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1. CONTEXTUALIZANDO LOS ORIGENES DE LA CIVILIZACION
CHINA!

Es relevante hablar de los origenes de la civilizacion china para contextualizar
las caracteristicas generales que permiten entender mejor la evolucion de «origenes
chamanicos del daoismo». Segun la opinion al respecto de J. Gernet?:

China ignora las verdades trascendentes, la del bien en si mismo, la de la pro-
piedad en sentido estricto. A la exclusion de los contrarios, a la idea del absoluto, a
la distincion tajante entre la materia y el espiritu prefiere las nociones de comple-
mentariedad, correlacion influjo, accion a distancia, modelo y la idea del oren como
totalidad organica. No recurre ni a los inventarios exhaustivos del mundo mesopo-
tamico, ni a las clasificaciones encajadas del universo indio; para el pensamiento
chino los sistemas de simbolos variables y dinamicos son los que mejor traducen
el orden de los seres y del mundo. Su l6gica no es el producto de un analisis lin-
giiistico; se basa en la manipulacion de signos de valores opuestos y complemen-
tarios?.

! Advertimos del uso del sistema de transcripcion chino pinyin para las referencias chinas con especial
respeto a la marcacion de las tonalidades. En el caso concreto de los nombres Lao zi, Zhuang zi y Li€ zi se-
flalamos el hecho distintivo de que aparezcan de esta forma y de esta otra, Ldozi, Zhuangzi y Liézi, en rela-
cion a la mencion al autor y/o personaje o bien a sus respectivas obras en cuyo caso les precedera el corres-
pondiente articulo.

2 Cfr. J. Gernet, EI mundo chino, (trad. esp., Dolors Folch), Barcelona, 1999, pp. 36 s., de donde extrae-
mos las caracteristicas de la civilizacion china como una civilizacion agricola, sabedora de generar formas de
organizacion politica complejas, técnica, activa y emancipada.

3 Cfr. J. Gernet, op. cit., p. 38.
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Para enfatizar la personalidad de la civilizacion china (genuina, tinica y singular)
ademas de estas particularidades, deberiamos destacar una de sus representaciones ar-
tisticas mas definitorias: la escritura. «La originalidad del principio de la escritura chi-
na ha tenido consecuencias capitales», afirma J. Gernet*. El hecho de que el mismo
texto pueda ser leido en diferentes dialectos da fe de la relevancia de su forma y de
su papel unificador. Pueblos radicalmente distintos frente a los chinos y cuya lengua
era otra adoptaron la escritura china y la utilizan y la leen todavia hoy, segtin sus pro-
pios habitos lingiiisticos. Su indiferencia a las transformaciones fonéticas potenci6 la
continuidad de las tradiciones escritas exigiendo una formacion muy elevada que dis-
criminaba, positivamente, a los letrados de otras profesiones. Frente a otras determi-
nadas localizaciones geograficas que se han constituido como cuna de civilizaciones
de gran influencia, la tradicion filosofico-religiosa de China resulta especial. A. C.
Graham lo afirma como un supuesto muy relevante:

Chinese thought before the introduction of Buddhism from India is the unique
instance of a philosophical tradition which, (...), is wholly independent of traditions
developed in Indo-European languages’.

Esta particular tradicion de pensamiento chino es el germen de aquello que se con-
formara como daoismo y ese pensamiento original en su fase mas inicial cumplia las
formas y manifestaciones propias de una religion indigena que con su evolucion pudo
instaurarse e identificarse como auténtica marca distintiva. Con todo, es una teoria ex-
tendida, la afirmacion de que el pensamiento de una cultura se encuentra guiado y
constrefiido por las estructuras de su lenguaje y desde estos parametros podemos iden-
tificar las directrices principales que, desde el idioma chino, propiciaron y potencia-
ron, ese genuino pensamiento chino. Para ello podemos distinguir ciertas particulari-
dades con respecto a las lenguas occidentales.

Es evidente, siguiendo los comentarios de Gernet, que la unificacion de la lengua
oral desempefio un papel de unificacion politica, también de unificacion del imperio.
El lenguaje escrito, por su parte, sufrio dos grandes revoluciones generando, entre
los textos clasicos, la distincion de textos pre-clasicos (los anteriores a la obra Ana-
lectas®) y los denominados propiamente cléasicos. De las conocidas caracteristicas chi-
nas de monosilabismo y homofonia, el lenguaje clasico aportaba muchas mas distin-
ciones fonéticas. Asi que frente al pensamiento filoséfico generalizado al estilo
Indoeuropeo o de lenguas semiticas con inflexiones y estructuras, la lengua china plan-
tea novedades de calado para el habito generalizado. Es frecuente reconocer la impo-
sibilidad de llevar a cabo traducciones «fiables» de textos clasicos chinos ante la di-
cotomia de alejarse de un sentido del texto que se pierde al encorsetarlo en gramaticas,
conjugaciones y declinaciones. Ya cuando en los sesenta se extendi6 la controversia

4 Cfr. J Gernet, op. cit., p. 42.
3 Cfr. A.C. Graham, Disputers of the Tao, Illinois, 1989, p. 389.
¢ Confucio. Lun Y. Obra escrita entre €l 479 y el 221 a.C.
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de los universales lingiiisticos postulada por N. Chomsky’ en su obra Sintactic Struc-
tures, se recurrio al chino clasico para rebatirlo y posteriormente se ha argumentado
que podria tratarse de un lenguaje artificial, teoria defendida por H. Rosemont, como
afirma A.C. Graham®. Quedémonos, no obstante, con la idea clara de las distinciones
del chino clasico frente a la mayoria de las lenguas occidentales en palabras de A.C.
Graham:

The dominance of the noun function precludes limiting meaningful statements
to those possesing the sentential, subject-predicate form. The tendency of classical
Chinese philosophers to be concerned with the ordering of names is a consequence
of the dominance of the noun function. The striking claim that classical Chinese do-
esn’t depend upon sentences and propositions for the expression of semantic con-
tent entails the consequence that all Chinese words are names, an the compound
terms, phrases and sentences are strings of names’.

2. LOS ORIGENES CHAMANICOS DEL DAOISMO

Para desarrollar este punto distinguiremos dos etapas: un chamanismo anterior al
sedentarismo entre los pueblos chinos y a su alfabetizacion, y otro posterior a este mo-
mento.

Podemos contextualizar el punto de partida de este proceso en la dinastia Zhou, la
cual se diferencia en que la base de todo su poder dependia de una compleja red de je-
rarquias y cultos familiares cuya ctspide estaba ocupada por el dominio de la realeza
y el culto a los antepasados de los Zhou. A partir de aqui podemos subrayar las tareas
de los chamanes en el marco y al amparo de reyes y sefiores feudales, quienes los em-
pleaban en diferentes tareas. Fue aqui cuando el chamanismo!? se instituy6 y, con
ello, su actividad por parte de los chamanes pas6 a convertirse en un deber, como afir-
ma E. Wong'!. Este grupo de individuos asumia la responsabilidad de hacer de inter-
mediarios entre las fuerzas naturales y los deseos de reyes y nobles, desempefiando no
solo tareas de adivinos sino también de sanadores y de consejeros. El ideograma de su
nombre genérico (Wiz) viene a simbolizar esa misma idea, ya que agrupa a dos perso-
nas en torno a una conexion entre la tierra y el cielo'?. Sus obligaciones pasaron a ins-

7 Cfr. N. Chomsky, Sintactic Structures, reprint, Berlin and New York, 1985.
8 A. C. Graham, op.cit., p. 392.

® A. C. Graham, op.cit., p. 393.

10° A proposito del origen chaménico del daoismo y su vinculacién destacamos la obra de F. Liu, Taoism as
an Indigenous Chinese Religion, Jinang, 1998, y la de T. Zhu, 4 Preliminary Study of the Religions in Ancient
China, Shanghai People’s Press, 1982.

I Cfr. E. Wong, Taoismo, Barcelona, 1998, p. 24.

12 De entre ellos el legendario YU desempefia historicamente un papel muy relevante. Hijo también de un
chaman, todas las cronicas coinciden en hablar de él como un mortal poco ordinario y aunque es mucha la
documentacion al respecto destacaremos aqui su papel de lider de la comunidad tribal y su vinculacion al
elemento agua (Shui). Para mas informacion recomendamos la introduccion general de E. Wong, op. cit.; el
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titucionalizarse hasta tal punto que el fracaso en alguna de sus tareas era castigado, en
ocasiones, con la muerte. Un elemento distintivo que trascendio, con gran repercusion
entre el transito de la dinastia Zhou y su predecesores la dinastia Shang es el desplaza-
miento de di (la divinidad suprema del panteon de la dinastia Shang) por tian (Cielo,
traducido e interpretado también como Dios). Se abre asi la posibilidad de suplir las re-
ferencias trascendentales anteriores con una figura propicia de la dinastia anterior. Este
elemento distintivo enmarca una nueva relacion con su propia divinidad suprema que,
desde ahora, va a estar localizada en el Cielo y garantiza un orden ritual, una armonia.
Consiguientemente se justifica al gobernante y a sus acciones, militares, politicas y so-
ciales. La funcidn de interlocutor con el elemento divino y sus seguidores, los hombres,
se hace, imprescindiblemente necesaria. Los deberes de los chamanes quedan muy bien
determinados en torno a actividades como invitar a los espiritus, interpretar suefios, leer
presagios, provocar la lluvia y curar y realizar adivinaciones celestiales'®. De entre es-
tas tareas, las relacionadas con la realizacion de practicas adivinatorias también pue-
den enmarcarse en dos etapas diferenciadas:

La més recent en el temps, de la qual s’ha ocupat durant molt de temps la si-
nologia, consisteix en I’endevinacié mitjangant el comput i manipulacié de varetes
o tiges de milfulles i que aqui denominarem aquileomancia. (...) la més antiga és
I’endevinacié a partir de closques de tortugues o, en la seva forma encara més ar-
caica, mitjancant els ossos de diversos d’animals que denominarem, per a més co-
moditat, plastromancia i osteomancia respectivamen '+,

Con el tiempo, el uso y recurso de los servicios del chaman entre las capas socia-
les dominantes en la propia dinastia Zhou decay6 aunque su influencia se conservo en
focos de cultura chamanica en las regiones del sureste del pais y proximas al rio Chang
Jiang. Resulta destacable el propio proceso de alfabetizacion como elemento dife-
renciador para excluir el uso de los chamanes en una sociedad de régimen feudal y
para prescindir de sus servicios espirituales y misticos.

Consecuentemente, la incorporacion de aspectos chamanicos al daoismo se cen-
tra en aspectos religiosos y magicos, ritualistas y misticos de la propia practica popu-
lar que se desarroll6 bajo la dinastia Han'>. De este modo, el uso frecuente de encan-
tamientos y talismanes, agua bendita y espejos para llevar a cabo ceremonias de curacion
y alejamiento de espiritus malignos son practicas, todas, que pueden retrotraerse a
las practicas chamanicas. Es relevante destacar la procedencia de la figura espiritual

estudio demonologico de K. M. Schipper, “Démonologie chinoise” en Génies, Anges, et Démons, Paris, 1971,
pp- 402-62; P. R. Katz, “Demons o Deities? The Wangye of Taiwan” en Asian Folklore Studies 46.2: 197-
215 y especialmente el trabajo de evaluacion general de D. Overmyer (ed.), Ethnography in China Today:
A Critical Assessment of Methods and Results, Taipei, 2002.

13 Cfr. E. Wong, op.cit., p. 25y 26.

4 Cfr. A. Galvany, “Els origens de les practiques endevinatories: ossos i closques” del modulo “Tradi-
cions adivinatories”, op. cit., p. 1.

15 Cfr. E. Wong, op.cit., p. 27.
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del daoismo, Lao zi, que naceria en el estado de Chu'®. Esta zona recibio la influen-
cia directa del chamanismo que buscé refugio en las zonas rurales después de su pe-
riodo de relacion en las cortes con sefiores feudales y reyes, de modo que se convir-
tié en una destacada zona de influencia cultural chamanica. Era éste un gran estado de
la periferia meridional del Reino Central civilizado, como sefiala [zutsu:

Un territorio con marcas virgenes —nos dice—, bosques y montaiias, rico en
cuanto a naturaleza y pobre en cuanto a cultura, habitado por gentes de origen no
chino con variopintas y extrafias costumbres, en donde se desarrollaron todo tipo de
creencias supersticiosas y practicas chamanicas'”.

No resulta extrafio que, en estas condiciones, el profesor japonés denomine «es-
piritu de Chi» a la atmdsfera aparentemente primitiva e «incivilizada» que fluye a lo
largo de toda la obra de Lo zi. Ese mismo ambiente chamanico seria el origen del
pensamiento metafisico localizado en el trasfondo del DaoDé Jing y explicaria toda
la metafisica de Lao zi, relacionandola con «la mentalidad chamanica de los anti-
guos chinos»!®. Esta idea es defendida por Henri Maspero!® quien sostiene que el daois-
mo era una religion «personaly frente a la agricola y comunal del momento, y que tan-
to Ldo zi como Zhuang zi eran representantes de una seccion con una caracteristica
tendencia mistico-filosofica, en contra de la opinion tradicional®®. En consecuencia,
podemos considerar el daoismo como un «refinamiento metafisico del tosco misti-
cismo» del chamanismo que en esa época se desarrollaba en China. La principal ca-
racteristica de esta nueva filosofia de la existencia es el papel destacado del individuo,
como sujeto frente a la naturaleza y sociedad, que debe actuar con la responsabilidad
del que conoce el significado real de la existencia. Su gran diferencia con el resto de
sus congéneres es la posesion de una intuicion metafisica que le permite tener una ex-
periencia directa con lo Absoluto, con el Dao. Las ensefianzas filosoficas de Lao zi re-
sultaron tan impactantes (siglo VI a.C.) que rapidamente se las conoceria con un nom-
bre distintivo «La Escuela Daoista» Dao Jia, caracterizada por ofrecer un camino
practico a la vida. La evolucion natural de estas doctrinas se desvio de su original so-
briedad filosofica y desarrolld una «religion popular» de masas cuya expansion como
forma magico-religiosa se origind en la dinastia Han. Dicha religion se adopt6 a nivel
estatal a finales del siglo V con la dinastia Qi, y no fue hasta la dinastia Tang cuando
el daoismo seria declarado «Religion de Estado» y su fundador honrado como el «mas
encumbrado emperador de origen mistico». Su obra el DaoDé pasaria a convertirse

16 Actual distrito de Lu yi al este de la provincia de Hénan.

17 T. Izutsu, Sufismo y taoismo. Ldo zi y Zhudang zi, (trad. esp., Anne-Héléne Sudrez), Vol 11, Madrid,
1997, p. 16.

18 Cfr. T. Izutsu, op. cit., p. 17.

19 Cfr. H. Maspero, El Taoismo y las religiones chinas, (trad. esp., Pilar Gonzalez y Rosa Maria Lopez),
Madrid, 2000, pp. 38-50.

20 Segtin la cual, el daoismo apareceria repentinamente en el siglo IV a. C., tendria su cenit en Zhuang zi y
posteriormente degeneraria hasta transformarse en mera supersticion y magia.
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en «Clasico», Jing. Es en este momento cuando debemos detenernos para evaluar el
daoismo antiguo. Se habla de daoismo antiguo en términos de tres etapas diferentes:

1. Una primera etapa empieza en la segunda mitad del siglo IV a.C. e incluye los
«capitulos interiores» (neipian) de Zhuang Zhou (369-295 a.C.), recogidos en el Zhuang
zi, y el ensayo titulado «Entrenamiento internoy» (Neiye) perteneciente a la obra titu-
lada Guan zi. Esta ultima seccion es un tratado sobre cosmologia y transformacion in-
terna del individuo por medio de una serie de practicas de cultivo personal.

2. Una segunda fase esta representada por el Ldozi, que autores como C. Graham
han denominado como «primitivista». El nombre viene de la defensa en los textos de
una vision simple de la sociedad y de la politica. También se trata el tema de la cos-
mologia y el autoaprendizaje, pero ademas encontramos un contenido politico y so-
cial que recomienda el retorno a un estilo de vida asociado con pequefias comunida-
des agricolas.

3. Finalmente, la fase «sincretista» la representan textos como los manuscritos
de Huang-Lao encontrados en Mawangdui?!. La corriente sincretista denominada
Hudng-Lao viene de la union de ideas entre los escritos titulados Hudngdi Neéijing
«Clasico del Emperador Amarillo» y el Ldozi, y se puede definir como una forma de
daoismo donde sus escritos tratan temas diversos: desde cosmologia y astronomia has-
ta politica y cultivo interno. Esta ultima fase recibe el nombre de escuela daoista,
término acufiado por el historiador Sima Tan (?-110 a. n. e.).

La principal distincion de estas tres fases de daoismo antiguo con las otras escue-
las de pensadores descansa en el uso de su vocabulario de cosmologia y cultivo perso-
nal. Los textos mencionados anteriormente (el Néiye, el Laozi y el Zhuangzi*?) nos apor-
tan el contexto intelectual en que se formara el resto de literatura relacionada con la
auto-transformacion que aparecera en épocas posteriores. Y por eso resultan impres-
cindibles para entender la transmision de este tipo de ideas. Veamos, a continuacion,
qué peculiaridades distinguen la esencia de la doctrina daoista como forma religiosa.

3. EL DAOISMO RELIGIOSO

Desde el siglo III a.C., y a la vez que se desarrollaba la version filoséfica, se di-
fundio y se popularizo la version religiosa del Dao?®. Su entorno fueron los circulos in-

2l Mawangdui es el nombre del lugar donde se encontré la tumba excavada en la provincia de Hénan en
1973. Fechada al final del siglo Il a.C., en su interior se encontraran escritos médicos y de caracter daoista des-
conocidos hasta el momento.

22 Sobre estas obras recomendamos las siguientes traducciones en castellano. Para el Zhuangzi: Los capi-
tulos internos de Zhuang Zi, (trad. esp., Pilar Gonzalez y Jean C. Pastor-Ferrer), Madrid, 1998; Zhuang zi ‘Maes-
tro Chiang Tsé’, (trad. esp., Ifiaki Preciado), Barcelona, 1996. Para el Ldozi: Tao Te Ching, los libros del Tao,
(trad. esp., Inaki Preciado). Para el Neiye: W. Allyn Rickett, Guanzi, Princeton University Press, 1998.

23 Véase: 1. Robinet, Daoism.: Growth of a Religion, (trad. ingl. Phyllis Brooks), Stanford, 1997.
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telectuales y la corte imperial y su propdsito, el buscar la longevidad con recetas ma-
gicas y artes adivinatorias. Se utilizarian los conceptos clasicos de la terminologia del
maestro Lao zi para enfatizar un contenido de caracter mistico que se extendio rapida-
mente. Un error frecuente es confundir este pensamiento con un dogma religioso. A pe-
sar de ser cierto que el daoismo presenta todas las caracteristicas de una religion, tam-
bién lo es que a lo largo de su historia ha tenido sectores mas misticos y metafisicos y
desde aqui filosoficos, planteamiento con el que nos encontramos plenamente de acuer-
do. No obstante, no deja de ser util el tener presente la religiosidad de este pensamien-
to, sus caracteristicas, sus practicas y sus principales figuras y escuelas.

Empecemos por mencionar el ideal daoista por antonomasia desde una perspecti-
vareligiosa: la Inmortalidad®*. Entendido de diferente modo por el daoismo filosofico,
servira de reproche supersticioso para tachar de decadente y corrupto al daoismo pos-
terior a Lao zi, Zhuang zi y Li€ zi. Si bien es cierto que reconocemos una ruptura en el
desarrollo de las teorias daoistas (desde Lao zi hasta Li¢€ zi, pasando por Zhuang zi) y
que a partir de aqui se habla de un «neo-Daoismo» en forma de «doctrina demonia-
ca», Gui jido, la vertiente de estos autores es instructiva y academicista®.

A pesar de ello, no se debe olvidar que esta escuela mistica solo se distanciaria del
resto por sus procedimientos, no asi por su esencia. El autor del Laozi encontr6 una
alternativa a las practicas, nos dice Maspero, «fastidiosas» del resto de escuelas, me-
diante la unién mistica con el Ddo con la finalidad de alcanzar esa inmortalidad.
Posteriormente, cada daoista entendera esa finalidad de una manera y habra quienes
se daran por satisfechos con el mero disfrute del placer del «éxtasis» sin pretender lle-
gar a obtenerlo realmente. También las practicas fisiologicas son consideradas de gran
utilidad a pesar de que los autores clasicos, especialmente Zhuang zi, enfatizardn una
serie de practicas espirituales: un trabajo de concentracion espiritual, en donde la union
mistica con el Dao es muy importante por encima del trabajo fisico. También el pro-
pio Lao zi antepone las practicas misticas a las fisicas y es aqui donde multiples es-
tudios han vinculado esta idea con la de otras filosofias como por ejemplo la «sufi» u
otras de corte similar dentro de diferentes religiones (cristianismo, judaismo o hin-
duismo). En todas ellas la via mistica, reconociendo la gran importancia de la expe-
riencia fisica, se caracteriza por un estado especial de «gracia» para unos; de «éxta-
sis» para otros; en definitiva de «relacion directa o inmediata con el Absoluto» para
todos y en donde a pesar de ganarse el apelativo de «irracional» rompe con la jerar-
quica realidad y nos habla, entre otras cosas, de ella misma desde otra perspectiva.
El deseo, las pasiones, aparecen como trabas «comunesy en todas ellas, en donde un
nuevo individuo, caracterizado por una nueva capacidad de reconocer la realidad, de
ver el «auténtico» entramado (falso y endeble) de la realidad, se incorpora con sufi-
ciencia emancipadora. Ya no hay mas representaciones, sélo esta el individuo-sujeto
y todo-objeto es ¢l mismo.

24 Desde los siglos IV y III a. C. el daoismo fue una doctrina de salvacion individual que predicaba la in-
mortalidad de sus adeptos.
25 Cf. H. Maspero, op.cit., p. 426.
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En ese trasfondo mistico-metafisico que la esencia filosofica de los textos daois-
tas del periodo primitivo cede a su version religiosa se cimienta una religiosidad ca-
racterizada, principalmente, por una fortisima y estricta jerarquizacion ceremonial
ritualista: Posee uno de los panteones de divinidades mayores de todo el mudo, con
unas 36 mil divinidades que habitan en el macrocosmos y otros tantos que lo hacen
en el cuerpo de cada hombre.

1. Incluye un ejército de inmortales y espiritus con una gran variedad de artes adi-
vinatorias, astroldgicas, etc.

2. Adopta un buen nimero de elementos budistas, imagenes y creencias a su ba-
gaje chamanico nativo.

3. Desarrolla un elaborado sistema de alquimia en busca de la longevidad que, en
gran medida, ayud¢ al estudio de la farmacologia.

Sus principales practicas son:

1. Un estricto y jerarquizado ceremonial ritualista.

2. La ingestion de cinabrio y oro que restaura la unidad indistinguible del Yin y
del Ydng en el organismo humano.

3. La practica de ciertas formas de respiracion que purifican la mente y logran
retornar a la nada (integrando al «yo» con el «universo» en un proceso de control y
sublimacion de la mente), originando lo que se llama «el embrion sagrado» dentro del
cuerpo y es el portador de la inmortalidad (Qigong).

4. La practica del ayuno (Zhdai) que va desde el ayuno de tres dias con una sola
ingesta a la abstinencia total de cereales a fin de evitar la accidén destructiva de «los
tres gusanos» que existen en todos los tipos de grano (arroz, mijo, cebada, trigo).

5. El uso de talismanes (Fult) hechos de papel, bambu o metal.

6. La practica del uso de agua bendita (Fushui).

7. La practica de un tipo especial de ejercicios gimnasticos (Ddoyin).

8. Diversas practicas de distintos tipos de meditacion (Zuowang y/o Shouyi).

9. Determinadas practicas sexuales denominadas «arte de alcobay (FdngZhong
Shut) que se basan en el intercambio sexual complementario del Yin-Yang (mu-
jer/hombre).

A través de sus principales figuras historicas podemos dar cuenta del esfuerzo
por sistematizar unas practicas y unas doctrinas, que en el mejor de los casos se per-
feccionaron al amparo de una nueva escuela o secta que sirvidé de acicate para re-
formar y acelerar esas mejoras. La seleccion que sigue (de entre los miles de nom-
bres que componen la historia del daoismo religioso) busca dar muestra de esa
intencion de cambio y reforma, en lo referente a la metafisica daoista, la alquimia
(incluyendo el tratamiento farmacoldgico) y la propia liturgia daoista, respectiva-
mente. Para tal proposito se han ordenado histéricamente los nombres, y esa misma
linealidad historica pretende ser muestra de la propia evolucion del proceso religioso
daoista, resaltando la importancia de las practicas alquimicas en la identidad de la
religion.
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Zhang Ling es considerado el fundador del daoismo religioso y uno de los in-
mortales. También conocido como el primero de los San Zhang, se le considera la pri-
mera referencia nominal en la jerarquia eclesiastica del daoismo religioso. Natural
de la provincia de Sichuan, el marco natural de esta provincia tiene poco que envi-
diar al «espiritu de Chu» del que hablabamos con respecto a la vida de Laozi. Su
vida se enmarca entre el 206 a.C. y el 220. También se le atribuye la creacion de la es-
cuela tradicional daoista llamada «los Cinco Celemines de Arroz» y su importancia es
de tal calado que, considerado el «Maestro celestialy, sus vivencias y doctrinas con-
secuentes cimentaran las bases de la escuela de los «Maestros Celestialesy Tian shi
dao la cual sobrevive actualmente, especialmente, en la «montafia del tigre y el dra-
gon» Long Hii Shan. Es aceptado como mas que probable el hecho de que los multi-
ples viajes de este autor fundamentasen el sincretismo de sus conocimientos daoistas
laozianos con las manifestaciones populares chamanicas y espirituales. Sin duda, es-
tamos ante una figura singular para la conversion de esas teorias naturales y manifes-
taciones primitivas en una religion reglada.

Wei Boyang era original de Shang yu en la region de Huiji (la actual Jiangsi 'y
Zhéjiang). Su mayor reconocimiento se debe a su interés por investigar sobre la ob-
tencion de la inmortalidad, entendida aqui en términos de longevidad. Su obra Can-
tongqi o Zhouyi cantongqi es considerada la primera obra de alquimia china. Preten-
dia ensefiar la formula para alcanzar la longevidad con la practica de la alquimia exterior
(Waidan) y por ello la alquimia daoista constituye su principal campo de especializacion.

Gé Hong?, oficial de la dinastia Jin (263-420), del que se han perdido la mayo-
ria de sus aportaciones en prosa y en verso, asi como diversas biografias. No obstan-
te, por los diversos materiales que han llegado a nuestras manos?’ podemos identifi-
carlo como un esotérico religioso daoista muy interesado en la alquimia, especialmente,
en su utilidad como método para alcanzar la longevidad, la cual es considerada po-
pularmente como una forma de inmortalidad. Basicamente sera en los denominados
«capitulos internos» de su principal obra alquimista donde defendera las virtudes y las
posibilidades de alcanzar esa longevidad a través de practicas regladas. En esta obra,
el Baopiizi, nuestro autor no duda en combinar la ética confuciana con el ocultismo
daoista en los denominados «capitulos externos» y con ello, «El filésofo que adoptd
la simplicidad» es considerado otra obra maestra del daoismo religioso.

Kou Qian-Zhi, oriundo de la ciudad de Shanggui en el distrito de Changping (actual-
mente dentro del territorio de Béijing), vivio entre el 365 y el 448 bajo la dinastia Wei
del norte donde se establecié como oficial religioso. Su principal reconocimiento desta-
cable en la expansion del daoismo religioso fue su papel de revisionista. Comprometi-
do con la escuela daoista de los Maestros Celestiales reformuld la religiosidad de sus
formas e instituciones. En su época se convirtio en religion estatal y con ello la reper-

26 Para mas informacion sobre las teorfas de G& Hong recomendamos: R. Campany, 7o Live As Long As He-
aven and Earth: Ge Hong's Traditions of Divine Transcendents. Berkeley, 2002 y 1. Robinet, Taoism: Growth
of a Religion., op.cit., p. 78-113.

27 Basicamente, un volumen de hagiografias titulado “Tradiciones de la Divinidad trascendente” y dos de
ensayos diversos y alquimia recogidos en setenta capitulos titulados Bdopiizi.
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cusion en la politica nacional y en las principales figuras culturales impulsé al daoismo
a un elevado grado de popularidad como religion de masas. A €l se le atribuyen la re-
gulacion ceremonial mas importante y el establecimiento de codigos de culto.

Finalmente, en ese proceso de reforma y de sistematizacion, el surgimiento de mul-
tiples escuelas y sectas impide dar cuenta, ciertamente, de todas ellas. No obstante, el
interés por enfatizar y combinar unas practicas hacia la inmortalidad, cada vez mas per-
feccionadas, gener6 que éste interés fuese su propio elemento de distincion y de po-
pularidad entre las masas. La alquimia desempefi6 un papel importantisimo y, sin duda,
fue el principal reclamo del daoismo religioso. Por ello mismo es relevante nombrar
las siete principales escuelas de transmision del daoismo religioso: La escuela del «Eli-
xir Interior»; la escuela del «Elixir Exterior»; la escuela de los «Cinco Celemines de
Arrozy; la escuela del «Camino de la Paz Supremay; la escuela de la «Joya Magicay;
la escuela de la «Unidad Ortodoxa» y la escuela de la «Completa Realizaciony.

En el afo 440 el daoismo religioso es reconocido como religion de Estado rele-
gando al Budismo, por un cierto tiempo, a ambitos no oficiales. Durante la dinastia
Tang se impondra el estudio del Laozi a todo noble y servidumbre, y se multiplica-
ran las construcciones de templos daoistas por todo el pais. Principalmente, estas es-
cuelas se encargaran de proyectar la doctrina religiosa daoista hasta nuestros dias.
No cabe duda que la llegada del budismo a China dinamizé la conversion de esas
manifestaciones primitivas bajo una forma de religion tematica. El sincretismo entre
ambas no solo las mejoro sino que propicid nuevas transformaciones como es el caso
de la secta china budista de meditacion Chdn popularizada por su version nipona Zen.
Lejos de darse solo una situacion de rivalidad excluyente, aunque en determinadas
épocas su convivencia resulté dificil, ambas doctrinas coexistieron. De hecho, muchos
pensadores cléasicos budistas fueron expertos conocedores de la filosofia Dao, y a
través de la historia grandes maestros del Zen han sido amigos personales de pensa-
dores y seguidores del daoismo filosofico. Prestemos algo de atencion ahora al papel
de la practica concreta de la alquimia en el daoismo religioso.

4. EL GUANZI Y EL HUANGDI NEIJING: REFERENCIAS ALQUIMIA
INTERNAY EXTERNA

En la China antigua, a través de la alquimia se intenta llegar a una comprension
de los principios encargados de la formacion y funcionamiento del cosmos. Encon-
tramos alusiones a practicas alquimicas en fuentes historicas y literarias (sobre todo
poesia), pero la mayor parte de los textos alquimicos que han llegado hasta nuestros
dias se encuentran en el Daozdng?® «Canon daoista». Una quinta parte de los mil
quinientos textos que lo componen explican las diferentes fases alquimicas desarro-

28 Para més informacién sobre la relevancia de la alquimia en el Canon recomendamos la excelente obra:
K. Schipper, F. K Verellen. (eds.), The Taoist Canon. A Historical Companion to the Daozang. 3 vols. Chica-
go-London, 2004.
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lladas hasta el siglo XV, cuando se compild e imprimio el Canon mayoritariamente re-
ferenciado. Tradicionalmente hay dos tipos de alquimia, néidan o «alquimia internay,
y waidan o «alquimia externa», de laboratorio. En primer lugar, el término néidan por
si mismo presenta problemas ya que su definicion se basa en las diferentes escuelas
que acufiaron este término y modificaron el nimero de técnicas que engloba. Un au-
tor del siglo XII la define como un sistema sincrético que engloba todos los métodos
utilizados para alcanzar longevidad. Como disciplina independiente, se empezo a des-
arrollar al comienzo de la dinastia Tang (618-907), y utiliza muchos de los términos
acuflados por su disciplina hermana, la alquimia externa. No obstante, aunque es cier-
to que los alquimistas buscaban desde tiempos antiguos alcanzar la inmortalidad,
hay una diferencia sustancial muy clara entre ambas tendencias. El alquimista exter-
no trabajaba, literalmente, en un laboratorio desde donde pretendia conseguir la for-
mula secreta para curar enfermedades y alcanzar longevidad. Para ello, mezclaban una
serie de ingredientes y fundian ciertos metales (oro y plata), para alargar la vida del
adepto, y es mas que posible que la mayoria de estas practicas se diesen en un entor-
no religioso. La diferencia fundamental con el alquimista interno es que para éste el
cuerpo es en si mismo un laboratorio que contiene todos los elementos necesarios para
transformar la entidad fisica corporea en un ser inmortal, y no se requiere busqueda
alguna para crear ningln tipo de sustancia quimica externa. Las técnicas que se utili-
zaban dependian principalmente de la rama o escuela a la que se pertenecia, y del ma-
nual o manuales que se utilizase como guias. La tradicion alquimica interna debe gran
parte de su desarrollo posterior a los escritos del autor del Baopiizi quien, como he-
mos comentado, relatara sus experimentos alquimicos y divulgara una filosofia en tor-
no al cultivo personal. Para la investigadora francesa Isabel Robinet?, la alquimia
interior es una técnica de iluminacion de caracter puramente daoista que hay que dis-
tinguir claramente de las practicas de laboratorio, basadas en la busqueda de una
droga de inmortalidad mediante métodos quimicos y técnicas de control de la respi-
racion. Segun esta autora, la alquimia interna daoista se caracteriza porque no inves-
tiga, ni pretende conseguir ninguna sustancia quimica; concede una gran importan-
cia a las Técnicas de respiracion; y porque pretende reorientar un estado mental abierto
al exterior para hacerlo regresar a si mismo: la llamada «Mirada interior».
Finalmente, Robinet afirma que ademas de estas tendencias, los textos de alqui-
mia interna también comparten dos caracteristicas esenciales tomadas de los escritos
relacionados con la alquimia externa: por un lado, comparten una referencia a los tri-
gramas y hexagramas del Yijing «Libro de los cambios» y, por otro, utilizan un voca-
bulario relacionado con el campo de la quimica que constituiria la denominada al-
quimia. El experto en tratados daoistas y estudioso de las teorias concernientes a la
alquimia interna y externa Li Daochun (1219-1286) explica con detalle que las tres
etapas que constituyen lo que se conoce convencionalmente como Néidan shu «trans-
formacion de esencia en soplo vital» o «de soplo vital en espiritu» o «de espiritu en
vacio o Dao» no son mas que etapas de la alquimia externa y su relacion con la al-

29 Cfr. I. Robinet, “Recherche sur I’alchimie intérieure” en Cahiers d Extreme-Asie 5 (1990), pp. 212-56.
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quimia interna*®, Dicha combinacion pretende alcanzar la vida eterna y cada parte del
proceso pretende ser singular, negando la existencia de toda estrategia global. En el
analisis de la alquimia interna y externa Li comenta el uso y la naturaleza de los dos
tipos de practicas en pareados con estructura poética. Ademas afiade que la medici-
na, la droga, el producto quimico Yao (aqui referida a practicas alquimicas externas)
puede curar enfermedades y alargar la vida, y la medicina interna puede llevarnos a
traspasar los limites de la experiencia sensible y hacernos entrar en la vacuidad. Para
Li, aquellos que pretenden profundizar en el estudio del Dao, deben empezar por la
medicina externa y, de manera natural, se entendera la medicina interna. Aquellas per-
sonas de nivel superior (tanto intelectualmente como de caracter) ya poseen virtud des-
de el comienzo de sus vidas y entienden el principio de la alquimia interna. Por lo tan-
to este tipo de personas no practican alquimia externa, sino que cultivan nicamente
alquimia interna. En su descripcion de la alquimia extrae una serie de caracteristicas
desde la alteridad de las dos vertientes interna y externa. Mientras la medicina (al-
quimia) interior es pasiva y no deja nada sin hacer, la medicina (alquimia) exterior es
activa, pero hay una cosa que no hace. Mientras la primera es informe, incorporea,
pero existe, la segunda es tangible, 1til, pero no existe. La exterior enfatiza la sangre
y carne (cuerpo); la interior enfatiza el espiritu, lo que es incorporeo. Esta primera es
el Dao de los inmortales de la tierra; la segunda es el Dao de los inmortales del agua.
La medicina (alquimia) exterior completa nuestra vida; la medicina (alquimia) inte-
rior completa nuestro espiritu.

El Guanzi®' es una extensa coleccion de ensayos divididos en setenta y seis capi-
tulos que tratan principalmente temas relacionados con el pensamiento sociopolitico.
Tradicionalmente se atribuye al primer ministro del estado de Or, Guan Zhong (725-
645 a. C.), o «maestro Guan» Guanzi. Como muchos de los textos recogidos durante
el periodo de los Estados Combatientes (Ldozi y Zhudangzi, por ejemplo), se cree que
el Guanzi fue compilado durante mas de dos siglos, desde la mitad del siglo IV hasta
la mitad de siglo II a.C. Los biblidgrafos del siglo II lo clasificaron como texto
daoista, y posteriormente se encasillo como legislativo y académico. A lo largo de la
historia se ha pasado por alto su estudio como material daoista a raiz de la clasifica-
cion tradicional. Si bien es cierto que la mayor parte del Guanzi esta centrado en en-
sayos de caracter social, politico y econdmico, las secciones que se comentaran a con-
tinuacion (el Neiye o «Trabajo internoy» y el Xinshu shang/xia «Técnicas de la mente,
parte 1y 2») son tratados sobre el cultivo interno que comparten un vocabulario co-
mun sobre el perfeccionamiento personal. El Neéiye en si mismo es un ensayo con cer-
ca de mil seiscientos caracteres fechado a mediados del siglo IV a.C. Es, por lo tan-
to, el ensayo mas antiguo dentro del Guanzi y pertenece a la fase individualista dentro

30 Cfr. D. Li, “Zhiizi jichéng xubian” [Compendio de escritos sobre las escuelas filosoficas de China anti-
gua] en Zhonghéji [Coleccion de escritos sobre rectitud] vol 20, reedicion, Chengdu, 1930, pp. 589-655.

31 Al respecto podemos recomendar W. Allyn Rickett, op cit. y con relacion a su tematica el estudio de L.
Roncero Mayor “Guanzi. Neiye ‘entrenament intern’” op. cit., que resulta un buen resumen global de la obra
de H. Roth, Original Tao: inward training and the foundations of Taoist mysticism, Columbia University Press,
1999, http://chinese.dsturgeon.net/text.pl?node=48150&if=en.
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del daoismo antiguo. El uso de un lenguaje con expresiones y un vocabulario comun
al tema del cultivo interno nos lleva a pensar en la existencia de una corriente de
pensadores y expertos que elaboraran textos sobre una serie de practicas meditativas
y de cultivo de la salud mediante la dietética y ejercicios. Al contrario que en escritos
posteriores como el Ldozi, en estos textos se deja de lado la filosofia politica y social
y se enfatiza la teoria sobre el cultivo personal interno. Unicamente encontraremos
una aplicacion practica a la politica del cultivo personal en la tltima seccion del tex-
to «Técnicas de la mente».

En primer lugar debemos atender al concepto mas basico de la teoria daoista: el
Dao. El término, acufiado por el historiador Simd Tan para designar el grupo de tex-
tos que toman esta idea como centro de su filosofia, es la fuerza que regula el cosmos,
un principio que unifica los fendmenos que se suceden a la naturaleza. Sin duda, es
un concepto inestable y del que se hace uso asumiendo su imposibilidad de ser aco-
tado. Fuentes como el Neiye aseguran que es posible la union con él tras una practica
asidua de los métodos que se comentan en el texto. Veamos, a partir de aqui, como de-
ben entenderse ciertos conceptos de la teoria daoista aplicados al conocimiento del
Dao, al uso de la alquimia para dicho objetivo. Los conceptos occidentales de ener-
gia y materia se pueden asociar con el concepto chino de Qi. De entre los multiples
intentos de traduccion de esta nocion, quiza la que mas se acerque a la idea de Qi en
este texto es la de «energia vitaly. Otras traducciones también validas son «soplo vi-
tal», «aliento», «energia». En su forma primitiva encontrada en inscripciones graba-
das en caparazones de tortuga, el caracter Qi representa el vapor que surge al hervir
agua o cualquiera otro liquido y que se transforma en el aire que respiramos. Igual
como sucedera con otros conceptos acufiados en textos chinos antiguos, la definicion
de Qi ha evolucionado hasta encontrarse reflejada en textos posteriores como la sus-
tancia que se encuentra en la materia mas sélida y densa, como puede ser una monta-
fia. No obstante, esta nocion se aleja de la idea mas etérea que contiene el concepto de
Qi en textos antiguos, sobre todo de antes de la dinastia Qin e incluso la dinastia Han
posterior, donde se asociaba con los fluidos que constituyen todos los seres vivien-
tes. Por lo tanto, los seres humanos estarian formados de sistemas que estan a su vez
constituidos de Qi con densidades diferentes, es decir: la estructura del esqueleto, la
piel, la carne y la musculatura; el aliento, las cinco visceras Wiizang de Qi que con-
forma nuestra fisiologia interna e incluye los siguientes 6rganos fisicos: pulmones, ri-
flones, higado, vesicula biliar y bazo; y finalmente los estados psicoldgicos causan-
tes de los cambios de humor continuos, desde la ira y la lujuria hasta la completa
tranquilidad. La forma de Qi mas etérea de la que habla el Néiyeé es el Jing, que tra-
dicionalmente se traduce como «esencia vital». Junto al concepto del Qi es uno de los
conceptos mas importantes acuiiados en el Guadnzi. No aparece en el sentido posterior
de fluido asociado con la funcién reproductiva, como se encontrara en textos de épo-
cas posteriores. En el Néiye este concepto se refiere a la esencia que da vida y que for-
ma parte de la semilla de todos los seres vivos y, por otro lado, se asocia con la tran-
quilidad que alcanza el sabio que conduce, consecuentemente, a la sagacidad. Con ello
se consigue mantener buena salud, vitalidad y bienestar psicologico.

"[lu. Revista de Ciencias de las Religiones 271
2011, 16, 259-278



Notas

Otro de los términos importantes en la filosofia del Néiye es Xin. Literalmente co-
rresponde al término «corazon»; no obstante en el pensamiento chino clasico este Or-
gano esta asociado con la racionalidad, es el nicleo conceptual de la experiencia cons-
ciente, que incluye la percepcion, los pensamientos, las emociones, los deseos y la
intuicion. A causa de su doble acepcion, se suele traducir como «corazoén/mentey.
Como ocurre en otro de los clésicos, el Mengzi, el concepto de Xin necesita ser recti-
ficado. El exceso de actividad provoca inestabilidad en el Xin, lo cual conduce a la di-
sipacion del Jing y, por lo tanto, se alcanza confusion, enfermedad y muerte. Segtn el
Neiye, para mantener buena salud es necesario tranquilizar el corazon/mente, asi se
puede atraer y retener Qi y otras fuerzas relacionadas como el «espiritu» Shén. El es-
piritu, numen o Shén, es el agente consciente basico o aquel poder intrinseco de los
seres humanos. Es un concepto que contiene referencias a la mente y al cuerpo de la
misma manera que la nocion de Qi relaciona las ideas de energia y materia. Tradicio-
nalmente Shén se traduce como «espiritu, alma, psique», sin embargo, ninguno de
estos conceptos representa con exactitud el concepto chino. En la China antigua, este
concepto se define en Zhouyi «Libro de los cambios» como aquello que es insonda-
ble en el movimiento del que es inactivo y del que es activo: es el «espiritu». El con-
cepto de Shén en el Guanzi lleva a alcanzar una sabiduria metafisica como la precog-
nicion y es el nucleo de la intuicion mistica llamada «Luz numinosa/espiritualy shénming.
En la seccion XII del Neiye se explica que se encuentra en la mente y posee un sus-
trato fisioldgico en la esencia vital (Jing).

A partir de estas nociones conceptuales que refuerzan la teoria mistica daoista, el
seguidor del daoismo religioso contaba con determinadas técnicas de cultivo perso-
nal. Estas practicas, realizadas en el daoismo antiguo, se basan en un proceso siste-
matico de negacidn, de olvidar, o de vaciar el ser de todo pensamiento en la expe-
riencia ordinaria. Por lo tanto, se trata de deshacerse de elementos basicos de
autoconciencia como la percepcion, las emociones, los deseos y los pensamientos. A
raiz de este olvido, el adepto alcanza un estado de tranquilidad absoluta hasta llegar
a un nivel en el que abandona el lazo que le une con el ser individual. Esta es, basi-
camente, la doctrina que se enfatiza en el Neiye, y en textos taoistas posteriores. Al-
gunos textos parecen estar dirigidos al cultivo personal del «sabio» (Shéngrén), que
en este periodo parece estar asociado con el gobernante, que desea alcanzar este es-
tado de iluminacion para que le ayude en sus tareas y como desarrollo personal. Este
proceso consiste en realizar practicas sistematicas de control de la respiracion adop-
tando una posicion fija y permanente, con el objetivo de hacer circular y refinar la
energia vital o 01, el cual en su forma concentrada se convierte en esencia vital o Jing.
Para conseguir esto se insiste en reducir los deseos, emociones y pensamientos. Las
multiples teorias de cultivo personal coinciden en indicar el medio para lograr estos
fines vaciando la mente de todo pensamiento y cultivando la tranquilidad. Asi se al-
canzara vitalidad fisica y bienestar psicologico, que en un nivel superior sitda al in-
dividuo en un estado de incremento de su percepcion intuitiva. A eso se refiere el con-
cepto presentado anteriormente de «Luz numinosa/espiritual». La intencionalidad es
clara: sélo al estar alineado y en calma podras ser estable. Una vez que tenemos una
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mente estable, los ojos y oidos perciben con claridad y los cuatro miembros estan fir-
mes y fijos, podremos asi alojar la esencia vital. La esencia vital (Jing) es la esencia
de la energia vital (Qr).

Hudngdi Neijing®? «El Clasico del Emperador Amarillo» es un relato concebido
en forma de dialogos entre el personaje pseudo legendario del Emperador Amarillo
Hudngdi y su ministro Q7 Bo, en los que el emperador normalmente pregunta y el
ministro responde en forma de discurso. La obra esta compuesta de dos textos de ochen-
ta y un capitulos cada uno. Se titulan Suwen «Cuestiones basicas» y Lingshii «Centro-
eje espiritual» y tratan respectivamente de la metodologia de la diagnosis médica y de
acupuntura. Este es el clasico de medicina mas antiguo que ha llegado hasta nuestros
dias y uno de los tratados en que se basan las teorias clasicas de la acupuntura. Se basa
en la idea conceptual del Dao, el yin y el ydng, en la teoria de las cinco fases, y en la
imposicion de un sistema de ntimeros (entre los que predomina el cinco) sobre los
sucesos naturales y los ciclos astrales.

En el texto, el concepto del Dao aparece con frecuencia relacionado con la salud
del individuo, es decir, conservar buena salud y alcanzar longevidad dependera en gran
parte del comportamiento de la persona con el Ddo y de la observancia de las leyes
naturales establecidas por el Dao. Conservar las leyes naturales del Yin y del Yang, en
armonia, y un régimen dietético segun la estacion, asegurara una longevidad que ven-
za a la vejez.

La teoria de Wi Xing «cinco fases» y los escritos tradicionales sobre los concep-
tos del Yin y Yang fueron supuestamente elaborados al final del periodo de los Esta-
dos Combatientes. Los contenidos del Neéijing estan totalmente de acuerdo con las
teorias de creacion del universo que proponen los autores de las teorias del Yin 'y Ydng
y de las cinco fases. En los capitulos finales se aportan descripciones pormenoriza-
das sobre la relacion de los conceptos Yin 'y Ydng con el cuerpo humano. Segun el sis-
tema propuesto en el Néijing, el hombre esta dividido en tres regiones: baja, media y
superior. Cada una de estas regiones esta dividida en tres partes, que contienen ele-
mentos de cielo, tierra y hombre. Cada una de estas subdivisiones esta formada por
un elemento Yin y un elemento Yang, es decir, el cuerpo humano estaria formado por
tres partes Yin y tres partes Ydng. Asumiendo que el tratamiento de ciertas enferme-
dades u o6rganos depende de su posicion en una de estas divisiones por partes Yin o
Yang, es importante tener un conocimiento sélido de estas subdivisiones para diag-
nosticar y tratar enfermedades. Un equilibrio entre los elementos Yin y Yang al cuer-
po seria la clave para mantener buena salud, mientras que la preponderancia de un ele-
mento sobre el otro provocaria enfermedad y muerte. En el capitulo quinto se

32 Al respecto recomendamos la presentacion de L. Roncero Mayor “Huangdi Neijing ‘Classic de I’Emperador
Groc’”, op. cit., como guia tematica de la obra y de su contenido. Mencion especial merece la obra que le sir-
ve de referencia: F. Ma (2004). Guanzi qing zhongpian xinquan ([Nueva interpretacion de los capitulos inter-
nos y externos del Guanzi], Beijing, 2004; y el articulo de N. Sivin, “Huang ti nei ching” en M. Loewe (ed),
Early Chinese Texts: A Bibliographical Guide, Berkeley and Los Angeles, 1993, pp. 196-215. Especial im-
portancia tiene el estudio critico y la traduccion de A. Guo, Hudngdi neijing suwen jiao zhu yu yi [El clasico
del Emperador Amarillo: Cuestiones y aclaraciones]. Tianjin, 1999.
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explica como el proceso de envejecimiento esta causado por la decadencia del ele-
mento Yin. Por otro lado, las cuatro estaciones estan apuradamente vinculadas con es-
tas teorias y la perfecta interaccion de las dos fuerzas con el cuerpo es un factor im-
portante para mantener una buena salud.

Las cinco fases clasificadas en el Neéijing varian dependiendo del punto de vista
desde el cual se enumeran, ya que existe una secuencia de produccion y desaparicion
de fase. Cada fase, ademas, esta relacionada con una estacion; la madera se asocia con
la primavera, el fuego con el verano, el metal con el otofio y el agua con el invierno.
La fase restante, tierra, se asocia con una estacion adicional (final de verano, Jixia),
que se cred para poder asociar cinco fases con cinco estaciones. Segun el Neijing el
cuerpo tiene cinco visceras y seis intestinos (Wiizang Liufii). Las visceras son el co-
razon, el bazo, los pulmones, el higado y los rifiones. Tienen la capacidad de almace-
nar pero no de eliminar y determinan las funciones del resto de partes del cuerpo, in-
cluyendo los intestinos y las emociones. Los seis intestinos tienen la capacidad de
eliminar pero no de almacenar y son la vesicula, el estomago, los intestinos delga-
dos, los intestinos inferiores y los tres focos, o tres calentadores (San Jido). Este ulti-
mo drgano (u drganos) ha dado lugar a diferentes interpretaciones sobre su situacion
y funcionalidad. La teoria mas explicita conecta los tres calentadores al cuerpo con
el universo y los explica como enlace entre el cuerpo humano y el exterior. En esta te-
oria, la esencia vital o Jing es una sustancia que forma nuestro cuerpo y aloja vida.
Dependiendo de su funcidn y origen de se habla de Xiantianjing «esencia congénita»
y de Houtianjing «esencia adquirida». La primera, también conocida como «esencia
primordialy (Yudnjing), es el centro del desarrollo corporal y proviene de la esencia
y sangre que heredamos de los padres. Cuando en el Neijing leemos que, antes de na-
cer, primero se crea «esenciay, se refiere exactamente a la esencia congénita que se
crea y posteriormente da lugar a una entidad corporea independiente. La esencia ad-
quirida o «esencia de drganos e intestinos» proviene principalmente de los alimen-
tos y bebidas que ingerimos, del aire que respiramos y de la asimilacion que se pro-
duce al digerir la esencia contenida en los alimentos. Segln el Neijing, los dos tipos
de esencia son inseparables y complementarios y para conservar un buen estado de
salud seria necesario cultivar y conservar esencia. Esta es la raiz del cuerpo. Por lo
tanto, si almacenamos esencia, no enfermaremos.

El Qi o la energia vital es otro concepto clave en el Néijing. No se refiere sola-
mente a la energia que también es la raiz del cuerpo, sino que el uso del término Qi en
el texto esta relacionado con los estados de humor que afectan el funcionamiento nor-
mal del organismo. Las cien enfermedades se originan en los cambios de humor: mien-
tras la ira hace que suba la energia, la alegria debilita la energia, la tristeza elimina la
energia, el miedo hace que baje la energia y los temores provocan caos energético.
Con todo, los pensamientos bloquean el QOi. No cabe duda de que estos humores de
los que habla (la alegria, la ira, las preocupaciones, los pensamientos, la tristeza, el
miedo y los temores) son los causantes de los cambios que tienen lugar en el cuerpo
y provocan la aparicion de enfermedades. Seran las alteraciones bruscas de estos hu-
mores las que provocan alteraciones en la circulacion de la energia interna y afectan
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a la salud. Es de vital importancia el estado psicologico para el almacenamiento de la
energia vital y prevencion de problemas de salud. Si alcanzamos un estado de clari-
dad y calma, los poros de la piel se cerraran, y aunque fuéramos amenazados por al-
gun virus, nada podria, aseguran, dafiarnos. Si la mente estd en calma, la energia vi-
tal se podra almacenar, sirviendo asi de proteccion ante cualquier enfermedad que
estuviera causada por la influencia de las siete emociones descritas anteriormente. De
la misma manera, también se consigue que la piel y los poros se cierren aumentando
la resistencia frente a diversas enfermedades.

El espiritu o Shén en el Neéijing esta relacionado con la sangre, la energia vital y
la esencia vital. El origen de la energia vital (Qi) es la esencia vital (Jing), y la trans-
formacion de esta se produce gracias a la energia vital. En el Neéijing se expresa la re-
lacion entre la esencia vital y el espiritu como complementaria: «si la esencia esta re-
pleta, el espiritu estard completo» (Jijing Qudnshén). Por lo tanto, ambos conceptos
se complementan y no pueden existir separadamente, y solo después de que la esen-
cia y la energia vital sigan unidas se podran materializar en espiritu (S%én). La falta
de espiritu seria una forma de explicar el debilitamiento de la energia vital, y si la ener-
gia vital es endeble, habra una falta de esencia vital. La importancia entre estos dos
elementos es tal que si faltase alguno no permitira la aparicion del espiritu.

Por consiguiente, podemos resumir que la importancia de los elementos tedricos
y constitutivos del universo que la alquimia daoista tradicionalmente ha elaborado son
elementos tedricos principales en las teorias daoistas en general. La herencia del tra-
tamiento de enfermedades por estos métodos, su perfeccionamiento y su integracion
en la préactica popular han sido sus mejores avales de supervivencia. No obstante, de-
bemos plantearnos si la supervivencia de estas teorias y planteamientos naturales
han pervivido en la historia de China. Para ello proponemos hacer un seguimiento del
periodo dinastico desde el 221 hasta el 1911 con el fin de destacar las principales obras
relacionadas con esta tematica y servirnos de ellas para sostener la supervivencia de
estas teorias y su evolucion. Conscientes de la enorme extension que esta tarea ocu-
paria, ofrecemos una seleccion comentada y contextualizada, representativa y gene-
ral con la que poder concluir una vision global.

5. BREVE REPASO DE LA ALQUIMICA DESDE LA DINASTIA QiN
HASTA LA DINASTIA QING

Durante la dinastia Qin (221-206 a.C.) se produjo una importante persecucion de
estudiosos, especialmente confucianos, criticos del mandato imperial que desenca-
deno una selectiva quema de libros conocida como «Quema de libros y entierro de
eruditos», (Fénshit Keéngru), perdiéndose mucho material perteneciente al autoa-
prendizaje y a las técnicas para nutrir la energia vital. No volveremos a ver una co-
rriente de pensadores y unas disputas como las localizadas durante los Estados Com-
batientes pero las alteraciones que se van a producir en el orden social y cultural chino
van a condicionar el futuro. Bajo la dinastia Han aparece Hudindnzi, tradicionalmen-
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te atribuida a Liu Xiang (?-5a.C.) que sistematizo los estudios sobre la concepcion
taoista del universo y del cuerpo. En la seccion Dao yudnxun «Explicaciones sobre
los principios del Dao» resumio la vision del cuerpo, la energia vital y del espiritu. La
diferencia principal con la medicina es que esta refuerza el cultivo del cuerpo, mien-
tras que el daoismo busca estimular-transformar las funciones intrinsecas del cuerpo.
Yangxing yanming lu «Sobre el cultivo de la personalidad y el prolongamiento de la
vida» de Tao Hongjing (456-536) represent6 una contribucion muy importante para
el estudio de la medicina y el Qi gong, y se puede considerar un trabajo paralelo al
Baopuzi de Gé Hong (283-383), texto que describe, entre otros temas, las practicas al-
quimicas del autor mediante una analisis exhaustivo de textos clasicos (el Laozi, en-
tre otros) y su experiencia personal. La llegada de Pu Ti Da M¢ (también conocido
como Bodhiddarma y Boddhitara) a la corte de la dinastia Liang (502-557) introdujo
en China un nuevo sistema de concepcion del cuerpo y del universo que se amalga-
ma con el sistema de ideas chino que ya existia desde la antigiiedad. Destacan sus
obras Yijin jing «Clésico de la transformacion de tendones» y Xisui jing «Clasico de
enjuague de medula». Es en este periodo cuando las practicas yoguicas entran en Chi-
na creando una fusion entre los métodos autéctonos chinos y el método de cultivo per-
sonal hindu. La introduccion del budismo en China produce una transformacion sis-
tematica de algunos aspectos de la medicina china y de la comprension médica del ser
humano. Con la definicion de vida del Huangdi Neijing como un conjunto de espiri-
tu, energia vital y buena forma fisica, la degeneracion del cuerpo humano y el enve-
jecimiento se conciben como consecuencia del abandono de alguna de estas partes que
termina en la degeneracion de la energia vital. Bajo la dinastia Sui, aparecid Zhitbing
yudanhou lun «Tratado sobre el origen y los sintomas de varias enfermedades» del cé-
lebre médico Chéo Yuanfang. Dos de las secciones llevan por titulo «Tratado sobre
el cultivo personal» y «Métodos de guiar y dirigir» en relacion con el Ddoyin, im-
portante término que tradicionalmente designa técnicas destinadas a incrementar la
salud y forma fisica. Literalmente viene a significar la union de la accion de «diri-
gin» (Ddo), en el sentido de orientar o conducir, y la de «guiar» (Yin) desde la modi-
ficacion, como al estirar la cuerda de un arco. Durante la dinastia Tang, Stin Stmido
(581-682), que vivid mas de cien afios y fue conocido, tras su muerte, como el «rey
de la medicina» (Yaowdng), escribio Qianjin yifang «Recetas revisadas por valor de
mil piezas de oro», sobre la curacion de enfermedades especificas y todo tipo de te-
mas de salud. Wang Téo (702-772), en su Waitai miyao «Secretos médicos de uno ofi-
cial» sostiene que antes que utilizar medicinas preferia recurrir a las practicas respi-
ratorias y de Ddoyin para curar enfermedades.

Podemos concluir que existe un sincretismo entre las practicas fisicas, la ingesta
de productos y la practica de determinados ejercicios respiratorios, entre los procedi-
mientos que se popularizan para preservar la salud y alcanzar la longevidad.

Durante la dinastia Song (960-1279) se realiz6 un trabajo de edicion y refinamiento
de los textos médicos existentes. Shengji Zonglu «Tratado exhaustivo sobre el conse-
jo del Sabio» (1111-1117) contiene, entre otros, técnicas para la ingesta de la saliva,
ejercicios de Ddoyin, los tres dantian (en referencia a los tres niveles de respiracio-
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nes: superior, medio y bajo) y practicas para dirigir la energia vital. Otras obras im-
portantes son Sishi yiyang lu «Tratado sobre el cultivo de la salud durante las cuatro
estaciones» de Zhao Zihua y «Nuevo escrito sobre longevidad y cultivo de la salud»
(Shougin ydngldo xinshit) de Chén Zhi. Bajo la dinastia Song del sur (1127-1279) apa-
rece la obra anonima Ba duan jin «Ocho piezas de brocado», texto importante por su
utilidad como manual de ejercicios por nutrir el cuerpo y que se basa en técnicas de
Ddoyin para guiar la energia vital. Sera en este periodo cuando el Qigong (conjunto
de técnicas relacionadas con la respiracion) se desarrolla partiendo de principios mas
concretos y se prioriza, antes que nada, la utilidad de la préctica sobre la teoria.

En la dinastia Yuan (1279-1368) las tres obras mas importantes para el desarrollo
del Qi gong son la Xingming guizhi «Guia sobre la naturaleza espiritual y de la
viday, el Huiming jing y Wiiliu xian zong «Secta de inmortales de Wi Liti». Se trata
de compendios de las ensenanzas de todas las escuelas de alquimia que recogen los
fundamentos de practicas alquimicas. Se explica en detalle cada una de las fases y
los pasos que se deben seguir durante la practica de tal manera que el adepto pudiera
servirse de estos principios durante el entrenamiento. Ademas, se corrigen errores de
textos anteriores de tal manera que el resultado es un estudio «realistay de aquello que
se puede llegar a realizar con este tipo de practicas.

Durante la dinastia Ming (1368-1644), X1 Chiinfli escribié el monumental Giijin
yitong daquan «Compendio de las tradiciones médicas del presente y pasado». Re-
coge sus experiencias sobre la practica alquimica y un analisis critico que revisa to-
dos los escritos desde la dinastia Song en adelante. Baosheng miyao «Principios esen-
ciales para mantener buena salud» de Cdo Yuanbai ofrece métodos de Ddoyin para
curar 46 enfermedades diferentes y se sugiere la importancia de mantener la mente
calmada durante la practica de estos métodos gimnasticos que combinan un determi-
nado control de la respiracidon y unas series especificas de movimientos.

Finalmente, en la dinastia Qing (1644-1911) destaca Neigong tushuo de Wang Z-
yuan, en la que se presentan doce ejercicios diferentes basados en el texto «Ocho
piezas de brocado», y explicaciones y diagramas de las posturas del «Clasico de la
transformacion de los tendones».

6. CONCLUSIONES

Hemos constatado, en primer lugar, que el proceso de civilizacion chino es parejo
a la transicion entre los cultos religiosos primitivos y la institucionalizacion de estos en
forma de daoismo y, en segundo lugar, la gran importancia de la alquimia a través de
su propio proceso de evolucion y de la presencia constante de estas practicas a lo lar-
go de la historia de China y la historia del daoismo. Por ello, podemos entender que la
evolucion de la civilizacion china avanzd econdmica, comercial y socialmente desde
sus origenes agricolas y de clanes, al tiempo que progresaban sus manifestaciones
culturales originales y nativas. Junto a su chamanismo en torno a manifestaciones pri-
mitivas naturalistas, espirituales y totémicas, encontramos un contexto social inicial de
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clanes que evoluciona hacia otro semifeudal y cuya alteracion social legitima una es-
tructuracion del acto religioso, una jerarquizacion de sus autoridades y, en suma, una
solida epistemologia entre el hombre, su entorno y su voluntad.

El paso del chamanismo al daoismo reglado se confunde en la realidad comun de
sus origenes y la atmoésfera primitiva, natural e incivilizada de ambos, constituye un
punto de inflexion. Dichos elementos caracteristicos son utilizados, en manos de los
padres espirituales daoistas, como herramientas para fomentar el fenomeno del Dao.
Por lo tanto, el supuesto de considerar ese daoismo primitivo como un «refinamiento
metafisico del tosco misticismo» del chamanismo nativo puede resultar muy convin-
cente a la hora de reconocer, en la periodizacion que hemos planteado sobre el deno-
minado daoismo antiguo, una clara tendencia al formalismo de principios comunes.
En todo este proceso hemos querido subrayar como la alquimia en el daoismo reli-
gioso desempefio un papel de gran vitalidad desde el que estimuld todos estos cam-
bios. Heredera del chamanismo primitivo chino, el daoismo la adopt6 y convirtio en
elemento distintivo frente a otras religiones, sobre todo el budismo. Podemos enten-
der que para la transicion entre los cultos religiosos primitivos chinos y la forma re-
ligiosa del daoismo, la alquimia desempefié un papel principal al ofrecer unos con-
ceptos y teorias metafisicas que sustentaron una teorizacion ultima. Consecuentemente,
la importancia de la alquimia daoista en la transicion entre estos cultos primitivos y el
daoismo no solo es notable, sino que la presentacion historica documental de las prin-
cipales obras de referencia posterior demuestra su continuidad en la religion daoista
con practicas propias y distintivas. La evolucion posterior puede servir como recurso
a la hora de defender no so6lo su supervivencia, sino también su actualidad.

Por ello, podemos considerar la practica de la alquimia daoista como un elemen-
to historico distintivo del daoismo de gran importancia en su desarrollo interno, con
una continuidad histérica documentada y de una ttil actualidad puesto que las prac-
ticas y ejercicios destinados y procedentes de estos conocimientos siguen formando
parte del corpus doctrinal del practicante daoista. Por consiguiente es nuestro propo-
sito destacar la supervivencia de estas practicas como hecho histérico en la evolu-
cion del daoismo desde sus origenes y sugerir el estudio historico de la propia alqui-
mia como herramienta con la que evaluar el desarrollo de esas practicas religiosas.
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