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Introduccion

Los estudios sobre el daoismo han estado marcados en la segun-
da mitad del siglo xx por un verdadero “nacimiento”. Son va-
rias las razones del poco interés que se mostraba anteriormen-
te en el estudio del daoismo; cabe mencionar, ante todo, que
muchos de los primeros estudiosos de la filosofia china, a par-
tir del siglo xvm, fueron misioneros, a menudo jesuitas, y este
hecho explica la particular insistencia en la filosofia confuciana
y neoconfuciana. No es sélo que los textos que entonces po-
dian consultarse eran confucianos, sino que su interés por al-
canzar a las clases en el poder hizo que se enfocaran en esta
filosofia ortodoxa. En segundo lugar, es menester recordar que
la misma tradicién confuciana —desde la dinastia Han y en
especial gracias a la obra del filésofo Dong Zhongshu HfpRT
(¢1792-¢104? a. C)— realizd un trabajo de construccién del
pensamiento chino qultandole los rasgos mitoldgicos para darle
enfoque histdrico.! Es asi como las figuras mitolégicas o legen-
darias se volvieron parte de la historia de China. En términos
de Benjamin Schwartz se tratb de una “euhemerizaciéon” al re-
vés, ya que en vez de d1v1n1zar alos fundadores supuestos de la
c1v111zac1on como ocurrid en Grecia, latradicion china huma-
nizd a los protagonistas de su fundacién.? Por tiltimo, el daois-

Este articulo fue recibido por la direccidn de la revista el 25 de mayo de 2004 y
aceptado para su publicacién el 31 de julio de 2004.

' N. Girardot, “The Problem of Creation Mythology in the Study of Chinese
Religion”, History of Religions, vol. 15, ntm. 4, 1976, p. 295.

2B. Schwartz, The World of Thought in Ancient China, Cambridge y Londres,
The Belknap Press of Harvard University Press, 1985, p. 25.
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mo mismo obstaculizé la divulgacion de su pensamiento ya
que los textos de su canon —el Daozang 17— eran secretos,
reservados a los iniciados.?

Es precisamente por el hecho de que los primeros estudio-
sos del daoismo, por una parte se formaban dentro de la escuela
confuciana, y por otra parte no conocian los textos del Dao-
zang, que afirmaron la d1ferer1c1a entre el daoismo filoséfico,
representado por los textos mas antiguos de este pensamiento
—principalmente el Daode jing 1845 y el Zbuangzi i F—y
el daoismo religioso que consideraban degeneracién del pen-
samiento original, influido por practlcas populares supersti-
ciosas.* Los estudiosos contemporaneos del daoismo ya no
aceptan esta divisién entre un daoismo filoséfico y otro reli-
gioso. En vez de pensar el daoismo como tradicién de pensa-
miento marcada por la ruptura, la ven como tradicién continua
cuyo desarrollo se halla en su origen. Isabelle Robinet menciona
al respecto:

Se trata de un falso problema nacido de una aparente diferencia, comin
atodas las religiones y a todas las misticas, entre la ascesis —los procedi-
mientos, el entrenamiento—, por una parte, y por otra parte ya sea el
desenlace de esta ascesis, ya sean las especulaciones que pueden acompa-
fiar o coronar esta ascesis. Que haya diferencia entre el que sube una
montafia y el que est4 en su cima es evidente; como es evidente que a ve-
ces el aprendiz se queda a medio camino o se regresa. Pero que se hayan
concebido dos corrientes distintas nos parece una posicidn que provie-
ne de que en Occidente no estamos acostumbrados a las técnicas que
llevan a la experiencia mistica, y en consecuencia los occidentales conci-
ben mal la relacién entre lo que les parece son procedimientos prosai-
cos y la meta Gltima de éstos.”

Se admite, por ejemplo, que el Daode jing resultd de una
larga tradicién oral que lo precedié.® El mismo vocablo:

.“daotsmo” correspondié en su inicio a una clasificacién de biblibgrafos
en la cual se registraban obras atribuidas a Laozi &, 2 Zhuangzi y al

> 1. Robinet, Histoire du taoisme, Paris, ed. du Cerf, 1991, p. 24.

*Ibid., p. 11.

5 Ihid., p. 11.

$ A. Chan, “The Daode Jing and its Tradition”, en L. Kohn (ed.), Daoist Hand-
book, Leiden, Bnll 2000, p. 5.



DUCEUX: FORMAS DE LA TRASCENDENCIA EN EL DAOfSMO 271

mitico “emperador amarillo” Huangdi & 7. El antiguo fondo chamanis-
tico de China —que no era forineo a Zhuangzi— de las técnicas fisiolé-
gicas, mitad exorcistas, mitad medicales, y hasta mégicas, las cuales co-
rresponden mas o menos a la misma época, se han entremezclado a esas
bibliografias. Especulaciones cosmoldgicas, relacionadas en parte
a las practicas de adivinacidn que se remontan al origen de la historia de
China, también han sido incorporadas en ellas y han proveido el tejido
sobre el cual se edifica la visidn taoista del mundo. Con el tiempo, algunas
sintesis se han hecho entre las diversas tendencias para formar una tota-
lidad armoniosa.”

Es durante el siglo  d. C., sin embargo, cuando se consti-
tuyd la primera secta daoista religiosa organizada: los Maes-
tros Celestiales (tianshi Afill). Estos daoistas religiosos venera-
ban a Laozi como una divinidad y el Daode jing constituia su
breviario.

Podemos entrever por el analisis de los textos filoséficos
daoistas tempranos, principalmente el Daode jing y el Zbuang-
z1, los lincamientos de un pensamiento religioso. El estudio
del concepto de “trascendencia” precisamente permite examinar
en el interior mismo del pensamiento de los primeros filé-
sofos daoistas, las semillas de un pensamiento religioso. Se de-
fine, en general, el concepto de “trascendencia” como lo que
esta mas alla de la esfera de lo natural o delo humano, lo que reba-
sa los limites de la experiencia sensorial. Puede consistir, por
lo tanto, en lo que pertenece a lo sagrado; es decir, los valores
ax1olog1cos la rehglon o la tradicién. En todo caso, lo trascen-
dente encierra en si la dimensién de lo inalcanzable, o dificil-
mente alcanzable para el ser humano. El dios de la rehglon ju-
deocristiana es la figura par excellence de la trascendencia. El es
el creador del universo, la fuente de los valores; en los textos
mis antiguos de la Biblia, se describe como el duefio arbitrario
del destino de los seres. Generalmente se suponia que los chi-
nos, porque su cultura carece de un tal dios trascendente, care-
cian de igual manera de religién. Esto era un gran enigma: un
pueblo sin religién. Lo ultimo, sumado a una representacion
cosmologica inmanente del mundo, hacta que los intérpretes
del pensamiento chino concluyeran la ausencia de representa-
ciones trascendentes. Veremos que la falta de un dios similar

7 1. Robinet, Comprendre le tao, Paris, Albin Michel, 1996, pp. 8-9.
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en el pensamiento chino no implica la falta de la esfera de lo
trascendente y menos de un pensamiento religioso; mas bien,
el hecho de partir del pensamiento occidental invita a subra-
yar la espectficidad de las formas de la “trascendencia” en el
contexto de la tradicion china.

Religion y trascendencia en China
La religion

Es menester empezar por una definicién del término “religiéon”
en el contexto de la cultura china. Marcel Granet menciona al
respecto que “a menudo se ha dicho que los chinos no tenian re-
ligiones, y a veces se ha ensefiado que su mitologia era casi
inexistente. La verdad es que en China, la religion, asi como el
derecho, no es una actividad diferenciada de la actividad so-
cial”.# No se encuentra en la cultura china una esfera separada de
lo religioso. Lo religioso y lo sagrado marcan el ritmo de la vida
cotidiana. Tal vez lo anterior pueda relacionarse con el énfasis
que desde temprano la filosofia ortodoxa confuciana puso en
los ritos (/i 1), y especialmente Xunzi 4j 1 (350-230 a. C.):

Lejos de ser un enemigo de las artes, Xunzi cree en su virtud. Fiel a la
tradicién confuciana, ve en la miisica y la danza mis que simples
divertimientos. Ve en ellos una suerte de entrenamiento a la conviven-
cia. Danzas y cantos (si no son enervantes y depravados, como las arias
del pais de Zheng) mantienen la concordia humana. Las fiestas, desde
que se ritualizan, sosiegan los apetitos de regocijo, la pasién del juego.
Pero, para los apetitos, los mis brutales, se necesita una disciplina mas
constante. El arte supremo que la provee es la Etiqueta.’

Asimismo, lo religioso y lo sagrado se observan en los fes-
tivales tradicionales, los ritos relacionados con la muerte y tam-
bién la veneracion a los antepasados:

Segin Yang, hay dos formas estructurales de religidn, la institucionali-
zada basada en una teologfa, un ritual y una organizacién independien-

8 M. Granet, La pensée chinoise, Paris, Albin Michel, 1950, p. 586.
9 Ibid., p. 565.
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tes, v la difusa, en donde la teologfa, el ritual y la organizacidn estdn
mezclados con conceptos y estructuras de instituciones seculares y otros
aspectos del orden social. Esta tltima es la forma que adopt6 China [...]
Todas las actividades sociales, de celebracidén o de luto, el nacimiento,
el matrimonio, la muerte son actividades religiosas.®

En la medida en que no es una actividad separada de la vi-
dasocial, la religion tampoco se presenta, para los chinos, como
obhgacmn exclusiva; por el contrario, podemos notar que los
chinos aceptan distintas afiliaciones rehglosas, segin la nece-

sidad.

Lo quie caracterizd a China, en contraste con la experiencia del mundo
occidental, es que podian convivir diferentes creencias sin mayor con-
flicto y que no se exigfa la exclusién de una doctrina por otra. Lo que es
mis, en cada familia podia haber creyentes de una u otra secta; los mis-
mos individuos honraban a diferentes deidades y en los altares familia-
res convivian santos budistas, héroes confucianos y deidades daoistas.!!

El pensamiento chino revela, por otro lado, el esfuerzo
por armonizar las relaciones del ser humano con el cosmos,
del ser humano con la sociedad, asi como del ser humano con-
sigo mismo. Este esfuerzo, que encontramos en todas las es-
cuelas de pensamiento y en las manifestaciones religiosas, hizo
que se le llamara “religion de la armonia” a esta dimension re-
ligiosa.? En este sentido, el uso para denotar la representacion
china del universo de la palabra griega “cosmos” no es fortuito
porque, subraya John Henderson en su obra sobre el desarrollo
y el declive de la cosmologia china:

...J]a mayoria de los antiguos pueblos cuyos registros han sido conser-
vados, incluyendo a los chinos, formularon una visién del mundo que
se puede caracterizar como un “cosmos”, en el sentido estricto de la
palabra [es decir] que indica la existencia de una cierta armonia y pro-
porcidn en el mundo, hasta una “consonancia entre nosotros y el uni-

verso”.3

1 B Botton, “El culto de los ancestros en China”, en M. De la Garza, Ma. del C.
Valverde (ed.), Teoria e historia de las religiones, México, uNaM, 1998, p. 125.

U Ibid,, p. 126.

2 J. Ching, Chinese Religions, Nueva York, Orbis Books, 1993, pp. 3-4.

3 J. Henderson, The Development and Decline of Chinese Cosmology, Neo-Con-
fucian Studies, Nueva York, Columbia University, 1984, p. xiii.
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Se requiere aqui una precision. Cabe recordar que el univer-
so a partir del cual se desarrolla el pensamiento chino es inma-
nente y correlativo. Inmanente porque, como bien veremos
adelante, es autocreado o sui generis. Luego es correlativo, por-
que se establece una correlacion; es decir, una interdependen-
cia entre los eventos del mundo humano y los del mundo natu-
ral.'* A la luz de esta precisién puede entenderse por qué en
China la religién ha cobrado el caracter de una religién de la
armonia. En la medida en que la propia accién del ser humano
tiene repercusiones en la sociedad ast como en el universo ente-
ro, la responsabilidad de los hechos recae sobre el mismo prota-
gonistade la accién. Por el contrario, en la religién judeocristia-
na la trascendencia del creador del universo y de los valores, asi
como el hecho de que el ser humano sea condenado a la culpa-
bilidad eterna puede implicar “desresponsabilidad”: la respon-
sabilidad, en efecto, se fundamenta en la libertad, la cual no
existe en la religién judeocristiana.

Histéricamente, en China las practicas misticas o religio-
sas son muy antiguas. Encontramos en el grupo de los chamanes
y magos, wu X y fangshi 771, un posible origen, tanto de la
religion como del pensamiento daoista. Se especula que los
chamanes y otros magos y astrélogos eran herederos de la cul-
tura de las estepas del noroeste de China.'> Pero también se ha
establecido la afinidad entre el Zhuangzi y las Elegias de Chu
(Chuci 7 #%¥), una coleccion de poemas de los siglosmy ma. C.,
nitidamente chamanistica del sur de China.X Probablemente,
los wu eran en su mayoria mujeres porque existe una palabra
asociada a los chamanes hombres. Este caracter es xi 87, el cual
se compone del mismo caracter “wn” y del caracter “mirar” o
“ver” jian F., 1o que tal vez apunta hacia la facultad de vidente
de los chamanes. Quizas este aspecto femenino de igual manera
fue determinante en el papel principal que recibié el lado feme-

1 Esta afirmaci6n es valida para el daoismo a partir de la dinastia Han porque
tanto la cosmologia de Laozi como la de Zhuangzi no son correlativas, en el sentido
de que no aceptan la idea de benevolencia del cielo.

5. Needham, Science and Civilisation in China, Cambridge, Cambridge Uni-
versity Press, 1956, vol. 2, p. 135.

16 Véase Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, trad. Derk Bodde, Prince-
ton, N. ], Princeton University, 1953, pp. 175-180; I. Robinet, Comprendre le tao, op.
cit., p. 65.
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4 en la filosofia daoista proplamente
dicha. También cabe mencionar que el antiguo caracter para
indicar la medicina era yi %, con la misma parte wu abajo, en
vez del moderno yi %,V lo que sefiala el origen chamanistico
de la medicina antigua.

¢Cuales eran las actividades de estos fangshi y wu? El Libro
de los Han posteriores’® —Hou Hanshu /%% &— es interesante
respecto de los fangshi, aunque sea muy posterior al periodo
de nacimiento del daoismo, porque recopila numerosas biogra-
fias de estos personajes al margen del poder. Estos fangshi pue-
den describirse como individuos con conocimientos esotéricos
amplios; especialmente conocimientos de lo sobrenatural. Es-
tos fendmenos sobrenaturales corresponden, por una parte, a
las anomalias descritas en el Cldsico de las montarias y mares®
—Shanhai jing 111345 — como los animales sin cabeza o los se-
res con varias colas; por otra parte, a los lugares lejanos que re-
presentan los confines del mundo conocido y dominado por
los hombres y, por ultimo, a estos fendmenos a los cuales se
accede gracias a poderes extraordinarios de adivinanza. Asi-
mismo, los personajes capaces de predecir el futuro son pletoras
en estas biografias y se entiende sin dificultad el interés que
podian despertar en los soberanos y poderosos. El hecho de
que estos fangshi se encontraran en la periferia del poder los
convertia en consejeros no ortodoxos. No obstante, los fangshi
no tuvieron el papel de los consejeros confucianos oficiales
que eran los altos funcionarios y ministros.?

La trascendencia

Los fangshi podian por lo tanto entrar en comunicacion con el
mundo trascendente. En su sentido propio, lo trascendente se
refiere a

17 7. Needham, Science and Civilisation in China, op. cit., vol. 2, p. 134.

8 Es una obra del siglovd. C.

1 Esta obra se remonta al periodo de los Reinos Combatientes pero tiene partes
posteriores de la dinastia Han.

© Véase, K. J. DeWoskin, Doctors, Diviners and Magicians of Ancient China,
Nueva York, Columbia University Press, 1983, introduccién.
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lo que se eleva mis alla de un nivel o de un limite dado [...] En particu-
lar, lo que no resulta del juego natural de cierta clase de seres o accio-
nes, pero lo que supone la intervencién de un principio exterior o supe-
rior a ésta. En este sentido se opone una “justicia inmanente”, que resulta
del curso natural de las cosas, a una “justicia trascendente” o “sanciones
trascendentes”, que serian de orden diferente y mis elevado.?

Lo anterior se refiere explicitamente a un principio o agente,
o bien a una entidad de la cual dependen para su existencia seres o
acciones que le son exteriores. El dios judeocristiano es un tal
principio trascendente al igual que el demiurgo de Platén. La di-
ferencia mayor entre estos dos creadores reside en el hecho de que
la creacién del primero es ex nibilo, a partir de la nada, mientras
que la del segundo se hace de la materia dada, previa al acto de
ordenamiento. Asi hallamos en el Timeo la descripcion siguiente:

Como el dios queria que todas las cosas fueran buenas y no hubiera en
lo posible nada malo, tomé todo cuanto es visible, que se movia sin
reposo de manera cadtica y desordenada, y lo condujo del desorden al
orden, porque pens que éste es en todo sentido mejor que aquél. Pues
al éptimo sdlo le estaba y le estd permitido hacer lo mas bello. Por me-
dio del razonamiento lleg6 a la conclusidén de que entre los seres visibles
nunca ninglin conjunto carente de razén serd mas hermoso que el que
la posee y que, a su vez, es imposible que ésta se genere en algo sin alma.
A causa de este razonamiento, al ensamblar el mundo, coloc la razén
en el alma y el alma en el cuerpo, para que su obra fuera la mis bellay
mejor por naturaleza. Es asi que segin el discurso probable debemos
afirmar que este universo llegd a ser verdaderamente un viviente pro-
visto de alma y razdn por la providencia divina.?

Para Platén, lo dado no consiste sblo en la materia sino
también en el modelo segun el cual se ordena el mundo, por-
que “todo lo que deviene, deviene necesariamente por una cau-
sa; es imposible, por tanto, que algo devenga sin causa. Cuan-
do el artifice de algo, al construir su forma y cualidad, fija
constantemente su mirada en el ser inmutable y lo usa de mo-
delo, lo asi hecho sera necesariamente bello”.?* La Biblia, por

2 A, Lalande, Vocabulaire technique et critique de laphilosophie, Paris, pUr, 1972,
articulo “Transcendant”.

2 Platén, Timeo, trad. Ma. A, Duran y F. Lisi, Madrid, Gredos, 1997 (22), 30a-b,
p- 173.

2 Ibid,, p. 171.
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su lado, empieza con el muy conocido verso: “al inicio era el
Verbo”, lo que tal vez pueda interpretarse como la preeminen-
cia de la raz6n en este proceso de creacién, pero no existe nin-
guna materia o modelo que anteceda al acto creador.

En cuanto a un posible creador en el pensamiento chino, en-
contramos el concepto de tian X (cielo). Este concepto es tal vez
el que mas se acerca a la concepcion de divinidad en el sentido
occidental, aunque no comparta la personalidad antropomor-
fica de esas divinidades. Hallamos en el Libro de las Odas (Shijing

7549 la afirmacion siguiente: “Tian dio nacimiento a la multi-
tud de seres, con cuerpos y reglas” (K/EZ R, A4 L)%
Este verso formula explicitamente la idea de creacion; es decir,
de la produccién a partir de la nada. También encontramos en
arriba, que se convierte poco a poco en la de tian. Pero aunque
estos conceptos de la cosmologia china temprana se asemejen
al dios de la tradicion judeocristiana por su poder creador, na-
da indica que esta creacion fuera ex nibilo; por lo tanto es posi-
ble asertar también que la creacion es inmanente. En un debate
que tuvieron Derk Bodde y Joseph Needham, este Gltimo ase-
verd que ze () puede referirse a la ley de la naturaleza creada
por dios en la tradicién judeocristiana —es decir una ley tras-
cendente—, o también puede referirse a la esencia de las cosas
y de los seres. En este altimo caso ze seria inmanente y es el
punto de vista que adopta] Needham.? Es por esta inmanen-
cia que tian se concibe mas en términos de receptaculo de to-
dos los seres que como agente voluntario, similar al dios de los
cristianos.

Todo lo sefialado deja entrever, en el pensamiento chino
antiguo, una “apertura a la trascendencia”.®* No obstante, la
idea de trascendencia en China parece apuntar a la relacién de
los seres humanos con el mundo sobrenatural, el mundo de las
fuerzas ocultas y de los espiritus mas que a un creador trascen-
dente. Por lo tanto, lo trascendente, en el daoismo, se percibe

* The Book of Odes, trad. Bernhard Karlgren, Stockholm, The Museum of Far
Eastern Antiquities, ed. Géteborg, 1950, ndm. 260, p. 228.

% D. Bodde, “Evidence for ‘Laws of Nature’ in Chinese Thought”, Harvard
Journal of Asiatic Studies, vol. 20, ndm. 3-4, 1957, p. 726.

% J. Ching, Chinese Religions, op. cit., p. 5.
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4 /7 . . . .
en la superacion de los limites de la experiencia natural. Qui-
z4s lo Gltimo pueda entenderse por el caracter sumamente in-
manente del universo en el pensamiento chino.

Individuo y trascendencia
“La bisqueda de la inmortalidad”

La primera forma de la trascendencia que encontramos es la
inmortalidad; es decir, el esfuerzo por trascender los limites
fisicos de la condicién humana. Al examinar las practicas popu-
lares antiguas acerca de la muerte, vemos que el esfuerzo para
conservar a los espiritus dentro del cuerpo después de la muerte
favorecié el desarrollo de técnicas con fines de obtener lainmor-
talidad.?” En China, las concepciones de una vida después de la
muerte son muy antiguas, como lo demuestra el ritual del fu 1§
o “regresar”.?® Este ritual consistia en llamar al alma de un hom-
bre que habia muerto recientemente para que regresara al mun-
do de los vivos. La razén de esta llamada era, segun el exegeta
confuciano Zheng Xuan %% (127-200), la de reunir el alma
bun R (eterea) con el alma po i (materlal) del muerto, porque
se suponia que la vida residia en la unién de estas dos almas.”

De todas las escuelas de filosofia, el daoismo es la que mas
insistio en la bisqueda de la inmortalidad. Esta bisqueda se
iba a convertir en la meta principal de la corriente daoista me-
ramente religiosa a partir de la dinastia Han (206 a. C.-8 d. C.).
Sin embargo, desde el Zhuangzi se encuentran las primeras
anécdotas acerca de los inmortales o xian 1l:

FIEGT 0, AN RS, WUE A K S, WA R A (o, TR
@’A?é}oﬁ;%k TR, ﬁﬁ%ﬂ:lﬂldﬂ%é,‘/h HARE, A 1A IR T T
.

7 H. Maspero, Mélanges posthumes sur les religions de la Chine, Paris, Publications
du Musée Guimet, 1950, pp. 52-53.

Y Ying-shih, ““O Soul, Come Back!” A Study in the Changing Conceptions
of the Soul and Afterlife in Pre-Buddhist China”, Harvard Journal of Asiatic Studies,
vol. 47, ntim. 2, 1987, p. 363.

® Ibid., p. 365.

% Bai zi quan shu I'l'1> % (8zQs), Taiwan 2, gujin wenhua shubanshe
A AR IR, ol 17, L, p. 10502,
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En la lejana montafia de Gu Ye reside un inmortal. Sus misculos y su
piel se parecen al hielo y la nieve, y es tierno y recatado como una
doncella. No se alimenta de los cinco cereales sino que aspira el aire y
bebe el rocio. Monta sobre las nubes, cabalga sobre dragones que vue-
lan y viaja mis all4 de los cuatro mares. La concentracién de su espiritu
protege a los seres contra las enfermedades y madura las cosechas.

?ﬁ/\%'f‘f")\'i%' ﬁﬁT“‘/‘f\, MITEVLTTASGR S, JE sl IR TIAS
et . #7ok&, RER, MH H, MHFEIE.C 46, sE W2, mi
R 2

{El hombre perfecto es espiritual! Aun cuando arda el gran lago no se
calienta, aun cuando se congele el rio no se enfria, aunque el rayo hien-
da las montafias y los vientos en torbellinos sacudan al océano, no se
asombra. Con naturalidad monta sobre las nubes, cabalga sobre el sol y
la luna y viaja mis alli de los cuatro mares. La vida y la muerte no le
alteran, cuanto menos razones de beneficio y desventaja.

Otra de las menciones mas antiguas a los inmortales se ha-
lla en el poema Yuan You i 1% de las Elegias de Chu:

THEW L AURIE S, TR LA - RIS, i A R,
KI5 2 ﬁ%%%%, BRI AL IR 52 57 DUE FL 4, R LU A
SSUSTTIUL &, KRS HOE. 4R B %, 1L STk FE5F In 2

QueFu Yue perviviera en un lucero, / Que Han Zhong con el Dao fue-
ra un entero. Formas en silencio disipadas, / del comtn de las gentes
apartadas. / Por una forma etérea ascendente, / Celera divinidad impo-
nente. / Entonces ya, divisados distantes, / Van y vienen, espiritus bri-
llantes. / Lejos ya del polvo, purificados, / Sin regreso a las tierras que
han dejado. / Sin las desdichas mortales, sin miedo, / Nadie en el mun-
do sabe a ddnde fueron.”®

BABUTTF RS A, FEVT R RO L] R A e & iR BT A0 .
&\ W, TR g

Con mi alma monté en nubes irisadas, / Y envuelto en nubes emprendi
jornada [...] / Miriadas de cuadrigas reunidas, / Al par galopantes ma-

* B2qs, vol. 17, p. 10512,

2 Chu ci bu zhu, REANIT, Beqmg Jt&, Zhonghua shuju chuban faxing
vh 1 2 R TS 4T, 2002 (4a), pp. 164-165.

» Traduccién de Carles Quesada i Arana.

* Chu ci bu zhu, JEFHRTE, op. cit., pp. 168-169.
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jestuosas. / Unci ocho dragones serpenteantes, / Por bandera una nube
ondulante.”

Lo que se deduce de los pasajes anteriores es que siempre
se describe al inmortal volando sobre el viento o sobre un
dragdn. Su cuerpo se vuelve etéreo hasta devenir en ser mera-
mente espiritual, por lo cual es indiferente a la vida o la muer-
te; también se representa foraneo a los asuntos mundanos: el
inmortal es entonces el ser humano que ha trascendido su con-
dicién terrenal.

Cabe examinar, sin embargo, lo que se entiende por “in-
mortalidad”. Livia Kohn estudié las diversas fases en la aprehen-
s16n de la inmortalidad.* Durante la dinastia Han, dice L. Kohn,
la inmortalidad se concebia como un proceso mecanico: “Sélo
era necesario obtener la droga adecuada para abrir las puertas
del cielo”,”” mientras que en el siglo v d. C. se siente el acerca-
miento mucho mas magico a la inmortalidad, especialmente
en la obra de Ge Hong &, el Baopu zi #14bF. En todos ca-
sos, Yii Ying-shih asevera que lo que subtiende esta bsqueda
de la inmortalidad es el deseo de prolongar la vida y de preser-
var lajuventud y la energia en el cuerpo.”® También esto podria
coincidir con la aspiracién de salvarse del sufrimiento que repre-
senta el hecho de vivir, como lo expresan, tanto el verso del poe-
ma ya mencionado de las Elegias de Chu: “Suspiro por la larga
afliccion que es la vida humana” (R A\ A4 2 < 8 como el capitu-
lo 13 del Daode jing: “La razdn por la cual tengo sufrimiento es
porque tengo cuerpo, si 1o tuviera cuerpo, ¢que sufrimiento
tuviera?” (F AT A KRB LFH &, MRS, B0 #52)%°
La descripcion del vuelo de los inmortales ha sido interpreta-
da, en la misma vena, tanto por E. Schafer como por E. Balasz,
como la expresién simbdlica del rechazo a esta vida terrenal
insoportable. De igual manera, la condicion del eremita, recluso

% Traduccidén de Carles Quesada i Arana.

% L. Kohn, “Eternal Life in Taoist Mysticism”, Journal of the American Oriental
Society, vol. 110, nam. 4, 1990, pp. 622-640.

7 Ibid., p. 623.

®Yi Ying-shih, “Life and Immortality in the Mind of Han China”, Harvard
Journal of Asiatic Studies, vol. 25, 1964, pp. 87 y 112.

% Chu ci bu zbu, G4, op. cit., p. 163.

“ BzQs, vol. 17, pp. 10239-10240.
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y solitario en las montafias, puede entenderse como un viaje
de trascendencia, pero concreto.! Cabe recordar aqui que el
grafo que se refiere al inmortal, xian, estd compuesto de un
hombre A junto con una montafa LL.

No obstante, sigue L. Kohn:

...al estudiar los métodos daoistas concretos aplicados para alcanzar la
inmortalidad, el estado deseado significa, en Gltima instancia, una com-
binacién de larga vida sobre la tierra y la ascension al cielo después de la
muerte, pero no la efectiva no muerte del cuerpo fisico. En los textos
daoistas, “inmortalidad espiritual” (shenxian #1{l) asi como “longevi-
dad” (changsheng +%'1) son, por lo tanto, en cierta medida sinénimos
en el sentido de que uno tiene que realizar enteramente su vida dada
sobre la tierra y obtener el sentimiento subjetivo de una vida eterna
para asegurase una ascension adecuada después que su cuerpo haya de-
caido.®

Respecto a la necesidad temporal de la vida, hallamos en el
Zbuangzi la afirmacion siguiente:

HOTS77, Ik tha; e, TS o e lks i M B, X SEANRE A, 0y 2 T
CHRR U, mANGE W, WA AT L. R A RAR, I 0T E

Ayl

Los hombres reciben su vida cuando es su tiempo; la pierden porque tal
es la necesidad. Siuno estd en paz y se conforma con este orden, ni pena
ni alegria pueden entrar en él. Es lo que los antiguos llamaban desatar el
nudo. Cuando uno no puede desatarse es que las cosas le tienen atado;
sin embargo, nilos hombres ni las cosas le pueden ganar al cielo. (Cémo,
pues, puedo yo estar resentido?

Lo anterior permite entender por qué los adeptos daoistas
bebian elixires tan venenosos como el elixir de cinabrio, lo
que en vez de asegurarles la inmortalidad fisica, les mandaba
inmediatamente del otro lado. Podemos recordar al respecto
la descripcion que Cao Xueqin ¥% 1% hizo en el Suesio en el
pabellén rojo (Flonglon meng, 2 #£%) de la muerte del abuelo
de la familia Jia: después de ingerir una pocion por él mismo

“1 L. Kohn, “Eternal Life in Taoist Mysticism”, op. cit., p. 624.
2 Jbid., p. 624.
 gzqs, vol. 17, pp. 10538-10539.
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preparada, lo encuentran sin vida, el cuerpo hinchado y la cara
violacea.

La inmortalidad no corresponde entonces a la preserva-
cion fisica del cuerpo, sino a alcanzar un estado espiritual en el
otro mundo. Sin embargo, la buena salud fisica y mental era
requisito para lograr el estado deseado. Este tiltimo se refiere a
los métodos relacionados con la longevidad de la vida, la pre-
servacion de la juventud y de la energia del cuerpo.*

Las técnicas extdticas

Nos incumbe ahora examinar cuales eran las técnicas que el
adepto daoista practicaba para alcanzar esta dimension espiri-
tual de su ser. Los trances chamanisticos, menc1onados desde
el Zbuangzi, corresponden a algunas de estas técnicas para tras-
cender la existencia terrestre y acceder al mundo de los espiri-
tus. El vocablo “trance” se refiere en particular a la condicién
de los videntes de acceder a un mundo sobrenatural, y en ge-
neral a todo tipo de estado extatico. Asi hallamos en el Zbuangzi
las descripciones siguientes:

AL Tl B, BT Z AN E A (L] R A, SRR A R ILITE,
ILH By S BaaR, ANjunn (i, TR T REYG 2 A1, JE (PP
2 45

?\Ffur

Confucio le respondié: Estos hombres viven en lugares lejanos[...] Apa-
rentan ser diferentes criaturas, todas dentro del mismo cuerpo. Olvi-
dan higado y hiel, renuncian a los ojos y al oido, invierten el fin con el
principio. Tornan y retornan hacia el inicio, sin saber dénde inician o
terminan. Desocupados pasean mis all4 del polvo y de la suciedad; asi
tan despreocupados, su oficio consiste en la inactividad.

A WIRER S T da g Ao A, vo i S W plhE; 1 Ak
A tt, AT Ak, fe | R [, EREL 7
ﬁrﬁM\A‘ul'{Fﬁu Ty WA T, g s, Lz afi it KSR, Pl
e O e AW | P

* L. Kohn, “Eternal Life in Taoist Mysticism”, op. cit., p. 625.
* pzs, vol. 17, p. 10540.
 Ibid., p. 10686.
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La penumbra pregunta ala sombra: Hace un momento estabas encorvada
y ahora levantas la cabeza. Antes tenias recogido tu cabello y ahora lo
tienes esparcido. Antes estabas sentada y ahora ests de pie. Antes te
movias y ahora estis quieta. ¢Por qué es ast? La sombra le contesta: Asi
es, sin mis ni mas ¢Por qué preguntas? Es mi modo de ser y no sé por
qué. Soy como el cocuyo de una crisilida de cigarra o la piel de una ser-
piente. Tengo la apariencia sin la realidad. Con la luz o con el sol apa-
rezco, y desaparezco con la oscuridad y la noche.

Estas descripciones de trances nos invitan a recordar el
hecho de que “el dao JH es también, y fue en primer lugar, un
término religioso o magico; [el cual] refiere al arte de poner en
comunicacién el cielo y la tierra, las potencias sagradas y los
hombres, de realizar una obra (rnag1ca o técnica); es a la vez,
un arte, un método y un poder”.¥ En este sentido el inmortal
daoista es el mediador entre el mundo humano y el mundo
celestial o sobrenatural.

Luego el capitulo 6 del Zhuangzi relata una experiencia
iniciatica:

KM RAZAMETEAZHE, ROTEALHEMKET AT
”':.AW‘QL BB M AT? AR, LA ZE L ANZA, IR
DAy, BRI TRATBREANA N DK NR, B X2, B
e sMg; CAMIR, & X2, JLATEREIME; awm, & fERA
ﬁﬁz wﬂﬁz e M 5L, MRREIE A 80N A, TBREAIRA LR

Bu Liang Yi tiene el talento de un sabio pero no el dao del sabio. Yo
tengo el dao del sabio pero no el talento del sabio. Quise ensefiarle y ver
st le faltaba poco para ser un sabio. De todas maneras es ficil ensefiar el
camino del sabio al que tiene el talento de un sabio. Asi que le retuve
para ensefiarle. Después de tres dias habia logrado poner el mundo fue-
ra de si. Una vez que puso el mundo fuera de si, le retuve atin siete dias
mas y logrd prescindir de todas las cosas exteriores. Luego que hubo
prescindido de todas las cosas exteriores, aiin le retuve otros nueve dias
y logrd prescindir de su propia vida. Habiendo prescindido de su pro-
pia vida pudo ver la claridad del alba. Después de ver la claridad del al-
ba, pudo ver su soledad. Después de ver su propia soledad se pudo des-
hacer del pasado y del presente. Una vez que no hubo ni pasado ni
presente, pudo entrar donde no hay ya ni vida ni muerte.

“ M. Kaltenmark, Lao Tseu et le tavisme, Paris, Seuil, 1965, p. 30.
8 5705, vol. 17, p. 10537.
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La experiencia extatica relatada muestra que se trata de un
largo camino de iniciacion marcado por ciertas etapas, a través
de las cuales el iniciado se aleja del mundo y pierde el conoci-
miento de su yo. El capltulo 27 del Zhuangzi vuelve a mencio-
nar un camino de iniciacion al final del cual —en el noveno
afio— se logra “el gran prodigio”. K#)* Cabe notar aqui que
los nimeros 3,7 y 9 son ntimeros “magicos”, y en consecuen-
cia, el tiempo de la iniciacion puede ser, de igual manera, dias,
meses 0 afos.

También se mencionan practicas extaticas especificas tal
como la de sentarse para olvidar (zuowang AL 1) v la de restrin-
gir la mente (xmzbal >%). La practica del zwowang tiende a
favorecer la union con el flujo de la naturaleza mientras el
practicante se olvida de si mismo. El Zhuangzi dala descripcion
siguiente de esta practica:

BB EL [ABARTS? | BIMIES: T ACRS, BIUE0E, BT L, 140
NI, BLaB AR ER. 0

Confucio, asombrado, le preguntd: “;Qué significa sentarse y olvidar
todo?” Yan Hui le contestd: “Es prescindir de mis miembros y mi cuer-
po, anular la percepcibn y la inteligencia, alejarme de las formas asi co-
mo excluir los conocimientos, asimilarme al gran sendero. Esto es lo
que significa sentarse y olvidar todo.”

Lo tltimo muestra que el adepto ya no deja vagabundear
su mente como lo encontramos en la descripcion de los inmor-
tales, sino que limita sus funciones para lograr la tranquilidad
absoluta. Otro pasaje del Zhuangzi abunda en este sentido. El
Emperador Amarillo dice al maestro Guang Cheng:

W I A R, SRR, VA S AT LR A | BT A T, E:
[ TR APk . FIELHE, G HE LN, &R
Ao MCHACHY, HAHLARS, TER L. LRRH, T, R, )
AR

He oido decir que ha alcanzado el dao perfecto. Me atrevo a preguntar-
le cémo gobernar mi cuerpo y si puedo prolongar mi vida. Guang

# Ibid., p. 10686.
% [bid., p. 10543,
5! Ibid., p. 10563.
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Chengzi parecid caerse y dijo: Bien has preguntado, ven a que te hable
del dao perfecto. La esencia del dao perfecto es profunda y oscura. En
su cumbre, el dao perfecto es oscuro y silencioso. En él no ves ni oyes.
Envuelve tu espiritu de tranquilidad y tu cuerpo por si mismo se recti-
ficara. Es menester la tranquilidad y la claridad tanto como no fatigar
tu cuerpo ni agitar tu espiritu. Asi podras vivir largo tiempo.

La otra técnica extatica mencionada, el xinzhai, es decir el
restringir la mente, se describe en los términos siguientes:

Z LIRS 2 LAy, JEHE
FAME, EMAY &, E

FE: (40 . ] ER: (3 &,
UL TR DI . HEAE A B luﬁwﬁi
HER. RE, OE. P

Hui dijo: “Me atrevo a preguntar qué significa restringir la mente? Zhong
Ni contesté: Haz tu voluntad una. No oigas con los oidos, sino con la
mente. No, no oigas con la mente sino con el espiritu. El oir se para con
los oidos, la mente se para con los signos. El espiritu pues, es vacio y
espera las cosas. Sélo el dao se concentra en el vacio. El vacio, eso es
restringir la mente.

La meta del xinzhai es similar a la del zuowang, es decir
preparar el espiritu, vaciandolo de todos los limites que lo atan
para acceder a la comprension del universo.

Los adeptos daoistas también practicaban diversas técnicas
de respiracién o técnicas sexuales destinadas a aumentar la vitali-
dad, pero Isabelle Robinet mencionaal respecto que mas que daofs-
tas estas practicas provenian de la cultura popular.®

La unién con el dao

Las practicas extaticas que hemos descrito consistian en ya
sea las herramientas, ya el metodo paraalcanzar la trascendencia
entendida como comunicacién con el mundo sobrenatural.
Aunque la filiacién con el chamanismo sea evidente, los filo-
sofos daoistas modificaron profundamente estos procedimien-
tos y metas de los éxtasis chamanisticos* al darles un giro mas

% Ibid., p. 10519.
3 1. Robinet, Histoire du taoisme, op. cit., p. 13.
5 H. Maspero, Mélangesposthumes sur les religions de la Chine, op. cit., p. 54.
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impersonal, mas metafisico. Una de las formas mas interesan-
tes de la trascendencia en la tradicién daoista, consiste en la
basqueda de la uni6n con el principio 1mpersona1 del dao.

Esta union no es una experiencia inmediata sino el resulta-
do de un camino iniciatico en el cual intervienen las practicas
extaticas seflaladas anteriormente:

TGN, BATAE, 2012580, BAHOEA NH.2 ER, B0 RkG 2 Jal,
Tt NI 2 TR, B e 2 B, AT, BT MRS
;, S AL Fr S, DURHRL BB E T R, BRAR
}5{055

Cuida de tu interior y ciérrate a lo exterior porque saber mucho es
ruinoso. Te llevaré mis arriba de la gran claridad, hasta llegar al manan-
tial del yang. Haré que entres por la puerta oscura y profunda hasta
llegar al manantial del yin. El cielo y la tierra tienen sus oficiales. El yin
y €l yang tienen sus almacenes. Tt cuida de tu cuerpo y las cosas por si
mismas se consolidarin. Por mi parte, conservo esta unidad y resido en
esta armonia. Asi he conservado mi cuerpo a lo largo de mil doscientos
afios. Mi cuerpo nunca envejece.

De igual modo, podemos leer en el capitulo 27 del Zhuan-

i: “al cabo de nueve afios se realizo en mi el gran prodigio”
(jLLF I K 4b),% lo cual ha sido analizado como una unién mis-
tica, una comunlon con el principio impersonal o dao.” No
obstante esta uniodn mistica tal vez sea mejor concebirla en el
sentido de la continuidad entre lo divino y lo humano mas
que de la relacién entre el ambito humano y el ambito divino
pensados como separados. Esto corresponderia a lo que Julia
Ching llama “la presencia de una dimension trascendente en una
vision del mundo aparentemente inmanente”, y también coin-
cide con una maxima china muy conocida: “El cielo y el huma-
no son uno” (K }\A*) %8

Cabe mencionar aqui que una de las caracteristicas sobresa-
hentes de la trascendencia en el daoismo es la ausencia de sepa-
racion entre lo natural y lo sobrenatural: se piensan como un

% gzqs, vol. 17, p. 10563,

% bid., p. 10686.

57 H. Maspero, Mélanges posthumes sur les religions de la Chine, op. cit., p. 56.
5 J. Ching, Chinese Religions, op. cit., p. 5.
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contmuo por el contrario, podemos recordar que en la tradi-
cion ]udeocr1st1ana la separacién entre el creador y sus criaturas
es irreconciliable. H. G. Gadamer analiz4 la filosofia occiden-
tal desde el siglo xvm hasta el siglo xx a la luz de esta premisa.
Para el fil6sofo aleman, la filosofia moderna ha sido dominada
por el concepto de “reconciliacion”, el cual culmina en la filoso-
fia hegeliana, mientras que al finalizar el siglo x1x la filosofia de
la sospecha, que empieza con Nietzsche y luego Freud, es una
filosofia de la “separacion”.” Ambas corrientes, sin embargo,
insisten en el mismo dato: existe separacion entre el creador y
la creacion. La diferencia es que los filosofos de la modernidad
eran mas optimistas que sus seguidores ya que entreveian una
posible reconciliacion del ente creado con su genitor.

Los conceptos que dominan el pensamiento chino son, por
el contrario, los de armonia y unidad. Existe la idea de la co-
rrespondencia o resonancia de todos los elementos del univer-
so en la medida en que forman parte del dao:®

BRRG A, DN, 985 2 AN, O AL TP RN p B RA, J
R AE ) B3, 'T'Lfbk 2, JJ\ jF)\ MATERE OB, MR
i §. sz qr.8

Siel yin y el yang se vuelven simultaneos, las cuatro estaciones no lle-
gan a su tiempo, la armonia del frio y del calor no se realiza y esto, por
consiguiente, dafia el cuerpo del hombre. Hace que los hombres pier-
dan el sentido de la felicidad y el enojo, que no puedan residir en nin-
gln lugar, que sus pensamientos y preocupaciones no alcancen nada,
que se queden a medio camino sin alcanzar conclusiones. Entonces, el
mundo empieza a estar inquieto e incierto hasta que poco después apa-
recen las conductas de los bandidos Chi, Zeng y Shi.

Como resultado de la continuidad entre el ser y el univer-
s0, vemos que la union con el dao significa que el adepto
al tener el espiritu en reposo, adquiere una conciencia cos-
mica:

¥ H. G. Gadamer, “Los fundamentos filoséficos del siglo xx”, en G. Vattimo,
La secularizacién de la filosofia, Barcelona, Gedisa, 1998 (32), pp. 89- 112,

8 B. Schwartz, B., The World of Thought in Ancient China, op. cit., pp. 354-355.

6 pzqs, vol. 17, p. 10560,

8 Ibid., p. 10294.
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NP
N VYN B

Sin pasar la puerta se puede conocer al mundo.
Sin asomarse a la ventana se puede conocer el camino del cielo.

Este estado espiritual coincide con la inocencia y la simpli-
c1dad que el Laozi, en particular, valora. La ausencia de sofisti-
cacion, es decir el estado original, se describe en esta tltima
obra como la ausencia de deseos e intereses propios:

AT
R DR RS

Por eso hay algo a lo cual adherirse:
Manifestar lo natural, abrazar lo genuino, reducir el interés personal
y tener pocos deseos.

De igual manera, el buen gobernante se identifica con la
seda cruda % y el bloque de madera sin tallar #; es decir, lo
natural y la ausencia de sofisticacion.®

El cosmos
El origen del cosmos

Podemos ahora dirigir nuestro examen de las formas de la tras-
cendencia hacia este mismo universo que es el otro del indivi-
duo. Como veremos adelante, ademas del problema del origen
del universo, se agrega el interrogante sobre la naturaleza del
principio de este universo, es decir el dao.

La supuesta ausencia de un dios trascendente en la filoso-
fia china condujo a los sin6logos, hasta hace algunas décadas, a
afirmar la ausencia de sentimiento religioso en China. Otro
problema relacionado al anterior surgié de la supuesta ausen-
cia de mitos de creacion en la cultura china porque, escribe
Norman Girardot, “uno de los factores metodologicos mas

& Ibid., p. 10249,
& Laozi, cap. 28, cap. 37.
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importantes en la historia de las religiones mundiales es la
interrelacién entre la religién y la mitologfa [...] Si no existe
una mitologia real, entonces no existe una religion”.%

La dominacién del pensamiento confuciano, a partir de la
dinastia Han, hizo que se valoraran los textos historicos sobre
los textos mitico-religiosos; en consecuencia, después de un
trabajo de construccién de la tradicién confuciana, los textos
que los confucianos dejaron accesibles no presentaban rasgos de
mitologia.* Sin embargo, en investigaciones recientes se ha
revelado la existencia de estos mitos de creacion en el pensa-
miento daoista. El filésofo Tu Weiming menciona:

...los antiguos pensadores chinos[...] en especial los taoistas, especula-
ban incluso acerca del creador y el proceso por medio del cual llegé a
existir el universo [...] El problema real no es la presencia o ausencia de
los mitos de la creacidn, sino el supuesto subyacente acerca del cosmos:
ya sea éste continuo o discontinuo con respecto a su creador [...] No es
un mito de la creacién como tal lo que esti ausente en la mitologia
china sino su versién judeocristiana.”

Asi, se hallan descripciones tanto en el Daode jing como
en el Zbuangzi que quizas puedan interpretarse en términos de
creacién trascendental; es decir, de creacidn en la cual el crea-
dor es exterior a su creacién. El capitulo 25 del Zbuangzi reporta
un dialogo ficticio entre dos personajes sobre este tema:

Wiz, K ;)‘f/\\ﬁ”{ﬂﬂ, NBJAARTTR . oAt BT2 Ly, KA mm sk
PL2gilh, DA R)E, STANE. THTTE, tw‘ém, TR, )L
M. TV, VAL [ AR Ly, 7 W, R L A A s

Podemos separar y analizar algo tan sutil que no tiene forma o tan gran-
de que no se puede ceilir. Cuando se dice alguien lo hizo o nadie lo hi-
zo, todavia no se escapa de las cosas y uno cae en el error. Alguien lo
hizo entonces es real; nadie lo hizo entonces no es nada. Nombres y
realidades son la estancia de los seres. Donde no hay nombres ni reali-
dades, es el vacio de los seres. Se puede hablar y pensar, pero cuanto

6 N. Girardot, “The Problem of Creation Mythology in the Study of Chinese
Religion”, History of Religions, vol. 15, num. 4, 1976, p. 290.

% Jbid., p. 295.

¢ Tu Weiming, “La continuidad del ser: visiones chinas de la naturaleza”, en Le-
roy S. Rouner, Sobre la naturaleza, Fondo de Cultura Econémica, México, 1989, p. 115.

& pzQs, vol. 17, p. 10678.
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mas se habla mis se aleja uno [...] Alguien lo hizo, nadie lo hizo; es sélo
un rincbn de las cosas, ¢cdmo puede esto servir de regla?

La pregunta sobre la existencia de un creador surge de la
incomprensién de lo que es el dao. En realidad, este interrogante
tiene poco valor para Zhuangzi porque, para este ultimo, el
dao esta mas alla de las cosas y de los seres. Los términos de
Zhuangzi no implican que esté de acuerdo con la idea de una
creacidn trascendente, pero su discusion del problema mues-
tra que era un verdadero tema de debate. El Daode jing, por su
lado, juega con la imagen del demiurgo; es decir, la imagen del
artesano que da forma y sentido a las cosas. Por ejemplo, lee-
mos: “Da vida y sin embargo no posee, actlia y sin embargo
no espera gratitud, realiza sus tareas y sin embargo no permane-

ce en ellas.” i A, Ay ANy, S I s

El dao

Por otra parte, lo que hallamos en el Daodejing y el Zhuangzi es
la narracion del origen césmico del universo, de manera concep-
tual, abstracta. Por primera vez, la nocién de dao esta asociada con
la idea de un origen cosmico. Asimismo, se relata en el Daodejing:
“El dao engendra al uno, el uno engendra al dos, el dos engendra
al tres, el tres engendra a los diez mil seres” (4 —. /L

= SAEY, ),°y en el Zhuangzi: “En el principio exis-
tia la nada 10 habia seres, no habfa nombres. Esta fue el origen
del uno, existia el uno pero sin forma. Lo que ha dado la existencia
a los seres se llama virtud” (ZEW) 4, BH L, — 2L,
H A #@HU&:, #H2 1@).71 En ambos casos, el dos co-
rresponde al cielo y la tierra mientras que la trinidad coincide
con la armonia del par que la precede. N. Girardot asevera
que es poco probable que estas evocaciones del principio cosmi-
co tuv1eran sentido fuera de una remembranza de temas cos-
mogonicos o mitoldgicos tradicionales.”? En ambos textos, el

® Ibid., p. 10227.

7 Ibid., p. 10289.

7 Ibid., p. 10582.

72 N. Girardot, “The Problem of Creation Mythology in the Study of Chinese
Religion”, op. cit., p. 299.
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dao se define como principio generador de las diez mil cosas.
Este aspecto se aparenta a la asimilaci6n del dao con la madre
que nutre en el Daode jing.”?

No obstante, a parte del caracter dindmico del principio,
¢qué es el dao en si? El Daode jing asevera:

I8 2 2D
1P L5
Pt s Y.
g5 o F s T AT R

Como cosa el dao sblo es oscuro y confuso
iOscuro y confuso! En él se hallan imagenes.
iConfuso y oscuro! En él se hallan cosas.
iProfundo y misterioso! En é] se halla la esencia.

De igual modo, vemos que el dao es un receptaculo en el
cual se hallan todas las cosas y también es el principio generativo
de estas mismas cosas, asi como de su esencia. El dao es por lo
tanto una suerte de matriz y de virtud; es decir, a la vez esencia
y principio dinamico.

A partir de este aspecto del dao como receptaculo o ma-
triz y a la vez principio dinamico, podemos interrogarnos so-
bre su caracter inmanente o trascendente.

El Zhuangzi tiende a afirmar la inmanencia del dao:

W) M. e HU SR 5 Ly, MR Ay AT . SRR AR AL 2y BT,
MTFEAL A SR . W [ oA K RH J“”/\Eﬁﬁ( e

Pues todos los seres no son sino uno solo. Ciertas cosas nos parecen
hermosas porque son etéreas y raras, ciertas cosas nos parecen feas por-
que son pestilentes y podridas. Lo pestilente y podrido se transforma
en etéreo y raro; lo etéreo y raro se transforma en pestilente y podrido.
Por eso se dice: “sélo hay que comprender que el mundo es una energia
vital nica.” Por tal, el sabio estima la unidad.

También el dao se encuentra en todas las cosas, aun las mas
insignificantes, ya sea una hormiga o una brizna de hierba. No

7 Laozi, cap. 1, 6,20, 25 y 52.
7 B2Gs, vol. 17, p. 10253.
73 Ibid., p. 10640.
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obstante, al mismo tiempo el dao domina las cosas en la medi-
da en que las antecede, que es su principio. Quizas en lo Gltimo
se pueda concebir una cierta trascendencia del dao a las diez
mil cosas. El dao seria el principio que antecede a la creacién:

RI, ATTEAT (R, 25 0 F; TR T 32, Arfa i AT Bl LTAS LA, R
AN, L1 DATIFT; (D ftit5, A2 A/ Tjwﬂﬁéﬁ‘cﬁﬁT/Jm TR fi
L NTTA LG, Fe AT 29, B BT AR 252 .78

Eldao tiene su realidad y sus signos pero no tiene ni accién niforma. Es
comunicable pero no puede ser recibido; puede ser pose{do, pero no
visto. Es su propio origen y su propia raiz. Antes de que hubiera cielo
y tierra, existia firme en su antigiiedad. Da espiritualidad a los seres es-
pirituales asi como a Dios. Da vida al cielo y a la tierra. Est4 encima de
la cumbre, y sin embargo, no es alto. Esti més abajo que las seis direc-
ciones y sin embargo no es profundo. Nacié antes del cielo y la tierra,
y sin embargo no es antiguo. Es mas viejo que el tiempo mas remoto y
sin embargo no es anciano.

En cuanto al Daode jing hallamos en varias ocasiones, la
descripcion de un proceso cosmologico inmanente. No obs-
tante, el capitulo 42 afirma que el dao engendra el uno, y luego
del uno nace el dos y del dos el tres, para por ende culminar en
la creacion de las diez mil cosas. De manera sorprendente, este
capitulo separa el dao del uno, cuando en la obra las demas
ocurrencias del proceso cosmolédgico identifican a ambos.”
Respecto a este problema, Norman Girardot asevera que tal
vez se trata de una corrupcion del texto.?

En todo caso, cabe subrayar aqui que mientras su caracter
creativo lo caracteriza como inmanente, la misma 1nefab1hdad
del dao lo constituye como algo trascendente.” Es asi como se
expresa, en el capitulo 32 del Daode jing, la afirmacién segn
la cual el “dao es eternamente sin nombre” (i # £ 4).% Tam-
bién encontramos en el capitulo 25 de esta mlsma obra la des-
cripcion siguiente:

7 Ibid., p. 10536,

77 Laozi, cap. 10, 14,22 y 39.

78 N. Girardot, “Myth and Meaning in the Tao Te Ching: Chapters 25 and 42,
History of Religions, vol. 16, mim. 4, 1977, p. 311.

7 A. Chan, “The Daode Jing and Its Tradition”, op. cit., p. 20.

% pzqs, vol. 17, p. 10270.
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ERR /b0

e R H A
BB A
BT AR,
ATLLZG A R4,
HAREA,

N A

Hay una cosa confusamente formada,

Es anterior al cielo y a la tierra.

iSilenciosa, vacia! Solitaria est4, y no cambia,
Gira alrededor y no se cansa

Puede ser la madre de todo en el mundo.

No conozco su nombre,

Por eso la denomino dao.

Forzado a darle un nombre, la llamaré “grande”.

En este sentido, el pasaje muy poético del Zhuangzi® men-
cionado arriba hace eco a la inefabilidad del dao segin el Daode
jing. La inefabilidad del dao resulta tanto del hecho de que las
palabras reifican, objetivizan y, por lo tanto, niegan la esencia
de las cosas y de la realidad, como del hecho de que el dao en si
rebasa el entendimiento humano, y por lo tanto las posibilida-
des del lenguaje.

En lo anterior reside cierto misticismo que B. Schwartz
define de la manera siguiente:

Encontramos [en el misticismo] una nocién de “fundamento de la rea-
lidad”, un aspecto Gltimo de la realidad o una dimensién de “no ser”
que no pueden ser debatidos en las categorias del lenguaje humano. No
obstante, la sola afirmacién de la existencia de tal realidad no constitu-
ye en si el misticismo. Es mas bien la profunda fe o el “conocimiento”
[...] de que esta realidad —incomunicable por medio de palabras— es,
sin embargo, la fuente de todo significado para el ser humano que hace
del misticismo, en cierto sentido, una perspectiva religiosa.*

El misticismo implica tres caracteristicas que encontramos
en los textos considerados. En primer lugar, el dao es origen

¥ Ibid., p. 10259.
82 Zbuangzi, cap. 6.
8 B. Schwartz, The. World of Thought in Ancient China, op. cit., p. 193.
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de todas las cosas, luego es inefable, y por dltimo existe un
misterio (xuan %) relativo al dao. En cuanto a estos ultimos
conceptos, las filosoffas de Laozi y Zhuangzi son equivalen-
tes.** El concepto de “misterio” precisamente sintetiza estas
dos particularidades anteriores del dao —el dao como origen
de todo y su inefabilidad—. En efecto, en el misterio reposa
una interrogacién ontologica fundamental, la interrogacién
sobre el sentido —tanto significado como orientacion— de la
existencia. El misterio en st surge cuando el significado de una
cosa o evento queda oculto. Cuando el misterio coincide con
el misticismo, el sentido oculto no es accesible a la razén huma-
na sino que la rebasa. Asimismo, el misterio no es ausencia de
significado sino exceso de significado. Es precisamente lo que
indica el culto a Eleusis —“los misterios de Eleusis”— cuya
ensefianza esotérica debida a su importancia era reservada a
los iniciados. El primer capitulo del Daode jing resume estas
tres caracteristicas que hemos identificado como misticismo:

ENE, EHIE.
FAERER -
LIS AN DS T
T BWL .
WOR WA DA
B AU A
ﬂLﬁﬁ%—%luJ 1T A
WAL &
ZLNE,
Rubo e

El dao que puede expresarse, no es el dao permanente.

El nombre que puede nombrarse, no es el nombre permanente.

Lo que no tiene nombre es el inicio del cielo y de la tierra

Lo que tiene nombre es madre de todos los seres.

Por eso la ausencia permanente de deseos deja contemplar su misterio
La presencia permanente del deseo, deja ver su limite.

Estos dos juntos surgen, pero tienen diferentes nombres.

Juntos se les llama misterio.

Misterio de los misterios,

La puerta de los multiples secretos.

[

# Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, op. cit., p. 223.
% pzqs, vol. 17, p. 10226.
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También el capitulo 6 del Daode jing vuelve a afirmar el
misterio inherente al dao:

PR
Tz
EXivall
A M A

El espiritu del valle nunca muere

Se llama la hembra misteriosa.

El umbral de la hembra misteriosa,
Se llama la raiz del cielo y de la tierra.

Por su parte, el Zhuangzi en relacion a este misterio sefiala
en varios lugares la ineficacia del conocimiento para entender
el dao¥

Conclusion

A guisa de conclusién queremos subrayar la influencia directa
que los dos pensadores, Laozi y Zhuangzi, tuvieron sobre las
corrientes religiosas ulteriores. Laozi adquirio el caracter de
divinidad, especialmente para la secta de los Maestros Celestia-
les. También la influencia del Daode jing se encuentra presente en
el daoismo Lingbao % % (Tesoro numinoso), una corriente del
sur de Chma cuya formacmn se remonta al siglowv d. C., y
que seguia los misterios de la & época Han. El Zhuangzi, de 1gual
manera, influy6 sobre el devenir religioso de China. En prlmer
lugar, fue decisivo en la formacién de Ia secta del Shangqing |i%
(Max1ma Claridad) en el siglo v d. C. De igual modo, fue a
través del pensamiento y de la terminologia del Zbuzmgzz que
se adapt6 el budismo en China. Luego, el budismo Chan #
(Zen en japonés), también tomd prestado elementos del daofs-
mo de Zhuangzi, en particular el disgusto por el lengua]e y la
idea que el dao se halla en todo, hasta en las cosas mas insigni-
ficantes. Lo anterior permite medir la dificultad en dividir el
daoismo en filosofico y religioso: fueron mas bien posibilidades

% Ibid., p. 10232.
¥ Zhuangzi, cap. 12,22y 23.
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que se generaron a los largo de los siglos. Son precisamente las
semillas de esta dimension religiosa las que hemos encontrado
en las formas de la trascendencia en el daoismo temprano. %
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