ουράνια ευτυχία των νοητών 

όντων. Προϋπόθεση γι' αυτή τη λύτρωση είναι η εκστατική μύηση. Σ' όλα αυτά όμως 

διαφαίνεται καθαρά μια ωφελιμιστική επιδίωξη. 

Αντίθετα με τις παραπάνω θέσεις, οι χριστιανικές εκστατικές εμπειρίες δεν αποτελούν 

πρόγευση της μεταφυσικής μακαριότητας με την ίδια έννοια, διότι η μετά θάνατον 

κατάσταση είναι δυναμική και δεν έχει τέλος. Η θεογνωσία δεν έχει τέλος ούτε σ' αυτή τη 

ζωή ούτε στην άλλη. 

Επίσης, η χριστιανική έκσταση δεν είναι εγγύηση της σωτηρίας. Κανείς δεν μπορεί να 

ισχυριστεί ότι όλοι οι εκστατικοί σώζονται. Άλλωστε χριστιανικά δεν υπάρχει σ' αυτή τη 

ζωή αντικειμενικό κριτήριο της σωτηρίας, γιατί και ο πλέον προχωρημένος πνευματικά 

μπορεί την τελευταία στιγμή να αμαρτήσει και να μη σωθεί. Το μόνο κριτήριο σωτηρίας 

(που θέτει όμως τέλος στη ζωή) είναι η θυσία και το μαρτύριο, όχι η έκσταση. Τέλος, οι 

εκστατικοί του Χριστιανισμού δεν είναι πάντα οι πιο άξιοι και οι πιο προχωρημένοι 

πνευματικά. Όταν ο Χριστός αποκαλύφθηκε στον πορευόμενο προς τη Δαμασκό Σαούλ, όχι 

μόνο δεν φανερώθηκε σε άξιο χριστιανό, αλλά αντίθετα σε διώκτη των χριστιανών. Ο Θεός 

είναι εκείνος που διαλέγει πότε και σε ποιον θα φανερωθεί. Επομένως, οι χριστιανικές 

εκστατικές εμπειρίες δεν είναι ανθρώπινο κατόρθωμα, αλλά δωρεά του Θεού για 

συγκεκριμένο πάντα σκοπό, που ο ίδιος ορίζει. Ο σκοπός αυτός αφορά το καλό όλων των 

ανθρώπων και όχι μόνο του εκστατικού. Για το λόγο αυτό οι χριστιανικές εκστάσεις έχουν 

τη μορφή οραμάτων και οπτασιών, στις οποίες ο Θεός αποκαλύπτει το σωτήριο μύνημά του 

(προσωπική σχέση). Έτσι, ο εκστατικός γίνεται "δούλος Θεού" που αναλαμβάνει μια 

αποστολή για την οικοδομή πρώτα των άλλων και μετά του εαυτού του. Η χριστιανική 
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έκσταση τελικά δεν είναι αυτοσκοπός ούτε μέσο ατομικής σωτηρίας, αλλά μέσο συλλογικής 

προσφοράς και διακονίας. 

Από τα παραπάνω φαίνεται καθαρά ότι ο Χριστιανισμός δεν γνωρίζει καμμιά τεχνική 

και καμμιά οδό που οδηγεί στην έκσταση. Οι εκστατικές εμπειρίες αποτελούν κατ' αυτόν 

φαινόμενα εξαιρετικά και απρόσμενα, που πραγματοποιούνται τις περισσότερες φορές 

χωρίς προετοιμασία και αναζήτηση. Την πρωτοβουλία έχει πάντα ο Θεός, ο οποίος με 

ποικίλους τρόπους, μεταξύ των οποίων και η έκσταση, υπηρετεί το σχέδιο της Θείας 

Οικονομίας. Μοναδική ίσως εξαίρεση σ' αυτό τον κανόνα αποτελούν οι εκστάσεις των 

μαρτύρων, οι οποίοι τη στιγμή του μαρτυρίου τους βρίσκονται σε επικοινωνία με το Θεό και 
ι 

βλέπουν οράματα. Στην περίπτωση αυτή η έκσταση προσφέρεται ως στεφάνωμα μιας 

τέλειας χριστιανικής ζωής και απόλυτης μίμησης του Χριστού. Για τους μάρτυρες όμως η 

εμπειρία αυτή θεωρείται φυσιολογική κατάσταση, εφόσον τη στιγμή του μαρτυρικού τους 

θανάτου βρίσκονται ήδη στον Παράδεισο και ατενίζουν το Θεό "πρόσωπο προς πρόσωπον". -



, ΒΙΒΛΙΟΓΡΑΦΙΑ 



145 

Για τα ελληνικά ερμητικά κείμενα χρησιμοποιήσαμε την τετράτομη έκδοση των Α. D. NOCK - Α. J. 

FESTUGIERE, Hermès Trismégiste (LES BELLES LETTRES, Paris, 1945-1954). Συντομογραφία CH 

(= Coprus Hermeticum). 

Από την κοπτική ερμητική γραμματεία χρησιμοποιήσαμε το έκτο κείμενο του κώδικα VI της 

βιβλιοθήκης του Nag Hammadi στην έκδοση του J. P. ΜΑΗΕ, Hermès en Haute Egypte, (Québec, 

1978). Συντομογραφία JVHVI6 (= Nag Hammadi VI6). 

Για τα κείμενα των αρχαίων ελλήνων συγγραφέων συμβουλευθήκαμε τις εκδόσεις LES BELLES 

LETTRES (Paris). 

Τέλος, για τα Κείμενα των Πατέρων της Εκκλησίας παραπέμπουμε στις εκδόσεις SOURCES 

CHRETIENNES (Paris). 

ι 
ΑΝΤΩΝΙΑΔΗ (Β.), Ιονστίνου τον φιλοσόφον-μάρτνρος Ανθρωπολογία, Αθήνα, 1932. 

ΑΠΟΥΛΗΪΟΥ, μεταμορφώσεις, εκδ. D. S. ROBERTSON - P. VALLETE, Paris 1940- εκδ. (βιβλ. XI) J. C. 

FREDOUILLE, Paris, 1975. 

BARDY (G.), La vie spirituelle d' après les Pères des trois premiers siècles, Paris, 1935. 

BERTHELOT (M.) - RUELLE (E.), Les alchimistes grecs, τόμ. 1-3, Paris. 

BIANCHI (U.), "Initiation, Mystère, Gnose (pour Γ histoire de la mystique dans le paganisme greco-

oriental)", στο C. Bleeker (εκδ.), Initiation, Leiden, 1965, σελ. 154-171. 

BIDEZ (J.), Catalogue des manuscrits alchimiques grecs, VI, Bruxelles, 1928. 

Vie de Porphyre, Hildeshein, 1964. 

CUMONT (F.), Les mages hellénisés, τόμ. I-II, Paris, 19732. 

BIGG (C), Cristian Platonists of Alexandria, New York, 1981. 

BOUCHÉ - LECLERCQ (Α.), V astrologie grecque, Paris, 1899. 

COULIANO (I. P.), Expériences de V Extase, Paris, 1984. 

CUMONT (F.), Harvard Theol., Rev., XXVI, 1933. 

Lux Perpetua, Paris, 1949. 

Les religions orientales dans Γ empire romain, Paris, 1929. 

DERCHAIN (Ph.), "Sur Γ authenticité de Γ inspiration égyptienne dans le corpus hermétique", στο Revue de 

Γ Histoire des Religions, 161-162, Paris, 1962, σελ. 175-198. 

DES PLACES (E.), "Hymnes grecs au seuil de Γ ère chrétienne", Biblica 38, Paris, 1957, σελ. 113-129. 

"La prière cultuelle dans la Grèce ancienne", στο Revue des Sciences Religieuses 33, 

Strasbourg, 1959, σελ. 343-359. 

"La prière des philosophes grecs", στο Gregorianum, 41 (1960), σελ. 253-272. 

DICTIONNAIRE DES SPIRITUALITE, άρθρα : "Contemplation" (τόμ. 2, 2, Paris, 1953, λείμ. 1643-1911) 

και "Extase" (τόμ. 4, 2, Paris, 1961, λείμ. 2059-2108). 



146 

DODDS (E. R.), Les grecs et l'irrationnel, Paris, 1977 (γαλ. μετάφρ.). 

Païens et chrétiens dans un âge d' agnoisse, Claix, 1979 (γαλ. μετάφρ.). 

DUPONT (J.), Gnosis. La connaissance religieuse dans les épîtres de Saint Paule, Louvain-Paris, 1949. 

EDSMAN (C), Le baptême de feu, Uppsala, 1940. 

ENTRETIENS SUR V ANTIQUITE CLASSIQUE, Vandoeuvres - Genève, τόμ. V, I960- τόμ. XII, 1965· τόμ. 

XXI, 1974. 

FESTUGIERE (A. J.), Myst. = Hermétisme et mystique païenne, Paris, 1967. 

Personal religion among the Greeks, Barkeley and Los Angeles, 1954. 

Rev. = La révélation d' Hermès Trismègiste, τόμ. I 2 , 1950, τόμ. II, 1949, τόμ. Ill, 1953, 

τόμ. IV, 19543 (Paris). 

FLOROVSKY (G.), "The idea of creation in Christian Philosophy", στο The eastern churches Quarterly, τόμ. 

Vili, N° 3, Sup. London, 1949. 

GARDET (L.), La Mystique, Paris, 19812 (Col. Que sais-jel). 

ΓΙΑΝΝΑΡΑ (Χ.), Η μεταφυσική τον σώματος, Αθήνα, 1971. 

' Το πρόσωπο και ο έρως, Αθήνα, 1976. 

Σχεδίασμα εισαγωγής στη φιλοσοφία, τόμ. 1 - II, Αθήνα, 1980-81. 

GRAEFF (Η. C), "L'extase dans la doctrine spirituelle des Pères grecs" στο La vie spirituelle, Sup. VII, 1954, 

σελ. 64-67. 

GROSS (J.), La divinisation du chrétien d' après les Pères grecs, Paris, 1938. 

GUNDEL (H. G.), Astrologumena. Die Astrologische Literatur in der Antike und ihre Geschichte, 

Wiesbaden, 1966. 

HADOT (P.), Porphyre et Victorinus, τόμ. I-II, Paris, 1968. 

ΘΕΟΔΩΡΟΥ (Α.), Η περί θεώσεως τον ανθρώπον διδασκαλία των ελλήνων Πατέρων μέχρις Ιωάννου τον 

Δαμασκηνού, Αθήνα, 1956. 

ΙΑΜΒΛΙΧΟΥ, Περί Μυστηρίων, εκδ. Ε. Des Places (Les Mystères d' Egypte), BELLES LETTRES, Paris, 

1966. 

Περί Ψυχής. Αποσπάσματα από τις Εκλογές του Στοβαίου, εκδ. Wachsmuth, Βερολίνο, 

1874. 

ΙΩΑΝΝΙΔΗ (Β.), Ο μυστικισμός τον Αποστόλου Παύλου, Αθήνα, 1957. 

JONAS (Η.), La religion gnostique, Paris, 1978 (γαλ. μετάφρ.) 

ΚΑΡΑΒΙΔΟΠΟΥΛΟΥ (Ι.), "Είκών Θεού"και "κατ' εικόνα Θεοϋ"παρά τφ Αποστόλω Παύλω, Θεσσαλονίκη, 

1964. 

ΚΑΡΑΚΩΣΤΑΝΟΓΛΟΥ (Ι.), Extase = Le phénomène de Γ extase dans le monde grec des trois premiers 

siècles de notre ère, Paris, 1985. 

KEIZER (L. S.), The Eigth Reveals the Ninth, Seaside California, 1974. 

KIRK (K. E.), The vision of God, London, 1931. 



147 

KROLL (J.), "Die Lehren des Hermes Trismegistos" (Beiträge zur Geschichte der Philosophie des 

Mittelalters, Münster i. W., 1914). 

De Oraculis Chaldaïcis, Hildesheim, 1962 . 

ΛΕΚΑΤΣΑ (Π.), Η Ψυχή, Αθήνα, 1957. 

LEWIS (Ι. Μ.), Ecstatic Religion, Harmondsworth, 1971. 

LEWY (H.), Sobria ebrietas, Giessen, 1929. 

Theurgy - Chaldaean Oracles and Theurgy, Le Caire, 1956. 

LOSSKY (V.), La vision de Dieu, Neuchâtel, 1962. 

MAC RAE (G.), "Sleep and Awakening in Gnostic Texts", Messina, Leyde, 1967, σελ. 496-510. 

MAHE (J. P.), Hermès = Hermès en Haute Egypte. Les textes hermétiques de Nag Hammadi et leurs 

parallèles grecs et latins, Québec - Canada, 1978. 

"La prière d' action de grâces du codex VI de Nag Hammadi et le Discours Parfait", 

Zeitschrift fur Papyrologie und Epigraphik 13, Bonne, 1974, σελ. 40-60. 

ΜΑΤΣΟΥΚΑ (Ν.), "Γνώση και αγνωσία του Θεοΰ", Κληρονομιά, 2,1970. 

Ιστορία της Φιλοσοφίας, Θεσσαλονίκη, 1981. 

Το πρόβλημα του κακού, Θεσσαλονίκη 1976. 

Ο χαρακτήρ της αθανασίας κατά την Καινήν Διαθήκην εν σχέσει προς τας αντιλήψεις των 

• ελληνιστικών μυστηρίων, Θεσσαλονίκη, 1965. 

MERLAN (P.), From Platonism to Neoplatonism, La Haye, I9602. 

MESLIN (M.), Le Christianisme dans Γ empire romain, Paris, 1970. 

"Réalités psychologiques et valeurs religieuses dans les cultes orientaux (I-IV siècles)". 

Revue Historique 252, Paris, 1974, σελ. 289-314. 

ΜΠΡΑΤΣΙΩΤΟΥ (Ν.), Ανθρωπολογία της Παλαιάς Διαθήκης Ι. Ο άνθρωπος ως θείον δημιούργημα, 

Αθήνα, 1967. 

ΝΕΛΛΑ (Π.), "Η Θεολογία του κατ' εικόνα", Κληρονομιά, 2,1970, σελ. 293-322. 

ΝΗΣΙΩΤΗ (Ν.), Προλεγόμενα εις την θεολογικήν γνωσιολογίαν, Αθήνα, 1965. 

NOCK (Α. D.), Hellénisme et Christianisme, Paris, 1973 (γαλ. μετάφρ.). 

FETSUGIERE (Α. J. ), CH (= Hermès Trismégiste - Coprus Hermeticum, τόμ. I-IV, Paris, 

1945-1954. 

NORDEN (E. P.), Agnostos Theos, Leipzig, 1923. 

PIETSCHMANN (R.), Hermes Trismegistus, Leipzig, 1875. 

ΠΟΥΡΝΑΡΑ (Ν.), H γνώση του θεού εν σχέσει προς την σωτηρίαν κατά Κλήμεντα τον Αλεξανδρέα, Αθήνα, 

1981. 

ΠΟΡΦΥΡΙΟΥ, Περί επανόδου ψυχής (De regressu Animae), αποσπάσματα στα λατινικά από το έργο του 

Ιερού Αυγουστίνου, Περί της Πολιτείας του Θεού, συγκεντρωμένα από τον J. Bidez (Vie de 

Porphyre, Hildesheim, 1964, σελ. 27*-44*). 



148 

Αφορμές προς τα νοητά, εκδ. Ε. Lamberz, Leipzig, 1975. 

Υπόμνημα στον Παρμενίδη, εκδ. Ρ. Hadot (Porphyre et Victorinus, τόμ. II, Paris, 1968, σελ. 

64-113). 

ΡΩΜΑΝΙΔΗ (Ι.), Το προπατορικόν αμάρτημα, Θεσσαλονίκη, 1970. 

REITZENSTEIN (R.), Die hellenistischen Mysterienreiigionen, Leipzig-Berlin, 19273. 

Poimandres, Studien zur griechisch - ägyptischen und frühchristlichen Literatur, Leipzig, 1904. 

SCOTT (W.), Hermetica, τόμ. 1-4, Oxford, 1924-1936. 

STACE (W. T.), Mysticism and phüosophy, London, 1960. 

ΣΤΟΠΑΝΝΟΥ (Β.), Η περί ελευθερίας διδασκαλία τον Αποστόλου Παύλου και των πνευματικών ρευμάτων 

της εποχής τον, Θεσσαλονίκη, 1970. 

TREMBLAY (R.), La manifestation et la vision de Dieu selon Saint Irénée de Lyon, Aschendorffe, Münster 

Westfalem, 1978. 

TRESMONTANT (C), Essai sûr la pensée hébraïque, Paris, 1953. 

ΤΡΕΜΠΕΛΑ (Π.), Μυστηριακαί θρησκείαι και Χριστιανισμός, Αθήνα, 1932. 

TRÖGER (Κ. W.)\ "Die Hermetische Gnosis", Gnosis und NT, Berlin, 1973. 

VERBEKE (G.), L'évolution de la doctrine dupneuma du Stoïcisme à Saint Augustin, Paris-Luvain, 1945. 

VAN MOORSEL (G.), The Mysteries of Hermes Trismegistus, Utrecht, 1955. 

VILLER (M.), La,spiritualité des premiers siècles chrétiens, Paris, 1930. 

VISIONS MYSTIQUES (LES), Colloque de Γ Institut Catholique de Paris, Février, 1977. 

WETER (G. P.), Phôs, Uppsala, 1919. 

WILLOUGHBY (H.), Pagan Regeneration, Chicago, I9602. 

WITT (R. E.), Albinus and the history of Platonism, Amsterdam, 1971. 

ΧΑΛΔΑΪΚΑ ΛΟΓΙΑ (ORACLES CHALDAÏQUES), αποσπάσματα συγκεντρωμένα από τον Ε. des Places, 

Paris, 1971. 

ZAEHNER (R. C), Mysticism sacred and profane, Oxford, 1957. 

ZIAKA (Γ.), Τα ελληνικά γράμματα και ο Αριστοτέλης στη αραβική παράδοση, Θεσσαλονίκη, 1986. 

Ο Μυστικισμός, παραδόσεις του 1990, στη Θεολογική Σχολή της Θεσσαλονίκης. 


