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INTRODUCCION






1. Objetivo e interés del trabajo

La presente investigacion tiene como objetivo ppaicdefinir el origen de los
fundamentos teodricos de la tradicion alquimicarim@gaoista. Como segundo objetivo,
se pretende establecer puntos en comun entrei¢marntadicion alquimica taoista y la
alquimia medieval hispana. Este trabajo se enmporaanto, en los campos de estudio
de la sinologia y de la historia de la alquimia.

De las diferentes nociones de alquihtiae se distinguen tanto en Oriente como
en Occidente, ya sea a nivel filosdéfico, cientifioajuimico, en este estudio se parte de
un concepto espiritual, es decir, alquimia en taju® ciencia que busca trascender a la
persona a un estado superior a través del culévsopal, tanto del cuerpo como del
espiritu. Dentro de esta concepcion se distingties éalquimia interior” y “alquimia
exterior”, que también se conoce como “alquimialagoratorio”. Pues bien, este
trabajo se centra en la alquimia interior, que a&nradicion china se conoce con el

términoneidanp = , cuyo significado literal es “cinabrio interigr”

La hipotesis de partida de este estudio es quealsss de la tradicion alquimica
interna taoista se comenzaron a forjar duranteegbgo de los Reinos Combatientes
(475-221 a. e. c.) y que se encuentran principaknen los dos textos fundamentales

del taoismo: eDaodejing if 4, 5>

y el Zhuangzi# =+ . En concreto, se parte de una
doble conjetura. Por un lado, que estas obras mopsopiamente de naturaleza
alquimica, sino que acufian principios y contenidi@da practica del cultivo personal
que seran utilizados en la tradicion alquimistatgros. Y por otro lado, que el sentido
originario y cabal de muchas de sus secciones srtiaterpretado desde la perspectiva

de la alguimia interior para una mayor comprensiéimmismo.

! La alquimia es una practica esotérica antiguauidal dentro de la historia de la ciencia que
combina elementos de disciplinas como la quimieafisica, la medicina, la astrologia, el
espiritualismo, la metalurgia, la semiética, eltioismo y el arte.

2 El cinabrio es un mineral compuesto por azufre gramrio, del cual se extrae el azogue. Su
composicion quimica es HgS (sulfuro de mercurio).

® En este estudio se utiliza la romanizadifandejingenpinyin en lugar défao Te ChingA pesar

de que en espafiol esta Ultima goza de mayor patadarse ha optado por mantener el titulo
siguiendo elpinyin, que es el sistema adoptado por la comunidadnextemal para la escritura

alfabética del chino.



El interés de este trabajo es multiple. En primgat, porque se trata de un estudio
sin precedentes dentro del campo de la sinologiafieta, que hasta la fecha solo ha
contado con traducciones de algunos textos tapigta® siempre partiendo de los
originales en chino ni consultando comentariosotasiones de estudiosos chinos de la
Antigledad. En segundo lugar, porque dentro dénl@lagia occidental la mayoria de
las investigaciones sobre méidanno analiza con profundidad el contenido textual ni
consideran sus caracteristicas intertextualess éistbajos, que suelen analizar una obra
0 un autor en concretoconsisten en meras traducciones —integras capes<iseguidas
de una sencilla explicacion contextudidemas, esta es la primera vez que se investiga
el alcance de los tres elementos fundamentaleprdekeso alquimico taoista en el
Daodejingy en elZhuangzi.Asimismo, este estudio permite comprender mejsr la
partes mas oscuras de estas dos complejas olardszade la simbologia de la alquimia
interior taoista. Por ultimo, la interpretacion ldeobra espafiol&l rosario de los
filbsofosde acuerdo con las teorias de la alquimia taoigtare una novedad en el
campo de los estudios sobre alquimia tanto espaf@ote china y, al mismo tiempo,

posibilita un acercamiento original entre dos qalsuen principio tan distantes.
2. Marco metodolégico

En este trabajo se analizanBdodejingy el Zhuangzidesde dos perspectivas:
tematica y filoldgica. A nivel tematico, se compatas enunciados relacionados con el
cultivo personal de ambas obras con otros textodivi#sos periodos y se extraen los
temas en comun relacionados conneldan Seguidamente, se explica el contenido
segun los principios deleidany se indican las similitudes entre las difereatess. La
hipotesis inicial es demostrar que las diversastioes dentro de la alquimia interior
taoista—meditacion, visualizaciones, técnicas ratpias, etcétera—tienen su base
tedrica en eDaodejingy en elZhuangzi Cuando se realiza una lectura literal de estas
dos obras parece en un principio que el contensdajeno a la alquimia y al cultivo
personal, y con frecuencia se suelen asociar diresite a cuestiones de tipo social y
politico. En este estudio el analisis trata de d#rap que en realidad pudieran estar

* Consultar Pregadio, Fabrizio. Chinese Alchemy.Annotated Bibliography of Works in Western
LanguagesMountain View: Golden Elixir Press, 2009, esp. {-36.



relacionados directamente con reidan e indirectamente se pueden aplicar a la
sociedad, la politica o a la milicia.

El analisis teméatico esta acompafado de un esfilnlidgico. Para entender el
alcance de los términos y las frases de dificdrprietacion se han consultado diferentes
comentarios chinos y se ha contrastado el uso dmasmbras con otros textos
alquimicos posteriores. Se propone, pues, un esardprofundidad para demostrar la
implicacién de esos términos y frases en el canmdadalquimia taoista. Lo que a
primera vista son historias sin relevancia, tras lestura contrastando diversas fuentes,
se transforman en mensajes con una relacion dicectal cultivo personal. Para este
fin se analizan las secciones @dodejingy del Zhuangzidonde aparecen los “tres

2—

tesoros” de la alquimia interna taoista: la eseodiag #, el pneuma @i # Yy el
espiritu oshen#? . Se parte de la premisa de que las partes doratecam estos tres

términos estan relacionadas de algin modo comatiea del cultivo personal y con el
neidanen general.

En dltima instancia, los “tres tesoros” de la tcawh neidanse relacionan con las
“tres sustancias” de la alquimia europea. Partiaeléa obra del médico y alquimista
espafol Arnaldo de Vilanova (1238-1311) titul&laosario de los filosofqgsse realiza
una interpretacion de la misma desde la perspedgvia tradicion alquimica taoista.
Con esta comparacion se propone acercar ambasidrai y estudiar la posible

influencia delneidanen la alquimia europea.
2.1Estado de la cuestion
Entre la bibliografia sobre la historia de la ahgia interna china encontramos

estudios dedicados a diversos aspectos de esteotaSm ha estudiado en diversas
obras la influencia en la tradicién alquimica idechina de las teorias acufiadas en el

® Este tipo de trabajos, sin embargo, son de gradaagara tener una aproximacion general tanto a
la obra como al autor abordados.

® Consultar la bibliografia sobre alquimia china Beegadio, FabrizioChinese AlchemyAn
Annotated Bibliography of Works in Western Langgatenmbién son de gran utilidad el estudio de
Anne SeidelChronicle of Taoist Studies in the West 1950-1@Hhiers d'Extréme-Asie 5-5 (1989):
223-347, esp. pp. 258-62 (cultivo personal) y 26Za@quimia interna y externa). Consultar también
Julian F. PasA select bibliography on Taoisr8tony Brook, N.Y.: Institute for Advanced Studas
World Religions, 1988.



Yijing % % (Libro de los cambigs las teorias del Yin Yang, las cinco fasesXing 7
i7), asi como préacticas gimnéasticas y meditafivii® obstante, hasta la fecha todavia

no se han definido sus fundamentos en relaciéstdien eDaodejingy el Zhuang?,

y tampoco se ha estudiado la posible significaciliuimica de sus contenidosor
otro lado, no ha habido ningun estudio que rela&i@rtompare la tradicion alquimica
taoista con su homologa espafiola. Unicamente skewdio estudios acerca de una obra
determinada dentro de la alquimia espafiola enuessg relacionan con otros tratados
de la tradicion alquimica occidental y la arabecotinuacién se muestra una relacion

de los estudios empleados en este trabajo sobdesasadiciones alquimicas.

2.1.1 Alquimia interior taoista *°

" Para Isabelle Robinet, investigadora de alquimidsta, los textos que se incluyen dentro de la
alquimia interna se ocupan del entrenamiento cafpprmental, sintetizan diversas corrientes
taoistas, confucianistas y budistas, ademéas dergegsreferencias afijing y también a practicas
alquimicas. Consultar Isabelle Robinet. “Originain@ibutions ofNeidanto Taoism and Chinese
Thought.” En Livia Kohn, edTaoist Meditation and Longevity Techniquésn Arbor: Center for
Chinese Studies, The University of Michigan. (Mgdm Monographs in Chinese Studies,61.), p.
325.

8 El Gnico estudio encontrado que relacione el arige la alquimia con estos textos es Barnes,
William Henry. “Possible References to Chinese Aoy in the Fourth or Third Century B.C.”
China Journal of Science and Arts 23 (1935): 75Ef9£l se relaciona una seccidén deLangziy

dos delLiezi que guardarian relacién con préacticas alquimseggin el autor.

°En los estudios sobre alquimia interior taoistaesenoce la relacién directa d@hodejingy del
Zhuangzien este campo, sin embargo, no se ha demostradancestudio del contenido el alcance
de la influencia de estas dos obras en la alquimtéana. Para el investigador chino Ge Guoléng

® 4, el origen de la alquimia interior tacista se rataca la tradicion chamanista de la China
antigua, conocida confangshu= i (maestros de artes [ocultas]). Para la relacidm éa alquimia
interna taoista y édaodejing consultaDaojiao neidan xue suyuariudao, fangshu, liandan, foxue
TFET RSP (S50~ U B 455, Pekin: Zongjiao wenhua, 2004, pp. 85-90.

19) os autores y obras citados en este apartadodorusa pequefia parte de las investigaciones
sobre alquimia taoista que se han empleado pacanieccion de este estudio. El investigador
Fabrizio Pregadio publicé una bibliografia actuadia sobre obras de alquimia china en lenguas
occidentales de 1995 a 2009. Ver Pregadio, Fabf@imese Alchemy. An Annotated Bibliography
of Works in Western Languagédountain View: Golden Elixir Press, 2009.



En Occidente, las primeras investigaciones sobrdrddicion de alquimia
interior taoista fueron a cargo del misionero bité Joseph Edkins (1823-1905), quien
en su obra sobre taoismo de 1855 dedica unas pagjineidart’. En ella presenta en

primer lugar el términdianyang4& % (entrenamiento/cultivo personal), a partir dellcua

explica los métodos empleados por la religion taofsediante los cuales se buscaba
preservar el soplo o pneuma a través de practiceditativas y de una vida de
ermitafid®. Posteriormente, también describe la blusquedaldét que otorgaria la

inmortalidad e introduce ademas los térmir@mdan i:+ (elixir de la inmortalidad),
shendani = (elixir espiritual/transcendental)jindan £ = (elixir dorado}®. Dos afios

después de la publicacion de este bosquejo sohuemah interna taoista, dedicd un
volumen integro a este teflasentando asi las bases para el estudio de lgidrad
esotérica deheidanen Occidente.

También a finales del siglo XIX encontramos el dgtisobre alquimia china del
misionero presbiteriano estadounidense, WilliamxaAfteler Parsons Martin (1827-
1916)°. Su obra es el primer intento de demostrar qadglaimia china tiene un origen
anterior a la occidental. En ella cita diversostdsx entre los que se encuentra el

stz

Wuzhen pian& £ ¥ (Ensayo sobre el despertar a la verd®@T 145}, uno de los
textos més importantes sobre alquimia interiorstaoflatado del afio 1075 e. c. y cuya
autoria se atribuye a Zhang Boduari=:3 (9877-1082 e. c.).

Ya en el siglo XX cabe destacar la figura del imngaslor Henri Maspero, quien
publicara en 1937 una serie de ensayos relacionadonstécnicas respiratorias y

circulacion delgi # (pneuma o soplo vital) por el cueffioSus obras, aunque no se

1 Edkins, Joseph. “Phases in the Development ofsfiguiTransactions of the China Branch of the
Royal Asiatic Sociefy1855 1st series, 5: 83-99, esp. 84-91.

12 1bid, p. 85.

13 |bid, p. 86.

4 Edkins, Joseph. “On Early Tauist AlchemiXdrth China Herald 1857.

1> Martin, William Alexander Parsons. “Alchemy in @ai” The China Review (1878): pp. 242-55.
'8 Entre las diversas traducciones al inglés deast, consultar Pregadio, Fabrizkwakening to
reality. Mountain View: Golden Elixir Press, 2009, pp. Z4.--

YMaspero, Henri. “Methods of ‘Nourishing the vitatiniple' in the ancient Taoist religion”.
Reimpreso en Masperi, Henfliaoism and Chinese religioAmherst: University of Massachusetts
Press, 1981, pp. 431-554. Su obra de mayor repéncesLe Taoisme et les religions chinoises

publicada en espafiol como Maspero, Henri y Kaltekhpddax. El tacismo y las religiones chinas.
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dedicaron exclusivamente al taoismo, si supusiemonpunto de inflexion en los
estudios de este campo, desencadenando asi uésiatesdémico para entender en
profundidad las practicas esotéricas del cultiva@aal en el taoismo.

En afos posteriores hubo un nimero importante tdelies relacionados con la
tradicion del cultivo personal y la alquimia taaidEl primer autor digno de mencion es
Joseph Needham (1990-1995), que recopilé gran dattsaber cientifico sobre China
en la enciclopedia que él mismo edft6 Hasta la fecha se han publicado siete
volimenes desde 1954, de los cuales el quintodestiéado a la historia de la quimica
en China e incluye una parte dedicada a la alquilailboratorio y la busqueda de la
inmortalidad (parte 1l), ademas de una seccionuskeh sobre la alquimia fisiolégica
(parte V).

Entre los muchos colaboradores de Needham cabacdest Nathan Sivin,
quien publicaria en 1968 un trabajo sobre alquithiaa en el que analiza el trabajo del
alquimista Sun Simia@: % i (581-682 e. c)°, y que ademas incluye una traduccion
con anotaciones de la obra, que el propio Sun fiécapuladaTaiging danjing yaojue
* i 5 &2 (Instrucciones esenciales de la Escritura del elgerla Gran Claridad

CT 1032). Aunque el estudio de Sivin esta centgadwipalmente en alquimia externa
es de gran importancia para entender los textoenmm®s de alquimia interna, cuyos
términos y conceptos principales han sido prestdalestamente de su predecesora.
Sobre alquimia interna en exclusiva sigue por ordemoldgico el extenso
trabajo de la sindloga francesa Isabelle Robin@3Z42000). Entre sus multiples obras
dedicadas a la alquimia interior cabe destacaolehven dedicado a la meditacion de la

doctrina de la Gran PurezaTaiqing = ';;‘—20 y el articulo donde analiza conceptos clave

en elneidarf’. Recientemente se han traducido al inglés cuarsus articulos mas
relevantes, que originalmente fueron escritos @mcis’.

Barcelona: Trotta, 2000. Los articulos sobreidan aparecen erLe Taoisme, essaidaris:
Bibliotheque de diffusion du Musée Guimet, 1950, llopp. 13-222.

'8 Needham, Josepét al Science and civilisation in Chind/olume V Cambridge: Cambridge
University Press, 1974 (parte 1), 1983 (parte V).

19 Sjvin, NathanChinese Alchemy: Preliminary Studi€ambridge: Harvard University Press, 1968.
(Harvard Monographs in the History of Science.)

20 Robinet, IsabelleTaoist Meditation: The Mao-Shan Tradition of Greafrity. Trad. Julian F. Pas

y Norman J. Girardot. Nueva York: State UniversitfNew York Press, 1993.

2l Robinet, Isabelle. “La notion ddsing dans le taoisme et son rapport avec celle du
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Por otra parte, también cabe destacar a la sindtagaesa Catherine Despeux,

que realizé6 un estudio sobre Bhijiquan * #& % en 1976° y desde entonces ha

publicado numerosos trabajos sobegédan principalmente acerca de meditacion taoista
aplicada a la muje¥ Otra investigadora prolifica de este campo esaLKohn, que
edité en 1989 el primer volumen en lenguas occalestdedicado al taoismo y a los
métodos para obtener longevid@dOtros trabajos recientes de dicha autora estan
centrados principalmente en la meditacién taoista gracticas dietéticas.

Siguiendo con la linea de investigadores dedicadalguimia interna taoista, la
obra del investigador italiano Fabrizio Pregadioii&n es digna de mencion. Desde la

publicacién en 1996 de su estudio sobrghauyi cantong qi# % % F % (Acuerdo de

los Tres segun el Libro de los Cambi@&T 999F', un escrito taoista que alude a

confucianisme.Journal of the American Oriental Socidi§6 (1986): 183-96.

22 Consultar Robinet, Isabell&he World Upside Down. Essays on Taoist Internahéiny.Trad.
Fabrizio Pregadio. Mountain View: Golden Elixir Bse 2011. En esta obra en inglés se presentan
por primera vez cuatro articulos de la sinélogaesobidande gran repercusion. Los originales en
francés son “Le monde a l'envers dans l'alchimitérieure taoiste.’Revue de I'Histoire des
Religions209 (1992): 239-57; "Mystique et rationalité: Ladage dans l'alchimie intérieure taoiste
ou l'effort pour dire le contradictoireAsiatische Studien / Etudes asiatiqd@s(1993): 645-62; "Le
réle et le sens des nombres dans la cosmologlal@tiinie taoistesExtréme-Orient — Extréme-
Occidentl6 (1994): 93-120; "Sur le sens des termaglanetneidan” Taoist Resource3.1 (1991):
3-40.

23 Despeux, Cathering&aiki K'iuan: technique de combat, technique deglom vie Paris: Institute
des Hautes Etudes Chinoises, 1976. En espafobdiepoomoTaiji quan: arte marcial, técnica de
larga vida.Barcelonalibis, 1993.

24\/éase, por ejempldmmortelles de la Chine ancienne: Taoisme et alighfiéminine Puiseaux:
Pardeés, 1990. En espafiol se publicd bajo el tifalmismo y alquimia femenina: inmortales de la
China antigua Barcelona: La liebre de marzo, 2003. Recienteentarnbién se ha traducido otra
obra de esta misma autora al espafol: Despeuxei@shZhao Bichen: Tratado de alquimia y
medicina taoistalrad. Dokusho Villalba. Madrid: Arkadin edicion&911.

%5 Kohn, Livia ed.Taoist Meditation and Longevity Techniquasn Arbor: University of Michigan,
Center for Chinese Studies Publications, 1989.

%6 Kohn, Livia y Wang, Robin Rnternal Alchemy: Self, Society, and the Questrfonortality.
Magdalena (Nuevo Méjico): Three Pines Press, 2Blacionado con préacticas dietéticas
encontramo®aoist Dietetics: Food for Immortalitypunedin, Florida: Three Pines Press, 2010.

%" pregadio, FabrizioZhouyi cantong qi: Dal Libro dei Mutamenti allElisd’Oro. Venecia:

Cafoscarina, 1996.
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practicas dewvaidany neidan y que se considera el primer texto propiamenteeso
alquimia interna, Pregadio ha publicado de maneuéfiga sobre ambas tradiciones,
especialmente sobre la alquimia interior. Su obés aestacada a este respecto es su

estudio sobre la rama taoistaiging = i (Gran pureza/claridad.

En relacion con las préacticas de alquimia intetémista, Harold Roth saco a la

luz el primer estudio completo hasta la fecha eguas occidentales sobreNgiye j
¥ (Trabajo interiord®, un texto que tiene como tema principal la metbtataoista.

Como tal, elNeiyees un capitulo dentro de la obra de contenido gotétitulada

Guanzig + %0 que esta dedicada principalmente a cuestionéipalsocial y se asocia
normalmente a la escuela legalisiajiq ;# #). En su estudio filolégico de esta obra

Roth analiza la tematica del cultivo personal epezlodo de los Reinos Combatientes
(475-221 a. e. c.) y propone que los pasajes\dsfesirvieron de referencia para los
autores posteriores dehodejing™.

Finalmente, dentro del campo deéidan cabe mencionar las obras de dos
traductores que han hecho accesibles en inglésstéatistas para el lector profano a la
materia: Evan Wong y Thomas Cleary. Si bien susoestan dirigidas al publico
general, los trabajos de adaptacion de principipsimicos y las practicas energéticas
del taoismo se han popularizado en Occidente gmete gracias a sus traducciofies.
No obstante, en ambos casos las traducciones nadlecanotaciones y de referencias a
las fuentes originales, ademas de presentar prablel® interpretacion, de ahi que se
deban siempre cotejar con los textos originales.

%8 pregadio, FabrizioGreat Clarity: Daoism and Alchemy in Early Mediev@hina. Stanford:
Stanford University Press, 2006.
?Roth, Harold Original Tao: inward training Columbia: Columbia University Press, 1999.

0E| Guanzig + es una recopilacion de obras de caracter ecl¢etiomue centradas mayormente
en economia y politica. Se atribuye a Guan Zh@?ﬁ@ (720-645 a. e. c.), politico y estadista, y fue
recopilada por Liu Xiané‘,ﬂj{m (77-6 a. e. c.), un letrado en la corte Han (208 &.-220 e. c.), que

se bas0 en textos del siglo IV para editar estaag @bras.

31 Roth 1999, p. 174.

%2 Entre las muchas obras cabe destacar Wong,TleaTao of Health, Longevity, and Immortality:
The Teachings of Immortals Chung and Boston and London: Shambhala, 2000; Cleary, Tisoma
The Inner Teachings of TaoisBoston and London: Shambala, 1986.



Entre los estudios en chino sobre alquimia inteaize destacar en primer lugar
el trabajo de Xiao Tiansh§ = 7 **titulado Daojia yangshengxue gaiyag 75 # £
& (Conceptos fundamentales del cultivo personalstapt* En él se analizan en
ensayos cortos diversos aspectos de la tradicigtéresa taoista y se compara con las
otras dos religiones importantes de China, el aoafismo y el budismo. Ademas de
este trabajo, donde se explican conceptos basieda dradicion alquimica taoista,
también ha publicadDaozang jinghuag & # % (La esencia deCanontaoistg, una
recopilacion en la que se recogen en diecisieténvehes las obras fundamentales del
taoismo, con un énfasis especial en la alquiméaiont™

También en Taiwan encontramos a Chen Guyigf &, quien posiblemente
sea el investigador del taoismo de mas repercusiéel campo, aunque sus estudios
sobre alquimia interna taoista ocupen una minimiz @@ comparacion con el resto de

su trabajo, que esta centrada en el pensamieriiaa®Zhuang Zis + mayorment®.
Por otro lado, el investigador Lai Xisap4% = , que ha publicado de manera prolifica
casi exclusivamente sobre la tradicion alquimicasta, y en particular del alquimista
de la dinastia Ming (1368-1655) Lu Xixing & % (1520-1601 6 1608, public6 en el
afio 2010 un volumen dedicado a la relacion entneidlny las doctrinas acufiadas en

el Yijing % ‘& (Libro de los cambio&.

% La familia Xiao trajo el Canon Taoista a Taiwdmda llegada del gobierno del Partido

Nacionalista Chino a la isla en 1949. Desde enmneleya desaparecido Xiao Tianshi= # ha

editado y publicado materiales suplementario€aton taoistatrabajo que siguen desarrollando

distintos miembros de su familia.

% Xiao Tianshiji %X 1. Daojia yangshengxue gaiyadi % # /1% %. Taipei: Ziyou chubanshe,

2000.

% Xiao Tianshi#fi X 17. Daozang jinghuag & #f %. Taipei: Ziyou chubanshe, 2000.

3% Entre sus obras sobre la alquimia interior, cdaswdl volumen 23, dedicado a la rama taoista

Quanzhenx £ (Perfeccion completa), dentro de la s€@&pjia wenhua yanjiug %= * #7 % -

{&. Shanghai: Sanlian shudian, 2008.

37 Consultar, por ejemplo, Lai Xisan 47 = . “Lu Xixing de dandao yu yidax & % -2 3 22 % 5§ .
Qinghua xuebagi- &% 4% 36-1 (2006): 73-108.

¥ Laj Xisan i 47 = . Neidan yu yidaoneidan de xingming xiulian yu xiantian yixue ig & % i

—pN L i3 L X 5§ Taipei: Xinwenfeng, 2010.



Ya en China continental cabe destacar a Hu Fueéhehzz, cuyos trabajos

sobre la tradicién alquimica Zhong-l4 & *° son una herramienta fundamental para

entender la rama histérica mas importante denttondiar’®. Por otro lado, Ge
Guolong ~ ® 4 también ha publicado extensamente sobre alquinterna y la
tradicién esotérica taoista en gen&ral

Una vez expuestas las principales obras relacienada la alquimia interior
taoista tanto en lenguas occidentales como en chimmntinuacion se presenta una
breve introduccion de los estudios relacionados eobaodejing de las versiones
encontradas a finales del siglo XX en las locakdade Mawangdu$ % 3&, en 1973,y
en Guodiarg® &, en 1993.

En 1973 se encontré en la localidad de Mawang@ui & un conjunto de
textos relacionados con practicas energéticas tgtaias destinadas a la longevidad,
entre los que se encontraban manuscritos sobreailmiento de enfermedades,

ejercicios respiratorios y artes de alcBpantre otros. En 1998 Donald Harper publicé

un estudio monumental con traduccion del corpusgint de los textos meédicos

% Se conoce como la “tradicién Zhong-LiZhong Lii chuanda@ﬁ [fiif1) a los escritos sobre
neidande Zhongli QuartfiFSHis y LU Dongbinfi,iﬁ?f, dos figuras de caréacter legendario que
dejaron el grupo de textos sobre alquimia intariés importante. Cuando se habla de sus escritos se
utiliza el término “corpus Zhong-LU”, mientras gse emplea “escuela Zhong-LU” para referirse a la

tradicién a la que pertenecen.

<

*“Hu Fuchen# ¥ 1£. “Daojiao neidan xue jieriif # p = % #h42. Shijie zongjiao yanjiw' #
#F 3 4 (1997): 87-99. Ver también Hu Fucheni 75. “Daojia neidan yangsheng xue fafagg
T2 & 4 g~ En Chen Guying edaojia wenhua yanjiuvols. 1-2.:f %2 * 2 3 % - {&.
Shanghai: Shanghai guji chubanshe, 1992, pp. 31&A&sta obra Chen destaca que el término
neidan xuer + £ (Estudio de la alquimia interna), como una ramastadio independiente dentro
del taoismo, ha empezado a sustituir al términosguempleaba anteriorment&idan shup + jis
(Artes de la alquimia interior), que tenia connmmes de la alquimia interna como algo de
naturaleza magica.

*Ver Ge Guolong® F#:. Daojia neidan xue xuyuatf 7J* + # j# k. Taipei: Zhonghua dadao
wenhua, 2004.

“2|a frase “artes de alcoba” traduce al chfangzhong shus ® j#, y se refiere al conjunto de
técnicas aplicadas durante el acto sexual en peoajal objetivo de obtener longevidad y cultivar |
salud.
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desenterrados en esa localidddEntre los manuscritos se encontré una version del

Daodejing que se conoce como Bbshu laozié % % 3 (Laozide sedaj*, debido al

material donde se encontraba escrito el texto,gmad se descubrid la version mas

antigua que se conoce d8jing * % (Libro de los cambigshasta la fecha.

Dos décadas més tarde, en 1993, se encontré una veision deDaodejing®

en la localidad de Guodia i, situada en Jingmef F*, en la provincia de Hubei. La

obra ofrece datos reveladores acerca de las psne¢apas de las practicas del cultivo
personal, un tema que ocupa un lugar mas importansta versién en comparacion
con las de periodos posteriores. El texto, quensergré en una tumba datada de antes
del afio 300 a. e. c., es la versibn mas antiguangracla hasta ahora. No obstante, el
namero de capitulos es menor y el orden no cornelgpoon otras versiones de fechas
posteriores. Lo mas destacado de cara a nuestidiess que el tema predominante es
el cultivo personal, lo cual es indicativo de layoraimportancia de esas secciones
durante ese periodo, o bien de la importancia doeg® el lector del texto a estas
secciones de la obra. En este sentido, es posiblelaodejingen su inicio se hubiera

concebido como preceptos sobre el cultivo de ladsah relacion a la cosmologia del

“3 Harper, DonaldEarly Chinese medical literature: The Mawangdui fnebmanuscriptsLondres:
Kegan Paul International, Sir Henry Wellcome Asteries, 1998.

* Para la traduccién espafiola tlelozi de Mawangdui ver Preciado Idoeta, Ifiakko Te Ching.
Los libros del Tao. Lao Tspp. 217-380.

“5Los textos Guodian fueron publicados en caracteseticionales bajo el titulGuodian chumu
zhujian 5B )5 H %247 8 [Tablillas de bambu de la tumba de Guodian]. BgijWenwu, 1998. Para la
traduccién ver Henricks, Robert traddao-Tzu's Tao Te Ching: a translation of the sfagl new
documents found at GuodiaNueva York: Columbia University Press, 2000. igugente version
por orden de antigiiedad dehodejinges la encontrada en Mawangd#it-#, localidad cercana a
Changshd< >, capital de Hunan. Vevlawangdui boshu: LaoZ# 1 F &2 7 [Manuscrito en
seda de Mawangdui: &laozj. Beijing: Wenwu, 2000. Para la version en inghést Henricks,
RobertLao-Tzu Te-Tao Ching: a new translation based an rcently discovered Ma-wang-tui
texts New York: Ballantines Books, 1989. Finalmentevésion canoénica (o recibida) antes de
estos dos descubrimientos es la editada y anotad&/ang Bi+ iy (226-249 e. c.) y He Shanggong
7 4%, figura legendaria asociada al emperador Wen dénkstia Han# 347 (180-157 a. e. c.).
Para las traducciones en espafiol de las tres messier Preciado Idoeta, Ifiaki trd&o Te Ching.
Los libros del Tao. Lao TseMadrid: editorial Trotta, 2006.
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Tad'™®, una propuesta que se desarrolla en profundidael sagundo capitulo de este
estudio.

2.1.2 Alquimia espafiola

Las dos obras generales de referencia sobre aijespafiola son los trabajos
de José Ramoén de Luanco y Juan Garcia’Fomtinque han pasado cien afios entre la
publicacion de estas dos obras, hasta la fechaandabido ningin otro estudio
exhaustivo que verse sobre la tradicion alquimsgaiola. La unica obra que analiza
parte de la alquimia espafola y dedica una seacipartante a Arnaldo de Vilanova es
el trabajo de Menéndez Pel&§oque si bien no es un trabajo exclusivo de alcyirsi
toca varios aspectos de este arte en su obra,adedien su mayor parte a los
heterodoxos espafioles. Esto quiere decir que seutditado articulos y libros sobre
textos especificos y sus autores, pero no exisdenwestigacion en profundidad de la
historia de la alquimia espafiola, al igual que otrabajos de investigacion sobre este
campo.

Fuera de Espafia, entre los investigadores denailjuiccidental destacados se
encuentra Mircea Eliade, que ha publicado de mapeshfica sobre este tema, y
también ha colaborado con otros autores como Ne&han'®. Ademas de sus estudios
sobre la tradicion occidental, Eliade también toeatos aspectos de la alquimia taoista,
principalmente en su vertiente extethaDe acuerdo con su obra, los origenes de la

alquimia se encuentran en Babilonia, de ahi queéisturso gire principalmente en

“ En este estudio se ha empleado el término “Taod peferirse al concepto fundamental del
taoismo. Si bien dDiccionario de la Real Academia de la Lengua EspeaBdlo recoge el vocablo
“taoismo”, al ser un término que goza de una gitusidn y de dificil traduccion se ha optado por
mantener la grafia a la que el lector hispanoh#blestqd acostumbrado. Su correspondencia en
pinyin esDao, que se utiliza a lo largo de este escrito etoitde obras como 8laodejing

4" Luanco, José Ramén dea alquimia en EspafiaBarcelona: Ediciones Obelisco, 1995 (1885);
Garcia Font, Juaidistoria de la alquimia en EspafiBarcelona: MRA, 1995.

8 Menéndez Pelayo, Marcelindistoria de los heterodoxos espafiol8antander: Consejo Superior
de Investigaciones Cientificas, 1948.

9 Cfr. Sivin, Nathan. “Chinese Alchemy.” En Eliadéircea ed.The Encyclopedia of Religipd:
pp. 186-90. Nueva York y Londres: Macmillan, 1987.

0 Ver, por ejemplo, Eliade, Mircesierreros y alquimistasBarcelona: Alianza Editorial, 2001. En

esta obra dedica un capitulo a la alquimia china
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torno al desarrollo de las tradiciones esotéricaBw@opa™. Por su parte, también es de
gran importancia la obra de Carles Jung en relaeida alquimia, en especial su
relacién con las teorias del psicoanalfsis

Respecto al autor d€ rosario de los fildsofgsArnau (o Arnaldo) de Vilanova,
cuya obra se analiza en la presente investigacg®nglaciona con la alquimia interior
taoista, parece que se ha despertado un interés @itimos afios acerca de su faceta
como alquimista. Destacan, entre otros, el trabdaj&milio Balaguer i Periguell, que
analiza la figura de Arnau en el contexto del dedlar cientifico y médicé®, y el
articulo del historiador francés Antoine Calvetequata exclusivamente sobre la
alquimia de Vilanov. El acontecimiento méas importante fue la confeeerobre este
autor que tuvo lugar en Barcelona en 1%95donde se reunieron articulos que
analizaban diversos aspectos de Vilanova, desdeagel como alquimista hasta su
funcién de médico real. Finalmente uno de los hetiores mas importantes de Arnau
es Juan Antonio Paniagliaque presenté una coleccién de obras alquimicimsialas
a Vilanova que diferian bastante de las propugstad.uanco en slia alquimia en

Espana
2.2Metodologia

A la hora de realizar cualquier estudio en profdadi sobre el tacismo es
necesario consultar las fuentes originales y cstaravarias versiones y comentarios de
una misma obra. Para este fin, es necesario lleveabo un trabajo hermenéutico
exhaustivo de los materiales con los que se trapaja poder realizar una lectura
precisa. Asi, la calidad de la traduccion y lariptetacion del texto dependera en gran

> Eliade, MirceaCosmologia y alquimia babilénicaBarcelona: Paidés, 1993.

*2 Jung, Carles GustaRsicologia y alquimiaPlaza y Janés, 1977.

*3 Balaguer i Perigtiell, Emilio. “Arnau de Vilanovaa medicina, la ciencia y la técnica en tiempos
de Jaime II". EMAnales de la Universidad de Alicante. Historia nesdi11, (1996-1997), pp. 13-28
* Calvet, Antoine. “L’'alquimie d’Arnaud de VilleneaV. En Ribémont, Bernard, ederres
medievalesParis: Klincksieck, 1993, pp. 21-34.

% perarnau, Josep edctes de la | Trobada Internacional d'Estudis sobmmau de Vilanova.
Barcelona: Institut d'Estudis Catalans, 1995.

*% paniagua Arellano, Juan Antonio. “Notas en torfmsaescritos de alquimia atribuidos a Arnau de

Vilanova”. EnArchivo Iberoamericano de historia de la medigita (1959), pp. 406-419.
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medida de la capacidad de relacionar el escriguetontexto, a la vez que se tienen en
cuenta las teorias y principios en los que estadmas

Como se ha indicado anteriormente, el analisisodedos textos objeto de
estudio, eDaodejingy el Zhuangzj se lleva a cabo desde dos perspectivas: tematica
filologica. A nivel tematico se realiza un analis@ntrastivo entre los enunciados que
puedan estar relacionados con el cultivo persoreseptes en ambas obras con otros
textos de diversos periodos y se extraen los tema®mun relacionados conraidan
Seguidamente, se explica el contenido de diferepeesajes de acuerdo con los
principios de la alquimia interna taoista y se atr los puntos en comun entre las
diferentes obras analizadas.

El analisis delDaodejingy del Zhuangzien este estudio, realizado siempre
desde la perspectiva del cultivo personal yrdadlan parte de los pilares sobre los que
se basan ambos textos: las teorias acufiadasrgme) los principios del Yin y Yarty,
las cinco fase8y otros principios de cosmogonia china. Una vez sgi reconoce el
marco teorico en el que se han basado los auterestds textos se pasa a relacionar
estas teorias con la concepcion taoista del cuermp@no y con las practicas de cultivo
personal y de alquimia interior en el taoismo. €duitado es un analisis filologico

exhaustivo y global de las obras, teniendo en euahtcontexto en el que se

> Los conceptos de Yir (el lado “oscuro” [norte] de una montafia) y Yarg (el lado “soleado”
[sur] de una montafia) son una nocion béasica delgrta cosmologia china. No son fuerzas, ni
energias de ningun tipo, sino los nombres que eacilas parejas de elementos que estan
relacionados entre si por oposicion y complemerdad. En otras palabras, o Yin existe gracias a
lo Yang, y viceversa. Las aplicaciones en diversoapos son mdltiples, pudiéndose encontrar en
medicina china, donde a cada proceso fisioldgicadeesponde una nocién Yin o Yang; en
alquimia interna taoista se habla gehgsherf## (espiritu Yang), que corresponde a la liberacién
del espiritu ghenfd#), dejando de contener pista alguna de Yin, y apacidad de abandonar el
cuerpo segun su propia voluntad. Ver Despeux 18F82; Robinet 1989, 188-90.

*8 La frase “cinco fases” traduseuxing 7 = (lit. “cinco movimientos”), que es un sistema lisa

en relaciones creado para explicar los cambiossquaroducen en la naturaleza. Para definir estos
cambios se emplearon cinco elementos que se enmnient ella: metalji6 =), agua ghui 7<),
madera fiu %), fuego tuo 'f) y tierra (u +). No se refieren a sustancias fisicas, como en el
sistema griego de los “cuatro elementos”, sinstesias de relacion entre los cambios naturales, de
ahi que se haya sustituido la traduccion de “cielemnentos” por la de “cinco fases” o “cinco

agentes”, que son las mas comunes actualmente.
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desarrollaron y la influencia que han tenido sdiesdos de alquimia interior taoista
posteriores.

El procedimiento que se ha empleado para analizexplicar los textos esta
basado en la utilizacién de fuentes primarias gol@paracion de diversos comentarios
de autores chinos. Ademas, se han relacionadaekbgst con conceptos de medicina
china y se ha tenido siempre presente la visioisteaalel cuerpo a la hora de aportar
una explicacion. Del mismo modo se han buscadobpruen obras posteriores de
neidanen las que aparecen definiciones y explicacioeel®sl mismos conceptos o de
las frases que se analizan en cada apartado.Uilds ha sido un analisis completo de
los textos desde diversos puntos de vista partieledta base de la alquimia interior
taoista y de las practicas de cultivo personal.

Ademas de servir en la investigacibn como una heemta de analisis
exhaustiva, esta metodologia se puede aplicar éamdila hora de traducir textos
relacionados con el tacismo y con la alquimia. &smnes, la traduccion literal de una
obra de estas caracteristicas puede resultar eonflsido a la lejania cultural y a la
falta de claridad de los textos, en parte debide raultitud de simbolos y el lenguaje
codificado. Al proponer una lectura de las obrasddesl punto de vista de la alquimia
interior taoista es posible esclarecer muchasgldddas que nos presenta una primera
lectura sin informacién adicional en la que apogariiDe esta forma, si disponemos de
suficiente informacidén y conocimiento acerca dab yslas implicaciones de ciertos
conceptos, podremos interpretar y traducir de naangis precisa, siempre teniendo
presente que se trata de una explicacion basafieetes primarias de otros periodos,
con las posibles limitaciones que por si mismasd@uepresentar debido a la
subjetividad y la inclinacién filoséfica del auto®i, por el contrario, optamos por
realizar una mera traduccion literal del original sontrastar con otras fuentes, la
complejidad de estas obras y la lejania culturalllevara Unicamente a aproximarnos
al sentido original sin profundizar en él, de ahinecesidad de anotaciones y de
explicaciones adicionales.

En los textos relacionados con el cultivo persgnabn la alquimia interior
considero ademas necesario incluir comentariosoyaaiones que ayuden a dilucidar
las partes de dificil interpretacion. Esta es ud&tita muy comun que se realiza en los
propios textos en chino, donde se acostumbra araggulicaciones de la mayor parte
de las frases e incluso de sinogramas particulBasello y debido ademas a la lejania

temporal, en el caso del espafol, y de cualquiegua indoeuropea, es aun mas
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conveniente incluir anotaciones que expliquen eot@riginal, ya que facilitarian la
lectura y enriquecerian el trabajo filologico delestigador.

El andlisis de los textos se realiza en el marcladeadicion china, consultando
en todo momento los textos originales y los com@a#ade estudiosos chinos de la
antigiiedad. Tradicionalmente, estas anotacionedastestrechamente relacionadas
con la escuela de pensamiento a la que pertenkciatar de las mismas. Asi, es
frecuente encontrar explicaciones de naturalezduciamista del Daodejing por
ejemplo, en la que no hay cabida para explicacisnbse el cultivo personal. Por otro
lado, también ocurre el caso contrario en el quenanje taoista o budista, o bien un
estudioso del taoismo, anota un determinado te@pdagamos el mismd®aodejing
como ejemplo, desde una perspectiva del cultivosqred. Pues bien, dichos
comentarios pueden contener alusiones a otrosstekdsicos como &fijing o a ciertos
escritos de corte taoista reconocidos, pero lauéee es que se explique el contenido
sin mucha referencia a otras obras que puedanreitaionadas. Esta deficiencia en el
analisis tradicional chino se ha suplido en el gmés estudio al mencionar no soélo
clasicos como elYijing, sino también un numero elevado de textos seciasglar

principalmente de naturaleza taoista.

2.3 Fuentes utilizadas

En este apartado se presentan las fuentes empleadat presente estudio
divididas en fuentes taoistas y en obras sobreinaiguespafola. ElI primer bloque
engloba por un lado las obras originales taoistas\traducciones correspondientes, asi
como los textos sobre alquimia interior que se ¢wrsultado. Por otro lado, las obras
de alquimia espafiola incluyen tanto los tratad@gr@les como estudios de este campo
y sobre la alquimia europea en general. Finalmaetéa dedicado un ultimo apartado a

los recursos que se han consultado en la red @uergalizacion de este estudio.

2.3.1 Taoistas

En este estudio se han empleado textos originaletiao y se han contrastado

con traducciones a lenguas europeas en aquellos easlos que estan disponibles. A

continuacion se presentan en primer lugar las cmees y libros de consulta que he
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empleado, y posteriormente las obras de textosithdiles y los comentarios que he
consultado para su lectura.

En primer lugar, las obras de referencia sobrestamien lenguas occidentales
que se han consultado para el presente estudidTlserEncyclopedia of TaoiSth
editada por Fabrizio PregadioDaoism handbodk, por Livia Kohn. La primera obra
contiene definiciones y articulos breves sobre eptos relacionados con el taocismo,
una gran parte de los cuales esta relacionadaacatgliimia taoista, aunque también
hay temas como la cosmogonia y la religion taolta. su parte, la obra de Kohn
presenta articulos relativamente extensos sobeggdis temas de indole taoista. Ambas
obras han aportado datos relevantes y han ab@monos a otras obras y autores que he
relacionado con los textos principales.

Para acceder a los textos originales taoistas sertsaltado la coleccion titulada

Daozang:ig &, que se traduce com@é&non taoista El titulo completo e¥Zhengtong
Daozang i+ tig & (Canon taoista [recopilado durante el reinado delpenador]

Zhengtondf’, y se recopilé durante el reinado de Zhengtond 4B86-49), de ahi su
nombre.

Para localizar los textos de esta coleccion meendd® del indice creado por
Kristofer Schipper en 1975 titulad@oncordance du Tao-tsa{@T)*>. Se ha empleado
el indice de Schipper por ser el mas utilizadoeelus investigadores del taoismo, tanto
occidentales como orientales, y porque las obra edasificadas por el nUmero de
trazos del primer carécter en el titulo, lo cuallfia enormemente su localizacién. Por
otro lado, también ha sido de gran ayuda la obr&atepper y VerellenThe Taoist
Canorf®, que describe en detalle el contenido y la loaaltm de las obras en las

diferentes ediciones, de ahi que haya sido unarhenta fundamental para encontrar

% pregadio, Frabrizio edhe Encyclopedia of Taoisondres: Routledge, 2008.
% Kohn, Liviah.Daoism HandbooK.eiden: E.J. Brill, 2000.

® La coleccién también se conoce bajo el nonibseMing daozang jing* F* if # i (Escrituras

del Canon Taoista del grandioso [periodo] Mjng

%2 Schipper, Kristofer, edConcordance du Tao-tsang: Titres des ouvragesis: EFEO, 1975. Para
facilitar la basqueda de los textos @dAnon taoisteen este estudio se ha empleado la abreviatura
CT seguida del nimero que corresponde al titula dbra en cuestion.

®3 Schipper, Kristofer y Verellen, FranciscuEhe Taoist Canon: a historical companion to the

Daozang Chicago: University of Chicago Press, 2005.
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textos y autores de procedencia incierta que noeefga detallados en ninguna otra
obra.

Se han empleado ademas otros indicesCaglon taoistacomo el de Weng
Dujian # # &, que incluye titulos y autores cuando estan digtesi’, o el de Ren
Jiyu iz %4 y Zhong Zhaopengg £ #§, que ademas incluye una breve explicacion del
contenido de la obra y del origen del alRoEsta ultima obra, junto con el compendio
The Taoist Cangnha sido de gran utilidad también para entendeiodea general el
contenido de ciertas obras.

Entre las multiples versiones existentesisbzanghe utilizado la publicada en
el afio 2004 en China bajo el titulthonghua daozang #:if & (Canon taoista de
China°®®. A pesar de ligeras discrepancias en algunosteaeaccon otras ediciones, he
elegido esta obra debido a su claridad en la aedigi@ calidad de imprenta, ademas de
contar con un indice detallado. El resto de edesordel Canon taoistason
reproducciones litograficas y en ocasiones la isipreno es ideal para el estudio de los
textos. Entre las ediciones dehozangmas destacadas se encuentra la de Hanfen lou

;& %, publicada en Shanghai en 1923 y reimpresa ereiTaiplos afios sesefita

Aunque la mayoria de los escritos taoistas citetiosste estudio se encuentran
en el Canon taoistade Zhengtonghay obras posteriores a su recopilacién que estan
incluidas en otros compendios. Entre las colecaqusteriores ddaozangque se han
consultado se encuentratu daozangi g & (Continuacién del Canon taoi9ff,
también tituladdDaozang xubiang & § % (Canon taoista addenjladonde aparecen

recopiladas obras que no estan incluidas en laadie Zhengtong.

* Weng Duijians3 i i=. Daozang zimu yindg & p 317 [indices de autores y titulos del Canon
Taoista]. Beijing: Yenching University, 1935. Hamlayenching Institute Sinological Index Series,
n. 25. Reimp. Taipei: Chengwen, 1966.

% Ren Jiyuiz H## y Zhong Zhaopengs £ 8, eds.Daozang tiyacf & & [Sinopsis del Canon
Taoista]. Beijing: Zhongguo shehui kexue chuban26e5.

® Zhang Jiyus& #4 ed.Zhonghua daozang #:f & [Canon taoista de China]. Beijing: Huaxia
chubanshe, 2004. En este estudio se ha abrevitaloms comZHDZ, seguida de la referencia
especifica del volumen donde se encuentra el titetdo.

87 Zhengtong daozang ::if i. Taipei: Yiwen, 1962.

%8 Zhonghua xu daozany %4 if &. Taipei: Xinwenfeng, 1999.
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Otra coleccién fundamental para este estudio laedidaozang jiyacg & {& &
(Textos fundamentales del Canon tadidfa, recopilacion que incluye textos
pertenecientes a la version de Zhengtong y otr@s rgu aparecen en ningun otro
catalogo. En esta obra se recogen los tres conmmntilZhuangzique he consultado
para este estudio: Guo Xiagg % (252-312 e. c.), Cheng Xuanying= % (ca. 620-
670) y Cheng Yiningfz 2 § (fl. 1522-66). Este dltimo autor explica huangzi
partiendo de la alquimia interior taofStade ahi que sus explicaciones hayan sido de
gran utilidad para entender el alcance de la alguinterior taoista en esta obra. A
pesar de que se trata de tres autores difereagespinentarios estan catalogados bajo el
mismo titulo,Nanhua zhenjing zhushi # 2 ;1 §& (Anotaciones y explicaciones a la
“Escritura auténtica del florecer del suj*.

Por otro lado, también se ha consultado la reatipiteZangwai daoshug *F ig
% (Obras fuera del Canon Taoi3td donde aparecen obras que no estan incluidas en
la coleccion del periodo Ming. En este compendiinskiyen 991 obras de naturaleza
mayormente taoista de diversa naturaleza. Los dextmceden de colecciones
conocidas comdDaozang jiyap mencionada anteriormente, y de manuscritos que
pertenecian a bibliotecas taoistas. Entre sus apasece el comentario de Cheng
Yining del Zhuangzj no obstante, al tratarse de una reproduccidrgffética muchas
partes del texto se hacen ilegibles, de ahi gqige empleado la version incluida en el

Daozang jiyacen su lugar..
2.3.2 Comentarios y traducciones deDaodejingy del Zhuangzi

El analisis de los fundamentos de la alquimia iotdaoista esta basado en las

dos obras que sentaron las bases del taoismbaadejingy el Zhuangzi Se ha

% Daozang jiyacg # & & [Obras esenciales del Canon Taoista]. Taipei: Kevog, 1971.

" Los tres comentarios se encuentranDamzang jiyaoig #{E& [Obras esenciales del Canon
Taoista]. Taipei: Kaozheng, 1971. Para los comiastale Guo Xiang y Cheng Xuanying ver vol. 9,
pp. 1-939; para el de Cheng Yining ver vol. 9, §40-1326.

" para diferenciar las obras anotadas por los wesectaristas se ha empleado la abreviatura
NHZJaen aquellos casos en los que la cita se refieralra de Guo Xiang y Cheng Xuanying, y se
empleaNHZJbcuando la cita proceda del comentario de Chenggin

2 Hu Daojinget &l. #* i # ed.Zangwai daoshui *t i 2 . Chengdu: Bashu shushe, 1992-94.
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recurrido a estos dos textos para explicar loseodg de la tradiciéneidandesde las
dos obras sobre las que se desarrollé el taoissterpmy. Para entender los conceptos
de la alquimia interior taoista es de gran ayudaerzar en los origenes de esta
tradicion, no obstante, esto no implica queDelodejing 0 el Zhuangzisean obras
puramente alquimistas, pero si es cierto que lairalg interior taoista y el cultivo
personal no podrian existir sin las teorias acusiadeellas, de ahi que se hayan elegido
estos dos titulos para la presente investigacion.

Por un lado, el comentario dekhodejingque he utilizado es de Heshang Gong
# + o (maestro junto al rio), personaje legendario eemwe le atribuye haber
ensefiado al emperador Wen(r. 179-157 a. e. c.). En €anon taoistaaparece bajo el
titulo Daode zhenjing zhif 7¢, 2 %5/ (Anotaciones a la Escritura verdadera del Tao y
su poder interior CT 682§ En todo momento interpreta el texto desde unspeetiva
de la alquimia interior, pudiendo asi encontrarlieapiones relacionadas directamente
con la tradicion del cultivo personal y connglidan Si bien este comentario no es el
anico que interpreta édaodejingdesde una perspectiva alquimica, si se trata dsl m
antiguo que se conoce que realiza una lecturaepddide esa base.

El anotador deZhuangzique se ha utilizado en este estudio, Cheng Yifing
%, también realizé un comentario dghodejingtitulado Taishang daode baozhang yi
~ 4 ¥ % ¥ (Comentario de los valiosos capitulos sobre el Tabpoder interior
(de) del [venerable sefior] de lo aJfd. Esta obra también propone una explicacién
desde la perspectiva de la alquimia interior tapisb obstante, en este estudio se
emplean dos anotadores diferentes para cada umas dabras. Asi, para contrastar
ambas lecturas, se utiliza s6lo el comentario denGlYining sobre eZhuangziy el de
Heshang Gong paraBhodejing

El comentario deZhuangzide Cheng Yining que se ha tomado como referencia

se titulaNanhua zhenjing zhush& # £ 571 5% y Gnicamente aparece en el compendio

3 El comentario de Heshang gong esté recogido &ambn TaoistenZHDZ, vol. 9, pp. 127-168.
La otra versién que he empleado de este textdeshiang Gong Laozi Daodejingleshang gong
zhangjui® + =% 3 g 4.5, /® + = & &. Beijing: Zhonghua shuju, 1997. En ella vienerejaatas
variantes de caracteres en distintas obras.

4 Esta obra no aparece erGelnon taoistasino en la coleccién posteribaozang jiyaoy FiEE

vol. 5, pp. 177-298.
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Daozang jiyad>, al igual que su comentario sobre Bhodejing mencionado
anteriormente. Ademas de las anotaciones de lagsfrmmds complicadas también
incluye una explicacion al final de cada capitutmdke se resume el contenido de la
seccion, siempre desde una perspectiva alquimecha®legido este comentario para la
consecucion de esta investigacion debido a su eafdgsde ateidan aunque, al igual
qgue en el caso ddbaodejing no es el Unico autor que lo interpreta desde esta
perspectiv&.

Ademas de trabajar sobre las fuentes originaleshémo, se han consultado
también traducciones en inglés y espafoDi#dejingy del Zhuangzi Entre las obras
en espafol ddbaodejingtraducidas directamente del chino se encuentmratajos
de Carmelo Elorduy, Ifiaki Preciado Idoeta y JosédtaAlvareZ’. Del Zhuangzise
encuentran Unicamente tres traducciones en esga@otamente del chino a cargo de
Carmelo Elorduy, Pilar Gonzélez Espafia e Ifiaki iRdecidoetd’. De ellas ha sido
especialmente util la realizada por Elorduy delada precision en la traduccién con
respecto al texto en chino y las multiples anotaesosobre los comentarios de autores

chinos.

2.3.3 Sobre alquimia espafiola

El texto de alquimia espafola que se ha analizadta dlltima parte de este
estudio es eRosarium Philosophorum(El rosario de los filésofgsde Arnaldo de
Vilanova (1238-1311). En ella aparecen en el cdotde la alquimia las tres sustancias
naturales de la tradicién occidental—el mercurosadl y el azufre—de ahi que se haya
seleccionado esta obra para compararla con logesesos de la tradicidneidan la

> Daozang jiyaoyol. 9, pp. 940-1326.

®Ver también Lu Xixingt# & % . Nanhua zhenjing fumeé # £ = & % . Beijing: Zhonghua shuiju,
2010.

" Elorduy, Carmelo, tradLao-tse. Tao Te ChingMadrid: Tecnos, 1996; Ramén Alvarez, José
Ramon, tradLao-tse. Tao Te ChindMéjico: Saga ediciones. 2004; Preciado Idoetakilfrad.Tao

Te Ching. Los libros del Tao. Lao Tskladrid: editorial Trotta, 2006.

"8 Elorduy, Carmelo, tradChuang-tzu. Literato, filésofo y mistico taoistaizhong: Guanggji, 1967;
Gonzalez Espafa, Pilar y Pastor-Ferrer, Jean Claadelos capitulos interiores de Zhuang. Zi
Madrid: Trotta, 1998; Preciado Idoeta, Ifiaki trathuangzi “maestro Chuang TséBarcelona:
Kairés, 2001.
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esencia, el pneuma y el espiritu. Asi pues, ade®aanalisis de las tres sustancias de
la alqguimia occidental, también se incluye una camagién con los tres tesoros de la
tradicion taoista.

La edicion deEl rosario de los filosofogjue se ha utilizado esta realizada a
partir de una traduccion directamente del latinteito original a partir del cual se ha
realizado la traduccion aparece en la colecciénreésgpen Basilea en el afio 1585 bajo
el titulo Arnaldi Villanovani Philosophi et Medici Sumi Ope@mnia (Obra completa
de filosofia y medicina de Arnaldo de Vilanova). &la aparecen principalmente textos
en latin de caracter médico, siendo los Unicoo$eatquimicos que aparecen en esta
coleccion eRosarium(Rosario [de los filésofos]), Ilovum lumerfLa nueva luz)Flos
florum (La flor de las flores) y l&pistola super Alchimia ad regem Neapolitanum
(Carta sobre alquimia al rey de Napoles).

La introduccion de este volumen es relativamentarepy Unicamente es una
recopilacion de algunos datos de estudios antigabse Arnaldo de Vilanova a cargo
de José Ramon de Luanco y de Menéndez Pelayo,npeti@ne en cuenta estudios
posteriores como los de Paniagua o Michael McVaupgle se encuentran en la
bibliografia sobre alquimia espafiola al final deeesstudio. No obstante, el hecho de
que la traduccion haya sido realizada directametgk latin y contenga notas
explicativas sobre algunos términos hacen de e#t&p una buena fuente de consulta
sobre el trabajo de Vilanova.

Los textos de referencia sobre alquimia espafatasguhan empleado han sido
los estudios de José Ramén de Luanco y Juan Gasnid. Luanco realizé el primer
estudio exhaustivo de alquimia espafiola a final#ssiglo XIX, que consiste en una
descripcion de manuscritos y libros que se encaergn las bibliotecas espafiolas. A
pesar de no realizar un estudio en profundidadogddxtos, ha sido una fuente muy
importante de informacion general sobre el campdadalquimia en Espafia. Por su
parte, el trabajo de Garcia Font es una continnagéla obra de Luanco y también
aporta mas datos tedricos e informacion sobre sedé&los que no habla Font, entre
ellos el Tratado de las alumbres y las salesnsiderado el primer escrito alquimico
espafiol. Ademas de estas dos obras, la revistadeliea Azogu?”, dedicada al estudio

" Luanco, José Ramén dea alquimia en EspafiaBarcelona: Ediciones Obelisco, 1995 (1885);
Garcia Font, Juaidistoria de la alquimia en EspafiBarcelona: MRA, 1995.

8 Revista Azoguhttp://www.revistaazogue.cojn/
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de la alquimia, principalmente externa, ha sidobi@ém una fuente muy valiosa de

informacion sobre la tradicion europea y espafiola.

2.3.4 Recursos digitales

Ademas de los textos impresos, también he podidedac a los textos del
Canon Taoistagy a otros recursos sobre el taocismo a través Iéeldos digitalizados
disponibles en tres sitios web. Por un lado, lad&oaia Sinica en Taipei incluye en su
pagina web una opcién de blsqueda de los textasoddal Zhengtong Daozariy
También en Taipei el templo Minglong#: (Dragon brillante) ha puesto a disposicion
publica los textos escaneados de la misma obray&de un diccionario de términos
taoistas de gran utilid¥d

Otro portal con una gran variedad de recursoZhesghua chuantong daojia

wenhua ziliao® # & i 7= it T4 (Recursos digitales sobre la cultura tradicional
taoista china). Es una péagina individual realizpda Jiang Menmai * § , que

contiene los textos escaneados de la mayor parlasdediciones deCanon Taoista

incluida la publicada en 2004 bajo el tit@lbonghua daozafy
3 Plan del trabajo
La presente investigacion esta dividida en dosdgampartes. Por un lado, se

presentan los fundamentos de la alquimia intedofsta partiendo de varias obras que

se formaron durante el periodo de los Reinos Cameriias relacionadas con el cultivo

81 Academia Sinicahttp://www.sinica.edu.tw/~tdbproj/handy1Los textos se encuentran bajo el

apartaddianji dianzi wenxian 4 T + < )r?e [Registros electrénicos de la etnia Han].
82 E| responsable de este proyecto es Hong Baijfign %=, maestro taoista sucesor de la escuela de
los maestros celestialesiafshi = {* ). Daojia xueshu zixun wangzhagf 75 i F 3 4 =k

(Informacién académica sobre la escuela taoistgy://www.ctcwri.idv.twj). El diccionario se

encuentra bajo la entra@mojiao cijie i %% (Explicacion de términos taoistas).
8 Esta pagina web tiene como tituBaiyun shenchu wuijiai Z ;% &2 #_ (Mi morada en la

profundidad de las nubebitp://www.byscrj.cr), que es un verso extraido de un poema de Bai

Yuchans % #£ (1194-12297), uno de los maximos exponentes dé&rte de la dinastia Song del

sur y delneidan
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personal. Y en segundo lugar, en la ultima parteedtudio se lleva a cabo una
comparacion de los tres elementos fundamentalesodede la tradicion alquimica
taoista con las tres sustancias pertenecientealguinia occidental. A continuacion se
desglosan los contenidos de cada capitulo de ésfigacion.

El primer capitulo esta dedicado a conceptos gkasedentro de la tradicion del
cultivo personal taoista. Tras una breve introduttiistorica sobre la alquimia taoista,
se definen términos fundamentales como la inmdgedlio los seres trascendentales en
el taoismo, y se relacionan con el estado de sSa@pieque se persigue en el
confucianismo y el estado superior ultimo del bomtis

El segundo capitulo esta dedicado a la tematicauBVo personal durante el
periodo de los Reinos Combatientes (475-221 a.).eEn chino el cultivo personal se

define con el términgangshengs 2 , que literalmente significa “nutricion de la vida”

y se refiere al cuidado de la salud a través detipes de diversa naturaleza. Ademas de
ser condicionsine qua norpara poder transcender a un nivel espiritual sopesus
practicas se consideran parte de la tradiciéan de ahi que el analisis indique el
papel precursos que han tenido los métodos deiv@utiersonal en el desarrollo
posterior de la alquimia interna. Para ello, sesgméan en un primer lugar dos textos
relacionados con este tema, uno de los cualespgriara inscripcion que habla sobre

s

el movimiento delyi # por el cuerpo. Posteriormente se clasifican losagesobre el

cultivo personal que aparecen enDaodejingy el Zhuangziy se relacionan con el

Neiyep % (Trabajo internd, un manual de meditacion del siglo IV a. e. cekque se

establecen las bases del cultivo personal en isin&o

En el capitulo tercero se definen los tres teserodos sus significados dentro
del taoismo y se analizan las apariciones &waebejingy en elZhuangzi debido a que
en ellas se establecen los principios del pensamtenista posterior. Tras el analisis y
la explicacion de los tres tesoros en estas dassa® pretende mostrarque muchas de
las expresiones acufiadas en ellos seran utilizaolaka tradicionneidande periodos
posteriores. El objetivo de este andlisis es dastadmportancia de entender y explicar
estas dos obras en relacién con otros textos pwsterde indole alquimica. De esta
manera, si elDaodejing y el Zhuangzi se leen consultando escritos alquimicos
posteriores sera posible explicar algunos pasajededa rama deleidan

El cuarto capitulo es una breve introduccion aldmimia espafiola realizada

desde el punto de vista de la tradicion culturabpea. En él se presentan algunos de
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los autores del saber alquimico mas destacadog teesahtigiiedad y se introducen las
nociones aristotélicas de las cuatro fases. En toolmento los datos se comparan con
los principios de la alquimia interior taoista, qegeemplea para explicar y dar sentido a
algunos de los textos originarios de esta tradja@omoLa tabla esmeralda

Finalmente, en el quinto capitulo se comparan fles tesoros de la alquimia
taoista con las tres sustancias de la tradicididectal. Para demostrar la estrecha
relacion de la tradicidn taoista con el saber alipd europeo se analiza, siempre desde
la perspectiva de la alquimia interior taoistatesto del médico y alquimista espafiol
Arnaldo de Vilanova titulad®osarium Philosophorur(El rosario de los filosofgs El
punto de partida es la relacion entre los tresréssde la tradicion alquimica taoista—
jing # (esencia)qgi # (pneuma o soplo vital) shent! (espiritu)—y las tres sustancias
primordiales de la alquimia occidental—la sal, €raurio y el azufre. A través de este
analisis se pretende demostrar que la influenciaddquimia taoista en la tradicion
occidental es mucho mayor de lo que se ha creidta g momento. Igualmente, se
busca un acercamiento entre las dos tradicionesigar de una explicacion de las

diferencias, que suelen provocar un alejamientcomay
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CAPITULO |

FUNDAMENTOS DE LA TRADICION DE ALQUIMIA INTERIOR TA  OISTA






1. Nomenclatura y definiciones

Cuando se habla sobre alquimia china se empleagrsdis términos para
referirse a la misma rama de estudio. A grandegosase distingue entre alquimia

externa o de laboratoriavéidan #t =) y alquimia interna o interiorngidan p = ).
Ademas de estas dos denominaciones también eslepasibontrarjindan £ =+
(cinabrio/elixir dorado) Vianjin shu 4t £ i (arte del refinado de oro). A continuacién

se presenta una breve explicacion de cada undaketésminos.

El términoneidan p £+, que significa literalmente “cinabrio interior’ngloba
las practicas que realiza el adepto con el objeliwalcanzar un estadio superior de
desarrollo person#l Entre los distintos métodos se encuentran lata@dn y técnicas
respiratorias, siempre basadas en la cosmologistdaen los principios délibro de
los cambios en la dualidad Yin y Yang, en medicina tradicipresi como en la
soteriologfa budista y la filosofia confucidna

La alquimia exterior avaidan ¢} = | “cinabrio exterior”, esta relacionada con la
preparacion de elixires y compuestos en un labooatoon el objetivo final de
transformar los metales en oro, o bien en un el@nsnperior que otorgue la
inmortalidad®. En la tradiciérwaidanademaés participan elementos religiosos y rituales
para atraer a espiritus y a deidades durante e¢goo

También es frecuente encontrar el términdan £ -+ , “cinabrio/elixir dorado”,
para referirse a este arte. El significado origit@jin £ es “oro”, pero también se

emplea para los metales en general, que en elal@ior se pretenden transformar en
elixires que hagan transcender al iniciado, decalei se emplee el término “elixir

dorado”. Finalmente, el término “alquimia™ en chitaonbién se traduce confianjin

84 para un resumen histérico del térmiedanconsultar Pregadio, Fabrizio, y Skar, Lowell. ‘énn
Alchemy (Neidar)”. En Kohn, Liviah.Daoism HandbooW.eiden: E.J. Brill, 2000, pp. 465-72.

8 Cfr. Baldrian-Hussein, Farzeen. “Inner Alchemy:t&® on the Origin and Use of the Term
Neidari. Cahiers d’Extréme-Asie 5: 163-190.

% pregadio, Fabrizio y Skar, Lowell. “Elixirs andchlemy”. En Kohn, LiviaDaoism Handbook.
Leiden: E.J. Brill, 2000, pp. 165-7.



shu# £ # (arte del refinado de oro/metal®s)una intepretacién mas cercana a la

nocion occidental de la alquimia, entendida contodiasformacion de metales en oro.
Asi pues, los términos para referirse a la alquichiaa son, por un ladogidan

pm 2 (cinabrio interior) y su sin6nimpndan £ =+ (elixir dorado), y por otrowaidan

¢’k 2 (cinabrio exterior) yianjin shu 4k £ j#= (arte de refinado del oro). En este trabajo

se utilizara tantaeidan como alquimia interior taoista para referirse ahjanto de

practicas encaminadas al cultivo personal, el cadde la salud y la busqueda de la

inmortalidad.

2. Origenes y desarrollo historico

La primera mencion de la alquimia en China se asoon Li Shaojun > 2.
(fl. ca. 133 a. e. c¢.), que durante la dinastia slagiri6 al emperador Wgk (r. 141-87)

que podria utilizar un método alquimista para raalel ritual en honor del Cielo y de la

Tierra®®. Li Shaojun era urfiangshi = X (maestro en artes [ocultas]), especialistas

encargados en llevar a cabo rituales y técnicasrshg encaminadas a la inmortalidad
que cobraron importancia durante el periodo deRlesos Combatientes y durante los
primeros afios de la China impefial

Estas primeras practicas chamanistas serian lasirpogas de la tradicion
alquimica interior que comenzaria a cobrar formeambe el periodo de los Reinos
Combatientes. Si bien no se sabe nada sobre loeqms practicantes, es posible que la

creencia en una medicina que otorgaba la inmoailigkianyao i # ), que

87 Si bienlian jin shu fﬁaf & es un término referido a la transformacién dentetales o del oro,
propongo la traduccidlianhua shuii [~ (arte del refinado y la transformacion) como aliiva

a la traduccion tradicional en chino. Al igual glae“Quimica” se traduce combuaxue |{*Z%
(Disciplina que estudia las transformaciones [d@daeria]), el arte de la alquimia se podria traduc
con el término propuesto, ya que esta practiceat® ¢n si de una “transformaciohti [ ).

8 Cfr. Pregadio, Fabrizio e@ncyclopedia of TaoisnNueva York: Routledge, 2008, vol. 2, p. 1003
8 Ver Csikszentmihalyi, Mark. “Han cosmology and ti@practices.” En Kohn, Livia edaoism
handbook Leiden: E.J. Brill, pp. 53-73.



supuestamente se encontraba en montafnas e islasserstuviera relacionada con los
inicios de la alquimi&.
El consenso en los estudios sobre alquimia intexoigta indican que el primer

texto que se engloba dentro de la categumeidanes elZhouyi cantongqit % %k %

(Acuerdo de los Tres segun el Libro de los Camlfids9995". Se atribuye su autoria a

Wei Boyang#. a1 (fl. s. Il e. c.), un inmortal legendario de Ianaétia Han que
escribio esta obra tras haber leidd_ehghu jing#: 7. % (Escritura del dragon y del

tigre, CT 99652 Se trata de un texto escrito en estilo poétiao wo mensaje lleno de
alusiones y metaforas diversas, cuyo tema prin@patl Tao y su interaccién con el
cosmos. Su relacion con la alquimia es mas bieineictd, ya que no describe ningan
meétodo especifico deeidano dewaidan pero si mencionan ambas tradiciones y se
encuentran referencias a sus précticas.

Las fuentes sobre alquimia interna taoista de l&sdisponemos hoy en dia no
aportan informacion histérica relevante sobre éeor historico de las doctrinas. En
muchas ocasiones se indica que la revelacion previe inmortales o de seres
transcendentales, pero no se aportan datos vesidige se puedan contrastar sobre

personajes reales. Entre ellos encontramos a Lae A, el supuesto autor del
Daodejing i 7€, /%, que desveld a Yin Xi= # * uno de los dos textos en los que se

centra este estudio y también la base teorica sldelarias sobre eleidan que se
desarrollarian posteriormente.

Otra de las obras mas importantes sobre alquiméBaopuzi neipianfz 1+ +

M % (Los capitulos interiores del maestro que alberga nateral espontaneeCT

OVer Pregadio, Fabrizio 2000, p. 164. Si bien edtaos pertenecerian a la alquimia externa,
debido a la incursién de elixires, en realidadltmiania interior tiene su base en ella, y muchos de
sus elementos y conceptos estan tomados de la olatuga utilizada por la alquimia externa. La
diferencia prioritaria es que el iniciado en algiainmterna utiliza su propio cuerpo como laboratori

y no recurre a minerales, como lo hace su homologo.

%1 Cfr. Robinet, Isabelle. "Original contributions Neidari, p. 303. Ademas de esta obra, Robinet
también incluye elYinfu jing & # % (Escritura del acuerdo escondid®T 31), compuesto
probablemente cerca del s. V e. c. y que ya pras$edicios de alquimia interior en su contenido.

%2 pregadio, Fabrizio. 2002. “The Early History o€ @houyi cantong di. En Journal of Chinese
Religions30: 149-76.



1185), a cargo de Ge Hor#i# (283-343%%. En ella el autor habla de las deidades que
habitan en diferentes lugares del cuerpo, y loadbs tresdantian* = (campos de
cinabrio), que corresponden a lugares donde seanlex cabo los procesos de
transformacion alquimica durante la practica, adededalbergar deidadés

Junto con las obras anteriores cabe destacaitel Hangting jing % -5
(Escritura de la corte amarillaCT 331f°, uno de los libros méas importantes del
taoismo y de la tradicion alquimica. Tiene su arige el siglo Il y es el primer texto
que describe el cuerpo humano en términos de desdade habitan en él. Se
convertiria a finales del siglo IV e. c. en la @&sca mas importante para la orden taoista
Shangqing! i (Claridad suprema), la cual concede gran impordaata meditacion y
a la visutalizaciot. El propio titulo tiene connotaciones alquimiogs,quehuangting
+ fi+ (corte amarilla) se refiere al centro, y en elrpoeesta ubicada en varios lugares:
en la cabeza, en el bazo, entre los ojos 0 emgbaae cinabrio inferior (en la zona del
bajo abdomen).

A finales del periodo conocido como Seis Dinast229-581 e. ¢.) comienzan a
aparecer escritos donde los propios maestros mdjaa el elixir se ha de buscar en el
interior, y no es necesario recurrir a la alquiexderior. Entre ellos, se cuenta que el

adepto de corte legendaria Su YuanmgRg- P* (también conocido como Yuanlagg
~ 4R) se retiro al “Valle de la niebla azulQ{ngxia guj # #) en las montafias Luofu

%% en Guangdong. En uno de los pasajes dautdu shan zhi ;%1 & (indice

% Bardrian-Hussein, Farzeen. “Inner alchemy: Notethe Origin and Use of the Term Neidan.” En
Cahiers d’'Extréme-Asib: 163-90, esp. pp. 171-77.

% No hay traduccién en espafiol, Gnicamente la iagiesWare, James R. 19@8chemy, Medicine
and Religion in the China of A.D. 320: The Nei R'&f Ko Hung (Pao-p’'u tzulCambridge, MA:
MIT Press.

% Kohn, Livia. The Taoist experience: an anthologybany: State University of New York Press,
1993, p. 199.

% para la traduccién en francés ver Carré, Pat@@91 e Livre de la Cour Jaune: Classique taoiste
des IVe-Ve siecle®aris: Editions du Seuil.

" Sobre la orden Shangqing (Claridad suprema) veod#®, Monica. “Sun-Worship in China: The
Roots of Shangqing Taoist Practices of Light.' @ahier de Extréme-Asi4 (2004): 345-84.



geografico de la montafia Luofu) se afirma que 8icina sus alumnos que buscaran la
medicina de la inmortalidad en ellos misfiios

La dinastia Tang (618-907) supuso un antes y upugssen la historia de la
alquimia china. La alquimia externa llegdb a su motmecumbre y empezamos a
encontrar ensefianzas sistematicas de la tradieidlan Sera en este momento cuando
muchos practicantes y maestros comiencen a ver sampl@ticas como un unico
proceso de cultivo persofal A partir de esta época las practicas se centrahaa
visualizacion y en la contemplacion interior, debpincipalmente a la influencia de la
meditacion budista, que se convirtid0 posteriormeartda base de las practicas de la
alquimia interiot®.

Afos después, en los periodos Song (960-1279) y Y1260-1368) se produjo
una formalizacion de las practicasra@danen tres legados principales: Zhong4&lE
(Tradicion de Zhongli Quass 4t —s. 17— y de LU Dongbing i # —n. 7987,
Nanzong= % (Linaje del sur) y Beizong* # (Linaje del norte, también llamado
Quanzhenx> £ o “Perfeccion completa”).

Tanto Zhongli Quan como Lu Dongbin cobraron famalps textos que dejaron
y por los milagros y hazafias que supuestamenteaeal. Hoy en dia se emplea el
término “tradicion Zhong-LU” para referirse a s@ddo, que en su mayor parte esta
relacionado con la aplicacion del lenguaje alquinagracticas de cultivo personal de
la antigliedad, como la “respiracién embrionartaixf *= 4,) o “retornar la esencia para
nutrir el cerebro"tfuanjing bunaa® # 4 #%).

La tradicion Nanzong surgio en la provincia de Sahcon el objetivo principal
de trabajar en el plano espiritual a través detasticas deneidan La concepcion del
cuerpo la tomaron de la tradicion Zhong-LU y tamhdé la obra de Peng Xiggst (¢ -
955) tituladaZhouyi cantong gi fenzhang tong zheryi% % F % 4 F i B %

(Significado verdadero de la obra Acuerdolds tres segun el Libro de los camhios

% Baldrian-Hussein 1990, 165-67.
% Meng Naichangt 7 & . 1989. ‘Shuo Zhongguo liandan shu nei-wai dan zhi liangi® "~

£ p #2232 % [Sobre la relacion entneaidany neidanen la alquimia china]. Partes 1 y 2. En
Shanghai daojiaQ+ /& ig ¥ 1989.1-2: 32-38; 1989.3-4: 19-23, esp. parte ZApR1.

1% Robinet, IsabelleTaoist meditation Trad. Julian F. Pas y Norman J. Girardot. AlbaBtate
University of New York Press, 1993 [1979], pp. 2P-



CT 1002). Uno de los mayores representantes dadaibn del sur fue Zhang Boduan
5E =y (9872-1082F%, quien escribiera el text®/uzhe pian=Z ¥ (Ensayo sobre el
despertar a la verdadCT 145). En él se exponen los niveles basicola geactica de
neidany se complementan con conceptos procedentesnledaacion budista.

Por su parte, el legado del norte o Quanzhen e&bie nombre porque sus
seguidores promocionaron sus ensefianzas en e8a, reginque algunos se aventuraron

hacia el sur también. Entre ellos una de las figanas conocidas es Li Daochgng

W (fl. 1288-1324), que concede gran importanciasadasefianzas d&aodejingy
considera que los conceptos de Tao y “poder intda®4t,) acufiados en esta obra son
equivalentes a los d¥ijing.

Si bien los origenes dekidanse pueden resumir en las etapas anteriores, existe
una falta de unificacién entre lo que es la alqainniterior y el elevado niumero de
interpretaciones dificulta ain mas definir sus tési Al mismo tiempo, esta amalgama
de conocimientos de origenes diversos ha facilitadanion de diversas fuentes y
doctrinas, como eDaodejingy el Zhuangzj el Yijing, y escritos médicos como el

Huangdi neijing# # p %, ademas de algunas obras de corte confuciana ebmo
Zhongyong * # (Doctrina del punto medjoy escrituras budistas como el
Prajfiaparamita-sitraSutra de la perfeccion de la sabidUff&. Asi, algunos autores

se remiten a la tradicion chamanica defomshi® 1 durante el periodo de los Reinos
Combatientes y a obras comoNgiye 1 % para hablar de los origenes deidart®®

En otras palabras, estas practicas proceden dieasate tipo fisiolégico y meditativo
gue aparecieron a partir del periodo Han (202 a.-220 e. c.) y que se adaptaron y se
interpretaron para encajar con los emblemas yhaabgia alquimica. Como ejemplo,

los “tres tesoros”danbao= #), que en un principio se referian a las tres disga

supremas del panteén taoista en el proceso alquision los tres ingredientes

191 Hussein, Farzeen [Farzeen Baldrian-Hussein]. “@h&o-tuan.” EnSung Biographies

ed.Herbert Franke, 1: 26-29. Wiesbaden: Franz &tel®76.
192 pregadio, Fabrizio y Skar Lowell 2000, p. 481-2.
% Hao Qin#s #». Daojiao neidan shegiz1*|~] %5 Taipei: Dazhan chubanshe, 2004, pp. 52-4.



fundamentales para llevar a cabo la fusion (la@aagjing, el pneuma @i y el espiritu

o shen*®.

3. Conceptos fundamentales

La escuela taoista, que sigue los principios aagiath elDaodejingy en el
Zhuangzj aboga por la idea de la vida centrada en el idhads Al contrario que el
confucianismo, que concibe la vida de la personardede la sociedad, donde se
inscribe con unas reglas definidas, para los @®ist énfasis se encuentra en el propio
ser. La vida va mucho mas alla de los disfrutesadéda social o de los beneficios
materiales que trae consigo el trabajo de funcionan la corté®. Para ellos, la
maxima era no solo disfrutar de los placeres \d@tadao que la longevidad permite al
individuo disfrutar de la vida, de ahi la importenque se le concede al cultivo de la
vida, al cuidado personal y a las diversas pratiteaalquimia interior. El logro de la
longevidad a través del cultivo personal esta der@o con las leyes naturales, ya que
se cree que la vida del ser humano es, por natatalarga, y la represion de los

placeres vitales es lo que acorta la vida y no prerdesarrollar al propio s&f

~
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194) os distintos significados de los “tres tesoros’et taoismo se analizan en el tercer capitulo del

presente estudio.

195 Ge Hong (283-343) alquimista y autor @elopu zijz 1+ + (El maestro que abraza la naturaleza
espontanea), provenia de una familia de funciosgq@wo opté por permanecer en el mundo secular
y en 332 o 333 pidié al emperador que lo enviad@éazhi % i una region remota en el sur, en
busca del preciado elixir.

1%Esta es la percepcion de la vida segln una ded#iples interpretaciones dentro de la escuela
taoista. Indudablemente, el disfrute de los placdeela vida es parte de una de las practicas de
cultivo personal conocida como “artes de la alcdiferigzhong shuig[[1#), pero hay otras ramas
gue enfatizan el trabajo del cultivo personal aésade ejercicios respiratorios o la ingestion de
sustancias que también estan encaminadas a laidniel® longevidad. Ver Harper, Donald 1998.
197) ishi chungiuf < #7F. Beijing: Zhonghua shuju, p. 20. Para una tradirccompleta del texto

al inglés consultar Knoblock, John y Riegel, Jgfffthe Annals of LU Buwei: A Complete
Translation and Studystanford: Stanford University Press, 2000. El téxishi chungiux ~ % #



Los fendmenos externos influyen negativamente grefaonalidad y
la vida de las personas, provocando asi que nausdapconseguir
longevidad. Los fendmenos pueden nutrir nuestraralgza, pero no
hay que usarla para nutrir a los fenomenos. Lasopas del mundo
actual viven confusas, ya que muchos emplean swraheza para

nutrir a las cosas sin saber otorgarles la imporasebida.

El anotador de este pasaje procedenté dehi chunqius = % #, Gao Yous
3% (168-212 e. c.), apunta que el térmiwa # se refiere a las cosas materiales, y
critica que la mayoria de la gente otorgue demasiatportancia a los deseos
materiales. En otras palabras, para el taoismaela del cultivo personal es una forma
de volver a los valores primitivos de la vida y @@ un desprendimiento de los
beneficios materiales que estan presentes en ladsdc Si bien este texto es de
naturaleza histérica y no se engloba dentro deunimgescuela de pensamiento, el
contenido guarda una estrecha relacion con la eoi@e de la vida segun los
taoistas”®®, a la vez que deja entrever que ya existia una gineralizada de la

importancia del cultivo personal.

3.1Las tres fases del cultivo personal

La practica del cultivo personal pasa por tresastaje desarrollo espiritual, que

el historiador del taoismo Xiao Tianshi= # describe de esta manera:

A T AT A AR A o 1

Traspasar lo mundano y adentrarse en la sapiencia.

(Anales de Primavera y Otofio del sefior Riiwe) es un compendio histérico realizado bajo la

supervision de LU Buwef # # (291?-235a. e. c.)

19%En realidad, la denominacion “taoista” a raiz dedscritos de Lao Zi y Zhuang Zi es posterior,

ya que en ningln momento en estos textos se hablqud pertenezcan a ninguna escuela.
Seguramente se trataba de pensadores que pus@rces@ito unas teorias que, por un lado,
ofrecian una nueva interpretacién de la realidad #&adicion confucianista, y por otro lado,

utilizaban el concepto d#aofi como punto de partida para representar su esqempansamiento.

199 paojia yangshengxue gaiyap, 1.
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Superar el estado de sapiencia y entrar en loitespir
Ir mas alla de lo espiritual y entrar en la transfacion [personall.

En primer lugar, se busca ir mas alla de lo com@wlgntrarse en el estadio de

shengreng + , es decir, se pretende lograr un nivel de peréepsiiperior para alejarse

de lo mundano y asi ascender en la escala espirEnaotras palabras, se busca
convertirse en un sabio, en una persona con url de/gercepcion y comprension
superior al resto. En segundo lugar, se busca ér afla de este estado de sapiencia y
adentrarse en lo espiritual, para finalmente sujpera entrar en un proceso de
transformacion de uno mismo.

Las tres etapas anteriores se pueden resumir erlqudtivo personal es el
estudio y el desarrollo de la personalidad y deida, xingming shuangxiu ¢ &2 ,
que a su vez se considera el método a seguir paker pasar por los tres procesos
mencionados anteriormente. Por lo tanto, el culigsonal tiene como condiciéime
gua nonla consecucion del estadio dbengren es decir, del estadio de ser que
trasciende a lo comun en la escucha y la oratdra.vez llegado a este nivel es cuando

se puede empezar a hablar acerca del cultivo idenlartalidad xian i1 y de la verdad,
zhen® . Para comprender en profundidad el alcance de &&stminos a continuacion se

definen en sendos apartados cada uno de estogtasice

3.2El cultivo personal (yangsheng# # )

El términoyangshengs # literalmente significa “cultivo” o “nutricion”yang
del “principio vital” o de “la vida” §heng. Este término engloba una serie de practicas
encaminadas al mantenimiento y la mejora de ladsantre las que se encuentran
técnicas respiratorias, practicas de meditacid@rciejos de tipo gimnastico, artes de la
alcoba, practicas dietéticas y la ingestion de rdo® compuestos quimicos para
alcanzar longevidad.

Existe otra traduccion del términ@angsheng“higiene macrobiética”, que fue
acuflada por investigadores como Alfred Forke o DRbndarper. El término
“macrobidtica” lo utilizd Forke para referirse ageeparacion de un elixir compuesto de

11



plantas, animales y minerales, cuyo objetivo et@r@y longevidad®. El objetivo de
las practicas de higiene macrobidtica no solo reédia la produccidn e ingestion de
elixires, sino que engloba otros ejercicios, sieampon el objetivo de rejuvencer el
cuerpo y el espiritu de manera que el adepto pakadazar la vida eterna y ascender
como inmortal. Por su parte, Donald Harper tamii@nso en su traduccién de los
textos médicos encontrados en MawanfduEn si, el concepto dengshengmplica

el cuidado, la nutricién y la limpieza de las imgras del organismo en su totalidad, de
ahi la interpretacion como “higiene macrobidtica”.

Este concepto esta vinculado estrechamente a lartaldad, ya que, segun el
taoismo, para conseguir la inmortalidad a nivelirégpl, es necesario conservar el
cuerpo Yy cultivar el principio vital, de ahi la ionpancia que se otorga enradidanal
cuidado de la salud. En un principio se buscabanabtla inmortalidad mediante la
preparacion de elixires a base de sustancias neseyaanimales, pero provocaron la
muerte de muchos adeptos y se empezd a recurrirag de tipo fisiolégico o

1

meditativo. De esta forma el adepto podria comgerten undixian # i (inmortal
terrenal) o0 en utianxian = 1 (inmortal celestiaf)*2. En el primer caso podria pasar el

resto de la eternidad en las montafias en compafésmritus y entidades similares,
mientras que el inmortal celestial entraria a forparte de un universo superior

invisible.

3.3El cultivo de la vida y de la personalidadXingming shuangxiu & g3 )

En el taocismo se otorga una gran importancia dlvouy a la mejora de la
personalidad y de la vida, que chino se conoce cangming shuangxiy# ¢ g is .
Por un lado, el términriu 2, cuyo sentido original es “embellecer”, indica guxésten
defectos en nuestra personalidad, en nuestra fdensar y en nuestra naturalexeg)

y en nuestra vidanfing), de ahi que se deban modificar. Este cambio lse dmlizar a

través de practicas de diversa indole durante rauesistencia en el mundo terrenal.

10 Cfr. Forke, Alfred.Lun-Héng. Philosophical essays of Wang Chhi8tganghai: Kelly & Walsh,
1907, vol. 1, pp. 63, 83.

1 Harper, Donald.Early Chinese medical literature: The Mawangdui inal manuscripts.
Londres: Kegan Paul International, 1998.

112 Cfr. Science and civilisation in Chingol. 5, parte 2, p. 33.
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El cultivo, que se debe leer como modificacion gomaede la personalidad y de
nuestra naturaleza, esta dirigido a dos aspectosuriPlado, se debe trabajar sobre la

naturalezaxing {4, en la rutina diaria, y por otro, el trabajo solareida,ming ¢, esta
relacionado directamente con la practica de los tesoros: la esenciing #, el
pneumagi # Yy el espiritushens? .

La naturaleza aing }+ se refiere a las caracteristicas intrinsecas dieldaen si,
es decir a la esencigng ##, y al espiritushens? . Xing se divide a su vez en dos tipos
de naturaleza: la que nos ha sido otorgada enmlemio de nacer, prenatalgntian £
%), y la obtenida tras el nacimientbo(tian ¢ % ). La primera también se conoce
como yuanshen-= 4 *“espiritu primordial’, debido a la conexién queist& entre el

espiritu y el cielo, que es a su vez el origeradeeksonalidad y de la vida.

El yuanshen~#! o espiritu primordial es el aspecto cognitivo yctaciencia,

es decir, es lo que domina el pensamiento. En aiytextos se define como lo que

controla y es intrinseco a la personalideidid %). Por ejemplo, en dbaofa huiyuan
i iz ¢ ~ (Corpus de ritual taoistaCT 1220) se define asi en relacion con la

personalidad:

A LRI ‘;J—E—-ﬂk IR E I C 4},3! y M L o 118
La naturalezaxing) es lo que dirige el comportamiento humano y lo

rectifica. En la naturaleza hay un espiritu, sdatrdel espiritu

primordial.

En un texto taoista sobre practicas meditativasteqmr Wang Welyi® & -
(?-1326),Daofa xin chuanig /# = & (Transmision espiritual de ritos taoista€T

1253), se define al espiritu como controlador deda (ming):

B MRk AR ¢ s BB g AR o 114

137HDzZ, vol. 38, p. 244c.
1147HDZ, vol. 31, sec. 17, p. 354c.
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En algunos casos en los que el fuego del corasbagua del rifion se
fusionan en el mar primordidt®, y se conforma en un bebég,

conformandose su propio espiritu primordial.

La tercera definicion de los conceptos>deg y ming aparece en otro texto

taoista tituladdChongyang zhenren shou Danyang ershisigué & * $:2 - L »
24 (Las veinticuatro instrucciones transmitidas a [M8Janyang por el Hombre

Verdadero [Wang] ChongyandCT 1158). En él aparece una explicacion muy clara

acerca de qué es cada término:

ABEAR R LA EFEEe D EE AN AL AF
Lp Mg o116
Danyang volvié a preguntar: “¢ A qué se refiekamy (naturaleza) y
ming (vida)?”. El maestro respondié: “La naturalezaedsespiritu
primordial, y la vida es el pneuma primodial. S denominaing y

ming'.

La naturaleza que se forma tras el nacimiento serdma “espiritu cognitivo"
(shi shenz:4! ) y esta relacionado con toda actividad cognitiveoy los deseos. La
naturaleza prenatal es de naturaleza inactiva,trageque la postnatal es activa, por lo
tanto, la naturaleza es la demostracion activa déld’’. En el capitulo veintitrés de la
coleccion de “Capitulos miscelaneos” dbluangzise define asi:

EA IR EE SR TS R S L A

15 El yuanhai7 ¥i se define en una recopilacién del siglo Xl detdsxde alquimia interna como el

“lugar donde confluye ei primordial generado entre los rifiones"; se trataud lugar sin ruido ni
luz, donde se fusionan el liquido y el Biaoshujiffii (Nucleo central del Dao, CT 1017). Ver
ZHDZ, vol. 23, p. 466.

116 ZHDZ, vol. 26, sec. 25, p. 392a.

17 pej Zhent; f!. Chaofan rushengZhongguo daojia da zhihulf ** ™ 2l 13 4~ HiE,
Beijing: Beijing tiyu xueyuan chubanshe, 1993, %. 5

18 NHZJa p. 459.
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La naturaleza en la esencia de la vida. El movitoiee la naturaleza se
denomina accion. Si la accion se vuelve hipocdegimos que ha pedido [su

esencia.

Para el taoismo primitivo la naturaleza era la @t@nporque no habia sido
modificada. Si ésta ha sufrido cambios ya no da tta la naturaleza original y habra
perdido su forma primordial, en cuyo caso se habmwnvertido en la naturaleza
postnatal. Los iniciados deberan trabajar sobreaturaleza postnatal y hacer que
regrese a la raiz, a la forma prenatal. Lo queused) por tanto, es volver al espiritu
primordial de manera que pueda reflejar la natmealeal de una persona, sin haber
sido influida por fendmenos externos. En relacioresdtas dos ideas veamos a
continuacion esta cita del capitulo diecinueve Ablangzi donde un personaje
responde asi cuando le preguntan acerca de laaéqumé emplea para nadar:

PSS PR T N 119
ERE o BATEO BT A b

No tengo método alguno. Comencé a aprender estdagiequefio. Al
crecer segui a mi naturaleza y ahora que ya ha nadaluse ha

convertido en mi vida (destino).

Los dos conceptos de naturaleza y vida son, adens&parables y forman una
unidad intrinseca, siendo ambos partes de un mismino. Si Unicamente se cultiva la
naturaleza propia y se deja de lado la practiceadeda, sera imposible alcanzar un
nivel mas avanzado de desarrollo espiritual. Aséxqdica en el pasaje a continuacion
de la obra sobraeidan titulada Xingming guizhif+ & 2 5 (Doctrinas exhortativas
sobre la naturaleza humana y la longeviyladbnde se especifica que el principio de la
existencia se encuentra en la vida, y que todollagemetre el cielo y la tierra no son
mas que radiaciones de luz, que tienen su origenvaéz en la naturaleza. Observemos
a continuacion la descripcion de estos dos consegie@sta obra en la seccidngming

shuolt & 35 (Descripcion de la naturaleza vy la vida):

19NHZzJa p. 378.
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Existe la naturaleza propia de la persona y aqutiegada por el
cielo. Hay dos tipos de vida, aquella que ha sighdd y la que
conforma al individuo. La persona de virtud elevagasirve de la
naturaleza otorgada por el cielo (prenatal) paiavau la naturaleza
propia. Cultiva su propia vida haciendo frente edtcho que se le ha
impuesto. Por separado podemos definirlos comacdoseptos, pero

al hablar de ellos en conjunto, en realidad som 800.

La idea fundamental de estas lineas es la existetei dos tipos de
naturaleza: la congénita y la propia del individBara cultivarlas es necesario
modificar la otorgada por los padres, de modo g@aep®sible hacer frente a las
barreras que impone la naturaleza postnatal. Lonmcurre con el cultivo de la
vida, ya que el iniciado debera romper la barreréadsida que se le ha otorgado
para modificar su propio destino.

El origen de la naturaleza esta en la propia akiza, y el comienzo de la
vida se encuentra en la vida propia, es decir, ajnbas caracteristicas son
intrinsecas a la persona y, a su vez, insepardtdedltima frase enfatiza la idea
de unién: aunque se habla de dos conceptos refaesea misma unidad. La
naturaleza es la raiz, el origen de la vida, ahligue la vida es el principio de la
naturaleza. Existe, por tanto, una relacién de midgrcia mutua, de tal modo que
uno no puede existir sin el otro.

En el texto ademas se mencionguaki # “persona de virtud elevada”, y

se sitia como modelo de conducta. Aunque estertérha sido empleado casi
eminentemente por la escuela confucianista paegings a aquellos que ocupan
una posicion social superior, o bien a seres ded/glevada, en este caso aparece
en este texto taoista con el sentido del precepégair.

Las personas reciben @l numinoso del cielo y la tierra, el cual conforma la
naturaleza o personalidad de las mismas. Asimitanesencia y eji que las personas

reciben de sus progenitores establecen la vidatindale la persona. En otras palabras,

120xinyi xingming guizhip. 27.

16



al nacer las personas traen consigo un componehieahl—que ha sido otorgado por la
naturaleza, representada aqui como cielo y tierrar-gomponente genético, es decir,
la esencia ging # (codigo genético), procedente de los progenitoEstos dos
componentes son los que conforman tanto la naharatérinseca de la persoming |4,
como su vida o destinming ¢ . Esta division es un reflejo de los principios feamps

en elYijing % % (Libro de los cambigs donde se forjan muchos de los conceptos que

influirdn en el pensamiento chino de periodos pasts. Veamos un ejemplo en la
segunda seccion del Gran Apéndice acerca de cormagiean los seres y qué papel

juega cada uno de los elementos mencionados anerite:

S ¥ IR Rl IS LR E AR S
La union entre las energias Yin y Yang de cieleeyrd provoca la
creacion de todos los seres. El intercambio deceserntre el hombre

y la mujer engendra a todas las criaturas.

Esta analogia indica que existe una division egltin (la tierra, la mujer) y el
Yang (el cielo, el hombre), que a su vez se rafierda misma realidad. Debe existir
una fusion entre los pneumas del Cielo y de lardipara que se puedan generar los
diferentes seres. Si Unicamente existe una ascepdidjada del vapor de las nubes, y
no se produce una union entre los dos elementapjirde siendo dos fuerzas
independientes y el intercambio habra sido en vRhmismo principio se aplica a la
fusion entre la esencia del hombre y de la mujanoS$e fusionan las esencias, es decir,
los componentes genéticos de cada uno de ellognitan habra sido en vano. Y
exactamente lo mismo sucede con la naturalezaigda se deben de modificar tanto la
naturaleza como la vida propia, dos conceptos adparque conforman una misma

entidad: el individuo en si.

3.4El sabio Shengren® 4 )

El términoshengren¥ 4 se traduce cominmente por “sabio”, aunque también

lo encontramos en lenguas occidentales como “saqt@ es la traduccidn que se ha

121 Zhouyi jinzhu jiny¥l b 5 ﬁ%ﬁ %28 Taipei: Taiwan shangwu, 1984, p. 428.
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empleado para traducir los nombres de los santda digion cristiana. No obstante,
en este estudio se empleara “santo” debido a lanotacion de comprension y
entendimiento de la realidad que implica la ideatdengrenque esta ademas de acorde
con la nocion occidental. Es un concepto que seiasnormalmente con el
confucianismo, pero en el cultivo personal taciatabién se identifica con un estadio
de desarrollo superior, como ya se sefialé antegioten

Si analizamos etimologicamente el caractbeng ¥ notaremos que esta
compuesto por tres sinogramagng *, en la parte inferiorer 2 y kou © en la

superior. Segun la estructura del mismo se puedmaaf que se trata del “rey” o

“experto” wang 3 ) en la “escucha’qr 2) y en la “oratoria” Kou v ). La definicion
que aparece en 8huowen jiezi®. < %3, el primer diccionario chino que clasifica los
caracteres segun los radicales fes ii » “el caractershengsignifica entendimiento,

comprensién*?®>. Por analogia, se refiere al que posee inteligepara discernir el
sentido de las cosas. La anotacion del comentagaticcionarioShuowen jieziDuan
Yucai £ 3 $* (1735-1815), reza:

Bogz LB fotrs BRI
“el sabio es quien es capaz de discernir [el serd®l las palabras de
otros] y comprende con exactitud las ensefianzisdiemas”.

De esto se desprende queslkeéngrenes el que posee clarividencia, y gracias a
ella transciende a su propio ser. El concepto e’ “se refiere al experto en, siguiendo
la etimologia del caracter, el arte de la escuctia ka recitacion, es decir, se otorga una
mayor importancia a escuchar mas alla de lo gquendas palabras para entender lo que
trata de transmitir el emisor y conocer su nataealg nivel de desarrollo personal.
También queda clara la relevancia del buen halolal enomento adecuado, segun la
posicion social propia y del receptor. Aquel quegah#ogrado pericia en estos dos
campos se considera un ser superior segun la edealaalores del sistema de
pensamiento confucianista, y habra alcanzado uadiestsuperior. Dentro del
confucianismo, por tanto, elhengrenbusca, a través de los sentidos, entender la

122 Cfr. Duan Yuzaiz 3 #* ed.Shuowen jiezi zhgi < 23 ;. Shanghai: Shanghai guji chubanshe,

1981, p. 592.
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realidad que lo rodea, para lograr la unificaciéon el Cielo y la Tierra mediante la
practica de las virtudes mundatfds

Asi pues, en el confucianisnsbengrerse refiere a la pesona que ha alcanzado
un estadio superior a través de las practicas mpmope esta doctrina: la observacion de
las cinco virtudes confucianas y la correcta ole®6n del papel jerarquico impuesto
por la estructura social. Para lograr alcanzarestidio es necesario también que exista
un desarrollo espiritual del individuo en si derdela sociedad. Existe, por tanto, un
tipo de cultivo personal dentro del confucianismamlbién, pero se realiza desde el
mundo en si, como parte intrinseca de él, y cumgbiiecon las funciones que nos
impone el orden social.

Zhuang Zilos define como aquellos que buscan la longevidadaees de
practicas respiratorias y ejercicios gimnasttébsSi bien en el confucianismo eran
expertos en las artes de escucha y oratoria, taoiEMmo se asocian con aquellos que
rigen sus aciones por la carencia de accion, relpato a la calma y al movimiento
dependiendo de cémo se sucedan los cambios de Yamg.

El shengrentaoista disfruta de una percepcion superior. Egeshplo del ideal
taoista, ya que tiene la capacidad de unificargdo® fendmenos y los opuestos en uno
y hacerlos suyos, sin apegarse a ninguno de'@l@e acuerdo con la ideologia taoista,
una vez llegado a este estadio el iniciado pued&s alla y entrar en el terreno de los

inmortales, que es la ultima etapa dentro delwalpersonal: convertirse en un ser

12Z3Esto influye en la interaccién social, por ejem@amivel de registro lingiiistico. En el discurso

formal en chino es necesario entender qué posidpa nuestro interlocutor para poder emplear el
término de tratamiento adecuado. En chino modermegéstro en si no cambia dependiendo de la
persona con la que estemos tratando, pero si daanleia chino antiguo. En Japdn, donde el
confucianismo rigue los patrones sociales de commpiento, este cambio de registros es muy

evidente. El origen de esta estructura social seestira en que ahengrendf * es el modelo a

imitar para todas las personas, de ahi la impdetane se otorga a la escucha y la oratoria.
22NHZJa pp. 313-20.El capitulo en cuestion es el 15laiitakeyiF[# (Grabar la voluntad), en el

cual se describe la existencia de unos seres afgeadjue dedican parte de su tiempo a realizar
ejercicios encaminados a conseguir longevidad.

125 Asi describe al sabio taoista Loreta Poskaite, ocden persona capaz de adaptarse a las
circunstancias y actuar de acuerdo con la natwalezlos cambios. Cfr. Poskaite, Loreta. “The
Practical and Humanistic Implications of Being gg&&hengreipin Daoism”. EnActa Orientalia

Vilnensia6.2 (2005), pp. 45-51, esp. 47-8.
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transcendental, alejado del mundo terrenal y cer@ama montafia, segun indica la

etimologia del caractedian i, el “hombre”ren 4 junto a la “montafiashan.L:.

3.5El inmortal (shenxian#? i)

En el tacismo el nivel de inciacion superior loresgntan loshenxiani i 0
“inmortales”. Literalmente se refiere a un ser $@ndental de caracteristicas
sobrenaturalessfien y de naturaleza inmortakian). Cuando se habla ddienxianen
realidad se trata de la combinacion de dos ideas.uR lado,shen#! se refiere a
aguellos practicantes de técnicas diversas, eliaig & alquimia, y por otro ladajan
i hace referencia a aquellos seres que han alcatezaudnortalidad.

El caractershems? significa “espiritual” y esta formado pshi =+ y shen® . A
su vez,shi -+ esta formado de , que es la grafia antigua del caracter modshamg
+ “arriba”. En la parte inferior del caractehi -+ las tres lineas representan el Sol, la
Luna y las estrellas. En las inscripciones en eamoares de tortuga y huesos de res
(iaguwen® # <) este sinograma se escribig una forma que recuerda a la estructura
de las mesas donde se realizaban los ritualesdidsss. Por esta razén la mayoria de
los caracteres que contienen este radical tiehacida con lo espiritual o con rituales.

Por un lado, el caractshen® es una representacion grafica de los rayos y de
los relampagos en el cielo. En la antigledad s& ajge las descargas eléctricas
producidas durante las tormentas tenian un podexoedinario, de ahi la denominacion

deshen#! para referirse a las deidades y seres supernaurale

El caracterxian i significa literalmente “inmortal” o “ser superiorgEn las

inscripciones en caparazones de tortuga aparetieoesmmo &2

, Y representa a una
persona que sube a un lugar elevado para recogeidande pajaro. A la izquierda
aparece el radical de persona, por lo tanto, emtécter se refiere a la persona que
asciende, es decir, es el inmortal que trasciernrdalmlades superiores. Posteriormente,
en el estilo oficial durante la dinastia Han aparea las variedadeg:, y i, con el

mismo significado, imponiéndose la ultima de ellasta nuestros dias.

126 De acuerdo con Shuowen jiezzhy este caracter se define como “longevidad y agheh6&

4 i®3 » changsheng gian qu ye/er Shuowen jiezi zhyp. 383.
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El inmortal taoista busca lo mismo que el sabielezonfucianismo. Persigue la
unidad con el cielo y la unificacion de su ser ebtodo, es decir, busca la unién de su
microcosmos, o el organismo vital, con el macroamssro universo vital. EI método, no
obstante, difiere, ya que pretende hacerlo a trdeédsa separacion, de trascender a la
muerte, es decir, busca la inmortalidad. Para eddiza una serie de practicas de
diversa indole que lo ayudaran a transponer su@s®r a otra realidad, mas alla del
mundo terrenal en el que actdan los confucianifiiasoista anhela el mismo objetivo,
sin embargo, lo hace traspasando las fronterastdaraindo para alcanzar la unién con
él mediante un alejamiento previo.

Una de las primeras apariciones de estos sinograzoasel sentido de

inmortalidad ocurre en el primer capitulofteuangzi Xiaoyao you 5 % (Paseo libre
de ataduras y preocupaciones). En él se presentas shenren# + | “seres
transcendentales” o “espirituales”, que es unaanéei del términshenxiant! . Se

describen como seres que viven en lugares mistsri@ejados de todo lo terrenal y
con caracteristicas dispares al resto de los nesrt®epresentan el ideal taoista de
transcender a la vida y la muerte, y estan masdallia realidad que los rodea. En la

conversacion entre Jian Wb £ y Lian Shui# i, se habla acerca de las historias que

cuenta Jie Yy #* sobre estos seres que habitan en la montafia Ga#Ye

Plebt2 Lo FAAEE e FKE > R F It 0 F 8T
HoBhHEERZF BRI AT e 2 b HA R R

PAREA EHR 2 A A na o

En la diminuta montafia de Gu ¥&habitan seres transcendentales.
Sus pieles son como hielo y nieve, son suaves igadels como

doncellas. No se alimentan de los cinco cereakgsram el viento e

'?"NHZJa, pp. 12-3. ElZhuangzift+ también se conoce comdanhua zhenjingsj® = 5
(Escritura auténtica sobre el florecer del suEn el afio 742 el emperador Xuanzghg: (r. 685-
762) declaré a Zhuang Zi anhua zhenrep# €' * "inmortal realizado del florecer del sur”, de

ahi la otra denominacion del texto. El términanhuamuy posiblemente hace referencia a la

creencia de que Zhuang Zhou procede del sur deaChin

'?®En el libroShanhai jing | j45% (Clasico de las montafias y los mares), se sitaamesntaiia mas

alla de los mares del imperio, y se define comtugar donde habitan seres espirituales y sabios.
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ingieren el rocit?®. Viajan sobre los vapores de las nubes, y cabalgan
sobre dragones voladores, haciendo excursionesladde los cuatro
mares. Su concentracion de espiritu es tal que dpaedos seres no
caigan enfermos y hace madurar a las mieses. Ysid®n a estas

cosas disparates y no les otorgo crédito alguno.

En la primera frase se expresan varios concepkasagnrados con los inmortales.
Por ejemplo, la montafia Gu Ye es una metéafora déejado y de la lejania con la que
se relaciona a estos seres. El hielo y la nieveefseren a su pureza, mientras que el
adjetivo “delicado” se refiere a su simpleza y smania con lo que les rodea, de ahi
que se comparen con una doncella, es decir, caseugue no ha sido manchado o
dafiado por ningun fenémeno externo.

Después de definir su naturaleza se pasa a habku thodo de subsistencia en
este terreno alejado del mundo terrenal. El he@hauke no se alimenten a base de
cereales, como hacen los mortales, es indicativosalenaturaleza como seres
transcendentales. Se exaltan sus virtudes y sweidapade adaptarse perfectamente al
medio y valerse de las propiedades nutritivas del ®#ueden utilizar el equilibrio

—

nutritivo que se encuentra de manera natural @neeladogi 5 (pneuma), la materia

que todo abarca y de la cual todo emana. Ademdwaoblo de que ingieran viento y
rocio indica que son capaces de adaptarse perfetarm los cambios estacionales.

Asi pues, son seres con caracteristicas especiabes,una percepcion y
capacidad de adaptarse a los fendmenos y a Ias@szdos rodean superior al resto. Se
trata ademas de seres etéreos, rapidos, que nomanfey presentan infinidad de
cambios, por eso pueden cabalgar sobre dragonemcBentran por encima de todos
los seres, y su espiritu esta por encima de lescgares, por ello, son capaces de viajar
mas alla de los cuatro mat&s

En el pasaje anterior pertenecienteZhliangzise presenta lo sobrenatural de
estos seres y se introduce el concepto de innaathliAunque una gran parte del
misticismo taoista se puede asociar a los concgpfacticas budistas, la idea de la

vida eterna es algo que esta profundamente araryath tradicion taoista. Se persigue

129 os cinco cereales, apunta el anotador Cheng Xogmyis: 4t son mijo comun, mijo mayor,

sésamo, alubias y trigelu ji ma shu maﬁ@’ﬁ’%’v%).

130 os seis cierres (liu he f[) son las seis direcciones: sur, norte, este, a@stba y abajo.
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la longevidad para alcanzar posteriormente la itefidad, que debe ser entendida
como una manera de trascender a la muerte, es dedirmas alla de las limitaciones
gue impone ésta en el ser humano y desprendesesdarreras.

En algunos textos de la dinastia Zhou donde apatezmncepto de inmortal, no
esta claro si tiene que ver con alcanzar largaendia tierra, con la ascension espiritual
a un reino diferente tras la muerte, o bien cortaevpor completo el hecho de
abandonar la existencia terrenal. Segun Livia K@hrinmortalidad es el deseo de
combinar longevidad y la ascensién al cielo trasnleerte, pero no la permanencia
fisica corporal en la tiert&, lo cual indica que va mas alla de lo terrenahpsciende a

lo mundano, de ahi la denominaciénsthenxiarg? i1:. En la obra&Shenxian zhuas i

@ (Biografias de inmortalgsse explica de esta manera la naturaleza de sxtes.

AMEFAIBEIE FESEIRFOFIRITTH G RfEA

o

i e B AGE o & AJRE o EG FT o Mg RSP 2

g,;ﬁggmiﬁgg,ﬁnﬁu¢owz

Entre los inmortales hay quienes caminan sobraubss, atraviesan a
pie las cinco montafias e ingieren alimentos perfalf@cen. También
hay quienes abandonan su existencia corporal gragan a los cielos,
convirtiéndose asi en inmortales. Todo aquel queealeseguir el
camino de la inmortalidad deberd ingerir hierbaglicieales. Entre
estas medicinas las hay de categoria superioreganfal igual que
existen diferentes niveles entre los inmortalesse&Sidesconocen las
artes de la alcoba, las técnicas para la movitiradel principio vital y
las hierbas medicinales especiales, la consecutgdia inmortalidad

sera imposible.

131 Kohn, Livia. “Eternal Life in Taoist Mysticism”. fEEJournal of the American Oriental Socigty

vol. 110, n. 4, (1990), p. 624.

2Ge Hong §4itt . Xinshi shenxian zhua#vs% 4 {|/[{# (Nueva interpretacion de “Relatos de
inmortales). Taipei: Sanmin chubanshe, 2004, vol 3, pp. 75P&fa la version en inglés, consultar
Ford Campany, RoberTo Live as Long as Heaven and Earth: A Translato Study of Ge

Hong's Traditions of Divine Transcenderitiiversity of California Press, 2002.
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En esta seccion, el autor, Ge Hoags (283-363), describe el mundo de los
inmortales desde una perspectiva muy similar a Ua gporta Zhuang Z La
distincion mas importante es que Ge Hong menciodast las técnicas que emplea el
iniciado dentro del taoismo para alcanzar el estddiinmortal. Se repiten las ideas de
caminar sobre las nubes, hacer excursiones a ldigfascias, y ademas se introducen
dos nuevos conceptos: la ingestion de hierbas imatBs con efectos especiales y el
abandono del cuerpo y la ascension posterior. E8teo, el abandono del cuerpo o

shijie % f%, es un concepto especifico dentro del tacismorgfege a la ascension del

iniciado tras el abandono del cuerpo por parteabheh. También se mencionan las artes
de la alcoba, es decir, ejercicios sexuales patar rel principio vital y conseguir
rejuvenecimiento, vitalidad y longevidad. Y finalnte, aparece la idea de la
movilizacion del principio vital o pneumai(# ), una de las practicas mas antiguas para
alcanzar longevidad.

La siguiente seccion del mismo texto habla del dettmas efectivo para la
inmortalidad, que de acuerdo con Ge Hong se tratdadingestion de productos

alquimicos de naturaleza externa:

%iiﬁc?igﬁi,ﬂbfjlf‘g,p;i»b;g%,17%51;
2ods o f R mFL R BRATRILE S T REA
Ao giVE 4 c;(wﬁiggg,g‘;m"ﬁ;]%, FhEEE o A E

f}s
FoAmR AR S PPEF R TTRANE A S 0 3 EA
i 134
Entre las medicinas de categoria alta se encuensarneve giros y el

regreso aldantiany el liquido dorado de Taiyi. Al ingerirlo, se

133 Se considera a Ge Hong como uno de los teériddaaiemo méas importantes de su época. Fue
alquimista y médico. Su interés por las técnicasalfgiimia interna y externa le llevaron a
convertirse en discipulo del famoso alquimista Zh&tin £iif& (?-302). La contribucion de Ge
Hong al pensamiento taoista de la época fue laamaiin del confucianismo a las practicas de
longevidad. Ge defendia que para conseguir longdvidla imprescindible observar los principios
confucianistas de lealtad, respeto a los padrasvidencia y sinceridad, o de lo contrario la
practica seria en vano. ConsulB&opu zi neipian jiaoshf 1}~ [*|F1fL %. Beijing: Zhonghua
shuju, 2002.

134 Xinshi shenxian zhuamp. 79.
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asciende de inmediato al cielo, no es necesariera&sgdias 0 meses.
Ademas, también existen la mica y el arsénico rfgnn ellas],
aungue no se logra de inmediato montar sobre Iassny cabalgar
sobre dragones, también se puede dirigir a losriespipara que
realicen ciertas acciones], asi como transformargosobtener
longevidad. En tercer lugar, estan las hierbas cimales de plantas y
arboles que pueden curar todas las enfermedada®nNuhacen que
la piel no envejezca, [ayudan a] dejar de ingerang y fortalecen
benefician el principio vital. No obstante, no peedbvitar la muerte.
Las plantas de categoria superior hacen que usarzeviva hasta los
cien anos. Las inferiores soélo te haran disfrumaidas caracteristicas
anteriores [es decir, hacen que se culmine el tedw® vida fijado
desde el nacimiento], pero no se puede dependezllae durante
demasiado tiempo.

La primera frasgiuzhuan huandant # :®* (los nueve giros y regreso al

dantian) en alquimia interna se refiere a una ethgrdro de la practica. En alquimia
externa owaidan se refiere al uso de diversos minerales y rochsn{@e, azurita,
mercurio, etc.) para convertirlos en un compuelstoimico con el objetivo de lograr la
inmortalidad. El critico y estudioso taoista dalilmastia Ming, Zhu Qua#k # (1378-

1448) define esta frase cuando habla sobre laigagqjue lleva a cabo el iniciado:

R - -, Lo S oo =2
gor I @I @A - A N L e
= oL S CHEHEE R ABLE e AL T HE
AL AL ST RS AT VL
Ao 19

En el decimoprimer mes se sucede el primer girel éloceavo mes el
segundo, en el primer mes el tercero, en el tensey el cuarto, en el

cuarto mes el quinto giro, en el quinto mes els@ito, en el sexto

"**Tianhuang zhidao taiging yuce f! = 311 = {*] (Libro de jade del emperador del cielo sobre

el gran Tao y la gran claridgdCT 1483). ErzHDZ, vol. 28, sec. 11, p. 733.
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mes el séptimo giro, en el séptimo mes el octaxm gi en el octavo

mes, el noveno.

El segundo concepto importante que introduce GegHsneltaiyi jinyi ~ ¢ &

7% (liquido dorado de Taiyi), que es un término eff®c de la alquimia taoista
compuesto por dos términos: Taiyi y liquido dordpioyi). ElI primero puede ser el
nombre de un emperador, de una montafia, o biemaedeidad, pero en términos
fisiologicostaiyi corresponde al punto de acupuntuugyin ¢ £, es decir, el perineo.

Por su partgjinyi o “liquido dorado” tiene dos sentidos diferentes.alquimia
interna indica la fusion entre el pneuma de rifi@ ge corazon, pero no se produce la
ascension. Asimismo, el pneuma que se acumulasgoulmmones se denomina “liquido
dorado”. Por otro lado, en alquimia externa seerefial “liquido dorado con

caracteristicas medicinalesjap jinyi # £ ;%) que se obtenia comenzar fundiendo oro
y plata fuangbai¥ ¢ )y, una vez logrado, se entenderian los principamdos que se

rige el oro y éste se podria convertir en ligtifid_a ingestién del mismo llevaria al
iniciado a ascender al cielo, es decir, a alcatmammortalidad. Asi pues, el liquido
dorado hace referencia a la fusion del oro en adiguexterna, mientras que en alquimia
interna es un tipo de practica relacionada comgar reproductor.

Seguidamente, Ge Hong habla de lo que se conoasi&riprmente como
alquimia externa, es decir, de la ingestién y epprado de elixires de diversa indole a
base de minerales, como la mica y el arsénico fogoingestion de este tipo de
férmulas provocaria la muerte de muchos emperadpresieseaban mantener su poder
eternamente. Las primeras ocasiones esto se edlingediante el concepto de
“abandono del cuerpo’shijie 5 f%), de manera que el emperador no fallecia, sino que
era su alma la que abandonaba su cuerpo de mavlardavia. No obstante, muchos
empezaron a dudar de la eficacia de estas técyicas comenzaron a buscar otros
métodos para obtener longevidad y la inmortalidad.

Entre las varias técnicas que ya existian en &rtamprimitivo se encuentran la
ingestion del pneumagi # ), ejercicios respiratorios de toma y recogida deuma

(tuna =+ 40), asi como la carencia de cereales en la déetanQu %73%) y ejercicios

136 Zhang zhenren jinshi lingsha IugEE:! *é’,?@?ﬁ'ﬁﬁ% (Teorias de Zhang el hombre verdadero

acerca de la piedra dorada y el cinabrio numinG30887). EnZHDZ, vol. 18, sec. 46, pp. 345-6.
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diversos encaminados al cultivo del principio vitra a partir de este tipo de técnicas
gue se desarrollara el campo de la alquimia interna

En resumen, en esta seccion se han presentaddodiss en las que aparecen
descritos los inmortales y el mundo que los ro@ea.un lado, en la ob&huangzise
nos habla por primera vez de la realidad de lo®itates. Ge Hong nos habla de ellos
de manera similar, enfatizando sus proezas y hazdifarentes a las del resto de los
mortales, aun asi, los inmortales, no se encueeinala etapa de desarrollo personal
mas elevada, sino que seranzbgenrent * (personas verdaderas). Son ellos quienes
cultiven la verdad del Tao, practican la verdadkretrina y se encuentran en el estadio

mas alto del cultivo personal.

3.6 La persona verdadera ghenren® 4 )

Los zhenren & 4 , “personas verdaderas”, han alcanzado una reidlizac
personal que les permite obtener una percepcion ceésana a la verdad de los
fendmenos que se suceden. La longevidad en si aebobgetivo final, sino que que se
trata de un instrumento para poder culminar lazetaps elevada, la transformacion de
uno mismo en “la persona verdaderfienrent + , y trascender a la muerte, es decir,
entrar en el estadio de los inmortales. El invesiiy de la alquimia taoista, Xiao

Tianshi# % %, lo describe en estos términos:

DRSO SRR - . S
El objetivo final de las personas verdaderas dearlagiedad era

trascender a la muerte. Transpasar lo mundanalmgdesnente el

secreto para alcanzar esta meta.

El hecho de ir mas alla del mundo terrenal exigedistanciamiento de la
sociedad, condicion por la cual surge el ermitaificser que aislado, posiblemente en la
montafia, alejado de la realidad social y alimerdaadie lo que provee la naturaleza.

No en vano el término “persona verdadem”} zhenrense refiere a quien ha logrado

adaptarse a los cambios y los procesos que rigaalely la tierra, ademas de ser capaz

137Daojia yangshengxue gaiyap. 1.
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de dominar las técnicas de cultivo personal y diracion para preservar los tres

tesoros: la esencipng ##; la energiaqi # ; y el espiritushent! . Asi se habla de estos

seres en el texto clasico de medicina ciMoangdi neijing® + p 5

FAo AR FTFEAE O REIE O PERB SR o

138

2

Bz S oo Fo o iR E o g K pLrHES o
El Emperador Amarillo dijo: “He oido que en la giidad habia
personas verdaderas, que lograron adaptarse deanaeréecta a la
naturaleza, asi como dominar y entender los patrdeecambio del
Yin y Yang. Mediante ejercicios respiratorios rexpan la esencia y el
pneuma, por ellos mismos custodiaban su espititsicBerpos eran un
todo integrado, por tanto no envejecian y viviantdacomo la

naturaleza, sin principio ni final. Debido a edtmgos, [se puede decir

que] han alcanzado el Tao”.

Segun esta definicidn, las personas verdaderasagoellas que cultivan con

éxito el Tao. En el taoismo se utiliza con frecigeha frasexiuzhen dedads = ¥ g

(cultivar lo auténtico y alcanzar el Tao), es deeis una referencia a quienes se

convierten en inmortaleghengxian=: i\, Veamos a continuacion otra definicion del

términozhenreren elZhuangzi donde se ensalzan primeramente los valores @deson

de este tipo de seres a un nivel mas terrenal:
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Las personas verdaderas de la antigiedad no ibacorgna de la

escasez, no les enorgullecia el éxito, no reclataddeptos. Una

138 Huangdi neijing suwen yijigfy it 5 il Taipei: Zhiyuan shuju, 2007, p. 9. De acuerdo

con la anotacion de Yang Jiewgii (i, la persona verdadera se encuentra en el niveklegado

a nivel de técnicas y entendimiento del cultivospeal. A este le siguen la “persona perfecta”,
zhiren= *, el “sabio”, shengrefiH *, y por ultimo, la “persona capaz”, xianrgh* .

139NHZJa p. 136.
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persona asi, podia errar y no avergonzarse, agantaenorgullecerse.
De esta forma, ascendia a lo alto y no temblabsiisergia en el agua
y no se mojaba; se metia en el fuego y no sentdor.cDe esta

manera, con su sabiduria podian remontarse hasaétuaas del Tao.

El término zhenrenfue acufiado por el taoismo para designar a aguello

que se encontraban a un nivel superior en reladiommortal kianrenih £ ). La

distincion entre niveles de inmortales aparece iexgh en la obraZiyang

zhenren neizhuafk 15 £ + p i@ (Biografia interna de la persona verdadera del

Yang purpura CT 303), donde se explica que existen inmortdkescategoria
superior, media e inferit¥.
La persona verdadera en #huangzino aparece en tantas ocasiones como el

término shenren4 % . De hecho, algunos autores consideran que ZhuangoZ

menciona este concepto en su obra y defienden gueat de una incorporacion
posteriol*:. La razén que se propone es que la persona veedadiiva su cuerpo,
pero Zhuang Zi enfatiza el cultivo espiritual, eglo de la inmortalidad y la idea de
trascender a este mundo. Si bien es cierto quesdoss transcendentales buscan la
inmortalidad, esto se consigue a través de la lodgd, y la condicién béasica para
obtenerla es el cultivo personal y la nutricibn g@eincipio vital, por lo tanto, el
concepto de persona verdadera no seria ajefftuangzi pese a no ser tan frecuente
como el de ser transcendental. En el siguient@afzaen el mismo capitulo dhuangzi

se describen algunas de las practicas de las pargserdaderas:
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Las personas verdaderas de la antigiiedad, al dowongofiaban, y

despiertos nada les preocupaba. Su comida no eemladde. Su

respiracion era profunda. Las personas verdadesgsgraban con los

10EnZHDZ, vol. 46, sec. 10, p. 191c.
141 Consultar Wu Jingjd iy Zhuangzi Da zongshi zhenren zhi biagfi+ - ffjd ~ I it
Zhejiang haiyang xueyuan xuebgiq ™ ya ¥ 2=k 24, 2005, 22, vol. 1.
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talones. La gente comun respira mediante la gaaggntuando han
sufrido alguna injusticia se les atragantan laalpak. Sus caprichos y
sus apetitos son hondos, pero su conocimiento sobreecretos y el

porvenir que dicta el Cielo es muy superficial.

En esta seccidén se presentan caracteristicas\dealaliaria de los inmortales.
Se habla de actividades cotidianas, aunque sieemsalzando las proezas de estos
seres, y posteriormente se introduce el concepta despiracién con los talonesiong
xi # 4 . Los comentaristas coinciden en que se trata @e awsion a ejercicios
respiratorios para movilizar el pneuma a travéscdetpo, pero el investigador japonés
Ishida Kenji # = & demostrdé que es en realidad uno de los cuatrs tilgotécnicas
respiratorias de la antigliedad: a través de la paella nariz y la boca, a través de la
garganta y mediante los talof{€sAsi pues, el estudio de Ishida confirma que a@ tr
de una técnica respiratoria para expandir el pnea@n&ravés del cuerpo del
practicanté™ lo cual es indicativo de la importancia de egi@sticas y de su relacién
con el proceso alquimico.

Otros comentaristas también han aportado explinasigimilares. Entre ellos,

Guo Xiangs® % (251-312 e. c.) indica que es una referenciaradpiracion profunda,
pero no da mas datos. En la dinastia T&an@18-907), Cheng Xuanyingz.= # (601-

690) comenta que se refiere al pneuma que se uteoeh el cuerpo a través de los pies.

Por otra parte, en la Sorjg (906-1279) Wang Shuzhi #x 2. anota que la respiracion

comienza en los talones, y se introduce en el cudgdorma lenta y profunda.

Pero la explicacidbn mas precisa la encontramos xte Xingming guizhit+ #
3 5 (Doctrinas exhortativas sobre la naturaleza humanra fongevidagl, un manual

taoista dedicado a practicasrd@dan De autor desconocido, aparecié a mediados de la

12NHZzJa p. 137

*** Consultar Ishida Kenjf (' I7:Fil. “Shosoku k5" L% [Estudio acerca de ‘respiracion a través
de los talones”. En Sakade Yoshinobu, 80-115. &aRkéoshinobu Sensei Taikyu Kinen Ronshu
Kanko kaits i {142 Eﬁ‘?'ﬁﬁ%ﬂﬁ?ﬁ ed., Chugoku shiso ni okeru shintai shizen shinko
Sakade Yoshinobu sensei taikyu kinen ronghia! [AEIC 3317 2 ZJH - F AR - (5110 9LEERD

s é]ﬁ‘?'ﬁﬁ;‘% (Body, Nature and Belief in Chinese Thought: EssayCommemoration of the

I

—]

Retirement of Professor Sakade Yoshinobu). TokgbioBhoten, 2004..
144 Cfr. Ishida Kenii, p. 80.
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dinastia Ming (1368-1644), y aporta explicacionasyrolaras a muchos términos de
dificil comprension de la alquimia taoista. A caofcion sigue la explicacion a la

respiraciéon de loshenrenz. + :

—*7’#:’/\@\31’%1:"!&\7%1\2%%—( ,iﬁn‘%ﬁj@ﬂaﬂgzﬁﬁﬂi#ﬁﬁa
Yo g ARk o @ v B TR g A 2 Lo R o FALT
AR BEPEA FIAF A P BEEF A 4

B A AR THEI P EA LA B oY B L

La gente comun siempre respira a través de la g@rgadesciende
desde ahi, llega hasta la region epigastrica yudsspuelve. [De esta
manera] no es posible conectar su respiracion kcpneeima ancestral.
Sucede como el pez que bebe agua: entra por layoeake por las
branquia. A esto se refiere Zhuang Zi cuando dige lgs personas
comunes respirar por la garganta. Por otro ladoedpiracion de las
personas elevadas pasa por la Sala Brill&fitsube por la Pinza
Espinal'*’ contintia por la Puerta de la Vidhy ahi se conecta con el
pneuma ancestral. Es como un iman que atrae abhmymo cuando
se unen cosas de la misma clase. Esto es lo gse decir Zhuang Zi
con la frase “el hombre verdadero respira condames”. El término

“taldon” quiere decir que la respiracion es verdadernte profunda.

145 Xinyi xingming guizhk73#1+ & 2 & . Taipei: Sanmin chubanshe, 2005, p. 183.
18 E| término “sala brillante” traduce mingtangf’ % . En la concepcién taoista es una regién

especifica en el cuerpo. Se sitla en diversos dagaegun autores: entre los ojos en el interior,
debajo de la garganta, en los pulmones, en el calaminabrio central (cerca del esternén), en la

nariz o en su interior, etcétera.
147 a “pinza espinal” es la traduccién jigi * % . Es una region situada en el centro de la region

dorsal. ElI pneuma se estanca en esa zona corddakilde ahi que también sea una de las tres

barreras ganguan= k). Las otras dos son eleilii ='f}{] (céccix) y elyuzhen= £ (bajo el hueso

occipital del craneo; lit. “almohada de jade”).
18 a “puerta de la vida” traduce mingmené F*. Es la zona que se encuentra justo entre los

riflones, a la misma altura que el ombligo, en teadambar.
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En esta explicaciéon queda claro que la respirad#émas personas verdaderas
estd sujeta a unas reglas bien definidas. La psaabstd encaminada a obtener
longevidad mediante el cultivo del cuerpo, una igeea sin duda no estaria en contra de

los principios acufiados por Zhuang Zi sobre eivauly el desarrollo espiritual.

4 Sobre la traduccién de algunos términos empleados

Al trabajar con textos en chino relacionados contré&dicion del neidan
encontramos diferencias de significado en algumominhos. Por ejemplo, en las
practicas de meditacion, en visualizaciones o @emciejos respiratorios se utilizan
metaforas y simbolos para referirse a partes dgpouo imagenes que se deben buscar
durante la practica. En estos casos se ha realimslexplicacion del alcance simbdlico
del término en cuestién y se ha traducido literalime

Los sinogramas mas repetidos a lo largo de egidiestonjing ## (esencia)qi
# (pneuma o soplo vital) ghen#! (espiritu). Estas tres traducciones, sin bien son

aproximadas, ya que en la cultura occidental elrale de estos conceptos difiere de la
concepcion china, se deben leer teniendo en cupmaabarcan diversos ambitos,
dependiendo del periodo historico en el que nosr@remos Yy si se refieren al cuerpo
humano o a una nocion espiritual relacionada comé&itacion y las practicas
alquimicas.

También son de gran relevancia los térmidae i¢ y de 1g,, al ser dos de los

principios fundamentales acufiados eabdejing el Zhuangzj o incluso en un texto
anterior a ambos, &leiye A continuacion se explican los principios quédnaa seguido
para traducir cada uno de ellos en este estudio.

4.1Jing #: esencia
El caracterjing # , que en su origen significaba arroz refinado, eqar
traducido en todo momento como “esencia”’. En maedichina esta relacionado con la
energia sexual, con el semen en los varones yacamehstruacién en las mujer®s
mientras que en cosmogonia taoista se refierefueetde de vida que se alberga en el

Tao, y en el cuerpo humano es la energia que muestro cuerpo procedente

199 Robinet, Isabelle.Jing, gietsher. En Revue francaise d acupunctutd (1985), pp. 27-36.
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principalmente de los alimentos. Esta ultima defdni esta relacionada conredidan

donde en la primera fase del proceso alquimigmelo la esencia asciende desde el
perineo hasta la fontanela y posteriormente dedeiel®e nuevo hasta el perineo hasta
completar un ciclo completd’. Este sera el significado principal que conlleva e

término “esencia” a lo largo de este estudio.

4.2Qi § /% pneuma
En esta investigacion se ha utilizado la traducciten “pneuma” para el

sinogramaqi # , aunque otras traducciones como “halito”, “sopi@alV o “energia
vital” son igualmente validas. El sinogramias en su origen era una representacion

grafica del vapor de las nubes. En medicina chimaediere a una sustancia que
compone el organismo y que se encuentra en todaseles animados. En la tradicion
neidanse relaciona con la segunda etapa del procesaratmy en la que la esencia se
transforma en pneuma. Cuando se refiere a la fueifre elshen(espiritu) y eljing

(esencia) se utiliza el sinogranfa, pronunciado tambiégi. En este estudio aparece

Unicamente en contadas ocasiones y también hecoptadtraducirlo como pneuma.
Ademas, en los estudios sobre el taoismo reci¢atelsién se utiliza la traduccion de
pneuma para referirse gl, de ahi que se haya optado por seguir esta teadgac
presente en el ambito acadéniiéo

La traduccion de pneuma puede presentar confusiéan gl lector occidental al
tratarse de un concepto griego que aparece couefiei@ en la filosofia europea. El
término pneuma es sinbnimo de respiracion, y eaggrise equipara al aire y a la
respiracion del cosmb%. En el cuerpo se corresponde con una sustanciseqe@ntrae
y se expande y proporciona vitalidad a todos losales. En la medicina china gl

también se relaciona con el principio vital dedeses, aunque no coinciden en el lugar

%0 Este ciclo se conoce en jerga taoista caimo zhoutian| * = (Circulo celestial menor). El

objetivo del mismo es conservar la esengiag) y transformarla en pneumai). Esta etapa
corresponde a la primera fase del proceso alquiericidan En la segunda fase se transforma el
pneuma ¢i) en espiritu ghen. Ver Despeux, Catherindaoisme et corps humain: Le xiuzhen tu
Paris: Guy Trédaniel, 1994, pp. 168-9.

31v/er The Encyclopedia of Taoiswol. 1, pp. 562-4.

152 Cfr. Craven Nussbaum, Martharistotole’s De motu AnimaliunNueva Jersey: Princeton, 1978,

pp. 145-6.
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donde se alberga el pneuma. Para AristételesastizZado cerca del corazén, mientras

gue en alquimia interior se almacena edagltian* = (campo de cinabrio), situado en

la zona pélvica, desde donde se transmite al destocuerpo.

En el estoicismo posterior (s. | y Il e. c.) seidiva la realidad en materia y
razon. En el siglo Il a. e. c. el estoico Crisgh® Soli €a. 281-208) explica el pneuma
como el vehiculo delogos en materia que se encuentra en animales y en mdlanu

fenoménicd™. Por otro lado, algunos autores relacionan quermtepto deji # con el

arjé o arché (apyn) *** término griego que en cosmogonia indica el origiimo de

todos los fendmenos. El pneuma seria un tipardeé por lo tanto, es posible utilizar
esta traduccion para referirse a una de las diversanotaciones que conlleva el
sinograma.

A pesar de utilizar el término pneuma y de encordocarespondencias entre el
gi y este concepto, la realidad es que estamos astealrientes de pensamiento que
han evolucionado de forma diferente. Es decir, roptat una traduccién u otra tiene
como objetivo hacer la lectura accesible al leotmidental, pero siempre hemos de ser
conscientes de la diferencias entre ambas tradision

En un estudio de Libbrecht en el que analiza loxeptos derana, pneumy
i, el autor concluye que la similitud entre estosiegamente viable en el periodo
inicial™®°. En los periodos clasicos correspondientes araictones filoséficas del
hinduismo, la grecolatina y el taoismo estos tésszobran un sentido diferente, y son
practicamente incomparables. Si bien es cierto ejudesarrollo historico de las tres
tradiciones presenta divergencias importantes, sel de términos como “soplo”,
“energia”’, “aliento”, entre otros, también supone compromiso entre la vision

occidental y oriental del mundo y no representa&xaente la misma realidad.

133 Sedley, David. “Stoic Physics and Metaphysics”.Algra, Keimpre. The Cambridge History of
Hellenistic PhilosophyCambridge: Cambridge University Press, 19998p0. 3

14 Chambers Guthrie, William Keith ed History of Greek PhilosophyCambridge: Cambridge
University Press, vol 6, 1990, pp. 55, 77. Sobr&#dduccion deji comoarchéver también Yang
Rubin 1 if % (Robert Neville) edZhongguo gudai qi de tezhi &+ * § 4 7. Taipei: Juliu,
1993, p. 161.

135) ibbrecht, U. “Prana-pneuma-ch'i’, pp. 42-62, epp. 60-2. En W.L. Idema y E. Ziircher, eds.
Thought and law in Qin and Han China: studies datiid to Anthony{ulsewé on the occasion of
his eightieth birthdaylLeiden: E.J. Brill, 1990.
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En los estudios donde aparece el sinograina algunos autores han optado por

dejar la romanizacion del caracter chino tal cuail€en pinyin) o ch’i (en el sistema
Wade-Giles)—mientras que otros proponen utilizaetgia” o términos similares. Para
la investigadora Anne Cheng, @l no es el soplo que anima a los seres vivos, dino e
principio de realidad tGnico que da forma a todasfémémends®. Cheng habla dai
como el “soplo vital”, pero prefiere no traducirl&n la obra de referencidhe
Encyclopedia of Taoismpublicada en 2008 en la mayoria de las definid@®geemplea

el término pneuma para referirse qal # 157 Esta tendencia entre los estudiosos del

taoismo, ademas de la similitud histérica de andmreeptos, han sido pues las dos
razones principales de la eleccidén de pneuma cguivaente del términgi.

4.3Shen#! : espiritu
El términoshen4! se ha traducido por “espiritu”, basandome pririoigate en

las traducciones y en las investigaciones sobtacémo. Al ser un concepto de uso
relativamente comun en Occidente debido a su gelacon la religion cristiana, es
importante aclarar que no se debe confundir ceslitu aristotélico, ni con el espiritu
de la religion cristiana. En la tradicién de algisirmterior taoista el espiritistien) se
refiere a la Ultima etapa del proceso alquimicargltién representa el elemento fuego,
que se fusiona con el agua, la cual a su vez gstasentada por la esengiag).

El espiritu también esta relacionado con la capacmbgnitiva y la visualizacion.
Asi, en la préacitca de ejercicios respiratoriosbssca que el espiritu controle la
respiracion y el movimiento deji por el cuerpo. Por ultimo, en cosmologia taoista e
término shentambién se refiere a todo aquello que se encuentral cosmos pero
carece de aspecto matelfalEn esta categoria se incluyen espiritus y deiademas

del pensamiento.

4.4Dao g : Tao
A pesar de ser un término conocido en Occidenteostlemente uno de los
mas complicados de explicar y, por tanto, de trmd®u significado original esta

relacionado con un “camino”, de ahi que muchos maydizado este término para

1% Cheng, Anne edistoria de pensamiento chinBarcelona: Bellaterra, 2003, p. 35.
157 pregadio, Frabrizio e@he Encyclopedia of Taoistondres: Routledge, 2008.
138 Cfr. Despeux, Catherinelihg, gi sheh En The Encyclopedia of Taoiswol 1, p. 562-5.
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traducirld™®. En el aspecto filoséfico no se corresponde ceridaas de lo absoluto en
el pensamiento occidental, y ya la primera frasédedejingnos indica que se trata de
algo que no puede ser expresado con la palabraifefo limita, y es por ello que en
esta investigacion se ha optado por dejarlo simutia utilizando el término
espafiolizado “Tao” en mayusculas, frente a a rozaaitn erpinyin, dac*®.

En la tradicién alquimica taoista el Tao se refiarlas fuerzas vitales que se
deben obtener para cultivar la salud y alcanzagdeiad. Esta definicion la

encontramos en dNeiye p % '®' uno de los textos, junto con uno de los textos

originarios del tacismo, &aodejing El Tao también tiene un componente religioso y
espiritual, que guarda relacion con el procesoialgo interior de transcendencia y
transformacién personal, un aspecto al que seralgdn frecuencia a lo largo de este
estudio. Por otro lado, también se equipara eni@mues allogos griego, que en un
principio significaba “una opinion”, “palabra”, “scurso”, “razén”, y posteriormente se
convirtié en un término filosofico a partir de Helito (ca. 535-475 a. e. c.), que lo
empled para referirse al orden y al conocimi8fitd&En chino clasico, por ejemplo, se
emplea con el significado de “hablar”, y en otrositextos aparece con los distintos

sentidos expuestos anteriormente.

4.5De 4, Poder interior 163
La traduccion del términde 4&, como “poder interior” esta relacionada con el

papel que juega este concepto en la practicaalguamia interior taoista. Esta idea esta

presente en el primer capitulo diye donde se explica que la esengiag(+#) es lo

que genera todas las co4sMas adelante, en el capitulo once se indica du s

%9 por ejemplo, el trabajo representativo de Arthualdy tituladoThe Way and Its Power: Lao
Tzu's Tao Te Ching and Its Place in Chinese Thobigieva York: Grove Press, 1994.

180 E| Diccionario de la RAENo incluye el término “Tao”, pero si ha incorparagh la entrada
“taoismo”.

1 por ejemplo, en el primero y cuarto verso de ebta se habla del Tao como aquello que
abastece al cuerpo de la esencia vital. ™gginal Tag pp. 52-3.

82 y/er el andlisis de Elorduy, Carmelo 1967, pp. 32-4

183 Este término aparece traducido a lo largo deld@sty no se emplea la romanizacion “Te” para
evitar confusion con otras palabras de la lengpafeda que presentan una grafia simiay ¢€).

184 Roth, Harold 1999, pp. 46-7.

36



cuerpo no esta centrado no vendra el poder intédierg ) ®. Por otro lado, en el

Daodejingse explica en el capitulo 21 que en el interidrTd® hay esencia y es muy
verdaders®, y el Neiyedice en en la seccion 2 que desarrollar el paderior de 4t.)

se debe realizar a través de la intencigni()*®’. Por tanto, la consecucion ds ¢,
esta relacionada con la intencion y la esencia, squea su vez intrinsecas al Tao.
Cuando se desarrolla este poder interior, se abteersabiduria y el adepto se aproxima
al Tao, de ahi que algunos autores lo hayan trddwtimo “virtud™®®. En este estudio,
no obstante, se ha traducido como “poder interi@tiido a su mayor vinculacion con

practicas alquimicas.

185 Ibidem, pp. 66-7.
%8 ppy, pp. 85-7.
167 Roth 1998, pp. 48-9.

188 \/ease, por ejemplo, la traduccién de Arthur Waley.
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CAPITULO I

IDEAS PRECURSORAS DEL YANGSHENG(CULTIVO PERSONAL)
EN EL PERIODO DE LOS REINOS COMBATIENTES
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Los textos analizados en este capitulo se formdrwomante el periodo de los
Reinos Combatientes (403-221 a. e. c.). En prinngairl se presenta una inscripcion de
finales de este periodo que trata sobre ofrendias antepasados y que esta relacionada
directamente con cuestiones de salud y ritualeigiosbs. Posteriormente, dicha
inscripcion se relaciona sintactica y tematicamewoie el escrito mas antiguo sobre el
movimiento del pneuma por el cuerpo, para posteeote realizar un analisis de los
temas del cultivo personal recurrentes eDabdejingy su relacion con élleiye En la
Ultima parte se relaciona la tematica de la versi@s antigua ddDaodejingcon el
cultivo personal y la tradicioneidan y se explica la influencia de la Corte en la iédic

de este escrito.
1. Introduccién

“Si no comprendes la vida, ¢ cOmo pretendes entémdeuerte?”

Las Analectasll.

La vida y la muerte son dos de los temas mas mu@s en la literatura china
antigua. No en vano, esta famosa frase atribui@arducio nos lleva a pensar que para
él la vida y los rituales que se deben realizanuligr nuestra estancia en ella son més
relevantes que la muerte. La muerte en si se ve@ eora prolongacion de la vida, y
s6lo habra esperanza mientras ésta exista, da ahpbrtancia que se le atribuye a este

concepto®°

1895, KierkegaardThe Sickness unto DeafBrinceton: Princeton University Press, 1983, . He
llegado a esta referencia a través del articulgud®ing-shih “Life and immortality in the mind of
Han China”. ErHarvard Journal of Asiatic Studiesol. 25 (1964 - 1965), p. 80. Yu considera que
esta relacién entre la vida y la muerte es la demala los pensadores de la época a iniciar
movimientos y practicas relacionadas estrechanwmtda vida y la inmortalidad. En este contexto
apareceran los conceptos de nutrir la vida y artal principio vital. Todos ellos encaminados a
satisfacer las necesidades de los miembros detla qaienes, en definitiva, eran los encargados de

apadrinar a estos pensadores.
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El concepto de vida ocupaba un espacio de sumatamoia en la mente de los
pensadores del periodo de los Reinos Combatied®&s 321 a. e. c}°. El término

sheng# (vida) aparecera con frecuencia en inscripciomebrdnce del periodo Zhou

(1045 a. e. c.-256 a. e. c.) asi como en escritoséficos'’!. La mayoria de los
utensilios de bronce donde encontramos inscripsi@o® de contenido adivinatorio.
Los textos son principalmente respuestas a preghateadas por el emperador o los
altos cargos de la sociedad acerca de la salutjdecade sus miembros, o bien sobre
la eleccion de un dia determinado para llevar @ cata operacion militar o un acto
social. Son practicas relacionadas con la vida grédeccion de la misma, de ahi las
multiples apariciones de este concepto.

La conceptualizacién de la vida era ademas el pdatpartida de cada una de
las escuelas de pensamiento y el tratamiento d@hatambién suponia un punto de
divergencia entre ellas. En otras palabras, eltejeatico que diferenciaba a los
diferentes sistemas que forjaron las bases devil&zacion china era el concepto de la
vida y, naturalmente, la interpretacion y la impodia que se le concedia era
igualmente dispar.

Durante el periodo de los Reinos Combatientes d¢ramons una serie de textos
gue giran en torno al cultivo personal. En este prarse engloban préacticas de
meditacion, técnicas respiratorias, dietética yttido de practicas encaminadas a la
consecucion de la longevidad. En ellos estariabdass deheidano alquimia interior,
cuyo origen histérico no esta registrado formalraemt ningin documento.

El hecho de que sea una tematica recurrente easteld diversa indole es
indicativo de la importancia que tenian las dissnécnicas de cultivo personal para las
clases gobernantes y la nobleza. Estos eran losimles receptores de los textos y es
natural encontrar textos con contenidos que sideaayuda al lector. En muchos casos
incluso eran los mecenas de los propios autoresdgbian tratar temas relacionados
tanto con el gobierno de la nacion como el cuidiacuerpo.

El cultivo personal no sélo tiene un componentiedissino que también habria
que nutrir el lado espiritual. En un primer pericekiaria relacionado con los rituales

1"9Es el periodo en el que florecen las escuelas deapgiento y se forjan las bases del patrén

ideolégico de la civilizacion china, de ahi que stgperiodo central de los textos principales

analizados en este estudio.
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religiosos y con la adoracion de espiritus y dipsen el objetivo final de recuperar la
salud debido a una enfermedad desconocida. Egieeeisamente el tema del texto a
continuacion, donde comienza a notarse una relaenire practicas religiosas y la
conservacion de la salud y la longevidad, indidesque la tradiciéon alquimica ya

comienza a tomar forma.
2. El cultivo espiritual en La tabla de jade sobre la recuperacién de Yin

El texto de esta seccidn tiene por tit@m Yin shoubing yubag TR X

(Tabla de jade [acerca de] la recuperacion dellal §por parte de] Yin del estado de
Qin). Este texto, encontrado en la montafia Hua& grabado en jade negro, se hizo
publico en una obra del investigador Li Ligg% en el afio 2000% El hallazgo carecia
de encabezado alguno y se le tituld segun el taarla ohscripcion. La obra representa
un descubrimiento importante para entender pr&ctjcatuales de la época, ya que
contextualiza el culto de las deidades en la Chirtagua en relacion con la salud y el
cultivo personal.

En cuanto a la datacion, en el texto se explica gseinvierno, tras la
desaparicion de la dinastia Zhou (1050-256 a)eEtestado de Qi conquistd a los

Zhou entre 256 y 249 a. e. c., por tanto, la ipsgdn se hubo de tallar después de que
la conquista terminara, es decir, a mediados d#& $lil a. e. c. YinF)relata como se
recuperd de su enfermedad tras un periodo difediidb a una dolencia desconocida
que parecia incurab€. Finalmente, logré curarse tras ir a la montafia Hwadorar a
los espiritus y buscar perdon

Debido al mal estado de conservacion de los misrdonde se encontraba

inscrito el texto, hay una serie de caracteres aismtificacion y edicion ha resultado

"para un estudio sobre las vasijas de bronce depestEo consultar Shaughnessy, Edward. L.

"L Ling % %~ “Rushan yu chu sai* || 2213 EnWenwu2 (2000), pp. 87-95.
73 Algunos autores consideran que Yifihes un error, y deberfa decir #i. Si fuera asi, el
protagonista de la inscripcién seria el rey Hui VEER. de los Qin (r. 337-331 a. e. c.), cuyo
nombre de pila era Yinggi5ll. Consultar Hou Naifengf% /5% “Qin Yin shou bing yuban
mingwen jijie” %8 555 KW Es SC A f#. Shaanxi: Wenbdﬂﬁ (Relics and Museology),

2005, vol. 6, pp. 69-75.
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imposible. Por ello, en la transliteracién de lestdés chinos se ha utilizado el simbolo
[ ] para representar una laguna grafica del textenaign las tablillas de bambu o en la
pieza de jade. La traduccion de los textos sedleaelo de la forma mas literal posible,
no obstante, en algunos casos se ha recurrido eolobetes para afadir palabras o
frases que ayuden a entender el texto y consegur lectura coherente a nivel

gramatical’*

-

3 %4345 ) 3
El descendiente menor del biznieto [del estadoQle] [de nombre]
Yin dijo:

AL EF g

A comienzos del invierno, en el décimo mes, alrdsito de pneuma
y sentirme decaido y marchitado,

AL, s AR R

Mi cuerpo cayd enfermo, provocandome [un estadoamsjedad y
depresion.

P 5 R, &R m R

[En la cama] doy vueltas continuamente, [al vernmeJapaz de

encontrar una cut?.

" He seguido la transcripcién que aparece en la Rbshan yu chumip. 89-90. En la primera
parte de este articulo se presenta una breve uttdih acerca de la tabla de jade, asi como una
descripcion del significado de la misma. Para uisis de la inscripcion, consultar Li Ling =,

“Qin Yin Daobing yuban de yan’jiué%ﬂ*;%ﬁ}#’?ﬁfﬁmi. En Guoxue yanjiuvol. 6 (1999), pp.
525-47.

15E| caracter deji % se ha traducido como “pneuma”. Entre sus multiplesrpretaciones estan,
“soplo vital”, “energia primordial”, “vapor”, “alisto vital”, etc. En algunos contextos también se
refiere a la funcién de un 6rgano determinado.

178 La primera parte de este verso recuerda una teegpoema tituladdGuanju %EA?% (Aguila
pescadora), pertenecienteSilijing ?T{; Dicho poema trata de la imposibilidad de congegli
amor de una doncella. La voz del poeta descritenmde desesperacion debido al pensar constante
en esta dama, y le hace “dar vueltas continuameR&ra una traducciéon del poema, consultar la
obra de Owen, StepheAn anthology of Chinese poetiueva York: Norton, 1996, pp. 30-1. El
uso en la inscripcion tiene el mismo significadod#ésesperacion mental, no obstante, en nuestro

caso se refiere a un dolor fisico debido a unarewfdad, y no a cuestiones amorosas. Esta alusion,
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Roa & e, A7 e, @ B [k

La gente es incapaz de saber [la causa de mi exdfiexdh Yo también
la ignoro, y soy incapaz de ... descart&ar.

EHaEE L, LR

Me siento agotado y no hay nada que pueda hacgpirSuinmerso en

preocupacion y angustia.

En esta primera seccion, después de la presen@deidin, la lectura nos sitla a
comienzos del invierno. Posteriormente, sigue westripcion acerca de su estado, con
un lenguaje cargado de alusiones a otros textogérslino jueqi 5: # , “falta de
pneuma”, es precisamente el titulo del capitulintaey siete deHuangdi Neijings
%, donde indica escasez de energia y debilidad esrgalnismo debido a una

79

circulacion desequilibrada del pneumaqp # 179 Uno de los comentaristas mas

destacados de este texto, Wang Bingk (710-804), lo interpreta de esta manera:

sumado a las rimas de los primeros versos a imitadelShijing (versos de cuatro caracteres), deja
entrever el elevado bagaje literario del autoradi@dcripcion.

YTE| sinograma/fie, CA *mia / mi (CA es la abreviatura de “chino antiguo”), fun@onomo

negativa del verbgou ?J. Se trata de un uso poco comun, que aparece ®rdesiones en el
Shujing?;i’ﬁﬁ (Clasico de Documenthauna eﬂ.unyuﬁﬁ?ﬁ (Las Analectas dos veces elengzi=
~" (Mencig y en elZuozhuan*- [} sélo aparece en citas. La excepcion esta &highg (Clasico

de las odag donde aparece en setenta ocasiones y se itgequmo el homoélogo negativo del
verbo “actuar, ser, hacerivéi £3). Para un estudio de esta particula negativa,uttansMulder,
J.W.F. “On the morphology of the negatives in Aich@hinese”. Enl"oung Pag vol 48 (1959), pp.
264-66.

8 En lo que respecta al contenido, la laguna al fleaesta linea no nos obstaculiza la comprensién
del tono pesimista del texto. La implicacion es Yirees incapaz de encontrar la calma interior y no
puede descansar debido a su enfermedad.

9 El capitulo se titulajijue lun # % (Tratado sobre la escasez de pneuma). Ver YanjeWgi

#E(e ed.Huangdi neijingsuwen yijie‘F‘T[ ﬂ'[‘jiﬁfﬁif%ﬂ%”ﬂ% (Explicacion e interpretacion del Clasico

del emperador Amarillo). Taipei: Zhiyuan shuju, 20fp. 290-4.
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o = = v 4,180
e f}lﬁ‘ﬁ

El términojueqi (escasez de pneuma) se refiere al [movimiento] del

pneuma en contra de su curso natural

A nivel formal en la inscripcion es importante @estr también el patrén de rima
en versos de cuatro caracteres, que a su vezrsejasea la estructura poética utilizada

en elShijing ¥ % (Clasico de las OdgsTodos los caracteres finales de las primeras

lineas (*, &, 7, &, ) pertenecen a la categoyiau 4=, con la terminacion en “u” o
“iw-jiw” 81 ademas de estar todas incluidas dentro del llart@ub “nivelado” ping

-I'), un sonido relativamente largo en comparacionlosrotros tres tonoshang_t ,
“de subida”;,qu + “de caida”, yu » “de entrada™? Este patrén ritmico, no obstante,

no continda en el resto de la inscripcion:

AL, LA

La dinastia Zhou ya no existe. Su canon y sus legesido abolidas y
han desaparecidd.

RN SRS B N N TR A T LI % LI T S 7y

q‘s

80 Huangdi Neijing Suwen Yijigfy it [* 52 % il e (Traduccion y explicacién de la seccion
Preguntas Sencillas dentro del Clasico InternoEaeperador Amarillo). Yang Weijie ed. (Taipei:
Zhiyuan, 2007), libro 10, pp. 96-7.

8lpara las categorias de rima me baso en las resccisties recogidas en Wang £i! ed.Gu
Hanyu zidian?di?ﬁﬂ"i['. Beijing: Zhonghua shuju, 2000.

182) ju, James J.YThe art of Chinese poetriondres: Kegan Paul, 1962, p. 21.

183 Esta frase aporta informacién sobre la épocariiatéComo monarca de los Qin, Yin expresa su
lamento ante el cambio de poder. Tradicionalmeathasvisto el cambio de poder de los Zhou al
estado de Qin como algo natural, y la unificacipérial se ha tomado como un punto de inflexién
en la historia de China antigua. Cfr. Pines, Ytlfhe Question of Interpretation: Qin History in
Light of New Epigraphic Sources”. BHBarly China29 (2004), pp. 1-44. En este articulo, Pines
analiza el dificil y contradictorio proceso pomele atraveso el estado de Qin antes de la unificaci
imperial en 221 a. e. c. Las reformas trajeron iggnsambios socio-politicos y culturales,

expandiendo aun mas las diferencias entre Qin y i ahi el tono nostalgico de la inscripcion.
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[Soy] un niflo nervioso y temeroso, que desea sarlarnaturaleza, a
los cuatro polos, a los tres rayos, a las montagfibss rios, a las
deidades [de Cielo y Tierra], a las cinco adorassory a los

antepasados, pero soy incapaz de obtener la fopatdami [dolencia].

!

El términotiandi = = se refiere a todo aquello entre el Cielo y lariede ahi
que se haya traducido como “naturaleza”. El objetlel autor seria recalcar que esta
dispuesto a servir a todas las deidades, muchks dgie meciona posteriormente. Los
“cuatro polos” son el Este, Sur, Oeste y Norte; s rayos representan la luz
procedente del Sol, la Luna y las estrellas, tamlm@nsiderados como objetos de
adoracion. El términghenzhi# 4% se ha traducido como “deidades”, y se refieresa lo
distintos dioses, tanto del cielo como de la tieerdre los que encontramos a Tatbyi
% y Du Xing # 5, que seran mencionados a continuacion en el texto.

Las “cinco adoracionesiuji I 4¢) es un término muy repetido enlaji ¥ 3z
(Libro de los Ritol una coleccion de tratados sobre las reglas algigatad y los ritos
de ceremonia. En la segunda parte de la sed@idin xia # # * (Canciones para
rituales) se describen las ordenanzas para elimieto de sacrificios establecidos
para el Hijo del Cielotianzi = +), los sefiores feudaleshuhou:¥ %), y los letrados
(shi ). En este capitulo aparece una frase muy sinlide & inscripcion en cuestion:

AFFAR e FL FT R Ko

El Hijo del Cielo (el emperador) muestra sus respet Cielo y Tierra
(la naturaleza), los cuatro puntos cardinalgiéalig = = *“cuatro
polos”), la montafias y los rios, las cinco adomaesoy las estaciones,

durante todo el afo.

Las “cinco adoraciones” se encuentran explicadak eseccion 23 del mismo

texto, tituladgifa = ;% (Canon expiatorio). En ella aparece de maneranacte una

descripcion de las cinco adoraciones para lasthstclases:

¥ Ruan Yuarfi7t, ed.Shisan jing zhushy = 5%y #. Taipei: Yiwen, 1965, vol. 2, p. 96.
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BEIP R EGFIREZIF, v e, 0P G, 0 B, VR
Fom N LEF R LT A,
El rey impone siete adoraciones en el pueblo y iemismo. Se

denominan: gestion del destino, la casa mediguastas estatales, la
conducta estatal, la rigurosidad del reino de @mpuertas y la cocina.
Los sefiores feudales establecen cinco adoraci@maspreino y para
ellos mismos,. Se denominan: control de la vidagdsa media, las

puertas estatales, la conducta estatal y la rigladgublica.

Asi pues, de acuerdo con estos dos pasajes aesgermrdemos afirmar que el
supuesto autor de la inscripcion pertenecia adaecbe loszhuhou:¥ & (sefiores
feudales), debido al nimero de adoraciones quasanie a si mismo.

Tras el modo depresivo al comienzo de la exposi@énpasa a un tono
nostalgico debido a la derrota de la dinastia ZWopartir de este momento se realiza
una descripcién cosmolégica de lo que parece seoration dedicada a la naturaleza,
a los cuatro polos y a las deidades. Yin esta Imggcde manera desesperada una cura
gue no puede encontrar en lo terrenal, de ahi quailal recurrir al mundo espiritual.
Este cambio de tono marca el comienzo de una pobeecargada, adornada con
lenguaje propio de la tradicion expiatoria, y ditega Du Xing# f5, una deidad en la

gue busca el perdén:

WBETE, 28 %f, A0 KR, 7 A% E

Deliciosas son las vacas y cerdos usados en dicgagfinas son [las
piedras de] jade y las sedas. He acogido la ilud@mi hijo, [pero]
hay torpeza en todo el Este y el Oeste.

=g B, 27N 82 Loy,

Al Este reside un hombre de apellido Du, expertdegnpenal, cuyo

nombre es Xinlf°.

'8 bid., vol. 23, p. 801.

18 ) a deidad Du Xing, segin Li Ling, se refiere a Diangjun ~ #-% “el Gran General”,

mencionado al final de la inscripciGRushan yu chusap. 90. La seccidn tituladengchanit#&
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YN L E, O AT,
[Es un hombre] honesto, capaz de implementar leyesgpaz de

imponer rectitud.

La laguna en la segunda parte de la linea debersemtin adjetivo que se refiera,
en un tono de alabanza, al tema de esta secciéXirigu Podemos conjeturar que una
persona que sea capaz de “imponer rectitud” debeaBcado como “honesto’theng

#%), un concepto similar al utilizado en primera amstia para describir a Du Xinge(

% integro, honesto, intachabi®)

B2 Aadks RBP4 R

Iy

Me atrevo a informarle de que no tengo culpa algjpsa que de esta
manera] comunique a la deidad resplandeciente adereni situacion
personal®

FRAFCJEF, g% 7], BERA2ZEPH, RAH #?

Si la deidad resplandeciente no ... sus accionemjilyifiocencia ...
[mi] castigo es perdonado, los asuntos de la geot@in repercutiran
para que los dioses conozcan [sus preocupacidaegjnces, ¢quién

se atreveria a faltarles al respeto?

(Ceremonia expiatoria) de la olf8aiji dice: “Durante la dinastia Zhou, Du se referigaleral a la
derecha [del gobernador]; en la Qin se refieredeldad de la clase mas inferior”. En el libro 27 d
la obra de la dinastia Qing (1644-1911) tituladishi % ¢ (Relatos historicos) dice: “En la obra
Anales de Primaveras y Otofios de la dinastia Zélogeneral Du se llama heng, caracter que en
aquel momento era homofono con xigg. Ibid, p. 94.

187 Este adjetivo aparece tambiénlemyu7.29, en un pasaje donde Confucio considera eepta

de jie ;% (integro, intachable) como una condicién indispéfes para relacionarse con otros, sin

tener en cuenta su pasado: “El Maestro dijo:por gué eres tan serio? Si un hombre se purifiep (
para ser admitido ante mi presencia, lo asocioettrecho que se ha purificado y no lo juzgo por su
pasado”. Cheng Shudgtif, ed.Lunyu jishiﬁﬁ?ﬁ%\%. Beijing: Zhonghua shuju, 1997, vol. 2, p.
494.

8De acuerdo con Li Ling, el “espiritu brillantefh{ngshen [[7f1) es otra denominacién de Taiyi

“~F, la deidad mencionada al comienzo de la inscnipdi@r Rushan yu chusap. 90.
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Propongo que las lagunas en estas lineas podrianrapletadas de la siguiente
manera. La primera debe ser necesariamente un yeEnmpue esta precedida de la

negativabu # . Si prestamos atencion al contexto, seria validveebo “estar de
acuerdo con”yu £2) , que estaria relacionado directamente con e téenla seccion:

estar de acuerdo con el comportamiento de unarEergs@on su comportamiento. La

segunda laguna se podria interpretar como una idegému % ) del verboyou #

(condonar un castigo). Asi, el texto quedaria:

“Si la deidad resplandeciente no esta de acuerdcsgs acciones, y
mi inocencia no condona mi sentencia. ... ¢quiéatrexeria a faltar

al respeto [a las deidades resplandecientes]?"

El texto implica que la deidad no es benévola ecopueblo y atiende mas a la
razon que a los sentimientos. Seria, por tantécilddue el pueblo respetara a esta
deidad a menos que Yin fuera perdonado del casfigo ha recibido, su dolencia.
Después de la presentacion de la primera deidadgad implora perdon, el texto se
convierte en una descripcion de alusiones y objengsleados durante el ritual que se
ofrecen a los dioses como obsequios, entre lossguaencionan animales, piezas de
jade y armaduras. Seguidamente observamos un ttivo presente hasta el final de la
inscripcion. Con él se agradece la ayuda curativiasl deidades mediante el sacrificio
de animales y las ofrendas varias, entre las qe@eagentra la tabla de jade donde esta

grabado el propio texto:

DB A EREEE, NANEL L, L LT

El joven Yin, haciendo uso de [esta preciada] aureag esta tablilla

de jade, este plato de jade de buen auspicio yaedte, informa a la

gran montafia Hua [acerca de su dolencia], y off@sgias regalos] a la
gran montana.

(e O 2™ 2% B4 2, & f fdei

... YO mMismo ... ... de mi corazon hasta los mas, huesos (?) sufren
de una terrible dolencia, de ahi que desee volwestado de salud del

gue disfrutaba en el pasado.
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Las lagunas de esta oracion podrian haber conteniderbo en el primer hueco
indicando que Yin adopta una posicion de respetoddlandose ante la deidad antes
de presentar las ofrendas. El segundo hueco perbabte se refiera a un dolor en los

huesos para describir su dolencia interna.

OO 24 =, A&, 00 2 &, 822 5,2 4(?)-F,
- Bz,
...... Ofrezco dos vacas y [otros] animales eppias, siete de sus

dientes, ... ... ... y ovejas, credos, un carmo coatro caballos, tres
personas (?) un carro, y en primer lugar [le] @mofiun plato de jade.

Los primeros tres caracteres que faltan en la ipgon podrian indicar el
receptor de la ofrenda, la deidad espiritu bridaotbien, Taiyi. Al tratarse de un listado
de animales expiatorios que se ofrecen a la degmgosible que la siguiente laguna
posiblemente contuviera referencias a otro objetnimal expiatorio.

A&~ L2 ek, (08, D D0 A D0
Y ... el Yin y el Yang de la gran montafia Hua, dle¢?) ... culpa ...
culpa ... ... , en el interior de su... ...

Estas lineas con toda probabilidad indican su ddsesmquilibrar las fuerzas Yin

y Yang de la montaia Hua, y alcanzar un estadaisinaia de culpavu jiu & % ).

EEFI SN S F AR R AR

Asi, que todos mis descendientes, hijos y nietagah suyo este deseo,
y en el futuro hagan que (?) el joven Yin se receipe su dolencia.

et g (7), 2 #E, A -2 FApde

Por lo tanto, [quisiera aqui] informar a Taiyi (®), Gran General,

persona uno ..., ... € igualmente expresar [miquacion] hacia la
familia imperial.

Estas ultimas lineas son una exhortacion finabidiai a los receptores de la

inscripcion. La deidad Taiyk %, que aparece en otros textos nombrada omayo~
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- otalyi = -, ha recibido mayor atencién en los ultimos afiobres todo tras el

descubrimiento del grupo clasificado como C det#dillas de bambu ddlaozi de
Guodiart®®.

En definitiva, en la inscripcion se ha podido olaercomo Yin recibié un
castigo y cayo enfermo, sin aportar informaciornreae la causa de su enfermedad.
Unicamente nos informa de que recuperd la saludamtsduna adoracion a los espiritus,
y de que volvié a revivir la tradicion del ritualpa virtud necesaria que se habia
perdido tras la derrota de los Zhou, hecho que esgcimna en el texto con un fuerte
tono nostalgict®

Si bien no existe referencia alguna a inestabiligalitica, la observacion del
ritual se puede tomar como un elemento de avisadea un futuro cambio de régimen
politico. En vista de la enrevesada situacion jgaltQin acababa de conquistar a los
Zhou—el autor podria estar llevando su enfermedadopal al campo de la politica,
hasta el punto que casi estuviera prediciendo rebckmiento del estado de Qin vy el
establecimiento de la dinastia Han aflos mas t&mleualquier caso, al dejar grabado
este evento relacionado con su salud, Yin muestnadesidad de exaltar a las deidades
qgue lo ayudaron. Desde un punto de vista social,tafinbién enfatiza la necesidad de
acatar las reglas del ritual, de lo contrario lgumtia y las penurias perseguirdn al
gobernante y sera finalmente castigado, lo cualrtarconsecuencias fatales para su
salud, tanto a nivel fisico como psicologico, y béén repercutiria negativamente en la

estabilidad politica.

89para un estudio sobre esta deidad consultar Gegdhagy'J=4 . “Zhongmiao zhimen—Beiji yu
Taiyi, Dao, Taijl 54 fl—] ™A=~ , ifi, “Mdy. EnZhongguo wenhyavol. 3 (1990), pp. 46-
65. Sobre el texto acerca de Taiyi encontrado ead@n consultar Galvany, Albert. “Estudio
preliminar de un manuscrito taoista hallado en &hlaiyi sheng shui~— # -<". En Boletin de la
Asociacién Espafiola de Orientalistas 39 (2003), pp. 257-269.

99| tono nostalgico se debe a la derrota de la timasiterior, un hecho que se podria relacionar
con su enfermedad. No existe referencia algunaaasitmacion politica inestable en el momento de
la elaboracion del escrito, pero la observaciorritighl se puede tomar como un elemento de aviso
de cara a un futuro cambio de régimen politicovista de la enrevesada situacion politica—Qin
acababa de conquistar a los Zhou—el autor podtda ksvando su enfermedad personal al campo
de la politica, hasta el punto que casi estuviezdipiendo el derrocamiento del estado de Qin y el

establecimiento de la dinastia Han afilos mas tarde.

52



Aunque no se mencionan técnicas relacionadas ceultlo personal, en la
inscripcion si se recogen eventos relacionadodacoanservacion de la salud. Estamos
ante los origenes de lo que podemos denominar amerde chamanistica, de tipo
espiritual, que va a desembocar posteriormentenarserie de practicas encaminadas a
la recuperacion de la salud y la obtencion de loidgel. En este contexto se va a

desarrollar la figura de longshi* - 0 maestro en artes ocultas, precursores de la

tradicidonneidanposterior.

Los fangshi = X eran especialistas en artes adivinatorias y tésngara

alcanzar la inmortalidad. Actuaban como interméo$aentre los espiritus y el afectado,
gue normalmente recurria a ellos para obtener agmdaestiones de vida o muerte. Su
aparicion tuvo lugar durante los Reinos Combatgepteomienzos del periodo imperial,
por tanto, es muy probable que Yin hubiera sidodaglo de algin modo por algun
miembro de este grupo.

Los fangshirepresentan la transicion del cultivo personalabbasen rituales
religiosos a las practicas corporales encaminadasohtencién de longevidad. Ambas
tendencias conviviran durante los inicios de lacéponperial para posteriormente
imponerse la busqueda de la inmortalidad, debidlacipalmente a la necesidad del
emperador y las clases altas de la sociedad deacud cuerpo y gobernar la nacion.
De hecho, losfangshi cobraron fama y se labraron una buena reputacem der
protegidos por el emperador y trabajar a su serviem un principio incluso se les pedia
que produjeran elixires para lograr la inmortalifadA finales de la dinastia Han
posterior (25-220), dentro de este grupo habiaireatiores, médicos, astrologos y
expertos en fisionomia y quiropractica.

Este grupo influirh a muchas escuelas taoistapaead posteriores relacionadas
con la tradicionneidan La inscripcion de Yin sugiere que en la épocahghia un
intento por entender los cambios en la salud, airsp hacia recurriendo a una
explicacion de tipo cosmoldgico, pero aun no sdahdb practicas relacionadas con el
cuerpo. Estamos, por tanto, ante una transiciodediEsespiritual hacia una busqueda
del cuidado de la salud de tipo fisiol6dito

191 Cfr. Early Chinese medical literatuy@p. 42-60.
192) a necesidad de relatar este tipo de eventos der Ips practicas de cultivo personal descritas

en la literatura médica encontrada en Mawangdldi 32 y en Zhangjiasha#k L/, asi como en

otros textos como dNeiye p %, el Laozi ® + y el Zhuangzi# %+ . Los manuscritos médicos
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3. El cultivo corporal en El colgante de jade acerca de la circulacion delgama

A mediados de la dinastia Zhou oriental (771-256.a.) ya habia rastros de
una serie de practicas encaminadas a la mejoraa dmlud. Asi lo atestigua el
documento mas antiguo hasta la fecha en el quatseel movimiento del pneuma por
el cuerpo, una inscripcién en jade que data deeamos del siglo IV a. e. c. conocida
como xingqi yupeimingi= # I " 4% (Inscripcion en un colgante de jade acerca de la
circulacion del pneuma). También se conoce comsctlpcion en tablilla de jade de
doce lados”, por la forma del objeto en la que gstdada.

Sobre su uso preciso, se conjetura que se tratlo@ thstrumento de adorno,
gue se colgaria en la zona de la cintura y queapartel iniciado en practicas
alquimicad® El iniciado en las practicas de cultivo personabpblemente la llevaria
colgada del cinturdén y la pieza haria funcioneameleto y de texto fundamental que el
adepto debia llevar consigo en todo momento.

Respecto a la datacién, el historiador Guo Motk = considera que se

realiz6 durante el reinado del rey An (r. 401-375 a. e. c.) de los ZH8% debido al

encontrados en Mawangdui son parte de una seri@dascritos desenterrados en 1973 en la tumba
3; datada de 168 a. e. c. Dicha localidad estadstal noreste de Changsra’. El resto de los
manuscritos de Mawangdui incluyen escritos de tarditosofico e histdrico, obras sobre astrologia,
adivinacion y temas relacionados con las cienciastas. Los escritos se pueden encontrar en la
obra Mawangdui Han mu boshu zhengli xiaogu= & £l M?;j@rﬁﬂ Beijing: Wenwu
chubanshe, 1979. Por otro lado, los manuscritosaoede Zhangjiashan fueron desenterrados en la
tumba 247, en la provincia de Hubei, en 1983 (fetthanterramiento circa s. Il a. e. c.). Los textos
se encuentran efhangjiashan Han mu zhujian zhengli xiaozi || [JEEL iR 5. Beijing:
Wenwu chubanshe, 1985. Para un estudio de los mr#tngsdelLaozi de Mawangdui consultar
Henricks, Robert_ao-Tzu Te-Tao chingNueva York: Ballantine Books, 1989. Para los nsanitos

de Guodian ver Henricks, Robeitso Tzu's Tao Te chingNueva York: Columbia University Press,
2000.

*para otros posibles usos del objeto consultar hi & % Zhongguo fangshu kagd i, /5

(Estudio sobre las artes ocultas chinas). Beijiagmin chubanshe, 1993, especialmente pp. 319-22.
194 0s académicos difieren en la datacién exacta dfestaipcién. Guo Moruo propone 380 a. e. c.
debido al parecido de los caracteres con una pwén realizada durante el vigesimosegundo afio

del reinado del monarca A#' de los Zhou (r. 401-375 a. e. c.). Consultar sigwdo “Gudai wenzi
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parecido del estilo de los caracteres con otraiptsdn que se encontrd en Luoya¥ig
%, perteneciente al estado de los HanA pesar de no conocer la datacion exacta del

objeto se trata del primer documento escrito refemlo con la tematica del cultivo
personal. A continuacion se presenta el texto fatdg la inscripcién, seguido de una
traduccion y un analisis:

, R

4

Yy

f NE, FRM, WRT, TR, TRE, BRI, pRR, &
PIRT, 3R] % 284 b BB & T R4, e

[Cuando se hace] circular el pneuma, [traga] prdémmente y

almacena. Una vez almacenado, se expandira. Unaxmandido,

descendera. Una vez que haya descendido, se Hald. ddna vez

sélido, brotar4d. Una vez que haya brotado, se d&téan Una vez
extendido, regresara. Una vez que haya regresadogrs/ertira en
celestial. EI mecanismo celestial empuja hacidarftl mecanismo de
la tierra empuja hacia abajo. Al seguir estos sese vivira. Al ir

en contra se morit&,

Este texto esta relacionado directamente con k& de¢é cultivo personal a nivel
fisiologico. En ella se describe el recorrido yntavilizacion del pneuma a través del
cuerpo del practicante, una practica que podemgklesr dentro de la categoria de
neidan a pesar de que no haya ninguna referencia aliz&cianes o a fusion entre
elementos internos. Sera, pues, una de las pracfimherede la tradicidgreidan que
no debemos olvidar que se trata de una amalgaregenscios de diversa procedencia,

pero siempre encaminados a la longevidad. La cqig@tey la ambigtiedad del texto,

zhi bianzheng de fazh’arp, Y PV EEGVR . [Evolucion etimoldgica de los sinogramas del
chino antiguo]. ErkKaogul (1973), pp. 1-13. Por otro lado, Harper considgrma se pueda tratar de
finales del IV o principios del siglo Il a. e. ¢Early Chinese medical literature”, pp. 125-6. El
consenso comun es que esta inscripcion es la ntiggiargue se conserva hasta el momento
relacionada con la temética del cultivo personal.

1% He seguido el texto tal como se presentaGudai Wenz'rFf, £ 4~ (textos antiguos), p. 9. Otros
autores han presentado variaciones en algunog@a@scpero no suponen un cambio drastico en el

significado de la inscripcién.
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no obstante, implicaria la necesidad de un maesstiificado para realiaar esta practica,
ya que los detalles estan ocultos y sélo se trdimianide palabra, principalmente para
evitar que estas técnicas cayeran en manos denpsrso aptas para la practica.

El mensaje sigue un orden de causa y efecto y esadeter didactico. Al
tratarse de instrucciones para el adepto el tessepta una estructura poética para
facilitar su naturaleza como texto de recitaci6bh.h&cho de que esté formado por
versos paralelos de tres caracteres en la mayts @garla misma no s6lo cumple una
funcion practica, sino que mnemotécnica, paraifaciel estudio y la recitacion de los
Versos.

Este tipo de préactica respiratoria es posible gngd como base la meditacion o
ejercicios de caracter gimnastico. De acuerdo asrpfacticas de alquimia interior, el
pneuma se mueve a través de los merididnogai-*% (canal de control) yenmai i
»% (canal de funciény’, circulando a través del llamadi@o zhoutian] % = (circulo
celestial menof§®. EI dumaicomienza en el interior del abdomen y contintalpsr
rifones, desde donde asciende hasta pasar partéaéda y termina su recorrido en el

puntoyinjiao # < “interseccion de la encia” (situado en la intecg®t entre el labio
superior y la encia). Por otro lado, minmai parte del puntochengjiang -k :PJ%

“recipiente de salsa” (debajo del labio inferioy)paja por la cara frontal del tronco

hasta ehuiyin ¢ £ "perineo”. Este recorrido es el que se describka émscripcion, de

ahi que se empleen términos como “inspirar proforedde” y almacenar y expandir
para después regresar al origen.

Para que el pneuma pueda realizar el recorrido ateera correcta y fluida es
necesario mantener el tronco erguido, una de lagigones indispensables durante la
practica, que ademas es el tema principal en afgpasajes ddlleiyeo el Daodejing
Por otro lado, en la Ultima frase se exhorta aptd@ seguir los preceptos que se
exponen en la inscripcion o, de lo contrario, sein@oEsto se refiere a la necesidad de
seguir el curso natural de las cosas y no ir egosura, un principio acuiiado en el

Daodejingque esta basado en seguir los preceptos y lasrgge dicta el Tao.

1% 0tras traducciones de la inscripcién se puedenngrazcenEarly Chinese medical literature.
126;Original Tao: inward trainingp. 163;Science and civilization in Chingol. 2, p. 242.
197 E| renmaiy eldumaise extienden por la parte frontal y trasera dsbto

198 También se conoce como “6rbita microcésmica”. Marper, Donald 1998, 125.
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En conclusion, los tres temas que se dan en esteerpr inscripcion—Ila
respiracion, la alineacion corporal y seguir laurgeza de las cosas—estan presentes
ademas en otros textos del mismo periodo conidesle el Daodejingy el Zhuangzi
En ellos se encuentran ciertas caracteristicadasenien lo que respecta a la forma,
tales como un patrén de rima repetido y la presede lineas con tres o cuatro
caracteres de longitud que imitan el tono poételdtijing En los siguientes apartados

se exponen estas similitudes, tanto a nivel tematieno de forma.

4. Temas y formas recurrentes del cultivo personal

Durante el periodo de los Reinos Combatientes dramons textos que tratan
del movimiento del pneuma, de la correcta alineaciél cuerpo durante las practicas

de meditacién y del poder interiatgft.), un término relacionado con la esencia en la

tradicion neidan Ademas de estas similitudes tematicas, tambiéocongramos
paralelismos a nivel de estructura y rimas. Ensigaientes apartados se analiza cada

uno de estos aspectos.

4.1 La movilizacion del pneuma

Los paralelismos relacionados con el cultivo deefpiracion en diversos textos
son indicios de una tradicion similar de cultivorgmnal. Serian los comienzos del
neidan unas practicas encaminadas a obtener logevidadejtnabrian transmitido de
forma oral y habrian quedado grabadas en algurtsstdurante la dinastia Han (206 a.
e. €.-220 e. c.). Tanto Blaodejingcomo elNeiyeson parte de un intento del siglo IV a.
e. ¢c. de componer versos basados en una tradicablyap existente desde hacia varios
cientos de afos. Si tenemos en cuenta las singftachivel de contenido, los aforismos
gue encontramos ebaodejingy en elNeiyepodrian, o bien haber tenido un ancestro
comln, o bien es posible que ambos se influyerauamenté®®. Todo empieza a

apuntar a la formacién de una corriente de texdacionados con la tradicidgreidan

199Esto es cierto a no ser que la datacién de lailaalde Guodian (300 a. e. c.) se tome como la

version definitiva y la mas antigua del Laozi. & tablillas de Guodian fueran sélo una parte de la
versién completa que se encontrd posteriorment®a@nangdui, el alto nimero de alusiones al

cultivo personal son parte de una tradicién antexiola que estaria basada el contenido del Neiye.
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El pneuma es el principio motor de las practicagldaimia interna. Con él se
crea y se impulsa la esencia y su transformaciétegor en espiritu. Su importancia es
tal que la idea de movilizacion del pneuma se cemoediante diversos términdana
e+ % (expulsar [el pneuma estancadol/viejo] y recogeprjeuma nuevo/frescokingqi
7 % (movilizar el pneuma)daoyin ¥ 5! (guiar y dirigir [el pneumal)fuqi PR %
(ingerir el pneuma)taixi - i (respiracion embrionaria)jaoqi * # (regular el
pneuma) yyunqi :# § (movilizar el pneuma). Todos ellos hacen refer@naila
circulacion del pneuma por el cuerpo. Veamos aicoation una aparicion del término
yungidentro deNeiye

Del mismo modo que apareci6 el concepto de “ciciatadel pneuma”xingqi
7 % ) en la inscripcion de jade, la seccion 24 Welyetambién introduce el término
yunqii& § “movilizacion del soplo vital”, referido a la cistacion del soplo vital en el
cuerpo para conseguir vitalidad. Los puntos prisleip de este capitulo son la relajacion
corporal, la expansion del soplo vital, y el aumemte la sensibilidad como

consecuencia del movimiento interno. EI compugstajiaparece en este contexto:

o — o L sy s = . 2 200
~wa g AR, EER 2B LA EF R TR

Amplia tu mente vy libérala, relaja tu pneuma y exjado, calma tu
cuerpo y no lo muevas...A esto se le denomina “nmzacion del

pneuma”. Tus pensamientos y tus actos parecerastiedes.

La expansion duang & ) del soplo vital recuerda a los conceptos de brota
(meng i) y extension ¢hang ) que encontramos anteriormente en la inscripcion

sobre la circulacion del pneuma. Una vez que latenesté en calma, el soplo se

estabilizara y brotara cuando la respiracion sa leayendido.

No obstante, el Neiye precede al Guodian Laoziexiaa en cincuenta afios, y la ausencia total de
contenido politico en los versos del Neiye apoyargbmento de la existencia de una tradicién de
cultivo personal muy arraigada, que provendria comy tarde de mediados del siglo IV a. e. c.
Para una discusién sobre la datacion del NeiyeuttanOriginal Tao, pp. 23-30.

*®Liang Yunhua i# ¥ ed.Guanzijiaozhu % + z;1. Beijing: Zhonghua shuju, 2004, p.

948.
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Por otro lado, el capitulo 10 dBlaodejing también trata de la meditacién a
través de técnicas respiratorias. Esta secciorpareee en la version de Guodiama. (
300 a. e. c.), pero si en el manuscrito de Mawangmu 200 a. e. c.), lo cual es
evidencia de que ya existia una tradicion de aeesiglo Il a. e. c. y que, como se
muestra en la inscripcion en jade presentada antegnte y en eNeiye ya se
encontraba en circulacion mucho antes en forma &mlla inscripcion sobre jade

—

acerca del soplo vital, la expresion empleadsiregqi i # “circulacion del pneuma”,
en el Neiye se utilizayungi :& # “movilizacion del pneuma”, mientras que en el

]

Daodejingla expresion analoga ekuanqgi® 5 “concentracion del soplo vital”:

01

Al nutrir el alma y abrazar la unidad, ¢ puedes hac@n dejar que se
marchen? Al concentrar tu soplo vital y hacerloveyg@ puedes hacerlo
[de tal manera que sea como el de] un nifio? .cr€atm y natrelo,

procréalo pero no trates de poseerlo; extiéendelo pe trates de

gobernarlo. Esto se conoce como virtud profunda.

El caracterying ¥ se traduce en esta seccion como “nutrir’. Encomisaeste

mismo caracter en el texto de medicina ciomangdi neijing+ % p %, donde aparece

en relacion al proceso gengqi ¥ # “circulacion del pneuma”. En el siguiente pasaje
de esta obra se explica el estancamiento de lass\@se conducen el pneuma y la
ausencia de armonia con la carne, sintomas gqueaimdina acumulacion excesiva de

calor:

FFAEO HT R 2 A Rkrh o FAG A F R R A

,1‘193 ’);?;&}% o202
Si [los vasos por los que circula] el pneuma naresin armonia con los

principios [por los que se rige] el cuerpo (la errse produciran Ulceras e

**!Laozi Daodejing Heshang gong zhangju 31 i 53[ F > i1 fi/. Beijing: Zhonghua shuju,
1997, p.. 34-6. Abreviado a partir de ahora c@u.
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hinchamientos. Entonces la transpiracion del dspimdo se producira al
completo, el cuerpo se debilitard y el pneuma seetiié. Los puntos de

acupuntura se cerraran y surgiran problemas dedipuatico y fiebres.

s—

En la seccion deHuangdi neijingtitulada Shengqi tongtiadun 2 § i % %
(Tratado sobre la produccion del pneuma y la camegon el Cielo) se explica que si el
yingqgi no sigue el movimiento natural la sangre se eatanpuede dar lugar a la
aparicion de carbuncos. El autor de los versosDaeldejing muy posiblemente era
también conocedor de medicina tradicional. Veanmmsaaotra aparicion del término

ying ¥ en elHuangdi neijing donde aparece un ejemplo de la funcion de loantgy

de su relacion con el equilibrio corporal:

R F L E A 0 20

Los pulmones son el 6rgano mayor. Hacen que [lgreanel pneuma]

circulen libremente y nutran [el cuerpo], protegier! Yin y el Yang.

En este pasaje se indica que la importancia de emantel orden en la
circulacion de la sangre y el pneuma esta aso@adgan medida con los pulmones y
la respiracion. Cuando la circulacion no es armsmi@ueden aparecer dolencias, por
tanto, la importancia de la practica y regulaci@n ld respiracion esta basada en
principios médicos, de ahi la recurrencia de esteten los textos relacionados con el
cultivo personal y eheidan

En elNeiyeencontramos un ejemplo similar en relacion al preedescrito en el
Daodejing donde dice: “Al concentrar tu soplo vital y hdoesuave, ¢puedes hacerlo

[de tal manera que sea como el de] un nifio?”. Bstaes recuerdan a la seccion 9 del

292 Huangdi neijing suwerpp. 26-7.

2%Huangdi neijing suwenp. 147. La traduccién se puede comparar con Wgith. The Yellow
Emperor’s classic on internal medicinBerkeley: University of California Press, 1972,170. La
traduccion de Julio Garcia reza asi: “el verdadéracén superior es el pulmon [otofio] y el pulmon
es capaz de guardar y defender la entrada yin y&fg'Garcia, Julio tradCanon de medicina

interna del emperador amarillo, Su Wéwviadrid: JG Ediciones, 2005, p. 98-9.
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Neiye donde hay referencias a aquellos que son capactderrarse a la unidad”, un
concepto estrechamente relacionado con el almacdebpneuntd”.

“A A F o BABAEH - 22 F AT
Transformar sin consumir el pneuma y alterar simtaagla sabiduria:
s6lo el caballero que sea capaz de aferrarse midadisera capaz de

realizar estg”®

Los pasajes anteriores sobre la practica de l&aegm en la inscripcion de jade,
en elNeiyey en elDaodejingno nos ofrecen explicaciones detalladas acerck de
transformacién del pneuma una vez que entra apoudlo obstante, este tipo de textos
eran empleados con toda probabilidad por los désaquienes, a su vez, habrian
recibido ensefianzas acerca de su significado dermanal y quizas también en otros
textos que no han llegado hasta nosétfosSe ha mostrado anteriormente que el
contenido de la inscripcion sobre la circulacion @gaeuma presenta estructuras
similares en elNeiyey en elDaodejing donde el mensaje codificado parece ser parte de
una tradicion esotérica escrita en verso. Encormtsanumerosos ejemplos de este tipo
de lenguaje en la transmision textual durante pues de la dinastia Han asociada con
la religion taoista, siendo mucho menor el nimerej@gmplos antes del siglo 1l a. e.

C.208

2%para un estudio sobre la idea de “aferrarse aitiadh un concepto que se refiere tanto a una
técnica meditativa y a un simbolo de unién de Is@®a con el Tao. Cfr. Kohn, Livia edlaoist
meditation and longevity techniqueésnn Arbor: University of Michigan Center for Cleige studies,
Michigan monographs in Chinese studies, n. 61, 1889125-58.

2% Guanzi jiaozhup. 937.
206

=1

He traducidgunzi<{=" como “caballero”, debido a que en este pasajegiemente se refiera a

una clase social especifica de persona mas quey korimterpreta Roth, a un tipo de “persona
ejemplar”. Cfr.Original Tag p. 62.

297Cfr. Early Chinese medical literatur@. 126.

2% Antes del descubrimiento de las tablillas de Guodia 1993, Harper sefialé en un articulo
anterior que no hay ejemplos de este tipo de vanses del siglo Il a. e. c.. Cfr. Harper, Donald.
“The sexual arts of ancient China as described maauscript of the second century B.C.” En

Harvard Journal of Asiatic Studie&r (1987), pp. 539-93, esp. p. 543.
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4.2 El de4g,: poder interior

El de g, “poder interior”, relacionado con la tradiciaeidan es también uno de

los temas mas importantes dghodejingy también aparece en Heiyerelacionado
directamente con practicas de alquimia interior.eEgapitulo 55 deDaodejing por
ejemplo, aparece junto a la metafora del nifio yredaciona con el cultivo de la
respiracioA’. La seccién comienza con una comparacion entrellaguque “abrazan la

totalidad del poder [interior]” y el “bebé reciéaaido:

FARZ B o A0

f
Aquellos que tienen una abundancia de poder imtsei@semejan a un

bebé recién nacido.

De acuerdo con dNeiye este poder es lo que asegura la energia vital, un
representacion de la esencia vital que esta peesentodas las cosas y que se cultiva a
través de la meditacion. En el siguiente pasajéNdete el concepto de poder interior
esta asociado con aquello que puede aseguraregpratl soplo vital:

R F4 0274 a7 g o2t
Por lo tanto, la fuerza no puede detener a estenpaesin embargo, se

puede asegurar a través del poder intétfor.

99 Esta seccién también aparece en la versién dei@u@dl7 (55). En Guodian se encontraron

tres grupos de varillas de bambu pertenecientBsiadiejing que se clasificaron con las letras A, B
y C. El orden no corresponde al de las versiongsriares del texto. La clave A:17 significa la
seccion 17 dentro del grupo de varillas A. El nlonen paréntesis es el capitulo de la version
canonica de Wang Bi .

#0Cfr. Robert HenricksLao Tzu's Tao Te ChindNew York: Columbia University Press, 2000, pp.
72-4,

1 Guanzi jiaozhup. 931.

212

Roth considera que el pneuma (que él traduce gruergjia vital”) en esta seccidn es la esencia

vital (jing #&), que es a su vez el tema del primer verso. Erdaion octava déleiyese define de
la siguiente manera: “la esencia vitihd@) es la esencigiig) del pneumadi)” &+ 3.V F&5+.

Sélo se asegura mediante el desarrollo del “podlerrio”, que se obtiene a su vez mediante
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Esta seccién délleiyecontinta con una explicacion acerca del poderiarten

la que se indica que, una vez desarrollado el paderior, se llegard a una
comprension de la miriada de seres, es decir, temdria clarividencia. La circulacion
del pneuma es el objetivo final para el practicaptgebido a que sélo se puede obtener
a través de poder interior, es posible que seraefida Ultima etapa del cultivo de la
respiracion. En ella el practicante, tras haberidwtsu cuerpo y suavizado la
respiracion, es capaz de almacenarlo y utilizaepotterior para mantenerlo, de ahi la
explicacion delNeiye En definitiva, lo mas destacado de esta analegiee ambos
conceptos es que gracias al poder interior se pasegurar el pneuma, lo cual pone de

manifiesto la relacion de interdependencia entreanprincipios.
4.3 La alineacion corporal y la centralidad

La alineacion corporal y la importancia de mantesi@entro son también temas
muy recurrentes en textos que tratan sobre elvoufiersonal. Las ideas de calma y

estabilidad que implican los términos de solidga §)) y “firmeza” (ding =) en la

inscripcion de jade también van a encontrar térmiparalelos tanto en &aodejing
como en eZhuangziy en elNeiye De hecho, en éleiyeson frecuentes las alusiones a
la idea de mantener el centro y alcanzar la trdidgqdi mentad™>. Un ejemplo de ello lo
encontramos en el capitulo 8 de esta obra, dondeate el tema de la alineacion
corporal correcta, al tiempo que encontramos caferencias a la rectitud de la espina
dorsal. En ella se establecen los preceptos gesepdra la alineacién corporal, la

estabilidad interna y externa, y el almacenajeadsséncia vital:

o T Y C BRBP e AREF 0 T UG

/H}

concentracion mental a través de la meditaciércidés respiratorias, una alineacion correcta y la
calma. CfrOriginal Taq p. 66-7. Para el comentario de Roth ver p. 2dfsal pie 27 y 28.

B Ejemplos de la importancia de la alineacién corpsea pueden encontrar en las secciones
siguientes deNeiye 8 (60-1), 11 (66-7), 16 (76-77).

24 Guanzi jiaozhup. 937.
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[Sélo si] se consigue la verticalidad y la trangiaitt podremos lograr
estabilidad. Con una mente estable en el centro|a®o0jos y oidos
agudos y claros, y con brazos y piernas firmegag,fipodremos asi

crear una morada para la esencia vital.

De acuerdo con este pasaje, se deben cumplir chocaanes para alcanzar la

estabilidad: la verticalidad o alineacién adecug@tiengit ) y la tranquilidadjing #).

Ambos conceptos se repetiran de forma continuadia largo del resto del texto,
refiriendose en la mayoria de los casos a la @gtaucorporal y a un estado interno de
tranquilidad.
En relacion a las técnicas respiratorias, ya sadstrado anteriormente como en

la inscripcion de jade hay un seguimiento detallddbmovimiento del soplo vital a
través del cuerpo: antes de que el soplo se htaaleesdesciende. Aunque, en si mismo,
el texto carezca de explicaciones detalladas aakichugar hacia donde desciende la
respiracion, existen al menos dos posibilidadespritner lugar, el cuerpo se puede ver
como el receptor. Si el soplo vital se obtieneatldb, desciende hasta introducirse en el
cuerpo y se unifica con él. Una segunda posibilidadjue se almacene en una parte

especifica del cuerpo, posiblemente en uno dedss‘tampos de cinabriotiéntian+
7 )?°. De acuerdo con el estado de practica descritel grasaje anterior, sélo es

posible alcanzarlo después de haber conseguidingamiento corporal correcto, que
implica mantener la tranquilidad en la mente yitenéza en las extremidades. Esto
sugiere, por tanto, que es el cuerpo en su tothkague actia como morada de la
esencia vital, y que no se trata de una regioncésgedel cuerpo.

Asi pues, segun los preceptos establecidos ddesle la calma mental es
condicidnsine qua norpara lograr una estabilidad corporal. Esto noslgoina, a su
vez, a un estado en el que las extremidades seevuimes y la esencia vital se puede

almacenar. Segun algunos autores, esta alineacdmoral y la firmeza de las

*Estos son etlantian superior, situado ligeramente por encima del éspamtre las cejas en el

interior del craneo; alantianmedio, situado en la zona del esternén; gagitianinferior, ubicado

por debajo del ombligo en el interior del cuerpo.
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extremidades se refiere a la postura fisica dedditacion, en la que los brazos y las
piernas estan fijos en una postura estable

En la seccion 6 delhuangzi “El gran y venerable maestradgzongshix z §#),
también encontramos una descripcion similar abthicirse el concepto deiowang:k
%, “sentarse y olvidar” o, segun otras interpretaes) “sentarse en el olvido”. Las

palabras de Yan Hyg » parecen implicar la correccion de una postura tatda:

R ow UESAE B B3 e et A g KR

Yan Hui dijo: “Dejo que las extremidades y el cuegaigan [de forma
natural], expulso la escucha y el entendimientoandbno mi
estructura corporal, dejo atras el conocimientane/ uno a la Gran

Comprension. Esto es lo que significa sentarseigarf”’.

La nocién de sentarse y olvidar es un concepteicglado directamente con la
meditaci6fi'®. Yan Hui encarna al maestro que esta continuanmeejierando e informa
a Confucio acerca de su progreso. Al dejar queestremidades y el cuerpo caigan de
forma natural, abandonando la forma y dejando de & entendimiento, las ideas de
obtencion de la tranquilidad en la mente y firmezal cuerpo que aparecen ehleiye
se ven reflejadas de manera muy evidente. Asi pauesplicacion de Yan Hui sobre el

significado de sentarse y olvidar estaria de acoaelos capitulos 8 y 11 dbleiye

21°Roth 1999, 110. La seccién 15 dNsiyecontiene otra referencia a las extremidades ewcicel a

la conservacién de la esencia vitiid f%). En este caso, la firmeza de las extremidadamas
consecuencia del almacenaje de la esencia vitala ¢z que ésta ha sido guardada en el interior y
la fuente de energia vital no se ha secado, lasmixtades se volveran firmes”. Ibid., pp. 74-5.

“Watson interpreta el caracter zlilfi como “choque”, posiblemente siguiendo la anotaciéh
comentarista Guo Qingfafii’i+s , quien lo interpreta como la “consecuencia de dbaar la

percepcion sensorial, que a su vez conduce a adceste liberacion de las extremidades y del
cuerpo en si”. Watson, Burton, tr&&huang Tzu. Basic writingdlueva York: Columbia University
Press, 1996, p. 87.

218 Kohn, Livia. 1987 Seven Steps to the Tao: Sima Chengzhen’s Zuowaipmumenta

Serica Monograpt?0. Este estudio de Kohn traduce el textmwang luni X # (Tratado sobre
sentarse en el olvido) de Sima Chengzpﬁ%jﬂ_&fﬂ(647-735), un texto que describe el proceso que

se debe seguir durante la meditacion.
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presentados anteriormente, y ademas es el ten@padide la breve exposicion de Yan
Hui219

El concepto de mantener la espalda erguida guamtdién relacion con la
nocion de mantener el centro que, como hemos &ista inscripcion en jade, Bleiye
y en el pasaje defhuangzj es uno de los fundamentos del cultivo personallsE
siguiente seccion d@huangziaparece una alusion a la centralidad en el cardot,
cuyo significado original como “centro” conecta ceinconcepto de la arteria o canal
central que recorre la parte posterior del cuefrootras palabras, es posible que esté
hablando delumai-*%, el meridiano de control:

BEMEE S FURE TR > T AR T UG E o0

Sigue el centro y haz de él tu camino; asi podvasearvar tu cuerpo y
completar el periodo de vida [con el que has sgla@ado], cuidar a
tus progenitores, y vivir mas afios [de los quebestastipulados].

En el Daodejing el caracterdu 74 también aparece en la seccion 16 del

manuscrito de Mawangdfi*, en un contexto en el que si permite una doble

interpretacion, desde el punto de vista fisiologi@n sentido politico:

- S S

Lleva el vacio hasta el limite; mantiene la tratidad en el centro.

El sinogramalu, a nivel fisiologico, se refiere al meridiano geeorre la parte
posterior del cuerpo. A partir de su significadoncocentro del cuerpo se relaciona con
la idea de mantener la espalda erguida, posiblemesiacionada con una postura
meditativa, como aparece en los pasajes Niglye y del Zhuangzi mencionados

anteriormente.

29para un anélisis del concepto de alineacién étesle consultar la obra Original Tao, pp. 109-
110.

220NHZJa p. 67.

221 No aparece en la versiéon canénica, dondediicé (profundo, estable) en vez daf{ (control)

22| a0-Tzu, Te-Tao chingp. 218-9.
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A nivel psicolégico,du se podria referir a un tipo de cultivo en el qlie e
gobernante y cualquier adepto se mantiene equdiibra nivel de pensamientos,
evitando las angustias y problemas derivados d#ligencia externa. Por otro lado, la
centralidad, que es una idea esencial en las gadcinheditativas y en los ejercicios
respiratorios, se puede asociar con un cultivaedigue, en ultima instancia, conduciria
a un desarrollo del ser. Asi, los adeptos que dyéa seccion ddDaodejing verian
unas instrucciones para la practica que exigendguda tranquilidad y mantener el
centro durante la préactica.

Estos dos conceptos también encuentran paralelimnos| Neiye 'y en la
literatura meédica, textos que posiblemente conatitunaterial de lectura coman entre
los practicantes de las técnicas de cultivo petshmante la ultima parte del periodo de
los Reinos Combatientes. Asi, en la literatura w@&due ha llegado hasta nuestros dias,
la importancia de mantener el centro y conservaetticalidad en la espalda también
esta relacionada con el cultivo del pneuma. Veasgie pasaje procedente de los
manuscritos médicos encontrados en Mawangfdui:

N E D RAsded s B B o V0 B (FF) T2 v
FogG ok BH A (V) cHFE K

El cultivo de los ocho beneficios. Levantarse ahaeter, sentarse en
posicion vertical, estirar la espina dorsal, alagrnalgas, llevar el ano
hacia dentro y presionarlo hacia abajo es [un noétte] cultivo del
vapor (soplo vital). Al beber y comer, relajar laslgas, estirar la
espina dorsal, llevar el ano hacia dentro y dejsr € vapor pase es

[un método para] traer el fluido.

223En Mawangdui se encontraron un total de siete nuaibos médicos, de los cuales cinco son de

seda; de los otros dos, uno se compone de dosgydeptablillas de bambu. Los nimeros romanos
indican el niumero del manuscrito, tal y como fublipado en Mawangdui Han mu boshu zhengli
xiaozu. El numeral arabigo representa la subdinidigl texto de acuerdo con el original

24 Mawangdui Han mu boshi; F iV 22 i) # . Ed. Mawangdui Han mu boshu zhengli
xiaozu 5= ’ﬂ’é@%’iﬂ?}@ﬁ_’ Beijing: Wenwu chubanshe. Vol. 4, 1985. MSVII.B

Tianxia zhidao tar® ™ % ig 3 (Discurso sobre el Tao supremo de la Naturaleza).

*Early Chinese medical literature, p. 430. Harpgliea el concepto de “cultivar vapor” como una

“clase de ejercicio matutino en el que se genepang se envia a una zona de almacenaje a través

de una constriccion anal”. Ibid., nota 1. En lo gespecta al término “traer el fluido”, de acuerdo
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Estas similitudes tematicas son la evidencia detnadicion del cultivo personal
ya existente. Los adeptos formaban parte de lae<glaltas en su mayoria y estas
practicas se consideraban comunes entre sus migngaolo tanto, es muy que textos
como elDaodejingy el Neiyese recitaran como textos liturgicos. Los adeptogidan
en practica los dichos incluidos en los textosgypiales gracias a la transmision oral de
maestros cualificados y de otras fuentes secursdadmo textos médic&S. Por su
parte, se tiene constancia de queDelodejing fue utilizado por algunas sectas
posteriormente en la dinastia Han para ser regitada supuesto autor fue venerado y

visto como una deidad y fundador de la “escuelstad?’.

4.4 Seqguir la naturaleza de las cosas

A nivel de contenido, el dltimo paralelismo que @mcamos entre estos textos
se encuentra en la ultima frase de la inscripcabresla circulacion del pneumshun
ze sheng, ni ze i B] 2 i P 7= “Al seguir estos preceptos se vivira; al ir entcarse
morird”. Es un consejo a modo de exhortacion dlagal practicante para que actue de
acuerdo con las directices indicadas en los vasteyiores. De hecho, los conceptos

que aparecen en la inscripcion de seguir el cuntaral de las cosashun’@), y actuar
en contra de la naturalezai %), también se ven reflejados en otros textos dehmi

periodo. Por ejemplo, en la seccién 14 Neliye se hace una vision general de la
grandeza del Tao y la importancia del mantener roraenivel mental. Veamos a
continuacion los versos finales de esta seccion:

Aiab gt gen 228

con el manuscrito VI.A.6, Harper afiade que repitasema técnica para “ingerir alimentos y bebidas
junto relacionado con los genitales”. 1bid., nota 2

225Cfr. “The sexual arts of ancient China as describeaimanuscript of the second century B.C.”, p.
561.

227 Cfr. Seidel, AnnaLa divinisation de Lao-tseu dans le Taoisme des. amis: Ecola Francaise
d’Extréme Orient, 1992, pp. 74-9; Liviah Kohn. “Thao-Tzu myth” (El mito de Lao-Tzu), en Livia
Kohn y Michael LaFargue, edsao-Tzu and the Tao-te-chinjew York: State University of New
York Press, 1998, pp. 41-62.

%28 Guanzi jiaozhup. 938.
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Sin orden, siempre reinara el caos [en ti]. Si bags, entonces se

producira la muerte

Estos versos recuerdan al consejo o exhortacionapaeece al final de la
inscripcion de jade. La oposicion entre orden ysoaio elNeiyeviene después de una
exposicién acerca de la calma en la mente, querimpoden y tranquilidad en los
sentidos. Una falta de este orden, cuanto mena@sagc para progresar en la practica,
traerd consigo el caos y, en ultima instancia, leene. En el contexto del misticismo
del Neiye una mente en calma es el Unico medio para obtnpneuma que se
encuentra presente en la miriada de seres y qalenBnte nos llevara hasta un estado
de armoni&®. Asi pues, de estos dos ejemplos se extrae quesarextos expresan la
necesidad de actuar de acuerdo con el curso natergineuma, una idea que esta

presente en gran medida en los versoddate®*°

En el texto deLaozitambién encontramos la misma idea en el capitold s
una explicacion sobre el poder interior expresaitema condicidn: si no se siguen las

leyes que dicta el Tao se morira pronto:

FAZE, AT o F B AR, FRAE, BELH A o F S
IAEH AP Pz Lapit, 234 o BpEa g, o
2234 cdvfew F, Y w P oo FAw Ao Wi F VR o A
X, 2, riEse o

Aquel que ha conseguido un poder interno abundser& como un

recién nacido. Los insectos venenosos no le pickaarmestias feroces
no le atraparan y los pajaros no le golpearanh8asos son débiles y
los tendones blandos pero sus agarres son firm@s.nA conoce la

unidn entre lo masculino y lo femenino, pero sumtieo viril puede

*Esta idea es la base de la practica de meditatédorada a lo largo del texto, cuya base se
explica en las primeras tres seccioned\#gye Cfr. Original Taq pp. 46-51

230 a seccién 2 deeiyedescribe el pnemai(3:) como “aquello que no puede detener la fuerza, y
s6lo se obtiene a través del poder internoffge Original Taa, pp. 48-9. Del mismo modo, la
seccion 25 relaciona la vitalidad con el Dao y aosnseja a no forzarlo y dejar que, de manera
natural, se acerque hasta nosotros si se alcatrzadtpiilidad. Ibid., pp. 94-5.

21DDY, p. 211-13.
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alcanzar excitacion. Esto indica que la esencialtenzado su punto
mas algido. Todo el dia llora pero no se quedaaoBsto se debe a la
armonia en su estado mas elevado. Conocer la arserienomina la
eternidad, y conocer la eternidad se denominadeldriLa abundancia
en la vida se denomina fortuna. Si la mente comtsdl pneuma se
denomina fortaleza. Si los seres se hacen fuamegezen; a esto se le
denomina ir en contra del principio natural dedasas (del Tao). Si se
va en contra de las leyes naturales pronto lldgaréuerte.

La manera de ir a favor de las leyes naturalesegair los preceptos del Tao.
Para ello es necesario conocer su esencia, qugedes interior. Una vez conocida la
esencia obtenemos la clarividencia necesaria panangzarnos con el exterior. La
relacion, por tanto, es de fuera hacia adentrmlServan las reglas del macrocosmos
para adaptar nuestro propio microcosmos a él. 2eneagnera se vivira, de lo contrario

surgiran problemas de diversa indole, como enfeanesly desequilibrios energéticos.

4.5Forma y composicion poética de los textos

Otra similitud entre los textos que tratan sobrewdtivo personal, esta vez a
nivel formal, la encontramos en la composicion de fismos. La mayoria de los
aforismos que encontramos en estos textos se pmasen forma de versos de tres o
cuatro caracteres con rimas finales. Esto era ptefvente una convencion estilistica,
ya que facilitaba la memorizacion de estos textasuytransmision. En la primera
inscripcion analizada sobre la enfermedad de Yio 18§ primeros versos mantenian un
patron de rima fijo, en el que todos los sinograomaes rimaban se clasificaban dentro

de la categoria dgou 4%. La inscripcion acerca de la circulacion del pnauambién

presenta versos con rimas. Estd compuesto deiti@gamas por linea, con sélo una
excepcion de un pareado con cinco por linea. Este elistribucion de versos que

aporta un patrén de rima caracteristico de losotege este periodo. En la tabla que
sigue a continuacion aparecen los ultimos caratéeecada uno de los versos de la

inscripcion, seguidos por la categoria tonal auka pertenecen:
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R LIERIE ERIW, @RI, TRl 2RIW, BRI, FRAE, £

PSS, R A h el B H T R4 R,

Grafia con rima Tono / rima Grafia con rima |Tono / rima
F (i) Qu/wu #~ i (tui) Qu/wu #~
%, (xu) Ru/jue % % (tian) Ping/ zhenZ
i (shen Ping/ zhenZ 2+ (shang Qu/yangfs
= (xia) Shang/ yu 4. = (xia) Shang/ yu 4.
Z_(ding) Qu/ geng# 4 (sheng Ping/ geng#
7 (gu) Qu/yu 4. 7+ (si) Shang/ zhi 73
P (meng *Ping/yang
% (chang *Ping/yang

TABLA 1. PATRON DE RIMA DE EL COLGANTE DE JADE ACERCA DE LA CIRCULACION DEL

PNEUMA?,

Segln la reconstruccién del lingtista Bernard Kaenl (1889-1978§°, sélo

dos caracteres parecen tener una rima ciaeaig s (brotar) ychang £ (extender).
Ambos pertenecen a la categoria de nraag 5. No obstante, el hecho de que haya

una ausencia de rima, como se muestra en las tegarisnes de la tabla anterior, no
indica que la composicion del texto no haya siddizada a modo de estructura de
verso, sino que mas bien, es posible que nuestritatio conocimiento sobre la
pronunciacion de estas grafias en el siglo IV a.,al igual que variaciones dialectales,
nos lleven a confiar en la forma y estructura dswétres y cuatro caracteres por linea
como norma) como la evidencia mas clara de laengs de rima en el momento de su
composicion.

En lo que respecta Bleiye podemos afirmar que se trata de un texto estagd
en su totalidad en verso rimado, y asi estan e¢stadas las secciones comentadas en la
presente investigacion. Harold Roth en su estudi@aduccion sobre este texto admite

que hay un numero de lineas sin rimar, pero a neepugsentan la caracteristica de la

#2Todas las tablas incluidas en este estudio scglat®racion propia, excepto en aquellos casos
donde se indique su procedencia.
23 Karlgren, Bernhard 1940.
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lineas rimadas, formadas por versos de cuatroasifdbAl igual que la inscripcion
sobre la circulacion del pneuma, podriamos trasuphartes que carecen de rima como
versos, ya que aun mantienen la longitud requexdda ser considerados como tales, o
bien quizas desconocemos la posible rima que @vien la época en que fueron
producidas. Para citar un ejemplo de rima dentid\&é&/e veamos la siguiente parte
dentro del capitulo 8 que ya se presentd anteriiené&n ella encontramos rima en los

dos primeros versos$( / ¥_, tonoqu, categoria de rimageng#*), y en las ultimas dos

lineas @ / £, tonoqu; rimayu #.)*>

el B RN e e BERP e RTHT Y GH
re
Verso Reconstruccion  dgq Categoria tonal | Rima
chino antiguo
fo I R #F (dzjieng) qu geng#
Risa w (deng) qu gengs#*
T kB (kav) qu yu A.
G (st’jiav) qu yu A.

TABLA 2. PATRON DE RIMAS DEL CAPITULO8 DEL NEIYE.

Por su parte, dbaodejingtambién esta compuesto en su mayor parte pors/erso
rimados, predominando el patron de tres o cuatracteres por verso. A continuacion

se presenta el patron de rima que aparece eniallocap

AB Ao NG L h e FAA o NEHL LR
A2 B BHEFT? mD ARy Fa gh e

A SR TE

234Cfr. Original Tag p. 40.
% |bid., p. 60. He seguido las reconstrucciones msfas por Roth.

2%pDY, pp. 18-9. El texto de Mawangdui es basicamentmisio con una serie de variantes
graficas que parecen ser homéfonas. En el dltimgoyen lugar de “muchas palabras” (duoyan

Fé[), los textos de Mawangdui presen@duowen %] “mucho aprendizaje”. Una versién de este
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Grafias con rima| Categoria tonal| Rima
i= ping zhenZ
¥ qu yuan -~
By [ ru Wu $~
FER ping dong#~

TABLA 3. PATRON DE RIMAS DEL CAPITULO5 DEL DAODEJING

En la tabla anterior se puede observar como lesguas sinogramas en los que

se espera una rimgan & y yue %), encontramos un patrén tonal diferente, aunque si

aparecen rimas en las lineas siguientes. Aquelio®s en los que sucede el patrén de
rima presentan una estructura fonolégica similag tpdavia se puede apreciar en la
lectura en chino moderno en los sinograopag; y chu !, perteneciente a la categoria
de rimawu #~, y engiong £ y zhong® , que estan dentro de la categadag * .

Para concluir esta seccion cabe decir que, a migetontenido, el tema de
higiene macrobidtica o cultivo personalafigsheng® # ) aparece como el hilo
conector a nivel tematico entre los escritos aadbz anteriormente. Por una parte, los
textos médicos de Mawangdui se centran sobre tad&aicas de cultivo personal,
mientras que eNeiye sin embargo, establece una base tedrica pamadigante, sin
aportar explicaciones detalladas acerca de la mie@id. Del mismo modo, se ha
mostrado también que algunos de los versoBat&lejingpudieran estan relacionados
con técnicas de meditacion y con practicas devoufiersonal fisioldgico y psicoldgico.
Asimismo, en eZhuangziaparecen pasajes sobre la nutricion de la vidanydditacion,
lo cual son evidencias claras de una preocupaa@bdtasalud entre las clases altas de la

sociedad®’.

pasaje en caracteres simplificados se puede eac@amtao Zi. Mawangdui hanmu boshé—"F,
= f%ﬂiigilfilj?;. Beijing: Wenwu, 1976, p. 20.

%"Una de las apariciones mas destacadas del térmirtiv personal” yangshengg& ) en la
literatura antigua la encontramos en la secciérzbehngzititulada ‘yangsheng zHuE 2 = (Los

puntos fundamentales de la nutricion de la vidak lineas del comienzo parecen tener una relacion

directa con teorias fisioldgicas aplicadas a laitaeidn. CfrNHZJg pp. 66-7.
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5. El caracter originario del Daodejingcomo manual de cultivo personal

Una caracteristica importante que encontramos e@unas secciones del
Daodejing es la presencia de una estructura poética muyaa@rdVilliam Baxter
concluyoé en un articulo, en el que analizaDalodejing desde un punto de vista
estructural y fonolégico, que se compuso a mediadmsmnienzos del siglo IV a. e?®.
En su exposicidn, sefiala diversas similitudes alréstructural y de contenido con el

Neiyg y otros dos textos que aparecen en el compébdiamzi¢ + : baixin ¥ ~, “La
mente purificada”, yxinshu shangs s} , “Técnicas de la mente I".

Ademas, Baxter lanza la hip6tesis de que estosgegiedan pertenecer a un
género distintivo de verso poéticd Esta visién ha sido puesta en duda por Rothnquie
estd de acuerdo con la categorizacion de estostossatentro de un género
independiente, pero considera quéleiyees el Unico de este grupo que esta compuesto
casi exclusivamente de verso rim&tloAdemas, afiade Roth, los conectores—o “frases
de transicién”, segun la terminologia de Baxter—gaowian de enlace entre las frases
en elDaodejing aparecen Unicamente en tres ocasiones ldaigten los capitulos 2, 5
y g241

El patrén formal que se repite enBdodejinges de una estructura en versos de
cuatro caracteres con un ritmo fijo. LaFargue seiGale este texto se caracteriza por
una sucesion de unidades cortas en forma de vemstarcados en ocasiones por una
serie de elementos que funcionan como introducsidransiciones o resimef&sPor
tanto, el ndcleo de estas secciones podria hatieekverso o dichos aforisticos que, de
manera independiente, conforman el conjunto débtgxe conocemos hoy en dia como
Daodejing

Asi pues, desde el punto de vista estructurddasldejingpaso por un proceso
de edicion mucho mas elaborado que, por ejemplos téxtos como élleiye Se llevd

2B\villiam Baxter, “Situating the language of the Lizo: the probable date of the Tao Te Ching”.
En LaFargue, Michael y Kohn, Livia edsao-Tzu and the Tao-Te-Chinglbany: State University
of New York Press: 1998, pp. 231-54.

2¥bid., pp. 240-3.

20riginal Tao, p. 16.

241 |bid., p. 17.

242

LaFargue, MichaelTao and method: a reasoned approach to the Tao fliegCAlbany: State
University of New York Press, 1994, pp. 301-36.
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a cabo una organizacion de los materiales justificalos temas de acuerdo a unas
necesidades que imponian las clases altas y elrrgule. Para lograr este patron
estructural, se debié haber llevado a cabo unadedicuidadosa y un proceso de
copiado muy preciso hasta conseguir el resultadal ff Unicamente las clases altas
contaban con la influencia suficiente para contratéetrados y eruditos para recoger
estos dichos y ordenarlos. En otras palabras, dlile podian embarcarse en la ardua
tarea de editar un texto para su futura consermagi@n Ultima instancia llevarlo hasta
el estatus de clasit8. Esto explicaria que en Guodian se encontrarazafftulos del
Daodejing que conociamos hasta entonces, lo cual es unaneiadde un proceso
inacabado de fusion de dichos y versos con unaitzaren comun: el cultivo personal.
Es probable que @aodejingde Guodian fuera parte de un proceso gradual de

construccién del texto de Wang Bii#, recopilado en el siglo Ill e.%? Prueba de ello

es la falta de conectores entre algunas secci@€sddian, lo cual indica un estado de

recopilacion de los dichos ain mas primifith Por otro lado, entre los textos

43E| Daodejingen si no adquirié el estado de texto “clasico'ténés dinastia Han (206 a. e. c.-220

e. c.). De acuerdo con la obra historgtaji (49.5b) EUF,—:»' (Archivos historicos), la emperatriz Dou
#:, mujer del emperador We#i < TTJ (r. 180-157 a. e. c.), era una avida estudiosastie texto.
Fuentes posteriores indican que seria el emperﬁdgrﬁﬁ :fTJ (r. 188-141 a. e. c.) seria quien
confirié el estatus de clasico a este texto. Para@siudio a fondo sobre la autoria de esta obra
consultar Kohn, Livia, edlhe Daodejing and its traditioreiden: E.J. Brill, 1999, esp. pp. 1-29.

44 ver Ikeda Tomohisaf|' 141 % “Jingmenshi bowuguan. Guodian Chumu zhuijiari ﬁ[{ﬁﬁﬂﬂﬂﬁ
;’*ﬁﬁ%ﬁ}@gi WFE%T%TF;H El articulo fue presentado en la conferenciariatgonal sobre el
Guodian Laozi celebrada en mayo de 1998. Los cwderdel mismo fueron publicados un afio
después en Japon bajo el titulo @aodian chujian Laozi yanjiu?ﬂ?—[ﬁﬁ%%"nﬁ*i. Tokio:
Departamento de Literatura de la Universidad dddl dkstudios sobre pensamiento y cultura china,
1999.

%5En los pasajes paralelos del Guodian Laozi emdesiones de Mawangdui y de Wang Bi hay un
total de 33 ocurrencias de los conectores “poatdot’ (shiyifl.I']) y “de ahi que” (glﬁ). En 11
versos del texto de Guodian estos conectores ne@ga Estas secciones son las siguientes (la
abreviatura WB corresponde a Wang Bi, la versiamboiza, seguida del nimero de capitulo; la
abreviatura GD corresponde a la versibn de Guodiaoontrada en 1993, seguida de la
denominacion del texto en A, B 0 C, y su capitdoespondiente): WB 66, GD A:2 versos 4, 6, 8;
WB 46, GD A:3 verso 4; WB 64, GD A:6 verso 6, 8; V2BGD A:9 verso 3; WB 25, GD A:11
verso 11; WB 44, GD A:18 verso 4; WB 64, GD C:4ses 3, 6. Este nimero de conectores que

faltan es indicativo de que hubo un proceso pastee edicion textual,. Del mismo modo, durante
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encontrados en Guodian en 1993 del grupo C aparetexto de caracter taoista que

los editores titularoriraiyi shengshui= - # -k (La Gran Unidad genera el agua).

Aunque se trataba de un texto desconocido hastemlento, una parte de los editores
chinos encargados de la restauracion de la tabtibabambi no descarta la posibilidad
de que en una primera instancia formara parte Ddgldejing Los motivos para
considerarlo una seccion mas de este texto saméfdita morfologia y caligrafia del
Taiyi shengshuy del Daodejing asi como el mismo tamafo de las tablillas de ldamb
encontrados en Guodian. Este texto, que no apad@geto en ninguna de las versiones
posteriores deDaodejing es de contenido cosmoldgico propio de la liteeataoista
primitiva®*®, y no menciona nada sobre el pensamiento politicdema que ocupa una

parte importante en las versiones posterioré3atelejing”’.

la edicidn y recopilacion del texto final del Lagggun la edicion candnica de Wang Bi, es evidente
gue hubo una inclusion de otros pasajes con i estructurales y tematicas que no estaban
incluidos en las tiras de bambu del Laozi encootexdGuodian.

24 por “taoista” me refiero a todas aquellas reptes@mes escritas y ritualistas que giran en torno

al concepto del Tae‘ﬁ. No obstante, los autores de los llamados “texdos$stas primarios”, el

Daodejingy el Zhuangzi con toda probabilidad eran ajenos a una parti@paen una corriente de
pensamiento clasificada como Taoismo, y menos aftiansconscientes de la pertenencia a un
mismo grupo. Mas bien, el término Tao dio pie a sede de escritos relacionados con este
concepto, en los cuales se presentaban teoriaslisiis relacionadas con una cosmogonia y una
forma de concebir la realidad que diferia en gradida de la concepcion confuciana predominante
hasta entonces. Ademas de la tradicion astroldgiaa&osmogonia que trataba de explicar el origen
de la mirfada de seres (incluidos los inertes),btém encontramos una preocupacion por la
longevidad, la salud, y el cultivo interno, aspeajoe debian seguir el curso natural de aquello que
conformaba el todo y a la vez representaba el yatitao.

247\ primera vista, la cosmologia presentada en ébtétxlado Taiyi shengshui puede confundir al
lector ya que Taiyi se presenta como una deidagtetife. Varios estudios sobre este concepto
muestran que en los textos anteriores a la din&3itfa (221-06 a. e. c.) este término era
intercambiable con “El Gran supremo” Taijifiy, y con el concepto de “Camino, via, precepto”
Daojfi. Para un estudio exhaustivo de estos conceptosyltar el articulo de Ge Zhaoguajig™

A, “Zhongmiao zhimen—Beiji yu Taiyi, Dao, Taijist i) 1 fIfl—I = ~— | fﬁ Nt En
Zhongguo wenhya3 (1990), pp. 46-65. Como sefiala Henricks ernradutcion y anotacion del
Guodian Laozi, el término Taiyi no aparece en aZiapero el concepto de “unidad” se utiliza en

algunas secciones como referencia al “camino” (dterscapitulos 10,22,39,42). Henricks, Lao
Tzu’s Tao Te Ching, p. 124.
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Durante esta etapa de creacion textual, el temeultdlo personal en la version
de Guodian cobra mas importancia que en las vasida Wang Bi o de Mawangdui.
Es también evidente que una de las diferenciasewidsntes entre la version recibida
del Daodejingy el Neiyees una mayor presencia del mensaje politico prireero y su
aplicacién no sélo al cuidado de la salud fisice sambién al gobierd® El Neiye
carece de contenido politico, pero comparte idemsca de cosmologia y cultivo
personal con el texto dBlaodejing de ahi que se haya recluido a un nivel infeRor.
tanto, todo parece indicar que la popularizaciorestes escritos estaba estrechamente
relacionada con la relevancia que tenian paraldsex gobernantes en el momento de
su formacion. En otras palabras, el éxito en lastrasion y el prestigio de estos versos
seria directamente proporcional a su aplicaciéa phgobierno.

Si bien el tema predominante d#hodejingde Guodian es el cultivo personal y
su aplicacion para las artes del gobierno, pareeeetjafiadido posterior de secciones
sobre estrategia militar y politica eran fundamiestpara la supervivencia y el prestigio
de los escritos filoséficos de la época. Parardmststa idea, se analiza a continuacion
un pasaje deDaodejing segun se encuentra en las diferentes versiondasdgue
disponemos en la actualidad. Consideremos, porpijeta analogia de los fuelles que
aparece en la seccién 12 del grupo ADabdejingde Guodian. Esta metafora, como
ya demostré Donald Harper, se trata de una técalaaionada con el cultivo personal

basandose en &linshuil 3 “Escrito sobre la conduccion [del pneuma]”, unolae
dos manuscritos médicos encontrados en la locatidathangjiashasé 7.1:%*°. En la

tabla a continuacion se puede apreciar la difeaepaire el texto de Guodian y la

version de Wang Bi:

Wang Bi (5) Guodian A:12 (5) Traduccion

X BRIz Y [Si] el cielo y la tierra no muestran una

¥4 i bR o disposicion de benevolencia, [entonces]

248Esta vision la comparten autores como Harold Rptfen ademas defiende que los contenidos de

las tablillas de Guodian nos pueden ayudar a tizgarersos delNeiyeporque “ambos textos fueron

intentos de componer versos basados en una tnadai@l que podemos denominar taoista”.
Original Tag p. 26.

49Harper, Donald. “The bellows analogy in Laozi V anrring States macrobiotic hygiene”. En
Early China20 (1995), p. 381-91.
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B AR iz > 1Y tratan a la miriada de seres como perros de
T B paja. (Si) el sabio no se presenta como un
ser de naturaleza benevolente, [entonces]

trata al pueblo como perros de gaja

=
St
M
o

z_ & » H % | El espacio entre el cieloy latierra, [¢acaso
HEtET? E|l+ & 2 ke 2 |nO]es como un fuelle? Vacio, pero no se

Ay
# ﬁq, _ 251 | colapsa;, se mueve y emite [al maximo
- =

252

nivel]*>~.
g
53 8B, A [EI hecho de que se empleen] muchas
g, 253 palabras indica agotamiento. No es

comparable con [la idea de] mantener el

centro.

TABLA 4. COMPARACION DEL CAPITULOS5 DEL DAODEJINGEN WANG BI1'Y EN GUODIAN.

Quizéas lo mas sorprendente en la version de Guaztida falta de los cuatro
primeros versos, que tratan de un hipotético esfaddesorden y caos social, asi como
de las consecuencias que se derivarian de él. €wvds0s siguientes, los Unicos
incluidos en el manuscrito de Guodian, hay un estér entre el tema del cultivo
personal y la esfera sociopolitica. Estas sorih@sa$ que comparten ambos textos, y las
Gnicas que aparecen en la version de Guodian.pisite ser debido, por un lado, a que
los editores de esta version mostraron mas intemésl cultivo personal que en la

politica, y por otro, que durante el proceso depéacion y edicibn deDaodejingse

20 a metafora de los “perros de paja” también agasecelZzhuangziy Wenzi? +". No obstante,

en ellas no encontramos referencia alguna a lagiaatiel fuelle o el espacio entre Cielo y Tierra.

Cfr. WatsonChuang TzuNueva York: Columbia University Press, 1968, M@&nzid ~". Beijing:
Zhonghua shuju 1998, p. 349. La alusion a “permpaja” €hugou E.‘:,JF]J) parece ser una referencia

a una ceremonia expiatoria. La mayoria de los ctaristas estan de acuerdo en que se trata del uso
de animales en rituales con el objetivo de pedieldda de tiempos mejores. AbDJ, p. 18.

*1para los materiales de Guodian consultar Zou Ar?fiﬂda‘ﬂi' ed.,Chujian yu boshu LaoZ{fiys

’Filj?;jéli’. Beijing: Minzu chubanshe, 2000. Incluye mategatle Mawangdui y reimpresiones
fotograficas de las tablillas de bambu.
52| texto en cursiva corresponde a los versos cemamtre la versiéon de Guodian y el texto

canonico.
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afnadieron contenidos de tipo politico y militar, yrmposiblemente para hacer frente a
una necesidad proveniente de la Corte.

Otro punto a destacar es que en las lineas comemtes ambas versiones
aparece la analogia del fuelle y el espacio eht@aeto y la Tierra, cuya relacion con el
cultivo personal ya quedd demostrada por Harpehdeého de que en la version de
Guodian sélo aparezca esta analogia indica un amo@uto a las teorias de higiene
macrobidtica y cultivo personal en un estadio piiro>*. Aunque seria posible
establecer un contraste entre la falta de bondigprideer verso y el vacio entre el cielo
y la tierra, todo apunta a que en la version de gMainla analogia del fuelle fue un
afadido posterior a ese capitulo. Con esta modifinda interpretacion del capitulo de
acuerdo con el cultivo personal ha pasado a unnsegplano, dando prioridad al

mensaje politict”.

5.1La edicion delDaodejingde Guodian

Los editores responsables de recopilar y editauelpo del texto encontrado en
Guodian probablemente estaban mas preocupadosdded de cultivo personal que
con una teoria cosmoldgica o un discurso polifieorazon que lleva a pensar esto es
gue estos ultimos dos temas aparecen en versiarsteripres deDaodejingy se
fusionan con la tematica del cultivo personal, gaesl tema principal de la version de

Guodian. EIDaodejingde Mawangdui, datado hacia el 200 a. e. c., penaahifiesto

23pDpJY, pp. 18-9.
#4Algunos autores, no obstante, dudan de la natarabersta de este dicho. Cfihe Tao of the

Tao Te Chingp. 35.

*SEn los materiales médicos encontrados en Zhahgjieencontramos alusiones a los conceptos
de apertura y cierre. Reflejan la idea de un fuglla su vez hacen eco de una serie de técnicas de
respiracién embrionarias en las que el movimieet@semeja al de un fueff€.Asi, la conexion
entre el “campo de cinabriodéntian = = ) y la “puerta de la vida”"njingmen# ) en los
ejercicios respiratorios de “guiar y dirigirddoyin #31) se asemeja a la relacion entre vacio y
movimiento mencionada en el tef8 Al inhalar, los dos puntos se acercan, creandara$iacio”

(xu &), no obstante, no se debe “colapsgul £;). Al exhalar, los puntos se distancian al “moverse
(dong#), y a continuacion el soplo vital “emiteyy chuzx 1!). A través de esta técnica el adepto

nutriria su cuerpo y su espiritu, y seria igualmani para el gobernador, que alcanzaria un orden

en si mismo y, a un nivel superior, mantendria@o en su dominio.
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qgue el contenido politico que se afiadiria postmeote ya estaba en circulacion al
menos un siglo después de la recopilacion de Kdrede Guodian.

A medida que nos acercamos al siglo Il a. e. ceqeahaber una tendencia a
fusionar ciertos textos que contienen teorias dtevaipersonal con principios y temas

politicos. Por ejemplo, en @uanzi§ +, la primera parte de “Técnicas de la mente I”
(xinshu shangw =+ ) contiene algunos versos que defienden la apéinade los

contenidos deNeiyeal gobierno, de ahi que algunos académicos haygugsto una
datacion de esta obra cercana al afio 300 &°%. c.

Por su parte, Baxter propone una dataciorDadeldejingcercana al 400 a. e. c..
Esta idea es acorde con la consideracion de gparées de un proceso inacabado de
recopilacién de versos con una relaciéon muy estrech el cultivo persorfal. Este
patron, compartido por éleiyey la version de Guodian, ha sido interpretado por
diversos autores como una forma de representatdadion del copista de recoger las
ideas de una tradicién oral de higiene macrobidtnalas tablillas de bamba de
Guodiarf®®,

De acuerdo con esta vision, se conciben los diclvogiados en esta version
como una tradicion que proviene de mucho antes g/ fge dispuesta segun una
estructura tematica bien diferenciada elegida paopista. Esto explicaria el enfoque
en temas especificos en cada uno de los grup@bliéas: en los textos Ay C se trata
el tema del control del Estado, mientras que erneet®s A y C se trata principalmente
el tema del cultivo personal.

Una segunda vision acerca de la edicionL@@lzi de Guodian trata de aquellos
que opinan que los tres grupos de textos encorgraddsuodian constituyen el texto

original sobre el que se basan las versiones paggmde He Shanggong ' =, Wang
Bi 2 & y la version de Mawangdui. Entre los defensoresesi& propuesta se
encuentran los académicos Guox¥it y Yin Zhenhuan* &%, quienes consideran

los tres grupos de texto como la version termirdelanDaodejingque después seria

modificado en épocas posteriores, y ademas vero®dha-£ % (Li Er Z 2) como el

#%Original Tag, p. 27.

257Cfr. Baxter, William. “Situating the language ofettiao tzu: the probable date of thiao Te
Ching’, p. 254.

?®Lu Chenlé)7t. “Guodian Laozi yu Laozi gong ’a‘aﬁB?T [#5]% [#5] 2% . EnZongjiao xue
yanjiu, 3 (2001), pp. 129-136, esp. p. 130.
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autor de la misma. Por otro lado, Xiang Cuirgr’ iz considera que la autoria de los
tres grupos de textos deberia atribuirse a tresremitdistintos, concretamente, Tai
Shidan+ ¢ i, Lao Laizi% % + y Lao Dan% # .%*° La version recibida o candnica de
Wang Bi y He Shanggong, por su parte, tendria §gsmes en Tai Shid&f’

En tercer lugar, debido a diferencias textualesedatversion canonica y los tres
grupos de textos encontrados en Guodian, otrosesutmnsideran que los grupos A 'y
B se copiaron del mismo manuscrito, mientras qugrigbo C proviene de una fuente
distinte®'. Como defensor de esta teoria, Wang Zhongjiang;z afirma que a finales

del periodo de los Reinos Combatientes habia ealagion varias versiones diferentes
del Daodejing®>. Wang ofrece tres hipétesis para explicar por msétablillas de
Guodian solo contienen una sexta parte del textérgao: en primer lugar, la tumba
fue asaltada y se perdi6 parte del texto; en seglughr, en la época de la edicién de
las tablilas de Guodian, los contenidos d¥odejing eran mas reducidos, y se
afladieron mas versos en épocas posteriores; eer teigar, en el momento del

enterramiento, solo se incluyé una parte simba@gaexto con el resto de objetos.

9| a linea de transmisién de la llamada “tradiciémista” empezaria en Lao Da% (también
conocido como Li EF =), y habria pasado a través de Taishi Bayl {&, Guan Yinzir«%f;‘rJ =", Lie

Zi %j||#" y Zhuang Zi+ ~ . Xiang considera una triple autoria del texto hes&e en las biografias
de Lao Zi, Taishi Dan, Lao Laozi y Lao Dan. |bjgl.,129.

%0E]| origen de la leyenda de Guan Y{ﬁﬁ[ y su relacién con la figura histérica de Lao Darua
tema de controversia entre distintos autores. kiesirien su traduccién de la biografia de Lao Dan
escrita por Sima Qian habla de Guan Yin como lagrexr que pidi6 a Lao Zi que escribiera el
Daodejing Cfr. Lao Tzu’s Tao Te Ching. 20. Por otro lado, Lu Chéfy’* menciona una figura
historica llamada Taishi Dan, que fue forzada poaiGYin Zi %EPIJ a escribir el citado texto, y
niega que dicho autor se llamara Lao Zi. Cfr. Lie@€H Guodian Laozi yu Laozi gong an”, p. 129.
Un articulo revelador sobre la leyenda de Lao B=ael eealizado por Graham, A.C. “The Origins of

the legend of Lao Dan”. Hoao-tzu and the Tao-te-chipngp. 23-40.
1| as tablillas de bambl del Guodian Laozi fuerorsifitadas en tres grupos por el equipo
encargado de su restauracién denominados A, B,Bl Grupo C de tablillas también contiene un
texto desconocido hasta el momento, Taiyi shengshui? -+ (Taiyi genera el agua), que ha sido
analizado como unidad independiente@abdejing

?2\Wang Zhongjiang= f|17~ . “Guodian zhujian Laozi lueshuodfi iy i ( #5") . En

Zhongguo zhexyeol. 20 (1999), pp. 103-17.
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Un cuarto analisis, propuesto por lkeda Tomoshisa+ % , defiende que el

GuodianLaozi es parte de un proceso paulatino de construcabrerto canénicS>.

En dltimo lugar Harold Roth propone una perspectaralitica al observar los
paralelismos entre las dos versiones. Esta metgidoke basa en la existencia de una
transmision oral filoséfica en verso, a partir declual se copiaria la totalidad del
textd®,

Si dejamos de lado las diferencias textuales éogrdiferentes manuscritos esta
claro que existia una relacion muy estrecha erisecbntenidos de la obra y la
transmision oral de ideas. Esto es, la transmid&nconocimiento a través del verso
oral debié haber sido vital en el desarrollo dé&dalicion textual durante el periodo de
los Reinos Combatientes. El hecho de que haya tasigsnen el tema del cultivo
personal o higiene macrobidtica en la version dedzun no se debe tomar de manera
arbitraria.

Respecto a las multiples opiniones sobre la ediciéh texto expuestas
anteriormente, tanto la vision de lkeda sobre wtgso gradual de construccion del
texto final, el argumento que defiende una estractematica prefijada, como el
enfoque de paralelismos de Roth, estan en conauedann la hipétesis de la existencia
de una tradicién oral, basada en un discurso tematrededor del tema del cultivo
personal y sobre la cual se afiadié contenido poliposteriormente. Asi, se podria
afirmar que existia una tradicion oral en verso @dadelDaodejingque tenia como
objetivo la transmision de conocimientos de diversaraleza.

Ahora bien, si hubo una transmisiéon textual de tpal antes de la edicion del
Daodejing también seria natural considerar a otras obregiares, especialmente el

Clasico de las OdagShijing % %), como recopilaciones basadas en ensefianzas

orale$®®. Si este fuera el caso, no séldalodejingestaria basado en ensefianzas orales,

*3para un andlisis detallado de esta teorfa, considégla, Tomohisa4 [ !4l % “Jingmenshi

bowuguan. Guodian Chumu zhujian biﬁﬂﬁﬂmﬁ%ﬁﬁ%ﬁ;@@ WFE‘ET:E‘TF%I (Notas sobre las
tablillas de bambu de Guodian del museo de la didgalingmen). Este escrito fue presentado en la
conferencia internacional sobre el “Guodian Laeri”1998.

264 Cfr.“Guodian Laozi yu Laozi gong anp. 130.

26%) 3 datacion del Clasico de Odas es incierta, aumfijuensenso es en considerar su elaboracién
entre los siglos Xl y VIl a. e. ¢c. Tanto el Laoc@mo otros textos del periodo de los Reinos
Combatientes (s. V-1l a. e. ¢.) contienen unauestira similar a la del Shijing en algunas secdone

Por ello, se habla del origen en una transmisia@hael Laozi, que empezaria a tomar forma como
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sino que también otros textos compuestos alrede@brmismo periodo podrian
considerarse como una manifestacién escrita deathicion oraf®®. Serfa, por tanto,
l6gico la inclusion en esta categoria de los teasisciados con diferentes pensadores
que surgieron durante el periodo de los Reinos @tieriies. Naturalmente, esto se

aplicaria, entre otros, a la figura de Confucioffi #* +) y al extenso conocimiento

que ha sido transmitido hasta nuestros dias bajotsuia’®’

La estructura poética débaodejing estd de hecho comprobada en estudios
anteriores y los paralelismos a nivel de conteomo algunos versos dilkeiyeson una
evidencia ain mayor de la hipétesis de transmisi@aif°®. Por otro lado, elGuanzi
también guarda similitudes en los esquemas deaimalDaodejingy con otros textos
del mismo periodo, y es por esto que algunos autdedienden que estos textos
pertenecen a un género de verso filosofico con exiéms orales muy marcados y con

una concepcién de autorfa individual bastante difade®®.

5.2La influencia de los letrados ¢hi £.) en la edicion textual

Debido al énfasis en la educacion dentro de laeCtattarea de recopilacion y
edicion de obras la llevaban a cabo individuos toateajaban para los gobernantes. La
autoria de las mismas se encargaba a un numeroidedie intelectuales, que eran
responsables de ofrecer consejo acerca de temiéisqoh aquellos que tenian como
objetivo la expansién de su mandato. El resultasledia relacion de fuerzas es que los

gobernantes comenzaron a reunir a representantetosdaliferentes linajes del

un compendio de dichos y ensefianzas relacionadoslaailtivo personal y la cosmogonia, todo
explicado en torno al concepto central del Dao.

?*para una discusion de la influencia 8kljingen el Laozi, consultar el trabajo de Liu Xiaodn

XHr. Classifying the Zhuangzi Chapter&nn Arbor: University of Michigan 1994, Center for

Chinese Studies monographs, n. 65, esp. p. 173.

%57 a obra més conocida de Confucio,,Pamlectas(LunquS’ﬁ?ﬁ), es de hecho una recopilaciéon de

la transmision oral del maestro a cargo de sugpdikxs. En esta obra, no obstante, el patron ritmic
y poético brilla por su ausencia, en favor de mo tmas coloquial.

%8Uno de los primeros intentos de clasificar las gmapoéticas delaozi lo realizé Bernhard
Karlgren en su obra “The poetical parts in Lag~T&oteborg: Elanders Boktryckeri Aktiebolag,
1932.

29 Cfr. Classifying the Zhuangzi chapteps 249.
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conocimiento, personas que generalmente pertenadamrlase de loshi X, término

traducido normalmente como “letradd”

Estos funcionarios de la Corte aumentaron en numérdargo del tiempo. Eran
los descendientes de la clase literaria, de loallesibs feudales de los estados menores
gue habian sido conquistados por otro de mayorrpodbora carecian de afiliacion a
ningln gobernador o est&db Entraban dentro de esta categoria aquellas fzersmm
educacion y ciertas aptitudes, en uno o varios oangeterminados, que a su vez
contaban con poder de lideraZtfo

Algunos de estos letrados llevarian a la CorteeMtotrepresentante de su linaje

intelectual, y ademas explicarian un conjunto déactmas o técnicassliu i)

encaminadas al cultivo personal. O bien, ilustratés teorias con situaciones reales,
encubriéndolas ademas de un caracter metafGtidestariamos ante un intercambio de
conocimiento entre estos oficiales que harian heifin de consultores y guias de los
gobiernos. Habia congregaciones de estos letradokigares publicos, donde se

realizaban exposiciones y oratorias de cada utasdescuelas, algo que no sélo ocurria
a nivel publico e informal, sino que también seaoigaban reuniones con la clase

gobernante. Una de las asambleas mas conocidasat#ok en el periodo de los Reinos

2% os pensadores del periodo de los Reinos Combesiestablecieron cuatro clases sociales que
constituyeron el marco teorico del pensamientatipolipara los dos milenios posteriores: oficiales

estatalesghi = ), campesinosnong ), artesanosgong ) y mercaderessbangpy). El orden de

las mismas se impone de mayor a menor importarzi |p clase gobernante. Es evidente la gran
importancia de la clase de los campesinos, quédayimcupan la clase mayoritaria de la poblacion
china. No sélo contribuian con los impuestos, témkrabajaban en la realizacién de proyectos
estatales y en el ejército, como mercenarios o aeclatas. Sorprende la posicion secundaria de los
mercaderes en la época, y la prioridad que se aiar@ los oficiales estatales (pensadores y
literatos). Esto refleja que la estratagema palitie control de la poblacion y la defensa del
territorio tenian mayor importancia que los intembés comerciales. Sera de esta relacién que se
desprende la proteccion y apadrinamiento de ciggagas politicas, de cultivo personal y de
técnicas militares, necesarias para el mantenimigitpoder a cargo de las clases gobernantes.

"L Graham, A.CDisputers of the Tad.aSalle, IL: Open Court Press, 1989, pp. 2-3.

22 psi define a esta categoria social Michael Loewafigde que estaban situados por encima de
campesinos, artesanos y mercaderes en el escatafiah Cfr. Loewe, MichaelThe Government of
the Qin and Han empires: 221 BCE-220.@#&ianapolis: Hackett publishing company, 20067}
213Cfr. Original Tag p. 20.
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Combatientes tuvo lugar durante el reinado del manfuanz (320-301 a. e. c.) enla
puerta occidental de la ciudad, llamgistéa 42 = (bajo la Puerta Ji}".

A pesar de que las sociedades de imperios antigoogicluian entre sus
miembros a un grupo de personas que pudieran etad&s como profesionales, no
debemos pensar que estas sociedades carecian efgalestps en campos como la
medicina, astronomia, pensamiento o matematicas. dbd eran estudiosos del
conocimiento que aconsejarian al emperador coneopirgtar los mensajes del mundo
sobrenatural, para su propio bien o del imperioe&hdo, igualmente, contaba con
médicos que aplicaban sus conocimientos entre lése< altas de la sociedad. No
obstante, es curioso que ninguno de estos pratggalicanzara el mismo respeto que

obtuvieron los especialistas en el aprendizajecppiado de documentds -

En la dinastia Zhou Occidental (1027?-771), laeckes los letrados ya ocupaba
una posicion importante en la estructura socialklaae gobernante los empleaba como
herramienta de gobierfi§, y por tanto, esta posicién privilegiada los diantre la
clase gobernante, en una posicion distante de dost@ gubernamentales y de
cuestiones triviales. Eran, en otras palabras,ake lde la clase gobernante y de la
comunidad social.

Para llegar a ser reconocido como letrado era agoesontar con una buena
preparacion tanto a nivel cultural como marcialbide a que su educacion en la
tradicion ritual estaba dirigida en gran medida laoclase gobernante, llegaron a ser
considerados como los mayores exponentes filosdfilg momento. Posteriormente,
en el periodo de los Reinos Combatientes comenzaroobrar importancia como el
grupo de letrados de la Corte, y eran los resptesatie copiar y editar escritos
histéricos y filosoficos.

2"4Cfr. Early Chinese medical literatuy@p. 22-35.

2’5Cfr. The government of the Qin and Han empies74-75. Ya en este periodo se comenzaron a
establecer diversos métodos para reclutar y fonmtelectuales que trabajaran para la corte. Una de
las Academias Imperiale3 dixue =) mas importantes estaba localizada en Chang’'arjedtos
elegidos eran formados para especializarse enmdgiatacion y la ensefianza de una serie de textos
literarios que habian sido previamente aprobadodguyeto imperial.

2°Xie Yangju #H#2. “Laozi lun shi de xiuyang yu gﬂliﬁf@'?’ﬁj [ufSE== . EnKongzi
yanjiu, 3 (1997), pp. 84-90, esp. p. 86.
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La conjetura acerca del estatus del ocupante enlba de Guodian basandonos
en los descubrimientos arqueoldgicos corroboraniportancia de la clase de los
letrados para la conservacion de textos y tranémide conocimiento. Asi, Liu Zuxin

%l4e 7 defiende de manera convincente que la estructeréa dumba, los objetos

recuperados y la informacion que disponemos satsesistemas de enterramiento
anteriores a la dinastia Qin son evidencias dgjaate letrado del ocupante de la
tumb&’’. Este argumento se basa ademas en la clasificdeidia estructura de las

tumbas descrita en Elji ## 3z:

SRR T

El ataud interior del Hijo del Cielo tiene cuatiapeas.

El comentario de Zheng Xuafk % (127-200) a esta linea dice: “Los duques,

tres capas; los sefiores, dos capas; los nobles;ap@a los caballeros, sin capas”. El
hecho de que se encontrara en la tumba de Guod#oapa lacada con forma de oreja

con la inscripciondonggong zhi shik g 2. (% (maestro del Palacio Oriental), y el

argumento de Liu acerca de la posicion de letradl@cupante de la misma son cuanto
menos significativos de su influencia en el sistexiacativo en la Corte.

Dado que el ocupante de la tumba de Guodian ensedralpalacio, es natural
gue haya tenido acceso a las versiones completas tiextos tal y como existian en el
momento del enterramiento. Por esta razon, es lpogie las tablillas de bambu del
Laozi y, por extension, el resto de textos recupmsade la tumba, fueran versiones
completas de los textos que representaban. Enpmtabras, la version dBlaodejing
descubierta en Mawangdui y la version canonica dad\Bi constaria de un afadido de
versos enfatizando sobre todo cuestiones politjcaslitares, pero el texto original
seria el encontrado en Guodian, con un mayor éxasiemas de cultivo personal.

217 Liu Zuxin 2w fﬁ. “An overview of tomb number one at Jingmen Guntli€n Allan, Sarah y

Williams, Crispin. The Guodian Laozi: Proceedings of the internatlooanference, Dartmouth
College Berkeley: The society for the study of early Ghand the Institute of East Asian studies,
2000, p. 32.
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5.3La proteccién delDaodejingen la Corte

Este tipo de practicas de cultivo personal queeseeritien en eDaodejing y
también aparecen en los versos Melye tienen un caracter principalmente apofatico,
es decir, un proceso sistematico de negacion,\vi@oolo de vacio de los contenidos de
la conciencia (percepciones, emociones, deseoskguencuentran en la experiencia
diaria y estan apegados al egocentrfSha\l disminuir los deseos y las emociones,
vaciar la conciencia y calmar la mente, el gobesnattanza un estado de tranquilidad
psiquica, se convierte en un ser desinteresad@agsibilp ante las pasiones y adquiere un
conocimiento que podra aplicar a la hora de toreaistbnes politicas.

Esta tematica, obviamente, seria del agrado dedrgator, que protegeria estos
textos y aceptaria aquellos que lo ayudaran a gaheEn otras palabras, aceptaria
gustosamente aquellos escritos que trataran devaylersonal a la vez que temas
politicos y militares. Precisamente, la versionérara delDaodejing cumple estos
requisitos, al ser una guia de cultivo personal goa aplicacion practica para el
gobierno. Al contrario que éleiye que solo contiene informacion sobre técnicas de
meditacion, eDaodejingfue protegido por una necesidad proveniente deokde, por
ello fue reconocido como texto clasico, gracias @ sistema filoséfico de

enriquecimiento personal acompafiado de un mensHjiEe@ muy claré®.

219 Cfr. Original Tag p. 125. En los (ltimos afios se han realizadodistusobre las particulas

negativas en ddaodejingdesde el punto de vista lingliistico y semantiandDltar Deng Peilingf
i’f‘ﬂfﬁ Guodian chujian “Laozi” foudingci yanjEﬂ?ﬁ@F&T’ﬂEli'”F\, EafF4. EnWenxue sanj[fﬁj
2~ & . Hong Kong: Chinese University of Hong Kong, 20@p, 27-57; Roncero, Luis. “Las
negativasvu . y wangd en la version Guodian deozi’. En Encuentros en Catal (2007), pp.

161-179.
280E| Neiyey el Daodejingno son los escritos sobre cultivo personal mégwawg. Como se mostrd
en la primera parte del presente trabajo, la ipsici de jade sobre el movimiento del soplo vigl e
hasta el momento el texto mas antiguo sobre esta.tRoth asume que Bleiye es anterior al
Daode jngde Guodian, y afirma que es el “texto mas antigplare teorias de cultivo interno”. Cfr.
Original Tag p. 126. Si seguimos su definicion de texto erartftulo anterior: “un texto es el
complejo Unico y expresion de ideas de un autartores”, entonces la inscripcion de jade deberia
incluirse dentro de la categoria de texto y sefiim mas antiguo que @&leiye Cfr Roth, Harold.
“Text and edition in early Chinese philosophicétrdature.” EnJournal of the American Oriental
Society113:2 (1993), pp. 214-27, esp. p. 227. Parecerhatse contradiccion ya que la inscripcion

seria, como él mismo comentd en la misma obrayiléercia textual sobre practicas de cultivo
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Ademas de los temas paralelos de cultivo persoralsynologia basada en el
Tao, la preocupacion acerca del control del Estatéa el Unico tema ausente en el
Neiyeen comparacion con Blaodejing Por su parte, las tablillas de bambu de Guodian
dan prioridad al tema del cultivo personal antes @asuntos de gobierno y a las teorias
cosmogonicas. Esto quiere decir que estamos antésxto que se encuentra en una
etapa de desarrollo tematico similaNaiye Posteriormente se afiadiria més contenido
al texto delDaodejing sobre todo de tipo politico y militar, mientrasegel Neiye
permanecié a un nivel inferior, con un contenidot@@o en practicas del cultivo
personal.

En definitiva, la conservacion de la salud y lsothenia entre la vida y la muerte
estaban entre los temas que preocupaban al mgonarsa séquito. Por tanto, es natural
gue las clases altas llevaran a cabo una busqueda gomparacion de diversas teorias
relacionadas con estos temas. Asi, es verosimibapean los letrados como los
encargados de confeccionar estos textos, que adiaiidos a las clases gobernantes.
Estos funcionarios de la Corte no so6lo eran copistaeditores, sino que también
trabajaban como maestros del monarca y de su sequit

Las clases altas estaban en continuo crecimientecgsitaban una serie de
ejercicios y de teorias para nutrir sus vidas,otantnivel fisico como mental. Esta
necesidad la cubria la literatura recopilada psmh@dicos y los pensadores. De manera
similar, la inscripcion acerca de la recuperaciénla salud firmada por Yin es una
prueba significativa de una preocupacion tempramdagpsalud de las clases altas, que
se explicaba en aquellos momentos desde una pevspege culto religioso.

Los letrados de la Corte, para ascender de postoidm médicos 0 como meros
oradores en palacio, intercambiarian conocimiergotre ellos para ofrecer al
gobernador un compendio completo de teorias reladas con la conservacion de la
salud y una explicacion sobre el universo. Textoma el Daodejingy el Neiye
comparten estas caracteristicas, pero solo los (ties se convertirian en textos

clasicos. El centro de atencion ddgtiyees la meditacion, tematica que lo relegaria a

personal mas antigua. Esta clarificacion es retevporque, hasta la fecha, no se ha encontrado otro
texto anterior que trate este tipo de practicaobistante, esta claro por la datacién de la ingéripc

de jade ¢a. 700 a. e. c.), que esta tradicion ya estabaadzmntre las elites sociales antes de que el
Neiye fuera escrito alrededor del afio 300 a. e. c. Coorexiente nimero de excavaciones
arqueoldgicas, no serd sorprendente encontrar erson incluso anterior sobre alguna de las

facetas del cultivo personal.
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una posicién inferior, mientras que el mensajetipoliy las teorias de cultivo personal
incluidas en las versiones recibidas d@dodejing propiciaron la proteccion y el
tratamiento de este texto como material de leabligado entre las capas altas. Textos
como elNeiye por otro lado, carecian de la utilidad que ajartia fusion de consejo
politico con ideas de cultivo personal, de ahi quedara relegado a una posicion

inferior.
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CAPITULO 1lI

LOS “TRES TESOROS” DE LA ALQUIMIA INTERIOR TAOISTA
EN EL DAODEJING Y EN EL ZHUANGZI
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1. Los conceptos de “esencia”, “pneuma” y “espiritu”

Los “tres tesoros” es la traduccion literalsbnbao= % . En el taoismo es una
denominacién utilizada comuUnmente para referirsetres conceptos de suma
importanciajing # (esencia)gi # (pneuma) yshen#! (espiritu). Las tres acepciones
y Sus connotaciones varian segun el aspecto ahagan referencia. Si se trata del
taoismo religioso, los tres tesoros son las trédades supremas del panteén; en el
ambito del cultivo personal y del aspecto alquimied taoismo los tres tesoros se
refieren a tres de los conceptos que se deberargfara lograr longevidad o alcanzar
un estado superior. A continuacion se presentass ésts conceptos desde el punto

vista religioso y deheidan

1.1Los tres tesoros en el taoismo religioso

En el taoismo religioso los “tres tesoros” se refiea tres figuras: el Tao, los
clasicos y el maestro. Asi se describen en el texiangjing jizhu g 5 &= (CT
1440), cuyo titulo original e§aoshang Yuhuang benxing jijing + . 2 ~ 7 & &
(Clasico de los actos originales del noble Emperatiate CT 10):

ZFoOE NGRS R RLIFCHFFLAEELIARYE
281

BOFLARPD o AT - B oo
Los tres tesoros son el Tao, los clasicos y el traeBl Tao es el
punto de referencia de las tres religiones y ekstnc de todos los
sere§® Los clasicos son la base para vivir en este muBdmaestro
representa los 0jos entre la persona y el cielooSie respetan los tres

tesoros se considera una falta.

El texto, en el que se presentan los principioacteacion segun el taoismo
religioso, continda con una exposicion detallader@ del comportamiento y describe

#817HDZ, vol. 6, sec. 88, pp. 272-81.
22| as tres religiones son el taoismo, el budismbcpefucianismo.
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acciones como el asesinato, el robo, el adultel@goryentira como faltas graves. En este
caso los tres tesoros se refieren a las Tres Puoszmqing= /i, que es el nombre que
reciben las tres deidades superiores dentro dein@oYuging 1 i (Pureza de Jade),
Shangqing! 7 (Pureza Suprema) Faiging = i (Gran Pureza). Dentro del pantedn
taoista los tres cielos se identifican con lasdeidades supremas, que representan a su
vez a los tres tesoros descritos en el pasaje@nt@urante la ceremonia de iniciacion,
el adepto debe mostrar respeto a los tres tesguesestan representados por las tres
deidades supremas. El Tao lo representa la deidaelz#® de Jade, los clasicos se
asocian con la deidad Pureza Suprema y el maestadegiona con Gran Puré%a
También dentro del ambito religioso, otra de ldsrescias a los tres tesoros la
encontramos en el capitulo 67 dEodejing:g 4% %, donde se explican los principios

fundamentales por los que se rigen los iniciadms:ompasiondi %), la moderaciéon

(jian i&) y la capacidad de ceddrugan wei tianxia xiare #it 5 = F L):

A 2F o HFaFkL - v H - viE v AREXITAE
3,

2P £ s A | X BEVEPIE O U RE XK
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Tengo tres tesoros a los que me aferro y protéjq@rimero es la
compasion, el segundo es la moderacion y el teresroeder y no
adelantarme a los demas. Por la compasion puedaramn coraje,
por la moderacion puedo actuar con generosidadmnpoapacidad de
ceder puedo alcanzar el Tao. Pero hoy se quierefusete sin
compasion, se quiere ser generoso sin moderaciée,quiere llegar

arriba sin haber estado antes abajo. jEsto lleva muerte! Con

283 Fstas tres deidades se conocen también con obrobres: Honorable Cielo del Comienzo

Original (Yuanshi tianzun~+4:= %) representa a Pureza de Jade; Honorable CielSujemo
Tesoro NuminosoShang lingbao tianzun-g#%—£7) representa a Pureza Suprema; Honorable
Cielo del Camino y la Virtud de la Claridad Supre(Bhangqging daode tianzuhy& ;g /= £7).
Consultar Pregadio, Fabrizidsreat Clarity: Daoism and Alchemy in Early Mediev@hina

Stanford: Stanford University Press, pp. 152-55.
4pDJ, pp. 262-4.
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compasiéon se vencera en la lucha y nos mantendrémuss en la
defensa. El cielo salvara a aquel que tiene cordpasilo protegera

con ella.

Los tres tesoros en esta seccion Oelodejing representan preceptos de
comportamiento social. A través de aforismos ggeesi la estructura de causa y efecto,
el texto recuerda la importancia de actuar con esdp, moderacion y humildad. En la
anotacion de Heshang Gong se explican asi estmegims: la compasion equivale a
amar a los demas como a tu propio hijo; la modérase debe practicar por el pueblo
para lograr actuar de forma abierta y generosahuaildad se consigue no
adelantandose a las acciones de la natuféfeza

Las tres deidades como representantes de loet@®s$ es un reflejo de los tres
preceptos establecidos enDelodejing Si bien en el primer pasaje las tres deidades se
asociaban al Tao, a los clasicos y al maestro,l é€aedejingel primer tesoro es la
compasion, y solo aquellos que actiuen de esta mas®an capaces de alcanzar el Tao.
La generosidad se considera una virtud social squabtiene a partir de la moderacion,
que es también una de las virtudes que se repiterséextos clasicos, ademas de ser el
segundo tesoro que alberga la deidad Pureza SupEsmelos se establecen preceptos
para el comportamiento en sociedad. Finalmentdnielado debe comportarse de
manera humilde ante el maestro, ya que éste emé&xion entre el adepto y el cielo.

Desde la aparicion d&laodejing—la version mas atigua conocida data del s. IV
a. e. c.—hasta la aparicion del taoismo religiasadl(e. c.) se van conformando los
patrones de las distintas sectas taoistas. El pamtcomudn entre los tres tesoros
descritos en dDaodejingy la representacion de los tres cielos y lasdreimidades es
gue los tres tesoros reflejan la misma unidad ylaonisma cosa, al igual que las tres
divinidades son en realidad una Unica deidad. Imagitsides entre los tres tesoros y su
relacion con los tres cielos y las tres divinidadeperiores del pantedn taoista no es
casualidad, ya que el objetivo final es vivir derde con las leyes que impone el

principio supremo del Tao.

285 |bid. pp. 262-3.
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1.2 Los tres tesoros en aheidan

En el a&mbito del cultivo personal los tres tes@esrefieren a tres conceptos
relacionados con la alquimia interior. En total ¢ere referirse a siete conceptos
diferentes, dependiendo del texto donde lo encoruse pero la asociacion mas comun
es ajing #F, qi # /% y shen#! . Se suelen interpretar como esencia, pneumasalient
vital y espiritu, respectivamente, pero las contiotees van mucho mas alla de lo que
expresan estos términos. Antes de continuar lasiipa de estos conceptos en las
secciones siguientes se analizan las siete defim@si diferentes de los tres tesoros

dentro del contexto del cultivo personal.

1.2.1 Los tres “campos de cinabrio”

Los tres tesoros aparecen relacionados con loslarggan = = (lit. campo de
cinabrio): el superior, el medio y el inferfdt Los tresdantianson tres espacios en el
interior del cuerpo humano de gran importancia fmpmactica de ejercicios alquimicos,
tanto de respiracion como de meditacion. Se dersnmilantian inferior, medio y

superior, aunque también tienen otros nombres, caayman ~ = (origen inferior),

zhongyuar¥ =~ (origen medio) yshangyuan! = (origen superior), entre otros.

El campo inferior alberga la esencjadg), y abarca el espacio entre el bajo
abdomen y los rifiones, aunque distintas fuentsgidan a diversas distancia debajo del
ombligo. El campo medio alberga el pneumid y se encuentra en el centro del pecho o
entre el corazon y el ombligo, dependiendo de letes. Finalmente, el campo
superior reside en la region cerebral y es la neodad espiritugher).

De acuerdo con la tradicion taoista, las tres stajeh proceso alquimico se
producen, respectivamente, en cada uno de los cadgaeinabrio. Primeramente, el
refinado de la esencia y su transformacion en éndianjing huaqi4t i ) se lleva
a cabo en eldantian inferior. La segunda etapa, el refinado de la giaey su

transformacion en energibaiqi huasheng 5 it 4 ) se produce en elantian medio.

28 Cfr. Despeux, Catherin€hao Bichen: Traité d’Alchimie et de Physiologi®itie (Weisheng
shenglixue mingzhi Paris: Les Deux Océans, p, 23-27. Cfr. Needhdoseph.Science and
civilisation in China. Vol. V: Chemistry and chemical technologCambridge: Cambridge
University Press, 1983, p. 38-40 y 107-8.
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La tercera y ultima etapa, el refinado del espiritl retorno al vacidi@nshen huanxu
s 4 B ) se realiza en @lantiansuperior y es la Ultima etapa del proceso.

Los tres tesoros referidos a los tréantian los encontramos en el texto
Huangting neijing jing+ &p % % (Escritura de la refulgencia interna de la Corte
Amarilla, CT 331), un tratado del siglo Il e. c. que ddserel cuerpo humano con
dioses internos en diferentes partes del cd&fpBl adepto recitaria este escrito para
obtener calma espiritual y longevidad, y se creia gu lectura servia para expulsar
espiritus malignos y enfermedades. El lenguajeigmétel texto contiene alusiones
continuas a practicas de cultivo personal y comselacionados con la alquimia, entre
ellos los tres campos de cinabrio. A continuaciénpeesenta un extracto del cuarto
capitulo de esta obra. en el que se describereldadks en el interior del cuerpo y al

final hay una alusion a los trdantian

RN ARG R K ERRZF R L FHEERRF > - 2R
Boah  ERFERBIRP - 20y a0 27§ e

288

En el interior de la Corte Amarilla habitan seresn cropajes
coloridos®®. Llevan faldones morados y brillantes, y les rodea
capa de nubé¥. Sus ropas exhiben un entrecruzado de rojo y yerde

con lineas color verde esmeralda. [En el rostetpdborlas, flautas de

8" para una traduccién en francés consultar CarrgikPhe livre de la Cour Jaune: classique

taoiste des IVe-Ve siécldzaris: Editions du Seuil, 1999.

28 7HDZ, vol. 23, sec. 2, p. 1b.

289 E| términojin yi §ﬁ}?~ significa ropajes de cinco colores, que a su wezwa referencia a los

cinco 6rganos y los colores y elementos asociado<lios: el blanco y el metal con el pulmén; el
verde y la madera con el higado; el negro y el agueel rifidn; el rojo y el fuego con el corazdn; e
amarillo y la tierra con el bazo.

2% E| comentarista Liangqgiu 2* =~ describe estos ropajes como los que llevan losriates, y

sefiala que asi viste el Supremo Emperador Jadesi{@ap Yuhuan@,ﬁf} EI). Ver Huangting

neiwai yujing jingjief® #=[* |91 = 13, CT 408,
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jade y las dos hojas cerraffdsLa sala dorada con las puertas pesadas
[alberga] los secretos méas importaftésia fuente misteriosa y el
hueco oscuro son grandiosos y majestudadn el centro de los tres

campos [de cinabrio se albergan] la esencia yiegital misteriosos.

La Corte Amarilla Kuangting & %) se localiza en diversos lugares de la
fisionomia humana: en la cabeza, el bazo, entrejtizsso en el bajo campo de cinabrio.
En esta seccion se esta hablando de los ropajes deres (deidades) que habitan en el
interior del cuerpo y de su funcién. El comentaridé este texto, Wuchengii= + ,
glosa la ultima parte de este pasaje de esta mdeéK@elo tiene tres luces, el sol, la
luna; las personas tienen tres tesoros, los trpas de cinabrio®®* Asf pues, en esta

obra de contenido alquimico los tres tesoros s@d&nominacion de los trdantian

1.2.2 Las tres cavidades faciales

Los tres tesoros también aparecen referidos aledas cavidades faciales: las
orejas, los ojos y la boca. Concretamente asi epae el text@houyi cantong gi *
%I 2 (Acuerdo de los Tres segun el Libro de los Camhids,999), una obra en
verso que no describe ningun proceso alquimicaoi,esir® que su enfoque esta en el

Tao y en su relacion con el cosmos, que se explitavés de simbolos alquimicos y

cosmoldgicos. Entre los temas recurrentes en este estan la importancia de la

291 as siete borlagy{ rui = #£) son una metafora de los siete orificios de la ¢ajos, fosas nasales,

boca y oidos). Las hojas se refieren a los ojos, sudeben mantener cerrados para visualizar el
espiritu tunshems 4! ).

292 Esto es una continuacion de la importancia dexporeer al exterior los tres tesoros (la esencia,
el aliento y el espiritu). En otras palabras, leticantes del cultivo personal no deben dejarsgue
dispersen.

2% a fuente misteriosax@an quan3: §i) es la saliva, uno de los liquidos preciados deras

practicas del cultivo personal. El hueco oscyrou(jue qfif]) es el espacio entre los rifiones,
también llamado en algunos textos puerta de la (viﬂagmenffﬂﬁﬂ). Esta denominacion proviene
fuentes donde, el dantian inferior aparece cdimgou di fuJ-fy/f; (cavidad terrenal de las

nueve oscuridades).
294 7HDZ, vol. 23, sec. 5, p. 50.

98



esencia y el aliento en el cosmos y su relacionet@ol y la Luna o la dualidad Yin y
Yangf®®. Veamos a continuacion el pasaje donde aparesdre®tesoros en este texto:

Bpr=Fo PRy FL S EAFREN TR 20

Las orejas, los ojos y la boca son tres tesoros. riEcesario]

mantenerlos cerrados para que no entre nada & tdavéllos. Este es
el secreto de las personas verdaderas para congegfundizar [y

lograr transcender]: vivir de manera natural anpe que se observa

este precepto.

Este principio aparentemente tan sencillo est&imiado con las practicas de
meditacion. Basicamente, el texto describe quease tle observag(an #.) los 0jos,
los oidos y la boca con nuestro propios ojos, oydbsca—y o mismo se ha de hacer
con las fosas nasales. De esta manera no entraggemes, sonidos o sabores del
exterior, ya que la percepcion de estos elemenstarée cerradaguan & ). Los
conceptos de observar y cerrar son homofonos (ambokenguar), lo cual es
indicativo de la importancia que tenia el maestrdaetransmision de conocimientos y
en la interpretacion de los textos.

En otro texto de la tradiciéneidan titulado Changsheng quanjing. # %%
(Escritura y explicacion acerca de la longeviddaT 1466) también se habla de los
oidos, de los ojos y de la boca como los tres dssexternos, mientras que la esencia, el

pneuma y el espiritu se describen como los tresdssnternos:

FRpr2d=F uEAHFHZPAZF
Cerrar los tres tesoros externos: los oidos, los pja boca. Nutrir los

tres tesoros internos: esencia, aliento y espiritu.

2% para la traduccion en inglés consultar Bertschjngihard.The secret of everlasting life: the
first translation of the ancient Chinese text ofnortality. Shaftesbury, Dorset: Element, 1999.
Consultar también los estudios de Pregadio, Fabridihe representation of time in thghouyi
cantong dl. En Cahiers d’Extréme-Asid, (1995), pp. 155-73; Pregadio, Fabrizio. “Thelyea
history of thezhouyi cantong ¢i En Journal of Chinese religion30 (2002), pp. 149-76.

2% ZHDZ, vol. 16, sec. 3, p. 68a.

297 7ZHDZ, vol. 23, sec. 52, p. 329c.
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En este pasaje se divide claramente entre lo extgrno interno. Son
instrucciones para realizar durante la practicdadmeditacion y también se aconseja
observar estos preceptos en la vida diaria. El taddpbera cerrar el paso a todo
estimulo procedente del exterior que pueda in#uias tres cavidades. Igualmente, se

debera nutrir los tres tesoros internos a travégsimlizaciones y técnicas respiratorias.
1.2.3 Laperla, el jade y el oro

En el textoHuangting neijing jing+% 5= # % (Escritura de la refulgencia
interna de la Corte AmarillaCT 331) también aparece el término tres tesaosiado
con la perla, el jade y el oro. El comentario dectMang zizx = + (CT 403, sec. 25)

explica que en la tierra son la perla, el jadegre] y se denominan los tres tesétds
1.2.4 Los tres métodos para entrar en la calma

El iniciado debera pasar por una ceremonia en ¢éasgumuestra respeto a la
doctrina taoistafé ;2), al maestroghi f#) y a las escrituras taoistgmg %), tres
conceptos que también se conocen como los “treso's De esta denominacion
podemos afirmar la importancia que se le otorgatasetres preceptos. Uno de los

textos donde se explica es el teXtfushang neibi zhenzang jing + p 22 &5

(Escritura suprema del secreto interno y la verd&@I 4), en el que se explica la

funcién de cada uno de los tesoros para el iniciado

AP f R P& fREE ER RS AR
AE LREF R A At A LEFEF
BILED S RloR L Bdas Ligy o

Los tres tesoros son la avaricia, el enfado yriguieza. ;A qué se debe

esto? El tesoro de las doctrinas taoistas hacedgeaparezca la

avaricia. La carga mundana no dejara mancha algul@aabstencion

2% 7HDZ, vol. 23, sec. 5, pp. 49-56.
29 7HDZ, vol. 5, sec. 22, p. 414.
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de ciertos comportamientos no provocara dafio algeaosu parte, el
tesoro del maestro hard que no surja el enfada nial debido al
mundo exterior y al lograr la calma no se produrcidg&sviaciones.
Finalmente, el tesoro del Tao hara que no se adoectitud terca.
Sin terqueza, no habra preocupaciones ni sufrimignse obtendra

sabiduria sin obstaculo alguno.

En el pasaje anterior se relacionan los tres tescwa tres métodos diferentes

para “entrar en la calmatyjing » #). En un principio este concepto se referia a un

meétodo de practica del cultivo personal, a traw@scdal el iniciado se recluia en una
sala con el objetivo de eliminar toda distracciéoncentrar la atencion y llegar a un
estado de calma. Una vez alcanzado este estadembdlegaria a ver su propio ser, al
haber eliminado de él todo estimulo y pensamiesitimpre apoyandose en los tres
tesoros.

El texto ademas nos habla de tres comportamiendesties tesoros—Ila avaricia,
el enfado y la terqueza— y se justifican desdeauat@de vista de los tres tesoros que el
adepto debe observar y respetar: las doctrinasaebtro y el Tao. A pesar de que la
avaricia, el enfado y la terqueza son aspectostinegaara el individuo, en el texto se
habla de ellos como “tesoros” debido a que estaciomados directamente con los tres
principios basicos que debe respetar el iniciado.t&to, los tres tesoros en este caso
se refieren a los tres conceptos enCéhsico de los actos originales del noble

Emperador Jade (Gaoshang Yuhuang benxing jijingt 3 2 « {7 & &), que se

explicaron anteriormente.

1.2.5 Los tres tesoros internos

Se conoce como “tres tesoros internos” a la eseamgaal (uanjing =~ #), el
aliento o pneuma originaly@angi =~ % ) y el espiritu original yuanshen= #¢ ).
También se conocen como el Tesoro Celesfisgdnpao = # ), Tesoro Numinoso
(Linbao % ¥ ) y el Tesoro Divino $henbao#! # ). Estas denominaciones son en

realidad otra manera de referirse a las tres degladpremas del taoismo. Los tres
simbolizan en dltima instancia el Tao, por tanwdsben ver como una trinidad y no

como tres deidades individuales. Esta definicidarga mas relacién con la alquimia
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interna y los tres campos de cinabrio presentadtesiarmente, que albergan los tres
tesoros internos.

En el textoChongyang zhenren shou Danyang ershisigiué & + < = B - -+
7 24 (Las veinticuatro instrucciones dadas a [Ma] Danygr el Hombre Verdadero

[Wang] Chongyany aparece una explicacion muy clara acerca de quélas tres

tesoros internos en relacion a los externos:

v

L R fa—‘ﬁ LLEZFoOARFEY L F RN F o A
%, % ¢ = , o = —3!77;:7u‘d‘°300

F] i — %J’ P — % F] ’H: ,n\% B

Danyang volvié a preguntar: ¢Qué son los llamades tesoros? El
maestro respondio: “Existen los tres tesoros ioem externos. Los
tres tesoros externos son el Tao, las escritugsscels y el maestro.

Los tres tesoros externos son la esencia, el pngwhaspiritu”.

Quien responde es Wang Zhe# (1112-1170), el fundador de la rama taoista
de la Perfeccion Complet&®ganzhenx £ ), y uno de los cinco auténticos dentro de
esta tradicion, de ahi su nomibongyang zhenreti 5 £ « , “El hombre verdadero
Chongyang®*. En esta obra Ma Danyarfg= I+ (1123-1183), taoista de la orden de la

Perfeccion Completa pregunta a Wang Zhe cuestiswse religion, vida y

personalidad, alquimia y todo tipo de temas releuilds con la doctrina taoista. En
todos los casos las respuestas son escuetas tadiren el pasaje anterior, la distincién
entre interno y externo se realiza en relacion eolporal y lo teolégico. En otro texto

taoista tituladaviaiwang "% % (Observacion de las arterigsse explica la diferencia

entre estas dos categorias:

%0 Cfr. CT 1158.

3915y contribucién fue la introduccién de un taoismoderno basado en la practica del cultivo

personal a través de la alquimia interna, la unikadas tres religiones (confucianismo, budismo y
taoismo) y una vida monéstica de celibato. Lasetasumds tradicionales, como la Orden de los
Maestros CelestialeJianshiDao ~f{jifi), estaba mas centrada en transmisiones secretastde

y vida marital entre la gente. Cfr. Kohn, Livia. tMastic rules in Quanzhen Daoism: as collected by
Heinrich Hackmann.” EMonumenta Seric&1 (2003), pp. 367-97.
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Los tres tesoros son Tesoro Celestial, el Tesonmihaso y Tesoro
Divino. Se dividen ademdas en tres tipos de pneumigterioso,
original e inaugural. En el ser humano se llamanttes campos. Se
denominan esencia, pneuma y espiritu. Estos sortrésstesoros

internos.

Los tres tesoros que se mencionan inicialmentegponden a las tres deidades
del pantedn taoista y los tres tipos de pneumasseiam directamente con estas tres
figuras. Los nombres completos de los tres pnewsoasverde inaugurakkiqging 4
#), amarillo original yuanhuang=~ < ) y blanco misteriosox(ianbai = v ). A nivel
fisiolégico o humano se habla de los tres campas, sg refiere a los tretantian
siendo cada uno de ellos un espacio para albengadellos tesoros.

La base para entender los tres tesoros es compriendenension de los tres
componentes del cuerpo humano: esencia, pneunmnitwesPara ello es de gran ayuda
entender el contexto en el que se formaron estoseptos, asi como la formacion del
universo segun la vision tradicional china. A con#cién sigue una explicaciéon de los
tres tesoros desde una perspectiva cosmogonica quel se contextualizan los tres

tesoros antes y después del nacimiento del cosmos.
1.3Los tres tesoros en cosmogonia

Otra de las acepciones de los tres tesoros seaeali base a los conceptos de

xiantian - = (anterior al cielo) yhoutian {¢ = (posterior al cielo). Se trata de dos

nociones importantes para entender la cosmogosdeda perspectiva taoista.

En elDaodejingy en elZhuangziencontramos la fraséan tiandi shengt =

4 (generado antes del cielo y de la tierra), lo cudica que estos conceptos se refieren

%92 Esta obra no esta incluida erGalnon taoistale Zhengtong, pero si @ngwai daoshwol. 9, p.

602-719. También reimpreso en Zhang Taidifg # . Maiwang *x* . Hefei: Huangshan shushe,

2008.
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a las etapas de formacién y desarrollo del coskon<l| capitulo 25 ddbaodejingse
habla del origen del universo y el papel del Tatadormacién del Cielo y de la Tierra:
PR, Ax e A o mAFAE, a7t

b

- ) Y ! =, 7 & = V32 .Y 5 )
, TG AR e 22wl L F2 0, Ba2 be ke

<o, die f, dw £ oo

Existe una realidad formada cadticamente, que sergeantes del
Cielo y de la Tierra. Silenciosa, vacia, existe gianisma y no cambia.
Actla continuamente y es inmutable. Se puede cerssith madre del
Cielo y de la Tierra. No conozco su nombre y lagiescon la palabra
Tao. Forzado a darle un nombre, la llamaria Grangde, significa

alejado, y lo alejado significa el regreso.

En este pasaje se pueden apreciar elementos gerprapitulo deDaodejing
donde el autor dice que desconoce el nombre dedikdad de la que habla, que
denomina Tao. Lo mas relevante para nuestro anaéiisrelacion al Cielo y a la Tierra
es que el Tao es anterior a ellos y, como entidedggnera todos los seres, es parte
indispensable para entender la teoria cosmogdemistd.

Por otro lado, en edhuangzitambién aparece un pasaje similar, donde se habla
primeramente del Tao y posteriormente se sitlal @orgexto cosmoldgico desde su
formacion:

3B ®Bigd; vEBa 327X > ViEa AT L p AR
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El Tao tiene sentimiento y tiene fiabilidad. Nongeaccion ni forma.
Se puede comunicar, pero no se puede aprehendeugde obtener,
pero no se puede ver. El es su propio fundamestopropia raiz. Ya
existia de manera solida en su antigiiedad antepielese hubieran
formado el Cielo y la Tierra. Otorg6 la espiritaad a los espiritus y a

93ppy, pp. 101-3.
304NHZzJa,p. 145.
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la deidad, y gener6 a la Tierra y al Cielo. Es sopal Gran Polo,
pero no se le considera elevado; esta por debdpsdis direcciones,
y no por ello es profundo. Nacio antes del Cieldeyla Tierra, y no
por ello es duradero. Es mas viejo que la antigiliepero no por ello

es anciant”,

En esta seccion encontramos similitud a nivel deetodo con el pasaje del
Daode jnganterior. Por un lado se habla del Tao y se defameo una realidad superior
al resto. Igual que en &aodejing en esta seccion el Tao también se presenta como
aquella realidad que produce al Cielo y a la TidP@ otro lado, en fuentes que tratan
sobre la cosmogonia china se indica que aquelkriantal Cielo es la etapa anterior a
la unificacion entre Yin y Yang, mientras que Istaoior al Cielo es la fase después de

que se unen ambas fuerzas y generayuahqi ~ # (aliento original). Estamos, por

tanto, ante dos principios basicos que participala @€tapa de formacion del universo.

1.3.1 Los tres tesoros anteriores y posteriores al Cielo

Los tres tesoros anteriores al Cielo se denominarfttes tesoros interiores”
(nei sanbaop = #). En el texto sobre alguimia interna tituladoanzhen ji:& & &
(Coleccion sobre el retorno verdade®@T 1074) se dedica un apartado especifico a los
tres tesoros de la vida y se dividen en anterigrpssteriores al Cielo. Dicho texto,

escrito por Wang Daoyuaa :if 4/, taoista de la escuela de la Perfeccion Completa
(Quanzhenx £ ) que vivié a finales del siglo XIV, estd compuedéotres volimenes y

contiene material sobre alquimia interna princigaite. Veamos a continuacion la
explicacion detallada en éfuan zhenjide los tres tesoros y su relacién con los

conceptos de lo anterior y posterior al Cielo:

AAEGZFE o AR R BT AL WAL A
@it FIFRE AL XA AR XA AR o
SR - A sl AT AR AL o A AHALE

H oo i%ﬁtﬁv}:ﬁ? s A AR B A 0 = PR A Elﬁé\'ﬁ °

395 a traduccién se puede contrastar con Elorduym@l, trad.Chuang-tzu. Literato, filésofo y

mistico taoistaTaizhong: Guangqi, 1967, p. 45-6.
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La personas tienen tres tesoros que provienen weloSielo y de la
Tierra. Son anteriores al Cielo, se mezclaron sistascias y se
transformaron tras el nacimiento, uniéndose gracieste intercambio.
Lo que no es anterior al Cielo no puede generpo$terior al Cielo, al
igual que lo que no es posterior al Cielo no puedevertirse en
anterior al Cielo. Este principio concerniente gogslos conceptos
indica que existe una Unica unidad que se dividesépuede echar en
falta algo sin haberlo perdido antes, por ellouskza como base la
esencia original para trabajar sobre la energinade$e trabaja sobre
la respiracion y el pneuma a través del pneumanatigSe utiliza el
espiritu original como base para trabajar sobrepsamientos. Los
tres elementos se combinan entre si, y se uneelcbaw para formar
la verdad. Asi, de forma natural, si la esenciginal es sélida no se
perderd la esencia de la interaccion sexual. Shelima original esti
firme no saldra el pneuma de la respiracion. Siselritu original esta
completo no surgirdn pensamientos asociados corsgiritu. El
meétodo para el cultivo de la inmortalidad no es m@s esto. Todo

esta basado en estos tres conceptos.

Los tres tesoros anteriores al Cielo se correspomnd® la esencia original
(yuanjing ~#f), el pneuma originaly(langi =~ # ) y el espiritu originalyuanshen~
# ). Por otro lado, los tres tesoros posterioresielbGon la interaccion social y sexual,

que esta relacionada con la esenjaig); la respiracion, apegada a la nocién de pneuma
(qi), y los pensamientos, emparejados con la noci@spgitu her).
En una pequefia introduccion a este pasaje se demomilos tres tesoros

anteriores al Cielo con el término sustancia o @aefi %2). Se explica que es el Tao
que existe por si mismaifan zhi daop % z ig ). Por otro lado, los tres tesoros
posteriores al Cielo se asocian con la funciéa aplicaciényong * ), y es el Tao que

tiene accionyouwei zhi daoy = 2 3¢ ). Asi pues, la dualidad enttiey yong(sustancia

3% 7HDZ, vol. 27, sec. 37, p. 697a
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y funcion) es paralela a las nociones occidentdiesser” y de “llegar a ser”. En
términos del lenguaje podemos decir que el sisténgiistico a través del cual
comunicamos ideas y pensamientos es el cudidpo kg sustancia en si, pero ésta sera
inutil si no la ponemos en practica y le damosutiielad (yong.

En definitiva, los tres tesoros anteriores al Cg#a el ser en si, o que es por si
mismo. Por eso se define también como el Tao cxigheacia depende Unicamente de
él mismo. Del mismo modo, los tres tesoros postsial Cielo son aquello que tiene
accion y que pone en practica lo que viene daddapeaturaleza antes del nacimiento,
de ahi que se denomina también el Tao que tien@nmac@orque pone en
funcionamiento aquello que aun no se ha desarmllad

Los tres tesoros de los que habla el texto estéechamente relacionados con la
triada: esencia original, pneuma original y egpioitiginal. La esencia original es una
denominacién primitiva de aquello que conforma i@lcCy a la Tierra, y es a su vez la
esencia del pneuma original. El pneuma originalgsneuma anterior al Cielo, y por
tanto, esta relacionado con la etapa primitiva atenécion del universo, antes de la
separacion entre el Cielo y la Tierra. Por ultirebgspiritu original se asocia con el
alma del ser humano, con la capacidad cognitiveagohciencia, ademas de ser el que
controla la respiracion.

Estas tres ideas a su vez se conocen como losofigenes” ¢an yuan= ), y
se refieren a los tres pneumas § ) originales, que surgen antes de la creacion del
universo. A nivel teoldgico se relacionan con la&s tdeidades supremas del pantedn
taoista: Pureza de Jadgufing * /), Pureza SupremaSkanggingt i) y Gran

Pureza Taiging * /). También representan tres modos de vacuidad,ndeados

Caverna Cadtica, Origen del Gran Vadiar{dong taiwu yuat® ¥ ~ & = ); Caos Rojo,
Origen del Gran Vacicchihun taiwu yuant ;2 ~ & =) y Oscuro y Silencioso, Origen
Misterioso y Penetrantenfngji xuantong yuarg s~ = i ).

En el aspecto fisioldgicasanyuanpuede referirse a un conjunto de tres partes
que estan relacionadas estrechamente con la eggmgjael aliento o pneumayi) vy el
espiritu 6her). También podemos encontrarlo referido a los @ampos de Cinabrio
(dantian= = ) y a las deidades que los custodian; o bien albeza, el corazén y los
rifones; o a la cabeza, el abdomen y los piesefong de alquimia interna indican los
tres componentes esenciales y primitivos del seramo {ing, qi, shen en su estado
original (yuan), de ahi la denominacién danyuaro tres componentes originales.
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En la etapa cosmogobnica los tres componentes aléginanyuan son
sindbnimo de los tres tesoros, que a su vez sotrdeselementos primitivos que posee
cada persona antes de nacer. En el pasaje ardgerexplicaba que la esencia original
(yuanjing ~ ##) se relaciona con la interaccion sexual y el semkensangre menstrual
(ilaogan jing = g #%). Ademas de ser la base del aliento o pneuma egjslitu, la
esencia se relaciona con la energia sexual, dguaghén la etapa de Cielo posterior la
esencia se asocia con el semen o la sangre mén&hudiento o pneuma original

(yuangi = § ) se relaciona con la respiracion a nivel postnatal o que en fisiologia
se relaciona el origen centrahpngyuan® —) con el corazon, elantiancentral y, por
asociacion, con la respiracion. Finalmente, elrgaporiginal (fuanshen~#’) es la

base de los pensamientos y del aspecto cogniter@hdl su asociacion con @dntian
superior.

En esta seccion se ha mostrado como los tres seposalen referirse a multitud
de simbolos y aspectos diferentes. Desde el cantesdigioso, actitudes que el
practicante debe observar en la vida, pasandoagsoddfiniciones relacionadas con el
cultivo personal y la meditacion, en todos los sasiamos hablando de tres elementos,
cuya relacion representa al Tao en su conjunto.tdelos los casos se trata de
representaciones tripartitas del Tao, que a su as@an de manera conjunta,
influyéndose entre si y trabajando como una uniBadas siguientes secciones el tema
a tratar sera el grupo de los tres tesoros masmer@ cultivo personal: la esencia, el
pneuma y el espiritu. Después de haber visto lsedies definiciones de los tres
tesoros en el contexto del tacismo, se analizarcdoseptos de esencia, pneuma y
espiritu en elDaodejingy el Zhuangzi Ademas de explicar su significado en los
contextos donde aparecen se compararan con pasagslos de otros textos taoistas

de la tradicibmeidan

2. Los tres tesoros en ddaodejing

Hasta la fecha ningun estudio ha analizado |la aelga de los tres tesorogirg
## (esencia)gi # (pneuma) yshen# (espiritu)—desde una perspectiva del cultivo
personal en dDaodejing Estos conceptos son de vital importancia papadetica de la
alquimia interna y conforman la base de la practieatradicibnneidanesta basada en

gran parte en los principios acuifiados eDa&bdejing pero este texto en si no es un
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manual de alquimia interna. Ahora bien, la alquimiarior taoista si que esta basada
en las ensefanzas de este texto y no puede skiséistos principios. Por esta razén, un
analisis de las apariciones de los tres tesor@$ Raodejingnos ayudara a entender las

bases de la tradicién de alquimia interna.

2.1La esencia

El caracterjing # aparece Unicamente en tres ocasiones ebaebejing

repartidas en los capitulos 21 y 55. La primeraieipa es en el capitulo 21, que lleva

por tituloxu xin & = (vaciar la mente):

2.1.1 Capitulo XXI. Vaciar la mente.

El poder interno ale 4%, es uno de los dos conceptos basicos que forman la
doctrina taoista, siendo el otro elemento basioo,sppuesto, el Tao. En Baodejing
se explica que el adepto obtiene el poder interediamte una actitud basada en no
involucrarse en la naturaleza de los fenomenosm@&de se afiade que el origen del
poder interno se encuentra en el TBbprimer pasaje ddDaodejinga continuacion
trata precisamente de estos dos conceptos, y em @lvolucra a la esencia como

perteneciente al Tao y se recalca que es de cavéctadero:

DDJ XXI. Xuxing = (Vaciar la mente)

21‘ %{}7\ ? ’ \'—’E]’_l‘g’ 75,’\’2?\0 l‘g"?‘ ;‘_‘:‘ ;}';1 ’ P/El'_lr)c\'-’/g]’_lrﬁ o Zﬁlﬁ\‘})clﬁ\ ’ _'/E‘ \:‘ =
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7DDy, p. 85-7. La Unica diferencia entre esta versidasyde Mawangdui es que el caracter de
“esencia” fing ##) aparece escrito como “peticiorjifg ﬁ%). La similitud entre ambas grafias nos
lleva a pensar que se trata de un error del cogdistanclusién de la variante en la version de

Mawangdui imposibilita una interpretacién semanteaacorde con el resto del texto. Esta seccién
no aparece en la versién de Guodian.

109



La manifestacion del gran poder interno sélo sejueao. Aquello que
conforma al Tao en si mismo es la abstraccion ydafusion.
Abstracto y confuso, en él residen imagenes. Conyuabstracto, en
él residen cosas. Profundo y oscuro, en €l reai@séncia. Su esencia
es ciertamente real y en ella reside la verdadd®és antigiedad
hasta el presente, su nombre siempre ha existida,oforgado a todos
los seres su origen. ¢ Cémo puedo saber que el moonéke todos los

seres es asi? Por el mismo Tao.

En el contexto del cultivo personal, a través deractica con meditacion,
ejercicios respiratorios y diversas practicas, d#dpto lograra en Ultima instancia la
unificacion con el Tao. Asi, de acuerdo con la iti@d taoista, cuando se haya
producido el entendimiento de la realidad que st este principio supremo, el Tao,
el adepto habra logrado obtenée (¥) el poder internode 7¢.). La homofonia de estos
dos conceptos no es fortuita, ya que el podernatese obtiene gracias al cultivo
personal, logrando un entendimiento superior, delahinterpretacion como poder
interno.

En toda practica alquimica la primera etapa detgwso es la produccion de
esenciaj{ng # ). La condicidnsine qua norpara conseguir que la esencia esté repleta
es la mente en calma, y de ahi se extrae que gllcape denomine “vaciar la mente”

(xu xin & ). La importancia de este concepto es tal que eedaién 8 deNeiyese

explica la calma mental asociada a la correccidia @ostura:

A
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Si logramos estar centrados y en calma, podremarsld mente. Si
fijamos la mente en el centro, los oidos se agudlizg la vision sera
mas clara, los cuatro miembros se haran firmel gyerpo] podra
convertirse en la morada de la esencia. La es@scia esencia del

pneuma.

3% Guanzi jiaozhup. 937.
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En otra seccion ddleiyese relaciona la correccidén postural con la obtandel
poder interno. Por asociacion, la correccion pastus acompafiada de la eliminaciéon
de la calma en la mente:

AT 4L F Ko ® AE S R Gh o 300
Si la postura no es correcta, no se obtendra etrpmderno. Si el

centro no esta en calma, no se podra gobernarriteme

Los conceptos del Tao y el poder interno se encarerdg un mismo nivel de
importancia. Por ejemplo, en Ehuangzise explica que “el poder interno es lo que
otorga vida a los seresi( de yi sheng wei zhi dg ¥ ™ 2 3} 2 4€) y también se
indica que “el cuerpo (la forma) no vive sin el Tgda vida no brilla si no hay poder
interno” (xing fei dao bu shengheng fei de bu ming;ztig 2 2 > 4 247 )30
La religion taoista posteriormente heredaria edtssconceptos y los aplicaria en las
teorias de cultivo personal e inmortalidad. Conptactica de meditacion u otras
técnicas de desarrollo personal el adepto obtendras resultados, que a su vez
equivalen a alcanzar el Tao o bien la unificacion este principio. Esta recompensa
que alcanzaria el adepto de manera natural sep@der interno ale, por lo tanto, el
adepto debe practicar tantodalo como elde

Después de mencionar el poder interno en esta 6sece® mencionan
caracteristicas del Tao. Entre ellas se explicaequél hay esencigig 4#) y que es la

esencia del pneuma. Dado que éste lo abarca tqdotenece al Tao, esta frase esta
recalcando la existencia real y veridica de la @aerA un nivel microcésmico la
esencia del Tao es equivalente a la esencia qyeosece en el cuerpo del adepto
durante la ejecucion de diversas practicas algasnien la etapa siguiente esta esencia
se transformaria en pneuma o energia vital, yaéstavez se transformaria en espiritu,
para finalmente regresar al vacio o al Tao. Emdefa, el proceso continuo de rotacion
del universo se realiza en el interior del indiddy a pesar de la carencia de forma del
Tao, la esencia existe y es una realidad que @tageiede aprovechar para el cultivo

personal.

309 | pidem.

310NHZJa p. 243 y p. 236.
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El pasaje deDaodejingtambién indica que “en su interior hay imagenes&ry
Su interior residen cosas”. Tanto las imagenean@ %) como las cosasmu #)
aparecen explicadas en 2Zhuangzicomo peces y aves. En el primer capitulo del
Zhuangziaparece la imagen del pkan #2 que se transforma en el geeng™®g, que en
realidad se pueden explicar como simbolos de fendmeue visualiza el adepto
durante el proceso de meditacih En ambos casos, una lectura alquimica exige
recurrir alYijing para comprender a fondo el sentido de las imagenes

En el primer capitulo deZhuangzi aparece el concepto dming % /&2
(oscuro/mar), que se encuentra en el norte. Elgnaraakan 3t se corresponde con
este punto cardinal, y ademas esta formado potrigoamaskan que representan agua.
Es un hexagrama que indica la necesidad de tenéagpa y firmeza en las acciones y
en salir adelante sea cual sea el peff{iff@e manera muy similar, en el pasaje del

Daodejingse describe al Tao como profundo y se emplearmiiné xin % (verdad)

para definir a la esencia que lo conforma.

2.1.2 Capitulo LV. Simbolo misterioso.

La siguiente aparicion de la grafjiag # es en el capitulo 55, donde también

aparece en relacion al concepto de poder intersia €&ccidon también aparece en las
versiones de MawangduDé¢ jing cap. 17 y 18 ) y en la version de Guodian (cdp, 1
sin diferencias entre ellos.

El recién nacido se emplea como una metafora gkeifatud del poder interno y
se relaciona directamente con la abundancia deiasé&m esta seccion hay multitud de
alusiones a aspectos relacionados con la alquiralayltivo personal, especialmente a
las consecuencias derivadas de la préactica:

311 Cfr. Roncero, Luis. “Una nueva lectura y traduncidespafiol de la imagen del pemy el ave
pengen elZhuangZi. En Encuentros en Cata®4 (2010), pp. 179-98. Consultar la seccion de est
estudio titulada “el pneuma en&tuangzi para un andlisis completo.

312 Zhouyi jinzhu jinyi p. 192.
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DDJ LV. Xuanfu= {* (Simbolo misterioso)

4
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Aquel que ha conseguido un poder interno abundsert® como un
recién nacido. Los insectos venenosos no le pickaarmestias feroces
no le atraparan y los pajaros no le golpearanh8asos son débiles y
los tendones blandos, pero sus agarres son filiigsno conoce la
unidn entre lo masculino y lo femenino, pero sumtieo viril puede
alcanzar excitacion. Esto indica que la esencialtenzado su punto
mas algido. Todo el dia llora pero no se quedaaoBsto se debe a la
armonia en su estado mas elevado. Conocer la arsemenomina la
eternidad, y conocer la eternidad se denominadedriLa abundancia
en la vida se denomina fortuna. Si la mente camtedl pneuma se
denomina fortaleza. Si los seres se hacen fuamaegexen; a esto se le
denomina ir en contra del principio natural del T&@&bse va en contra

de las leyes naturales pronto llegara la muerte.

La primera imagen es la utilizacion de conceptoaaédébil” y “blando” para
describir al recién nacido, que simboliza el Ultissiadio de la practica al cual debe
llegar el iniciado. En la jerga alquimica encontoanexpresiones del tipouantong

fanlao® & :£ £ (lit. volver a la infancia y revertir el envejedanto) para hablar de los

efectos de las practicas alquimicas de cultivogoeis No en vano, en los capitulos 40

y 25 delDaodejing dice que “el regresdign * /:£) es el movimiento del Tao”. El

adepto debera seguir la tendencia del Tao, pantmt es necesario volver a la raiz, a
los inicios de la existencia humana. Asi pues,eelén nacido se convierte en una
metéfora para expresar tanto el patron del Tao dameeta de la practica.

La segunda referencia que encontramos es la plenitu esencia. Tras la

presentacion del recién nacido se explica queresne a picaduras y a ataques de todo

33pDy, pp. 211-13.
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tipo de criaturas. Estas imagenes son metéaforda plenitud del poder interno, que a
su vez es lo que genera la esencia. En la segend&s delNeiyese explica que el
poder interno se obtiene mediante la practica eeciejos respiratorios, acompafados

de una calma mental, que producira a su vez laiesen

14

-

g fd AT A AT R g
Por tanto, este pneuma (energia vital) no se pdetbmer mediante la

fuerza, pero se puede asegurar mediante el padeom

El pneuma o energia vitafi(# ) que aparece en este verso se refiere a la esencia
(ing #) que aparece en la primera estrofaNielye donde se define como algo que se

encuentra presente en todos los seres. La relamitne ambos conceptos aparece
definida como una forma concentrada y esenciahdmeérgia vital en el capitulo ocho
de esta obra:

LRI I PR S IE AR
La esencia (vital) es la esencia del pneuma. Aargal pneuma [a
través del cuerpo]se genera [el pneuma]

El poder interno, por tanto, también aparece retedo de una manera similar
en el capitulo 55 ddbaodejing donde la metafora del nifio y la plenitud de eisese
asocian con la obtencién del poder interior. Aunguela mayoria de casos donde
aparece el concepto de poder interior tenga relamid el Tao, en este caso la relacion
con el cultivo personal es evidente, y no quedaadaiguna de su relacion con la
corriente tematica predominante erfNelye

La tercera referencia al cultivo personal del e¢apit55 del Daodejing la
encontramos en las lineas finales, donde se alummt@ol de la mente sobre el pneuma.
Si se realiza esto, se obtendra fortaleza, entaraticho poder en todos los sentidos. En
el Neiyese explica en el primer capitulo que si “la eseesei almacena en el interior del

pecho de los seres humanos, éstos se denominas &igingreng + )", La esencia,

%14 Guanzi jiaozhup. 932.
315 Guanzi jiaozhup. 937.
31° Guanzi jiaozhup. 931.
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segun elNeiye es la fuente de la energia vital y la esenciagpdeuma, que a su vez
proporciona poder interior y una mente en calmae$ta caso, la mente aporta fortaleza,
poder, y es el sabio el que la logra mediante@desa mente.

En las ultimas lineas del pasaje Delodejingse reitera lo expuesto al comienzo:
es necesario volver al estadio de recién nacidasgdr la suavidad y la blandura. Lo
contrario, la fortaleza, entendida como tensioigiez, nos hara envejecer. Si vamos
en contra de estos principios basicos del Tao lpsl@rincipios que rige la naturaleza,
la muerte se adelantara.

En conclusion, en el pasaje del capitulo 55 Di@bdejing se exponen varios
temas recurrentes del cultivo personal: la menteaéna, la relacion entre la esencia, el
pneuma o energia vital y el poder interior, y elgepto de seguir el movimiento y la
tendencia de los principios naturales regidos pdrae. Con la mente en calma, que
actia como gobernadora, se trabaja sobre el pnegueaa su vez es la base de la
esencia. El objetivo final del adepto es actuaad®de con los principios que rige el
Tao, de ahi la importancia de volver a los origepesgolver a disfrutar de las
caracteristicas de un recién nacido.

En las practicas deeidanse busca la suavidad y elasticidad del cuerpo para
lograr un estado de bienestar corporal que se g@ente vitalidad de un nifio. Ademas,
contar con una esencia repleta es el primer paso gmler llevar a cabo el proceso
alquimico, de lo contrario ser4 como trabajar simamientad"".

Finalmente, en esta secciorjieg ## no aparece relacionado directamente como

uno de los tres tesoros, pero si se asocia comaladad, y se ha mostrado su relacion
con el pneuma a partir de los pasajesNiye Son evidencias de que ya comenzaba a
formarse una tradicion de alquimia interior, cupagscipios tedricos se encontraban en

los versos debaodejing

2.2El pneuma

El gi # o pneuma aparece también en tres ocasiones Baocelejingen los

capitulos 10, 42 y 55. El capitulo 55 ya se anadizda seccion anterior en el contexto

317 pregadio, FabrizioVang Mu. Foundations of Internal Alchemy. The Ttaisictice of Neidan
Mountain View: Golden Elixir Press, 2011, pp. 37-41
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del concepto de esencia, con lo cual, en esta®es® analizan las otras dos

apariciones de la graftg # en elDaodejing

2.2.1 Capitulo X. El potencial de la accion del Tao.

La primera aparicion en el capitulo 10 (MWD cap; &6 aparece en GD) se
puede ver como una exhortacion al lector a lastipeécdel cultivo personal. A primera
vista parecen alusiones al caracter recondito delyTsu relacién con el poder interior,
lo cual se podria explicar aludiendo a interpretaes de corte filosofico. No obstante,
el comentario de Heshang Gong que se presentalpas aclara que se trata de un
lenguaje relacionado con partes del cuerpo, estddosneditacion y objetivos de

practica.

DDJ X.Nengweiiz % (El potencial de la accion [del Tao])

1
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Al unificar el alma espiritual y el alma materigdes posible no
mantenerlos separados? Al concentrar el pneumaayzdr el grado
maximo de flexibilidad, ¢es posible alcanzar ehdstde un nifio
recién nacido? Al limpiar la mente y lograr unaiMismisteriosa, ¢ es
posible que no haya defectos? Al amar al pueblobemar la nacion,
¢, se puede actuar sin intervenir? Al abrir y cdasipuertas del cielo,
¢es posible ser como la hembra? Al entender y apden todas las
cosas, ¢es posible ignorar? Lo produce, lo criprdduce pero no se
apropia de ello, actla pero no se apoya en su obteg pero no

domina. A esto se le denomina el poder interioa@ot:’.

318 DDJ, pp. 34-6.
$19E| uso de “arcano” para traducir el térmixiwan = lo he adoptado de Elorduy, Carmelo, trad.

Lao-tse. Tao Te ChindVadrid: Tecnos, 1996, p. 39. Lo comun es ver &tmino traducido por

“misterioso” o “profundo”. El término “arcano” er@a ambos significados.

116



En primer lugar se habla de unificar los dos tigesalma, ehun=t y el po ix.
El comentario de Heshang Gong dice gungpo ¥ 2 se refiere a los dos tipos de alma

gue dan la vida a las personas, y por ende, esaraz@rotegerlas y cuidarlas. El alma
hunse asocia con lo luminoso y lo volatil, mientrag gl almgo es sombria y pesada.
El hun representa el espiritu, la conciencia y la in&lga, mientras que go
representa la naturaleza fisica, la fuerza corppral movimientd*. Pues bien, al
tratarse de los dos componentes basicos de lalgigarte espiritual y la parte fisica, la
unificacion es una indicacion de la importanciecdiivar el cuerpo y el espiritu. En el

capitulo nueve deNeiye también aparece la expresiahi yi 34 - “aferrarse a la

unidad” en un contexto muy similar:

S pa A - R A F o B A AR

S EIRLNT o H - AL NEFF R IRP o A Lt

El espiritual es aquel capaz de transformar una.dgissabio es quien
puede alterar una sola cosa. Transformar sin emplepneuma y
alterar sin servirse de la sabiduria son proezasdlo son capaces de
realizarlas aquellas personas superiores que serafa la unidad.
Aférrate a la unidad y no la pierdas, ya que ob#ndontrol sobre
todas las cosas. Las personas superiores actuanlaslzosas, y no se
dejan controlar por ellas. Esto se debe a que btanido el principio

de la unidad.

Algunos autores consideran que la uniddd-() se refiere al Taé? al ser una

realidad a la cual tienden todos los seres y aidahggmos de regresar. Pero, se podria
interpretar la unidad como otra denominacion dehpa de cinabrio. Durante ciertas
practicas meditativas se debe concentrar la atersida respiracion y en el campo de
cinabrio, que es el lugar donde se debe llevarngluma para iniciar el proceso

320 Cfr. Brashier, K. E. “Han thanatology and the sioh of souls”. ErEarly China21 (1996), pp.
125-58.

%21 Guanzi jiaozhup. 937.

322 cfr. Original Tag p. 150.
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alquimicd?, un principio que encontramos, por ejemplo;Taiping jing (Escritura de
la Paz SupremaCT 1101). En este texto la unidad se identifica partes del cuerpo,
por ejemplo, en el abdomen coincide con el ombligpresentativo del campo de
cinabrio medid*. Si interpretamos de esta manera el conceptoidedjrel capitulo 10
del Daodejingcobra sentido en relacion a las practicas respisat

Otra caracteristica relacionada con las bases ddglamia interior es que la
imagen del recién nacido aparece relacionada cdlexailidad, al igual que en el
capitulo 55, donde aparecia descrito como débd teddones blandos. En este caso se
exhorta al adepto a concentrar su respiracion satdg maxima flexibilidad corporal.
El pneuma se puede ver aqui como respiracionyvasrde la cual el adepto tiene que
conseguir llegar a ser tan flexible como un nifin.0as palabras, la imagen del nifio
aparece relacionada directamente con practicasagsfas.

Ademas de las caracteristicas que presenta elnre@éido de plenitud de
esencia y flexibilidad, las técnicas respiratorqage adoptaran los iniciados estan
basadas en la respiracion embrionaria, que redlizarecién nacidos de forma natural.
Una descripcion detallada sobre cdmo respirar @ésralel campo de cinabrio la
encontramos en el texii@ixi jing *= &, % (Escritura de la respiracion embrionari&€T
14), un texto de 88 caracteres donde se enuncerpiiocipios de este tipo de
respiracion’.

La concentracion del pneuma dehozi también aparece en &leiye en el

capitulo 19, donde se indican los efectos de gxiale practica:

Bk > FH a5 w#r 200 2%
Al recoger el pneuma como si fuera espiritual, timtmara parte de ti.

¢ Es posible recogerlo? ¢ Es posible unificarte ton é

323 Cfr. Kohn, Livia. “Guarding the one: concentratireditation in Taoism”. En Kohn, Livia ed.
Taoist meditation and longevity technigupp. 151-2.

%24 Cfr. Wang Ming2 @ Taiping jing hejiao™- #% (1. Beijing: Zhonghua shuju, 1979, p. 13.

35 7HDZ, vol. 23, sec. 29, p. 184.

3% Guanzi jiaozhy p. 943. El primer caractebo # (golpear, combatir), debe ser un error del
copista o0 una variante dean%j (unificar, reunir). Asi, tendria el mismo sentigloe la expresion

equivalente en ddaodejing zhuan qu‘j %« (concentrar el pneuma).
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La primera similitud la encontramos en el uso demino para expresar la

concentracion del pneuma, que elNelyese indica mediantiian # (recoger, juntar),
mientras que en ddaodejingaparecezhuan ® (concentrar). Segun el significado de

ambos caracteres se indica que el adepto debeacémtatencion en la respiracion, o
bien concentrarlo todo en una parte determinadacweipo. Este lugar podria ser el
campo de cinabrio inferior, o la unidad, que ea dgnominacion para esta morada del
pneuma. Por otra parte, enDdodejingse emplea la metafora del nifio, la suavidad y la
flexibilidad, que van acompafiadas de una cent@finadel pneuma. Ambos textos, por
lo tanto, estan hablando del mismo proceso de dewidn del pneuma o energia vital.

A nivel sintactico, las frases del capitulo 10 Dabdejingestan estructuradas a
modo de condicionales. En la primera parte se exdi condicion y la segunda explica
el efecto de actiar de esa determinada manera.stencaso, la estructura de las
preguntas de esta seccion es igual que en lass femgevalentes ddbaodejing Por
tanto, vemos que en el lenguaje codificado de &stt® se forjan las bases de un
sistema de cultivo personal fisico y también ewmli Muestra de ello son los
paralelismos en élleiye lo cual indica que se trata del mismo sistemaldas dentro
del ambito del cultivo personal.

En la siguiente frase%%*‘,% = % 0 & &R 7 Allimpiar la mente y lograr una
vision misteriosa, ¢es posible que no haya defeetemcontramos la parte espiritual
del proceso: la limpieza de impurezas en la medguln el comentario de Heshang
Gong se ha de liberar la mente de pensamient@shaaer que entre en un nivel de
oscuridad arcana, y se pueda llegar a la comprergétodos los fenémernigs El
objetivo final en este caso es llegar a un enteiedito supremo de la realidad sin
defecto alguno. Al igual que en el caso anteriste éenguaje recuerda al capitulo 13
del Neiye donde se explica una técnica meditativa relaciar@on la conciencia y la

esencia:

R R R R T R L MRS SRR
JE 4s 5 328

% ’ 7}‘%;’5—&] j; o

El espiritu se encuentra en el interior. Viene yaey nadie es capaz

de concebirlo. Si se pierde, habra desorden [emtetior]. Si se

7DDy, p. 35.
3% Guanzi jiaozhup. 938.
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obtiene, habra orden. Limpia cuidadosamente sudagrala esencia

vendra por si misma.

Tanto en el pasaje d&aodejing como en el anterior délleiye aparece el

términochu *2% para referirse a la eliminacion de pensamientda deorada del espiritu:

la mente. En otro texto perteneciente tambienabtaGuanzi® =+, titulado “Técnicas

de la mente I”Xinshuyi < jt¥— ) aparece igualmente el término de limpiez@oChui#

%) para simbolizar el vacio de la mefiteEstos seran los conceptos y el lenguaje que

apareceran en textos relacionados con la meditacgmcesos alquimicos de periodos
posteriores. Por tanto, de nuevo vemos que el &agy la tematica de estos textos
forjaran las bases de los principios deldanen periodos posteriores. Sera durante esta
época cuando se construyan los fundamentos dé&layéersonal que se desarrollara
hasta nuestros dias.

La frase siguiente-& % ;- > it & % - ? Al amar al pueblo y gobernar la
nacion, ¢se puede actuar sin intervenir?—tambié@neap en otros textos relacionada
con el cultivo personal. La idea de gobernar abfiug comprender todo sin utilizar la
sabiduria aparece en el capitulo nueveNile analizada anteriormente. En ella se
afirma que, si nos aferramos a la unidad, se pugdesformar las cosas sin emplear el
pneuma. Al igual que en el caso anterior, la unagui puede representar el campo de
cinabrio inferior, que es el espacio donde se canifila intencién, la atencién y el
pneuma.

La frase final del pasaje dBkodejing—= ™ & > & & ¢ Al abrir y cerrar
las puertas del Cielo, ¢es posible ser como la tembtambién tiene relacion con las
practicas respiratorias. La apertura y cierre depaertas del cielo son conceptos
relacionados con la cosmogonia, y aplicados alvouttersonal se asocian con practicas

respiratorias. Las “puertas celestiald&nmen= F*, se refieren aBeiji ziwei gong#*

&% ey (Palacio de la Estrella del Norte de la SutilegigpBra)**°, que es una de los

329 Cfr. Original Tag, p. 151.

30| s “cuatro ministros celestiales” estan por dels las “tres purezassgnqing= &), que son
“Gran emperador Jadeyjhuang dadi* 5'*:[?]’), a cargo de los espiritus; el “Gran emperador del
cielo medio de la estrella del polo norte de ldesza parpura” zhongtian beiji ziwei dadi 1= 14

?;f%f*ﬁ*), que rige sobre todas las estrellas; el "Grapegaor del cielo del palacio supremo de
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“Cuatro Ministros Celestiales’siyu = ), una deidad taoista que rige sobre todas las
estrellas.

Los conceptos que siguen de “apertura” y “cierkai be ® ), segun Heshang
Gong , se refieren a los “cinco momentosiuji 7 *)**%. Es un concepto procedente

del Shijing donde se explica que cada vez que a principioaflel se producia un

movimiento de Yin y Yang segun la posicion de Emas terrestres, habria un cambio
en el gobiern®>. He Shanggong indica en el comentario que envoufiersonal, las

puertas celestiales se refieren a las fosas nasalda apertura se toma aire y al cerrar
se expulsa. Las caracteristicas de la hembra niguitalad, suavidad y blandura son las
que debe buscar el iniciado en estas técnicas. Aslele con técnicas respiratorias, esto
estaria relacionado con la suavidad y la flexiadidjue se expresa en la metafora del

nifio al principio de la seccion.

2.2.2 Capitulo XLIl. La transformacion en el Tao.

La siguiente aparicion del caractgr# en elDaodejingla encontramos en el

capitulo 42, relacionado directamente con el Taoryla division en tres unidades. Los
tres tesoros son la base del proceso alquimicbtaniemo, y el origen de esta division
tripartita, presente en tantos aspectos del tagilsmemcontramos en la primera parte de
este capitulo. En estas frases se explica la teosimogonica utilizando el Tao como

principio creador de un todo:

polaris” (gouchen sanggong tianhuang dadi# + ¥ = 2 + %), es el pivote central del cielo; y “el
dios imperial de la tierra’hputu huang dizhiz 2 2 # 3%). Ver Yunji gigianZ=% & (CT, 1032)
enZHDZ, vol. 29, sec. 1, pp. 21-8; Frank, Herbert. “Ttaitt elements in the Buddhisteat Bear

Sitra (Pei-tou ching’. En Asia Major,, serie 3 (1990), n. 3, pp. 75-111.

$1pDpy, p. 35.

%32 Tradicionalmente en China se dividia el tiempgeriodos de diez dias de acuerdo cortiasi

#3 “ramas terrestres”. Cada dia se dividia a su verlace periodos de dos horas cada uno,
denominadosiangan=-- “troncos celestiales”. A principios de la dinadtian habia tres escuelas
de estudio deShijing Ji 7%, Lu £4 y Han . En el texto de la escuelase explica que cada vez que

las cinco ramas terrestres m@o Yll, you P4, wu -, xu JX y hai % coincidan con el comienzo y el
final de las energias Yin y Yang a principios de Aabrd un cambio en la politica. Cfr. Yuan Gu
it Ji shichuanﬁ‘iﬁ*@. Taipei: Yiwen, 1972.
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DDJ XLII. Daohuasg i* (La transformacion en el Tao)

R F R Tl B Rt AN I

Y ‘fr'333o

El Tao engendra al uno, el uno al dos, el dosesl iy el tres a todos
los seres. Todos los seres llevan consigo la akmlir[de la que
proceden], y se dirigen hacia el lado brillante gnque se han

adentrado]. Sus pneumas se mezclan y se armonizan.

La clave para entender este capitulo es la intexg@éa del concepto de unidad.
Al surgir del Tao, se puede interpretar como epjf@olao, como el poder interno, o
bien como el pneuma presente en todos los*érkss dos principios que genera esta
unidad y de los que se habla en el texto son elyY@h Yang, que en este caso se
utilizan como puente para explicar el proceso deaadn del universo. Sera la
conjuncion de estos dos opuestos la que haga edaibparicion de la triada que, segun

Heshang Gong , son el punto de origen de todoseles:

1

Bt ded » B2 F 4 530 A4 o AR EdFHS 5 X%
o AR %24 35,

Los principios de Yin y Yang producen tres tipogpdeuma o materia
vital: arménico fe fr), puro @ing i) y turbio ghuoi§). A su vez,
estos conforman el Cielo, la Tierra y la persomeardo asi la triada
bésica a partir de la cual se genera el resto dekrso. El Cielo

provee, la Tierra se transforma, y la persona e ke ellos.

Ademas de ser un tipo de pneuma, la armonia esnjarcion de los aspectos
Yin y Yang del mismo. En ddaodejingse explica que la armonia es la union de las
energias vitales de todos los seres; por su lad@hdnggong analiza la armonia como

uno de los tres tipos de pneuma que producen ely¥8hYang. En ambos casos la

33pDpyY, p. 168-70.
334 Cfr. Tao Te Ching. Los libros del Tao. Lao Tpe488.

35DDJY, pp.168-9.
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armonia indica un equilibrio, una unificacién dénpipios vitales que desemboca en
una estabilidad. En definitiva, estamos ante e@ldestle armonia, valga la redundancia,
gue se alcanza una vez que actuamos en conjunmolag leyes naturales que ordena
el Tao. En eNeiyela armonia aparece en el capitulo 23 relacionadaetpneuma, la

esencia vital y la dieta:

CE2 o ARG REAA s A E A LT, AL
fod o 2 s @ a2 wrd 30

El principio fundamental de la alimentacion es guaos excedemos
se dafiara el pneuma y sera perjudicial para epou&i restringimos
el consumo los huesos se secaran y la sangre gelaan El punto
medio entre el exceso y la restriccion se denominmenia. En ella es

donde reside la esencia y se genera el saber.

En estas frases se refleja una de las partes fiemdales del taoismo y del
cultivo personal: la alimentacién como parte delceso de mejora de la salud fisica y
mental. En ellas se dice que no es aconsejablesrceso ni una restriccion extrema de
alimentos, ya que esto provocara dafios a nivelngerpa (energia vital) y de forma
(cuerpo). Por un lado, en &aodejing se explica que la union apropiada de los
elementos Yin y Yang provoca la aparicion de laara. Por otro, eNeiye nos
recuerda que los extremos dafian el cuerpo y hogeaemonia.

En definitiva, ambos textos recalcan la necesidaceguilibrar el cuerpo, la
respiracion, e incluso la alimentacion, asi comitaewa toda costa los extremos. Si no
se tienen en cuenta estos preceptos las conseasiesgcan terribles. En la seccién 21
del Neiye encontramos la relacién entre la esencia, el cugrfa vida. Si no existe
armonia entre ellas no habra vitalidad o, como éiggopio texto, no habra vida:

LA o4 ,%ﬂ=§$%7%ﬂzﬂﬂ}7€ﬁbl'lé&ofr}i7’l‘fr

%3 Guanzi jiaozhup. 947.
%37 Guanzi jiaozhup. 945.
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Para la vida de todas las personas el Cielo priavesencia y la Tierra
el cuerpo. Ambas se combinan para formar las passddi estan en

armonia habra vida; cuando no lo estan no hay vida.

2.3El espiritu

El shen#! ‘“espiritu” es el tercero de los tres tesoros yasecia con la
conciencia y con la capacidad cognitiva. En el @socalquimico, la plenitud de esencia
posibilita que el pneuma se transforme en esppéra finalmente regresar al vacio o al
Tao. En términos bioldgicos, si las funciones resae encuentran en perfecto estado,
la respiracion y el proceso digestivo se realizazdn normalidad, y las funciones

cerebrales y cognitivas gozaran de plenitud dedsalu
2.3.1 Capitulo VI. La formacion de las imagenes.

En el Daodejing este caracter aparece en ocho ocasiones repaeiddss
capitulos 6, 29, 39 y 60. El capitulo 6 ha dadogtiversas interpretaciones, debido
principalmente a la falta de elementos basicos celisajeto y lo abstracto del lenguaje.

En el analisis a continuacion se propone una expbo basada en el cultivo personal:

DDJ VI. Chengxiang= % (La formacion de las imagenes)
BHAF s G2 PP RPAER TG " 2
2 §»338,
Si se nutre el espiritu, no morira. A esto se leodena hembra arcana.
La puerta de la hembra arcana se denomina la ehi€idlo y de la
Tierra. Es continuo, sin interrupcion, como si ggge. Al usarlo, no

se debe forzar.

En estas lineas se encuentra una explicacion séhbre cultivar el espiritu y el

pneuma. En primer lugar encontramos la grgtiaz , “valle”, seguida deshen# ,

“espiritu”, con lo cual la interpretacion mas ldkseria “el espiritu del valle” o “el

38pDy, pp. 21-2.
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espiritu abismaP®®, segun interpretaciones. Heshang Gong indicayqug equivale a
yang % “nutrir”, aunque otros comentaristas como XuiZi# (1810-1862) sefialan
que ese sentido lo tiene la variagie 2= (grano, sustento), y ngu # (valle), como
aparece en el textl. Si seguimos la lectura por Heshang Gong al @urai como
verbo pasa a interpretarse como “nutrir’ o “alinaght Si ambos caracteres fueran
equivalentes, es posible interpretar este caréotao verbo, de manera que el “espiritu
del valle” pasa a significar la “nutricién del e’

Esta lectura nos llevaria a interpretar el capitiddorma muy diferente. Ahora
el objetivo de estas lineas parece ser explicarietipio para alcanzar la inmortalidad
(yangsheng bu lag: # % %), entendida como longevidad. Con este fin es reices
nutrir el espiritu, que ademas Heshang Gong irgtpomo las deidades que habitan

en los cinco 6rganos: el higado alberga el dioma=2, relacionada con la conciencia;
los pulmones albergan el alrpa 2, que se asocia con lo biolégico; el corazén akoerg

el espiritu oshen#! ; los rifiones guardan la esencigirg #f; y por ultimo, el bazo

alberga la voluntad shi & 3*

. Si se dafan los cinco 6rganos, se dispersaraines
deidades, de ahi la importancia de nutrir tangspiritu como el cuerpo.

Esta concepcion de los cinco espiritus o dioseshaian en los 6rganos se
desarrollara posteriormente en los textos de laierde taoista Shangging i
(Claridad Suprema) a partir del siglo IV e. c. Ero e los textos relacionados con la
revelacion de esta escuela se describen los comsnespirituales del cuerpo humano
y se hace una relacion de las cinco deidades, ifjgeed ligeramente de la correlacion
propuesta por Heshang Gong cinco siglos aftayi ~ - “Gran Unidad”, que reside

en el cerebroWuying s % “Sin igual”, que regula la esencia y reside erighado;
Baiyuanv = “Origen blanco”, gobernador de las alnasy po que se encuentra en
los pulmonesSiming # # “Director de destinos”, que habita en los 6rgasmaiales; y
Taokang +* & “Vigor de melocotdn”, que es el espiritu de la paiede la vida

(mingmené# ™) y la energia sexual, y que reside en el campagimbrio inferior

%39 José Ramon Alvarez e Ifiaki Preciado lo interpretamo “valle”, mientras que Elorduy opta por

traducirlo como “espiritu abismal”. Cftao-Tse Tao Te Ching, 49;Tao Te Ching. Los libros del
Tao. Lao Tsgep. 388. Henricks también lo interpreta como ‘®altfr. Lao-tzu Te-Tao Ching. 58.
30ppy, p. 22.

#1ppy, p. 21.
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durante el dia, y en el cerebro, a la derechdalgi, por la noch&2 Tanto en la
explicacion de Heshang Gong como la recogida eresarituras de la escuela de la
Claridad Suprema, lo principal es la nutricion e@dado de estas deidades, a través de
meditacion, dietética o de practicas respiratorias.

Por otro lado, la metafora dasanpin = #- (hembra arcana o misteriosa) fue

identificada por algunos autores como sinénimocaehpo de cinabrio inferidt>. Por
tanto, en este caso la interpretacion de hembemarcomo campo de cinafrio inferior
tendria su base en el contexto de la tradingidan Puede, no obstante, quedar la duda
de por qué se relaciona con lo femenino. La respuess la aporta el comentario de
Heshang Gong , y coincide con textos posterioresimmados con el cultivo personal.
Bésicamente, el practicante de técnicas respiegtatebe buscar la suavidad en la
respiracion y en su propio cuerpo, asi como laclemy la flexibilidad, caracteristicas
relacionadas con la mujer y con la femineidfdd.

Ademas, Heshang Gong realiza una interpretaciorudapina dos niveles:
macrocosmico y microcosmico. A nivel macrocosmia@npincorresponderia al Cielo
(xuan y la Tierra pin), respectivamente. En lo microcosmico o corpoehlCielo
corresponderia a la nariz y la Tierra a la boca,dos elementos fundamentales para
conectar el pneuma exterior y conducirlo hasta stada, el campo de cinabrio inferior.
De nuevo, esta explicacion nos conduciria a pemsarestamos ante una referencia a

técnicas de repiracion.

342 ConsultarTaiyi dijun taidan yinshu dongzhen xuanjifg- # % < 2 *£ % v = == (Escrito
arcano escondido de Taiyi del gran [palacio] deafno), recogido en la obrdaiyi dijun taidan

yinshu xuanjing’— ﬁ’ﬁ‘ﬁ\ﬂj 3|3 5% (Escritura arcana del escrito escondido del granlfzio]

-
de cinabrio de Gran Uno y del Sefior Imperi@ll 1330). ErZzHDZ, vol. 1, sec. 39, pp. 397-404.

343 Cfr. Taixi jing zhu*z 4 ;2 (Comentario a la escritura de la respiracién embeea, CT. 130).
En ZHDZ, vol. 23, sec. 30, pp. 185-7. Este comentaridhuitto a Huanzheriansheng* & . #

(el anciano de la perfeccion ilusoria), sitia ehpa de cinabrio inferior tres pulgadas debajo del
ombligo, y lo denomina tanto “hembra arcanalignpin= 3 ) como “océano de pneumajiliai 5

¥&). El primero de ellosguanpin es el nombre que aparece en el capitulo seBatelejing

%4En el clasico de lucha de la familia Chen se eaptiue el practicante debe parecer como una

doncella, fragil y delicada por fuera, pero fugute dentro. Cfr. Chen Xin# & Chen shi taiji
tushuoffti] #ﬁyﬁ%ﬂ%‘. Shanghai: Shanghai shudian chubanshe, 20014¢5.12
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La razén por la queuan se corresponde con el Cielo hay que buscarla en la
relacion entre éste y las personas. El Cielo nattas personas mediante los cinco

pneumaswuqi 7 # , que en alquimia interna equivalen a los cinc@dog. Estos cinco

pneumas entran por la nariz y llegan hasta el éoragstan relacionados con el alma
hun, de la conciencia, asociada con lo masculino,efior la nariz equivale a la grafia
xuan = **. Por otro lado, He Shanggong interprgiracon la boca. La explicacién hay
que buscarla en la relacion con la Tierra, queenattas personas mediante los cinco
saboreswuwei 7 *k, que entran por la boca hasta el estbmago. La® dabores se

corresponden con cinco emociones: el cuerpo yledsto, los huesos y la carne, y la
sangre y los vasos, y estan relacionados con @ @ngue se asocia con lo femenino.
Entran y salen principalmente por la boca de lasgmas y estan conectados con la
Tierra, de ahi que se asocie la boca con el sineypa.

Una vez establecido quaianpin se refiere a la nariz y la boca, es posible
entender que las “puertas de la hembra arcanaéfe@en a las fosas nasales y a la
cavidad bucal. A través de estas puertas entraeelmpa, la esencia de la vida, que es a
su vez la raiz del Cielo y de la Tierra. La entrddhpneuma se realiza a través de la
inspiracion y la espiracion por la nariz y la boEata debe ser pausada y continua, sin
interrupcion alguna, al igual que el movimiento dab, y al igual que el movimiento
del pneuma en el interior del campo de cinabridra@és del cuerpo. Precisamente esto

es lo que se describe en la linea siguiemed( 5 Es continuo, sin interrupcion,
como si existiese), donde el términm cun % 7 “como si existiera”, es la idea de

vacio y existencia a la vez, mientras que la caidad y la falta de interrupcion son
descripciones de la naturaleza de la respiracidrfinal de a seccion la exhortacion
para el practicante es muy clara: la continuiddgodeuma debe ser calmada, evitando
forzarlo; son ideas que recuerdan al capitulo 4@dedejing donde se explica que el
movimiento del Tao es de regreso, continuo, yiatatlo es débil y sultil:

);;ﬁlgy\gj ; gg;ﬁ_{giw 0 %Tgﬁ‘i"?? ’ 7.5 i%?§‘3460

El movimiento del Tao es de regreso. Su uso ed.daaos los seres
nacen del ser y éste nace de la nada.

%5 Robinet, Isabelle. “La "Mére” et la “Femelle obstwle Laozi.“ En Cazenave, Michel, ddh
face féminine de Dielaris: Noésis, 1998, pp. 137-67.
%°pDyY, pp. 159-60.

127



En estas lineas se describe de manera escuetaviehierdo circular del Tao y
su utilidad. Si bien no se menciona ninguna técdeaultivo personal, el sentido de
esta frase esta de acorde con la idea de circathyidle regreso al origen. Al igual que
en la seccion 10 d&)aodejingse realiza una exhortacion a modo de preguntacato
sobre la necesidad de volver al estado de un rew@éido, la seccion 6, cuyo tema
central se ha demostrado que es el cultivo persotravés de la nutricién del espiritu,
también habla de una continuidad y de la aparetisteacia de algo que parece que no
existe. Esto es lo que indican las grafias cun & %, una sensaciéon de que lo que
existe surge de la nada. La similitud con el capidD es evidente, no obstante, la
separacién entre estas secciones y la falta deeptem sintacticos que rompan la
ambigtiedad son los principales obstaculos a la de@nalizar el contenido. De nuevo,
la necesidad de un maestro que nos ayude a intrgeeque va mas alla de las

palabras es evidente.

2.3.2 Capitulo XXIX. La ausencia de implicacion.

La siguiente aparicion del caractfrens! la encontramos en el capitulo 29, una

seccion que esta relacionada casi exclusivamentéadeoria politica y el gobierno. El
caractershenaparece unicamente como metafora de sagrado modirgferido a los

seres humanos en si:

DDJ XXIX. Wuwei& 5 (La ausencia de implicacion)
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A mi parecer, es imposible gobernar el imperioaaés del principio
de la accion. Las maquinarias sagradas del impwasicse pueden
manipular [mediante la accion]. Los que actianes@bifracasan. Los
qgue se aferran a él, lo pierden. Por lo tanto, ¢@sas que van por
delante y otras que siguen, hay cosas calientdasy fas hay fuertes y

%7DDJ, pp. 117-20.
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las hay débiles, las hay que estan en calma y gaeagstan en peligro.
Es por ello que el sabio rechaza el exceso, elllgoextravagancia.

Los principios del gobierno de acuerdo con el ppincde la carencia de accion
son el tema principal de este capitulo. Aunquexberta al gobernante a guiarse por el
principio de la “no accion”, en realidad, lo queisdica es que hay que respetar la
naturaleza de las cosas y no actuar de maneradéorgEm otras palabras, no hay que
involucrarse en el devenir natural de los fenbme&bsema principal del texto es el
gobierno del pueblo, como se indica en la primeasef, pero la esencia es la misma que
en el capitulo 6 analizado anteriormente.

En este caso el caracshiens aparece seguido dg £ (mecanismo, aparato),
que Heshang Gong interpreta como 3+, que tradicionalmente se traduce por “cosa”’

o “fendmeno”. No obstante, una revisionSdluowen jieznos aporta una perspectiva

méas amplia del sinograma # , que en esta obra se define como “todos los
seres/fenomenos”. Desde el punto de vista etimodogil caracter esta compuesto del
radicalniu # (bovino) a la izquierda, wu 5 (negacion) a la derecha, que es la parte

fonética:

T g2 et R 2 gt 0 3%
Las artes adivinatorias basadas en los numerdSielel y de la Tierra

empiezan en Altaif®. De ahi que provenga de la grafia de bovino.

En elShuowerjiezi se explica que todas las artes adivinatoriascp$mologia
tienen su origen en la estrella Altair. Esta esdtrella mas brillante de la constelacion

“Aquila”. En la cosmologia china se creia que sarapian estrellas fugaces cerca de

%8 Shuowen jiezi zhyp. 53.

%49 Otra opcién es interpretgianniu % = como “labrar el campo con la ayuda de un bovipetp
esta lectura presenta problemas de interpretac#frasetiandi zhi shux # 2_# (lit. los nimeros

del Cielo y de la Tierra) se refiere a la numertdog las técnicas de adivinacién relacionadas con
los cambios que se producen en el universo. Pdp,tda interpretacion degianniu como

gianniuxing % £+ %, la estrella Altair, cobra sentido en el contedtola cosmologia y cambia la
interpretacion de wu» como “fen6meno” o “cosa’, para pasar a una inggmion mas amplia

relacionada con cambios a nivel cosmolégico.
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esta constelacion era indicativo de cambios en ieloCy en el imperio habria
momentos de inestabilidad social o politica. Eapralabras, los fendmenos del Cielo
influirian en la vida del pueblo, de ahi la impadi&a de las artes adivinatorias y la
creencia en el destino prefijado por el Cielo ecdsmologia china.

Asi pues, la grafiavu = no se refiere Unicamente a cosas u objetos egoagif

sino mas bien a los fendmenos que se suceden emiwdrso, y que afectan
inescrutablemente al desarrollo del imperio. Bsflaéncia es de vital importancia para
el gobernante, ya que no debe actuar en contrasdeyes naturales que dicta el Cielo.
Para asegurar el buen devenir de los acontecinsigratiiticos, el emperador tenia a su
disposicion un conjunto de expertos en adivinacijue le informaban de los cambios
qgue se producian en las estrellas, y las posilWasecuencias que tendrian para el
pueblo.

Asimismo, las técnicas del cultivo personal estasabdas en el principio de
seguir el ciclo natural del sol y de la luna y nen contra de la ordenacion suprema del
Tac™. Al igual que el emperador esta obligado a golseroa un entendimiento de los
cambios en la naturaleza, a nivel microcésmicondividuo trabaja sobre su cuerpo
siguiendo los mismos patrones de cambio naturalesligtan los cambios en el Cielo y
la Tierra. En ambos casos, el punto de partidd sgseno, soélo difiere el enfoque del
mensaje.

El resto de la seccion esta plagada de alusionéss anovimientos y el
comportamiento de las maquinarias sagradasnqgi# %. Ya se ha argumentado
anteriormente que tiene relacion con los fenoméwast~) que se suceden en el Cielo
y la Tierra y que afectan de una u otra manerd goleerno. Estos fenbmenos son, en
definitiva, cambios que ocurren de manera natBagun apunta la definicion en el
Shuowerjiezi estas incidencias se suceden en el universo, glliose adjetiva a los

fenomenoswu 47 ) con el término espiritisfiens? ). En otras palabras, se relaciona con

%0 por esto también encontramos en textos de alqunteiena de periodos posteriores una relacion
muy clara entre las practicas y el periodo delatizel que se deben realizar. Por ejemplo, Sima
Chengzhen? & -4 (655-735) erXiuzhen jingyi zalurizd: %%%FEF% (Discursos diversos acerca
de las bases fundamentales sobre el cultivo deetBegcion CT 277) hace una descripcion de los
ejercicios que se deben practicar a diario sigauemdorden determinado. El orden y el momento de
la practica estan relacionados con los periodafodénoras en los que se dividia el dia y el 6rgano

canal que esta en auge durante ese espacio detiégripz, vol. 23, sec. 27, pp. 168-78.
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lo sagrado y con lo misterioso, con aquello queeienece al mundo terrenal. Al ser
un concepto ajeno a los seres humanos, lo primiasliao interferir en estos cambios, o
de lo contrario se fracasara.

Asi pueswu $= son cambios que se suceden de manera natural adgepor el
Tao. Como tales, presentan caracteristicas diversseya el sabioshengren® + )
quien los entienda y se aleje de excesos (lujudel),lujo (ropa y comida) y de los
extremos. Heshang Gong recuerda que quien logadaage de estos tres aspectos
lograra la armonia central y actuar sin interferirlos fendmenos naturales. De este
modo, el imperio, es decir, el pueblo, se transémémor si mismo y el gobierno se

realizar4 de manera natural, sin intervencionezaftas.
2.3.3 Capitulo XXXIX. El origen de la norma.

La siguiente aparicion dehenla encontramos en el capitulo 39 (MWD 39, no
aparece en GD). El tema principal es la “unidada ynfluencia que ha tenido en el
Cielo, la Tierra, el espiritu, el valle, asi comus Ireyes y los altos cargos. A

continuacion se presenta la traduccion de la parseccion de este capitulo:

Capitulo XXXIX. Faben;z 4 : El origen de la norma.

B - F AP R - R AT UF B
FoEFWE-MA S GIE-MERTL o BRI EIF

Tl FHEn s BB G ALY R BEE. D

Aquellos que obtuvieron la unidad en la antigie@dielo obtuvo la

unidad y gracias a ella logro la claridad. La Taesbtuvo la unidad y
alcanzé la estabilidad. Las deidades obtuvieramidad y lograron la
cualidad de etéreo. Los valles obtuvieron la unigapacias a ella se
llenaron. Todos los seres obtuvieron la unidad grdmn su

procreacion. Los altos cargos y los reyes obtuwideo unidad y

lograron rectificar y ordenar el imperio. Esto qaielecir que, si el

Cielo no hubiera logrado la claridad, se habriguebrajado. Si la

1DpDJ, pp. 154-6.
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Tierra no hubiera logrado la estabilidad, habritalleslo. Si las
deidades no hubieran logrado ser etéreos, habeemapecido en
estado latente. Si los valles no hubieran estagtetos, se habrian
secado. Si los seres no hubieran logrado la pradrease habrian
extinguido. Si los altos cargos y los reyes no é@mn logrado su

sublimidad, me temo que habrian caido.

El hecho de haber obtenido la unidad equivale eneletr y asimilar el principio
de respetar el devenir natural de los fendmenosewseiceden. Si bien la actuacién del
ser humano se caracteriza por ser forzada y camtear ocasiones, a la naturaleza, la
accion de la naturaleza (del Cielo) carece devatenon (vuwei i % ). No obstante, la
atencion de este capitulo esta en la “unidad”« ), que Heshang Gong define
precisamente comwuwei & = 0 carencia de intervencion forzada, una de lasmasx
de la doctrina taoista.

En la seccion aparecen seis temas: el Cielo, la&lils deidades, los valles, la
miriada de seres y los altos cargos y reyes. Eagla@btodo lo que existe en nuestra
realidad y que se relaciona con la unidad. Todos & han obtenido, es decir, se han
unificado en su propia realidad y han logrado knpld de su existencia porque se
rigen mediante la nocion aeuwei

La aparicion deshenen esta ocasion esta relacionada con la ideaidaddg no
esta asociada a practicas de cultivo personalefixa simplemente a las deidades que
habitan en nuestra realidad. La unidad esta reladi con las deidades y su naturaleza
numinosa, ya que al haber obtenido la preciadaadnithn comprendido la naturaleza
del Tao, y forman parte innata de él.

De una manera similar encontramos que el sinogania “valle” no significa
“nutrir’, como aparece en el capitulo 6 con un tdeocultivo personal muy claro. Sin
embargo, en este caso se trata de una representicla imagen de un valle que, a su
vez, es una de las metaforas para explicar el ptmaiel Tao. La unidad ha hecho
posible que el valle esté repleto, y es asi comtefado a su plenitud. Ademas, una de
las funciones del valle es albergar agua, lo cmanriquece, pero esto se realiza de
manera natural, sin forzar.

Al igual que en casos anteriores, emMNelyetambién encontramos referencias a

algunos conceptos que aparecen en esta seccion, gmmejemplo claridadqy{ng i),
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estabilidad fing #), etéreol{ng %), plenitud ying &) y generaciongheng# ). En el
Neiye por su parte, aparecen referencias a estos towsiltérminos en relacion a la

mente:

s Ao p g Fooop A p R e BAruA 2 s BT RR
flofid B FRmfl w2 F e

Todas las formas de la mente se llenan y alcaragplenitud de
manera natural, se generan por si mismas y logramlsinacién de
manera natural. EI motivo de que se pierda [estadef es la
preocupacion, la alegria, el contento, la rabis,deseos y en ansia de
beneficio. Si es posible deshacerse de la preomupda alegria, el
contento, la rabia, los deseos y el ansia de lmogfa mente volvera

a su estado de ecuanimidad.

En este caso los conceptos de “lleno” o “plenityd’de “procreacion” o
“generar” estan relacionados con el estado natieréd mente. Como manual de cultivo
personal y meditacion, &leiyeexplica que ésta se transforma y se genera deramane
natural. Si bien existen obstaculos para que ésgee | mantener este estado, la
superacion nos llevara de vuelta a un estado denguidad. El objetivo de la practica
es eliminar estos obstaculos que hacen que la npeetéa su condicién natural y
volver a su origen.

En la seccion ddbaodejinglas cualidades de lleno y procreacion vienen dadas
tras la obtencién de la unidad, que ha sido posjtdeias a la adopcién de una actitud
activa pero sin forzar, a través aalwei En elNeiyese explica que la mente también
goza del mismo proceso natural, y que son los memitos y los deseos los que
provocan que se revierta el proceso y se alejeadeclianimidad. Asi pues, estos
obstaculos son forzados, son acciones que alejn raente de la plenitud y su
generacion natural. En ambos casos, la clave jeaer estos conceptos es adoptar la
posiciéon del sabio, ya que ha logrado asimilanepessona la intervencion no forzada.

Asi pues, en estas dos Ultimas apariciones detteashenen los capitulos 29 y
39 no hay una relacion directa con el tercero detésoros de alquimia interna. No

obstante, el contexto en el que ocurren si que tnaue®s principios del cultivo

%2 Guanzi jiaozhup. 931.
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personal. El primero que se ha presentado es |l@mate wuwej es decir, no
involucrarse y dejar que las cosas sigan su cuasoral. Traducido en la préactica
alquimica, no se debe forzar la visualizacionelspiracion o el movimiento corporal,
ya que hacerlo iria en contra de seguir la leyrahtjue se busca en todo momento.

El segundo principio de estos dos pasajes relagmmran la alquimia es la
unidad. La practica deeidanemplea los tres tesoros para lograr el procesdralgo
en el cuerpo. A pesar de que son tres etapasaédac son una misma cosa y no se
pueden separar, ya que la unidad esta presentel@miomento durante la practica. De
hecho, uno de los objetivos de la practica alqudmes lograr entender que el

macrocosmos Yy el microcosmos son una misma uftitlad
2.3.4 Capitulo LX. Ocupar el trono.

Una nueva apariciéon del sinogramshenla encontramos en el capitulo 60
(MWD 60). En esta ocasion aparece en cuatro fralfesentes, en un contexto
aparentemente de caracter social y politico, diogl gobernante. En este capitulo no
se trata el concepto ddende manera directa con las practicas alquimicas, @mo
los manes, aquellos seres en los que se conviEtemlmas después de fallecer.
También aparece la figura del sabio, que contiamteellos, para indicar que si el Tao
guia el movimiento del imperio no habra desordeaas alguno. De esa manera cada
uno tendra su papel y no habra oposicion entrs.ello

Desde la perspectiva deteidan se puede interpretar esto a un nivel
microcdsmico. Si se evita que haya caos, la masiggdeen calma, y todos los 6rganos
funcionaran de manera correcta, sin haber conftiotee ellos. Lo contrario provocaria
la enfermedad. Veamos la relacion que puede test@rseccion con el cultivo personal

y con el proceso alquimico:

%53 Cfr. Wang Mu. Foundations of Internal Alcherpp. 109-10.

134



DDJ LX. Juwei £ = (Ocupar el trono)

e WE R L EER T o Ay AR ey AR
FASAENAGA S FASTGA XA TAPG o AU

,".% o 354

Gobernar un estado es como hervir pescaditos. $mg#ea el Tao
para gobernar al imperio, sus manes no se harartespNo es que
Sus manes no se hagan espiritus, sino que sugussp& dafian a los
humanos. No es que sus espiritus no dafien a loanosnsino que los
sabios tampoco los dafiaran. No se dafiaran mutuanpemttanto sus

poderes interiores se mezclaran y regresarans ello

El gobernante debe actuar segun los preceptos rgiema el Tao y para ello
debe atenerse a los procesos naturales presenteosios seres sin forzar. Esto viene
a indicar la anotacién de Heshang Gong cuandacexigs principios a seguir cuando

se hierve un pescado:

R AR A A g AR BB o SRUERIT R
LR L S ek

Para no dafar al pescadito no se le destripaleiatan las escamas,
y tampoco se le mueve para evitar que se desmeAlgebenar un

estado, si hay ansiedad o preocupacian ), reinara el caos social
que dificultara el gobierno. Del mismo modo, siahie el gobierno
sobre uno mismo (el cultivo personal), surge laopueacion o la

ansiedad, entonces la esengizg(# ) se dispersara.

La consecuencia de esta dispersion de esencigpésdiga de la misma, que es
el elemento fundamental para entrar en los sigeseptocesos alquimicos. Tanto en el

gobierno del estado como en el del cuerpo, el pmalreside en la cualidad fa “f ,

gue en su sentido original significa exceso dercaldolor en la cabeza. Asi lo indican

%4DDJ, pp. 235-6.

355 |bidem.
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las dos partes que lo compondmuo ** (fuego) yye E (cabeza)®. Con eso se
demuestra que los problemas de exceso de calaraabéza—preocupacion o ansiedad
en términos modernos—pueden provocar malestar §, saaitilizamos la concepcion
china. El uso de este sinograma también lo encooBan el texttHuainanzi;a = +

(s. Il a. e. ¢.) en un contexto cosmogonico, daselaos dice lo siguiente en el capitulo

tituladojingshen## 4 (Esencia y espiritu):

FoOARA I PR o o0 oW FH DB LKL B MR KD
R B IEV SRR S A

Existian dos seres sobrenaturales que se generabie si.

Gobernaban el Cielo y la Tierra... por ello sediafion en Yin y en
Yang, que a su vez se separaron en ocho polos.e8eragon

mutuamente la dureza y la blandura, y se formavdog los seres. El

pneuma turbiofén “§) cred a los insectos, mientras que el pneuma

esencialj{ng #) formd a los hombres.

En estas lineas se explica que la creacion déluseano y del resto de seres esta
basada en los principios de la dualidad, repredeatpor el Yin y el Yang. En ambos
casos es el pneuma el que forma a los insectomdbes, por extension) y a las
personas. Lo mas destacado es el uso de la gaafi@ para describir a un tipo de
pneuma sucio, turbio, carente de pureza, que escargado de dar vida a los insectos
con pata¥®. En elNeiye al igual que en casos anteriores, encontrames esimo

sentido en la Unica aparicion de la grédiag en este texto:

%0 Este caractelyé [ 1) estad compuesto MOUF] (cabeza) en la parte superior yrda * (persona)
en la inferior.

%77hang Shuangdit g4 ed. Huainanzi jiaoyii& % + t23¥. Beijing: Beijing University press,
1997, p.719.

%8 Asi se define en éhuowen jiezié » § €31 2 & » & &3] 2 § Chong, you zu wei zhi chong,
wu zu wei zhi zhinsecto: los que tienen patas se denomatenmg los que no se llamazhi). Cfr.

Shuowen jiezi zhp. 674.
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El estado verdadero de la mente es aquel en etebeneficia de la
calma y a traves de ella alcanza la tranquilidaal laNmolestes, no la

perturbes, y asi la armonia surgira por si misma.

La armonia de la que se habla en este caso seerafia del individuo en si. En
los ejemplos anteriores la idea de armonia tenieoorponente cosmogonico, como en
el Huainanzj o sociopolitico, como en &aodejing En cualquier caso, tanto si es el
gobierno como uno mismo el mensaje de estos es@ioque se debe perseguir la
claridad mental y permitir que las cosas siganussic; sin intervenir de manera forzada,
de ahi el uso de la metafora de hervir pescadéos pablar del gobierno del estado. Por
tanto, se debe realizar siguiendo la ordenaciéiiae] adoptando la posicion deiwei

# %, es decir, una actuaciéon natural sin forzar ebdewnatural de los acontecimientos.

Una interpretacion similar la encontramos en elitodp titulado jie Laozi j# % +

“Explicacion delLaozi’, en la obra de Hanfei 4k -+ (ca. 280 a. e. c.-233 a. e. C.):

J&ﬁm@:#ﬂ%7 E%ﬁli_’/ﬁ’\ ng{%/iﬁ'la%ﬁg ,7\\;}1\/{
P‘E‘ ’7'€‘ ,z-,w : T;é_&@]_ﬁ%-i’yﬁg@oo

=\
i
N,

Si al hervir pescaditos se remueven mucho se daiagstructura. Si
al gobernar un estado se ejecutan muchos cambipseklo también
cambiara. Por tanto, la persona elevada que smp@rincipios del
Tao concede una importancia suprema a la tranqgdiligg no a los
cambios. De ahi la frase: “Gobernar un estado emoctervir

pescaditos”.

La siguiente frase del capitulo d@hodejingen cuestion dice: “Si se emplea el
Dao para gobernar al imperio, sus manes no se hapdrites’. Una vez establecido el
contexto del capitulo se explican las consecuersgéasina actuacion a través de la

ordenacion del Tao y del poder interiate(ft.) y si se gobierna segun estos dos

%9 Guanzi jiaozhup. 931.
%0Wang Xianshert 4 i ed.Hanfeizijijie # 2+ # fi%. Beijing: Zhonghua shuju, 1985, p. 103.
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preceptos los espiritus no dafiaran al iniciado.e&plica Heshang Gong las siguientes

dos frases:

AL SR T o PR AL E A upE AL o H oAty i
Ao IRA M AR R A o
Si se gobierna segun el Tao y el poder interios, ftanes no se
atreveran a mostrar su espiritu y atacar a la parddo es que los
manes carezcan de espiritus, sino que el mal raairdva la rectitud.
No sera posible dafiar a las personas [que actggm $es preceptos]

naturales.

De nuevo, estamos ante una exaltacion de las estugie llegan a obtener
aquellos que se rigen por los preceptos del Tamnytoda probabilidad esta hablando
de los sabios sehengreng * , es decir, de los iniciados dentro de la esfeliigm Sin
embargo, al existir una relacién de equivalencteeegl control del paigzhiguo;s K) y
el cultivo del cuerpozhishen;: ¥-) se puede conjeturar que también se refiere a los
seres transcendentalesloenrens! 4, 0 sea, aquellos que ya han alcanzado el Tao y
son inmunes a ataques externos. Los sabios hanreodigo el Tao y lo aplican en su
gobierno, mientras que los seres trascendentaleanalcanzado tras aplicarlo en sus
practicas de iniciacion. Esta inmunidad ante agnes externas también aparece en el
capitulo 55, que ya se analizé anteriormente, daedeabla de la figura del recién
nacido, una condicion que lo protege del ataqueskrtos y otras agresiones externas,
a pesar de su blandura y delicadez.

Mas adelante en el capitulo se explica que nifh@mes dafian a los sabios, ni
éstos dafian a los manes”, y por ello su poderiantee relaciona entre si y regresara a
cada uno de ellos. Sobre esta ultima frase HesGang apunta que cada uno de los

elementos cumple una funcion, y no suponen coafétjuno:
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%1pDpy, p. 235.
%2pDy, p. 236.
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“[Los manes y los sabios] no se dafian entre sipkeesonas gobiernan

el elemento terrenayéngi#), y los manes gobiernan sobre el més alla
(yin 1£). Las personas deben completar su personalidaday y los

manes deben proteger su esencia y espiritu. Planto, sus poderes

interiores se mezclan entre si y regresan a cauldeiellos”.

Si no hay conflicto alguno entre manes y sabiosp@sjue se cumple la
condicion sine qua nonde “gobernar el estado del mismo modo que se éiarv
pescadito”, que no es mas que una metafora de mabsiguiendo los preceptos del
Tao. Si es asi, se evitara el caos y el desordem,dg otro modo provocarian el
conflicto social, o usando las imagenes del capitylie los manes y los sabios se dafien

entre si.

3. Los tres tesoros en efhuangzi

El Zhuangzise considera, junto con Blaodejing la obra representativa de los
inicios de una corriente de pensamiento cuyo cdocegntral es el Ta0". El texto

s

tradicionalmente se ha dividido en tres seccionegian p % (capitulos internos),

sy AL

waipian “t g (capitulos externos) V& % zapian (capitulos miscelaneos), pero
Unicamente los internos se atribuyen a Zhuang Ziadu. Un total de siete capitulos

completan esta obra con una temética que girarao B un patrén de vida siguiendo
los preceptos del Tao, la naturalizacion de losorfenos, la simplicidad y la
ecuanimidad hacia la vida y la muerte.

Uno de los temas recurrentes en esta seccion esulgl/o personal,
principalmente en lo referente a la respiracionlgsapracticas meditativas. Para lograr
un entendimiento mas en profundidad de este aspietttexto se llevard a cabo un

andlisis exhaustivo de los tres principios basidestro del proceso alquimico en el

%3 En la época de gestacion de estos textos, y igmamente representativos comoNaiye adn
no existia una escuela taoista. Habria que espas#a la dinastia Han (206 a. e. c.-220 e. c.) para
encontrar el términalaojia i 7*_"escuela [de pensamiento basada en el ] Tao"oRorlado el

NS

término daojiao 315> hace referencia a la religion que se cre6 a findke la dinastia Han y que

veneran a Lao Zi como deidad suprema del taoismo.

139



Zhuangzi la esencia, el pneuma y el espiritu. El estudim sbarca los capitulos

interiores, debido a su relacion directa con ebpdor Zhuang Zhou.
3.1La esencia

La grafiajing # Unicamente aparece en los capitulos interiorefosrocasiones,
repartida en los capitulos 4 y 5. Ademas de surpréggacion como esencia, el
sinogramajing también puede significar precision o exactitudhien referirse a un
nivel de comprension elevado en una determinadarimaEn las dos apariciones de
jing en los capitulos interiores déhuangziaparece este significado en un contexto en
el que se encuentra una relacién con el cultivesgmed y la consecuciéon de la

inmortalidad.
3.1.1 Capitulo 4. EI mundo de los hombres.

El capitulo 4 deZhuangzj titulado “el mundo de los hombregégjian shi+ FF
), describe personajes de diversa indole en tnsterias cortas. El punto en comun

entre los relatos es el caracter educativo y nawabdos ellos. A través de personajes
dispares, tanto humanos como personificacioned#os como la madera, se explica
un modo de vida basado en las condiciones natural@sestas por el Tao. Entre los
protagonistas, se encuentra Shyun ser que no ha sido agraciado fisicamentensegu
los principios de la esfera humana. Veamos qué Imargquiere transmitir en autor de
esta narracion:

LAEE o FESEAFNE 0 K/ 0 T F AL ARG

Bh o HARISHT > RLAT o BLRIEH 0 RN AL A o o o 4t

B4 FRMER S Al xE R g ghF L

Para aquél que abandona su cuerpo y logra la cosigre [el método
para] el cultivo personal depende de [la regi6f deiblig®®. Los

$4NHZJa p. 97.
35 | a traduccién mas comun de esta frase es: “BAd@iShu tenia su barbilla clavada en el

ombligo”.
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hombros le sobrepasaban la cabeza, la vértebricaleapuntaba al

cielo>®®

y los cinco 6rganos estaban a la altura de losbhasn Las
caderas le sujetaban las costillas. Cosia y lavabédos, y con eso se
ganaba el sustento. Ademas, adivinando el futuron co
varillas/sembrando arrd? era capaz de alimentar a diez personas...
Este hombre de cuerpo deformado tenia lo suficipate mantenerse

y llegar al final de sus dias. ¢ COmo sera parallagugue no tienen

poder interno/virtud?

La mayoria de las anotaciones consideranstue: es el nombre del personaje

en cuestiérf®®, no obstante, si atendemos a su significado ermops una
contradiccion entre el nombre del personaje y suican fisica. En eBhuowen jiezél

sinogramashu se define comeong iZ , que significa pasar o atrave$ary aplicado a

las personas indica que el individuo ha llegadoraprender una determinada materia
en profundidad, es decir, que el saber ha traspdaadarreras y se ha impregnado en
nuestro personaje. Han sido los anotadores quaamesderan qushues el nombre del
personaje, y aunque asi lo sea, es importante smigesu nombre también tiene un
significado especial en el contexto de la desabipci

El caractesshuz: también significa “canal” por donde circula el agda ahi su
relaciéon con la obtencién del conocimiento quagahl que el preciado liquido, debe
encontrar un canal para poder llegar a su desEnano esta abierto, el conocimiento
puede encontrar su lugar, de ahi que Zhuang Zeptes un ser con inteligencia, que

ha logrado aprehender y asimilar conocimientosagrees no han podido alcanzar.

%66 | iteralmentehuicuo ¢ #& significa “vertebra cervical”. Otra interpretaciéalida y bastante
frecuente es “su joroba/giba apuntaba a cielo”.(Cds capitulos interiores de Zhuang, Hi 92;
Chuang-Tzu: literato, filésofo y mistico taoispa 34).

%7 Esta frase traducgu ce bo jingit % #%# . Se puede interpretar de estas dos maneras. El
comentarista Cheng Xuanying¥ 3: 4! (s. VIl e. c.) considera las dos lecturas comadaal Cfr.

Nanhua zhenjingp. 97.
38 Cfr Lu Xixing r£ & &

ed.Nanhua zhenjing fumg, % Ejiﬂgﬂjgl. Beijing: Zhonghua shuju, 2010,

p. 71. Este anotador interpretaZiuangzidesde la perspectiva detidan En este caso glosa el

nombre complet@hili shu¥ ¥=% como el nombre del personaje.

%9 Shuowen jiezi zhp. 744.

141



Quizéas lo mas sorprendente es que este personggdefectos a nivel fisico, lo
cual lleva a pensar que Zhuang Zi nos esta desodbi a una suerte de ser
transcendental, ushenrem? 4. Como tal damos por hecho que es experto entias ar
del cultivo personal, un mensaje que esta escoratida segunda fraseé *£ >+ % “el
meétodo para el cultivo personal se encuentra eadi@n del ombligo”. La traduccion
mas comUn de esta frase es que “Shu tenia el mentéhombligo®’®, pero el caracter
yi ¥2 es en realidad un hexagrama Weing, que en su origen significa mentén, y por
extension ha pasado a indicar “nutriyatig % )*"*. En otras palabras, esta hablando de
que el secreto del cultivo personal, que se enemnt el campo de cinabridgntian
2 v ), es decir, en la zona del ombligp ).

Si bien podemos imaginarnos a un ser deforme, ekaje de esta historia es
que este personaje ha logrado cultivar su persaciarido caso omiso de su cuerpo. El
cultivo personal va mas alla de la forma y se hdukxar en el interior, asi pues, la
frase que normalmente se interpreta como “tenenezitdn en el ombligo” se refiere
también al método para cultivar el espiritu.

La descripcién de este personaje encajaria penfiectz con la definicion de
shenrems %, 0 sea, de un ser diferente al resto. La defoidnage su cuerpo hasta ese
extremo, a o0jos de cualquier persona, seria urallst para sobrevivir en la sociedad.
No obstante, su conocimiento y esfuerzo le permdatenerse, y hasta alimentar a diez
personas si fuera necesatrio.

Por otro lado, la ocupacion de este personaje jeodiesorprender, ya que es
capaz de coser, lavar, adivinar el futuro o de samhrroz. Y es aqui donde

encontramos la grafigng ##, que en este caso tendria dos interpretacioneblgms
arroz pulido y precision o exactitud. En la primkzetura la frasgu ce bo jingit & #%

#% significaria “sacudir” gu #£) el “cedazo” ¢e %) y “aventar” po #%) el “arroz
pulido” (jing #%). En este caso el caractay 4% se refiere a limpiar la tierra de cultivo

de arroz con el objetivo de reducir las impurezsadoz.

Una segunda interpretacion es leer la frase cosradver” gu #t) las “varillas

de milenrama”¢e %) y “predecir’ 0o 3%) con “exactitud [el futuro]”jing ##). En este

370 Cfr. Elorduy, CarmeloChuang-tzu Literato fildsofo y mistico taoistap. 34; Preciado Idoeta,
IAaki. Zhuang Zj pp. 67-8.

371 Zhouyi jinzhu jinyi p. 182.
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ultimo caso, el caractging toma el sentido de preciso o lo mas importantaci@ado
principalmente con los acontecimientos futuroscdthentarista Chen Xuanying explica
que esta grafia hace referencia a evaluar los fendsnpositivos y negativos que se
sucederan en el futuro, empleando la brillantez pédcanzar estas conclusiotiésy
adémas considera validas ambas interpretaciones.

Si consideramos que este personaje era expertvesmagivinatorias, estariamos
mas cerca de su naturaleza como ser transcendgietalomo un mero lisiado, y seria
mas probable que utilizara su sabiduria para hktsres de clarividente que de
agricultor. Segun el texto, seria capaz de utilimdenrama para predecir el futuro, lo

cual indicaria que podria ejercer la accioredan ¢ (predecir el futuro), término que

se define asi en klbro de los RitogLiji #¥ 3¢):

& %

B
s
3

BN
BN

ﬁg,igii%u%%ﬁﬁp\&%#\
SRR

1

El uso de tortugas para predecir el futuro se démama bu
mientras que el uso de milenrama se conocia aran ¢ . Los sabios

gobernadores de la antigledad asi hacian pard pueldo creyera en
las estaciones y en los dias, adorara a manedntiesy respetara los
decretos y las leyes.

1

El caracterbu en un principio se aplicaba a la adivinacion aésade la

lectura de las grietas que se hacian en los cap@szle tortuga tras aplicar calor. El
sinogramazhan ¢ estd formado por este caracter y una boca enria derior. Uno
de los significados dehanes “transmision via oral”, es decir, predecir @ufo sin
necesidad de las varillas de milenrama. Si nugsttagonista era capaz de ver los
acontecimientos futuros utilizando las varillagien mediante la observacion, estamos
ante un ser de naturaleza espiritual, posiblemamesuerte de chaman. Y si volvemos

a observar el significado inicial de su nombinel zx—clarividente, que ha aprehendido

la naturaleza de los fenbmenos, esta claro queutel &sta describiendo a un ser

transcendental, es decir, sinenren

$"2NHZJa p. 97-8.
373 Cfr. Liji zhushu# 253 5. Taipei: Yiwen, 1989, p. 58.
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La deformacion fisica del personaje se ha conwerpicecisamente en una
ventaja para salir adelante y entender la reali@axino tal, habria alcanzado el Tao,
porque lo habria entendido. Si su defecto hubistade en su poder interior, ¢cuan
virtuoso seria nuestro protagonista? Esta es upta que lanza el autor al final y que
nos lleva a pensar que el autor esta exaltandoul@#dades del personaje, a pesar de
gue a primera vista la imagen que se desprendesddade un lisiado.

En definitiva, en este primer capitulo el sinogrgimg no tiene relacion con los
tres tesoros, ni con una parte del proceso alqaimsioo con la idea de precision y lo
esencial. No obstante, el contexto en el que apaste caracter si esta relacionado con
el cultivo personal y con las consecuencias dedetica. En €l se describe a un ser que
ha obtenido el Tao, a pesar de su defecto fisicquey presenta cualidades de ser

transcendental, que es en definitiva el paso inpaea convertirse en inmortal.
3.1.2 Capitulo 5. Simbolo de plenitud de poder interior.

La siguiente aparicion dng la encontramos en el capitulo titulado “Simbolo de
plenitud de poder interior'de chong fug v #+) durante una conversacion con Hui Shi
&5, que en el texto aparece como Hui ZiF “maestro Hui®* En este caso la
discusion entre ambos esta relacionada con laal@rar humana y las emociones. A
continuacion se presenta el texto traducido segdédan analisis del sinograniag y

su relacion con el proceso alquimico en el contexto

Aigase o Tagaps o %0

Hui Zi pregunta a Zhuang Zi: “¢Pueden las persorergcer de
emociones?”

L N S

Zhuang Zi responde: “Por supuesto”.

BFw o Taanfrs muga s ?

“~

37 Aunque la mayoria de sus escritos se perdierobase de su discurso esta en la concepcion

monista de los seres y fendmenos, de ahi que apagazl texto rebatiendo las ideas de Zhuang Zi.
Cfr. Graham, A.CDisputers of the TadcChicago: Open Court, 1989, p. 77-82.
37°NHzJa pp. 127-8.
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Hui Zi replica: “Si carecen de emociones, ¢ comtesguede llamar
personas?”.

3w o rig’_g:ri-g;z, TPz A5, ‘%5'1?;;1/\ ?

Zhuang Zi dijo: “El Tao les otorga su apariencibCkelo les otorga su

forma, ¢,acaso no es eso ser humano?”.

Este intercambio entre ambos sabios procede dernartario anterior en el que
Zhuang Zi describe a otra persona deforme de nawtmi Habla de él como un sabio
(shengren¥ 4 ), aquel que carece de las emociones y las pastméss humanos, y
por ello su juicio carece de lo verdadero y lodalBespués de esta narracion, Hui Zi
pregunta a Zhuang Zi e intenta profundizar sobta &#macion y éste le responde que
las emociones no generan la vida de las persanasgge lo sabio esta en entender las
emociones. Si dejamos que éstas se interpongamesira naturaleza, segun Zhuang Zi,

no disfrutaremos del conocimiento que de otro memttpuiririamos:

B3 o r%g;g Lo BELEQ
Hui Zi contestd: “Si es humano, ¢,como es que cate@mnociones?”

a0 0 TEARAS B A AL UEER

Zhuang Zi dijo: “A lo que llamo emociones es el gezl no ser. La
persona que carece de emociones es aquella quafiaosd cuerpo
empujada por el amor o el odio, y que sigue a tarakza sin afadir

nada a la vida”.

Para el sabio no existe el ser o el no ser, al guea no existe lo verdadero o lo
falso, o el amor y el odio. Si no hay distincionhabra desviaciones ni cambios a nivel
emocional, y se mostrara impasible ante cualqitieason. A nivel de cultivo personal,
al no haber nada que nos influya, no se provoca digiino a la esencia, al pneuma o al
espiritu. A esto se refiere Zhuang Zi cuando dige quien carece de emociones no
dafia su cuerpo, una idea que desarrollara enwgkstg intercambio con Hui Zi. Por
otro lado, la frase “no afiadir nada a la vida” @stacionada con reducir la existencia
tanto de cosas materiales como de emociones a angdiel vamos creciendo. En el

Daodejingaparece una frase similar en el capitulo 48:
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Quien aprende aumenta a diario (su conocimientogngse dedica al
Tao reduce a diario (sus acciones, posesionespsleste.). Lo reduce
y vuelve a reducir, hasta que alcanza el estadio cerencia de accion.

En esta falta de accion, no hay nada que no haga.

Estas frases d&aodejingestan dirigidas tanto al gobernante como al idwjia
ya que el primero gobierna sobre el pueblo y eliség sobre su propio cuerpo. El
iniciado debe lograr entender el macrocosmos adsrale las practicas, y actuar de
acorde con él siguiendo su naturaleza. Esta e®éaprincipal que propone el taoismo,
la accion carente de accion forzadawwei & % , no involucrarse en aquello que debe
seguir su curso natural segun la accién del Tase $dgra entender este principio y se
asimila, el sabio podra utilizarlo para gobernapaéblo, que a su vez es parte del
macrocosmos, Yy el iniciado podra obtener salud yprender el camino hacia la
inmortalidad.

Este paralelismo entre lo exterior (el macrocosdesiniverso) y lo interior (el
microcosmos corporal) esté reflejado en la respudstZhuang Zi: si el iniciado actia
de acuerdo con el devenir natural de los fenOmermslafiar4 su cuerpo, y lo mismo
ocurrird con el gobernante. La duda de Hui Zi es, gara él, el cuerpo es una realidad
s6lo en relacion a los fendmenos y cosas que aédde durante nuestra vida, y por

tanto no se puede separar de las emociones:

B3w o T2 x4, g AL
Hui Zi replico: “Si no se aflade nada a la vida,jge@s posible tener
cuerpo?”

Bdw ol Ty i, 22 3, AR ENGHREL o LS ob T

s F

NN

F2 A FI I BRSO BREARE TESF 2

J‘lg;,_‘g'] ‘_,% ' | 377

$7°pDpyY, p. 186.
37"NHZzJa pp. 127-8.
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Zhuang Zi dijo: “El Tao les otorga su apariencibCielo les otorga su
forma, y no se dejan llevar por el amor o el odacapdafiar su propio
cuerpo. En estos momentos usted estad dispersandssritu, y

agotando su esencia. Recita apoyado en ese arthogryne recostado
sobre la madera seca. El Cielo le ha otorgado esep@, y usted no

deja de aferrarse a lo blanco.

El comentarista Chen Xuanying dice sobre la respuws Zhuang Zi que no son
las emociones las que afiaden nada a la vida, seargcamente son validas para dafar
al cuerpd’® El espiritu $hen# ) no se puede dividir ni separar en externo e riater
sino que es Unico para cada individuo, al igual lquesenciajing #). Si se llega al
extremo ésta se agotara, con el consecuente dai® elocuerpo. Y precisamente por
esto Zhuang Zi sigue reprochando a Hui Zi al dedjlie pierde su tiempo en cosas
vanales, apoyado en un &rbol seco, sin mesa dewcdstar sus brazos y discutiendo
sobre cosas innecesarias. Por ello, el cuerpocte,a igual que el espiritu y la esencia,
dafando a la forma.

Otra posible explicacion de la fraskierme recostado sobre la madera sejca” (

gao wu er mingi ¥ 1= @ i) seria tomar el caractetu = como “soporte”. En ese caso,
Hui Zi estaria apoyado sobre un soporte 0 en usa $ecagaois). Ya en el capitulo
del Zhuangzititulado Qiwu lun # = # “Discurso sobre todos los fenébmenos” aparece

este caracter adjetivando al cuerpo y a la mente:

B REAA Lo R A 0 B g g S T
oo YR ETQVRT R A > A HT BAor AT QL2
%#"‘;ﬁ , ?L%i‘%#m—‘ﬁ# 379 »

Zigi el surefio estaba sentado en un divan, miraadaielo y
suspirando, ido, como si hubiera perdido su propierpo. Su
discipulo Yan Cheng Ziyou se encontraba a su ladpregunto:
“¢,Donde se encontraba usted? ¢ Es posible dejaeglafirme como

si fuera madera seca, y hacer que la mente quet® ©enizas

38 NHZJa p. 128.
$9NHzJa pp. 23-4.
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muertas? La persona que esta sentada en estendiesna misma que

la de hace un momento.

En esta seccion se describe a Zigi en un estaddtatnenl Si utilizamos el

lenguaje acufiado en Zhuangzi se encontraba “sentado en el olvideid wang %),

en un estado en el que el cuerpo y la mente ya pertenecen. Zigi esta carente de
emociones, unicamente siguiendo el camino quecka @l Cielo, por ello, no se sabe
donde estd, ya que lo que ve su discipulo no fgguiea de siempre.

La metafora de la “madera seca@jap0 muis ~) en este caso se emplea para

indicar que el cuerpo de Zigi ha sido abandonadtayguedado rigido, carente de
espiritu o de esencia. En otras palabras, al tsaspas barreras de lo material, Zigi no
corre el peligro de dafar su cuerpo. Zhuang Ziodpaba a Hui Zi que su postura en la
discusion y la insistencia sobre los sentimientosstaba impidiendo alcanzar el olvido
y entender que no existe lo verdadero ni lo falsiosiquiera los sentimientos o
emociones. Por tanto, el soporte seco de Hui Ziagaria la esencia, al no haberlo
abandonado y apegarse a él, del mismo modo quxeed@de palabra dafia el espiritu.
Por otro lado, cabe recalcar que en chino moderndgikiza el términgingshen

# 4  (esencia-espiritu) para hablar de la vitalidadey \dgor en una persona. Esto

quiere decir que si se goza de abundancia en @ssogrincipios se disfrutara de salud.
En términos fisiolégicos, si tanto las funcionesales y digestivasjifig) como la
capacidad cognitiva y racionaher) estan en pleno funcionamiento, la persona tendra
vitalidad y salud. Zhuang Zi recuerda que para eoas estos dos tesoros, la esencia y
el espiritu, es necesario desligarse de las emesiom de lo contrario dafiaremos
nuestro cuerpo.

Asi pues, en el dialogo entre Zhuang Zi y Hui Zysn el pasaje sobre Ziqgi se
expone la consecuencia de la practica alquimica, e describe el método para llegar
a esa meta. Esto parece indicar la existencia desane de practicas alquimicas a
través de las cuales se transformaban las promeddel cuerpo y la mente y se
alcanzaba un estado en el que el adepto se libdealaaconsciencia y de lo matefial
No obstante, a pesar de que el autoriZtelangziparece haber sido consciente de estas

%0 Asi explica el comentarista Guo Xiagg#% el términoda yans & (da % equivale da [, sin

fr

conciencia, abatido)ie shi maof%## j, “con la apariencia de haber sido liberado”. GiiHZJa p.

23.
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practicas no las explica de manera detallada, &esundicativo de la importancia de
un maestro.

Finalmente, la ultima frase del didlgo entre amtiios “el Cielo le ha otorgado
ese cuerpo, y usted no deja de aferrarse a loddlgtian xuan zi zhi xingzi yi jianbai
ming % if + 2_35 » 3+ 11 % v 7g), una alusién directa al pensador Gongsun Lorg
7 (320-250 a. e. c.). Zhuang Zi utiliza el termiembai %-+¢ “duro y blanco”, que
segun el pensamiento de Gongsun Long expresabarémata de la exclusion de
conceptos. Segun esta escuela se defendian afimeadilel tipo “el caballo blanco no
es un caballo”, debido a que el término “caballo’excluye a “blanco” y viceversa; por
tanto, el caballo blanco es un todo, y los térmiicaballo” y “blanco” son partes de ese
todo®®.. En otras palabras, el todo no es una de susspgrte las excluye. Zhuang Zi
insinla que esto es lo que ha estado haciendo HexZuyir las emociones del ser
humano y argumentar que sin ellas no existe laopard?or ello, Zhuang Zi emplea este
término para criticar la falta de flexibilidad mahte Hui Shi, a la vez que explica

coémo se puede dafar la vitalidad y el vigor conateacion excesiva a las emociones.
3.2El pneuma

El sinogramagi 4 , pneuma, aparece en&luangzien 14 ocasiones, repartidas
entre los siguientes capitulosiao yao yout if % (Camino libre de ataduras, cap. 1),
Qiwulun% 3 # (Discurso sobre todos los fenédmenos, capR2jjian shix #F+ (El
mundo de los hombres, cap. Ba zongshix % iF (El gran y venerable maestro, cap. 6)
y Ying diwangi + 2 (Para ser emperador y rey, cap. 7). El analisisrdinuacion se

centrara Unicamente en las apariciones de losrilognos capitulos:
3.2.1 Capitulo 1. Camino libre de ataduras (1).
La primera aparicion sucede en el primero de Igsta®s interiores. Para

entender el contexto en primer lugar se cita dotex chino desde el comienzo, para

después continuar con la seccion donde se encugdsireogramayi # :

31 Cfr. Disputers of the Taqp. 82-6.
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En el océano del norte reside un pez, cuyo nombr&kum. Su
grandeza es tal que no sé cuantos miledi diarca. Este pez se
transforma en ave, cuyo nombre es Peng. La espal@eng mide no
sé cuantod$i. De un golpe emprende raudo el vuelo. Sus alacear
nubes colgadas del Cielo[...] En el norte, un lwigsierto y desolado,
se encuentra el sombrio mar, que es la alberd@idiel. Hay un pajaro
gue se llama Peng. Su espalda es como la montaima Yhus alas se
asemejan a nubes que cuelgan desde el cielo. Renebrvuelo
trazando espirales en forma de cuerno de carnsta akanzar 90.000
li de alturd®®. Atraviesa el vapor de las nubes, dejando a queldss
el cielo azul, para dirigirse posteriormente hadiaur, hasta llegar al

abismo del sur.

Una gran parte de las interpretaciones de estadseesta relacionada con el
relativismo, que supuestamente impregna los escdeébZhuangzi Hay autores que
ven una relacion entre la grandiosidad del pez Kdel pajaro Peng y la posicion del
mundo humano y el relativismo eri®&i Otros consideran que la transformacion del pez
en p4jaro es una evolucion desde lo inferior hestauperior, de lo limitado, cuya
imagen es el pez, a lo ilimitado y la libertad,resentada por el a8 No obstante, un

analisis detallado del significado de cada unaaddrhagenes que aparecen indica que

B2NHZJa p. 7.

$3Elli 2 es una unidad de medida antigua en China. Ecaisg800 o 365 pasos, segln la época.
34 Cfr. Hao Changchi. “Relativity of the human woddd Dao in Lao-Zhuang—An Interpretation
of chapter 1 of th&huang-ziand of theLao-zI'. En Asian Philosophyvol. 15, n. 3 (2005), pp. 265-
80.

385 Cfr. Allinson, Robert. “On Chuang Tzu as a Decargdtonist with a Difference”. Edournal of
Chinese Philosoph$0, n. 3-4 (2003), pp. 487-500, esp. pp. 488 y 493
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se trata de un escrito relacionado con la meditagidon las consecuencias de la misma.
En otras palabras, Zhuang Zhou comparte con arléas imagenes y pasos dentro del
proceso de cultivo a través de la meditacion.

Lo primero que encontramos es una referencia ald@lanorte beiming# 2 ).

El sinogramaning en si indica oscuridad, profundidad o vacuidad g@uivalente a la
grafia ming /&, que adquiere el sentido de “mar” gracias al &dde agua a la
izquierda. La imagen del mar como un lugar oscprofundo y vacio es evidente, sin
embargo, es alun mas importante para entender tel desde una lectura alquimica
analizar la simbologia del término “norte”.

El comentarista de la dinastia Ming, Cheng Yinifig? %, nos aporta datos
relevantes para interpretar esta sec&forEn primer lugar, de acuerdo con las cinco
fases, el norte corresponde al agua; segitijiah se asocia con el hexagramikan ¥
37, repeticion del agua, que esta formado por el mitngramakan 3t superpuesto,
formado por un trazo Yang en medio y dos Yin argbabajo, y relacionado ademas
con el agua. En la tradicioreidanen el ser humano los riflones se asocian con e} agua
y son ademas un componente basico para generaiges@ng #f, que es el primero de
los componentes para establecer el proceso alquikieste respecto, segun el clasico
de medicina tradicionaHuangdi neijinguna reduccién de la esencia provoca un

deterioro de la funcién renal:

SNREE R B A FH RS TER Y
A los 56 afios el higado se debilita, los tendomesien movilidad, la
funcién sexual disminuye, la esencia se reduce yederioran los

rilones, llegando asi el cuerpo a su extremo.

%% Cfr. Chen Yining#z 1 % Nanhua zhenjing zhu shii £ & 31 5=, EnDaozang jiyaof {8 .
Taipei: Kaozheng, 1971, vol. 9, pp. 940-1326. Tanbaparece recogido su comentario en
Zhonghua xu daozangy # 4 i 5% (Canon Taoista Addenda). Taipei: Xinwenfeng, 1989, 14, pp.
4-45. En esta version, no obstante, solo aparecereéntario de Cheng Yining de los capitulos
interiores. Como referencia en este estudio enple®rsion deDaozang jiyaocon la abreviatura
NHZJh

%" Huangdi neijing suwen yijie. 7.
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Por otro lado, el norte ademas se corresponde tquomo, uno de los
componentes mas importantes en alquimia externareda que el plomo, mezclado
con el cobre, podria conseguir oro, el metal pdeci€en definitiva, tanto el agua,
asociada con los rifiones y la esencia, como el @lsam elementos basicos para el
proceso alquimico. Todos tienen en comun que sdoate y a través de ellos se
comienza el ciclo, que es precisamente lo que xplica Zhuang Zhowen un lenguaje
metaférico lleno de simbolismo.

La primera etapa del proceso de meditacion o detipaaalquimica pasa por

visualizar un pez llamado Ku##, que se encuentra en el norte, es decir, en la zon
renal, la cual corresponde al campo de cinabrierimf (xia dantian™ + = ), area que
abarca la zona del bajo vientre y las lumbareseriEssta region donde se visualiza el
simbolo delTaiji + #&, formado por dos figuras que se asemejan a despeée ahi que
se emplee la figura del pez como imagen que sevdsbalizar en el campo de cinabrio
inferior durante la meditacion. El anotador ChemilYg sefiala lo siguiente a este

respecto:

N
N

CBEAERT B AR e A%

=4

Aquellos adeptos con niveles elevados dentro délvayersonal no
dormian durante las noches, al igual que los peees.ello, se

menciona la imagen del pez.

Para entender por qué es necesario visualizar meédgeeamos el capitulo 21

del Daodejing donde también aparece el caraaténg ® (oscuro). En este caso

describe al Tao y a las imagenes que aparecen en él

F s rperiig o B AP HY G R A LA B g
oo BARA B FH HELE 2 4 23

Aquello que conforma al Tao en si mismo es la absidn y la
confusién. Abstracto y confuso, en él residen imége Confuso y

abstracto, en él residen cosas. Profundo y osamogl reside la

38 NHZJh p. 3993b.
¥9pDY, p. 86.
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esencia. Su esencia es ciertamente verdadera, gllaerreside la

confianza.

La grafiaming también aparece en otros textos taoistas de eamaetditativo
junto al caracter de mente comongxin ® = (mente oscura), donde se refiere a un
estado de ausencia de pensamientos y de preocupscen la que se alcanza
estabilidad a nivel de conciencia. Por ejemploglalexto taoista alquimicdunji gigian

2 X = # (Siete lotes del baul de las nub&J 1032) se explica el caractamgen el

=

contexto de una practica de respiracion para a@mpukeuma:

ARG @R EF 0 F R 2l 30
La mente oscura carece de todo pensamiento. D&aelpneuma
circule libre. Si se produce un estancamiento delma, abre la boca

y expulsalo.

En otro texto de alquimia taoistXingming guizhit+ & 32 7 (Doctrinas
exhortativas sobre la naturaleza humana y la loimgy), se describe el estado de

mente oscuranfingxin ® .= ) como un estado de meditacion, el método y las

consecuencias de la practica:

AEAEZ o MERT > XRp A
Los que alcanzan el estado de la mente oscurairsa reé una estancia
tranquila, rodeados de un silencio total, sin leaifluencia alguna de
las cuestiones mundanas. Olvidan todas las preoicunes, carecen de

pensamientos y de acciones forzadas, dejando qusn$as sigan su

%0 zhang Junfangt % % ed. Yuniji gigian 2%~ %, Beijing: Zhonghua shuju, 2003, sec. 61, p.
1377.

391 Xinyi xingming guizhip. 455.
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propio curso de manera natural. Carecen de vigiéngscucha, y
cuidan el espiritu para obtener tranquilidad. Nistexni o interno ni

lo externo, ni el futuro ni lo venidero, apartad® lds imagenes y del
vacio, de la confusion y de lo preponderoso. Eimuealberga vacio y

silencio, se alcanza el despertar y la claridadhate

Asi pues, en eZhuangziel términoming ® y su relacién con el norte son una

alusion a la mente y a ejercicios con los que sealizan diferentes fenOmenos e
imagenes. La primera de estas imagenes es el pez#Kucuya definicion en los
diccionarios nos remite al texto dauangzien cuestion, sin ninguna otra significacion,
lo cual induce a pensar que Zhuang Zi formé unateraue no existia con tres partes
diferentes. Si unimos estos componentes el caréotaa sentido en el contexto del
capitulo.

En su comentario, Cheng Yining nos da las clavea patender qué puede

encerrar el sinogramkeun#® al llevar nuestra atencién a lo mas obvio, estiractAsi
pueskun # esta formado por el radical 4. (pez) a la izquierda, y a la derecha por
p (Sol) en la parte superiorbi +* (dos personas caminando juntas) en la inféfior

Es este ultimo caracter el que nos da la clave gatenderlo, al existir un hexagrama

llamadobi +* formado por agua en la parte superl@n(3t) y tierra en la inferiorkun
).
El hexagramdi +*, al igual que el sentido original del caractedi¢a ayuda y

complementacion de dos principios que crean vitlagea y la tierra. Ambos estan
relacionados con el aspecto Yin, por lo tanto, afacter bi y el hexagrama
correspondiente respresentarian el lado Yin, masrgue el caracter (Sol) en la parte
inferior, representa lo Yang. La union entre ambosforma el simbolo del Yin y el
Yang, que esta representado por el diagramgaijié?>. Como se indicé anteriormente,
las partes Yin y Yang dentro de esta figura se agema dos peces unidos entre si, que
se complementan y acttan de manera conjunta, @l gge indica el hexagrante. En

su explicacién, Chen Yining afiade que los rifiodegano Yin, cuya cavidad exterior

392NHzJh p. 3993b.
393 para un anélisis del concefitaiji a nivel histérico consultar Roncero, Luis. “Origervolucién
histérica del concepto T'aichi”. EHencuentros en Catayn. 22 (2008), pp. 43-53.
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se encuentra en los ofidos, presentan una parte’¥,amsg decir, que los dos elementos
se complementan y uno esta dentro del otro.

De acuerdo con esta simbologia se puede conjejusata transformacion del
pez Kun en el pajaro Peng es una imagen de laaramecion alquimica. En el proceso
alquimico la esencia se transforma en pneuma ypéstieriormente en espiritu, para
finalmente regresar al origen o al campo de cioalfues bien, la transformacion del
pez en ave simbolizaria la mutacién al espirituaycbnsecucion de libertad y
grandiosidad.

El sinogramgpeng g esta compuesto del radical de ave a la deretha, 5
(ave), y de la parte fonétigeng?# (amigo) a la izquierda, que a su vez esta formado
de una repeticion del caracteiu ¢ (carne) y simboliza cohesion entre dos personas o

amistad. El concepto de carne esta relacionadalkcbazo, que es un 6rgano asociado

con el elemento tierra, al igual que el estomagd.s& explica en éluangdi neijing

CIREE SIS L D Y YR S B
2t o HEy o HieT o B L4

El color amarillo central conecta con el bazo, eyaccavidad hacia el

exterior esta en la boca. La esencia se albergd lgszo, por tanto, la
enfermedad se situard en la raiz de la lengua.aBor £s dulce, se
relaciona con la tierra, con el bovino, con el migon las cuatro

estaciones y con la estrella.... Por ello, la cao® da las claves para
conocer la enfermedad. Su sonido es de palaciojsiero el cinco y

su olor agradable.

La carne se asocia con la piel y es en la lengndalse muestra la enfermedad
que a su vez esta relacionada con el corazén, garya abstracta se relaciona con la

mente y con los pensamientos. Por lo tanto, estam@sun elemento de tipo Yang. En

%94 5eguin la medicina china todos los érganos Yiretieina cavidadg{ao #) que conecta con el
exterior. El bazo conectan con la boca; los pulmmama las fosas nasales, el higado con los ojos; el
corazon con la lengua vy los riflones con los oidws.debilidad en estas conexiones al exterior
puede indicar problemas con el 6rgano asociado.

39 Huangdi neijing suwen yijie. 39.
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este caso, el comentarista Cheng Yining indica“gqoda cavidad de la mente/corazén
también se alberga lo Yin”, una asociacion simélda que realizaria para explicar la

simbologia del pez Kun. Cheng explica de esta nadaenetafora del ave:

ROROH o RS e e A ik 0%
Cuando la esencia se acumula en los rifiones éstarsdforma y
asciende como si alzara el vuelo, de ahi que séeerfgpmetafora del

ave para indicar esta transformacion.

Posteriormente, Cheng también nos remite al cap#lildelDaodejing donde
se habla del caracter misterioso y oscuro del Tao:

PeAde s s Ho 4 53

Confuso y abstracto, en él residen cosas/formas.

El mensaje principal de estas palabras es quesa gde lo intangible y abstracto
del Tao, si se busca se encontrara algo en siomt€raducido al texto dethuangzi el
autor nos habla de la grandiosidad del ave Pergsgtia una metafora para indicar la
transformacion de la esencia en pneuma y postegiteren lo espiritual o grandioso.

Otra prueba para demostrar que Zhuang Zi estandiblde practicas alquimicas

la encontramos en el térmitianchi = * (alberca del Cielo), que se refiere a la parte
interna de las mejillas. Asi aparece en el textiatico Dadan zhizhi+ * % i

(Directrices directas sobre el gran elixi€T 244), atribuido supuestamente a Qiu Chuiji
F s (1148-1227):

PR L R 0 F ARAELRAET o Ae b A

%o NATRBE 2k o R EEA v > Hek 1399

399 NHZzJh p. 3993b.
7DDy, p. 86.
398 7HDZ, vol. 26, sec. 36, p. 637. La seccién donde apagste pasaje se lla{inggong ying yan

7 # &% “Experiencias que deben surgir durante la praetigaimica”.
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La zona interior de la mejilla inferior se llamabaica del Cielo.
Presenta liquido dorado que esta en ebullicion commanantial frio
dirigiendose hacia abajo. También puede ir haaidaro hacia el
cerebro, o convertirse en una perla de rocio, 0 &égra hasta la boca

por el paladar superior. Es de un sabor dulce gdadpie.

En este texto se describen las sensaciones quaederptener con la practica

alquimica en la regiébn conocida cortianchi = 7 . El caractersai *. se refiere
especificamente a las braqueas de los peces, duetssducido por “mejilla inferior”,
haciendo referencia al cuerpo humano. El liquidoado (inyi £ ;% ) aparece
comentado en el primer capitulo de este estudindelse explico que en alquimia
interna indica la fusion entre el pneuma de rifioel e corazon. También se indico
anteriormente la simbologia del pez Kun y el avegResu relacion con los rifiones (la
esencia) y el corazon (la transformacion a espiriéspectivamente. Asi pues, con estas
evidencias queda clara la asociaciontidglchi con las practicas desidan

Otra definicion del términdianchi % 7» es la regién occipitaih@o gong#s ¥ ,
lit. “palacio del cerebro”). Con esta acepcion &mos a encontrar en el texto alquimico
Taishang Yuanbao jinting wuwei miaojing + ~ ¥ 4 =& 5 ¥ %5 (Escritura
maravillosa del Supremo Tesoro Original sobre latealorada y la carencia de accipn
CT 1399):

FER Ly BB B IR E o X Y 2

RS RN ER SRR E A R

Es la morada del campo de cinabrio superior, es,dacmorada de
todo lo Yang. La parte mas pura del Yang se reinka @lberca del
Cielo. Esta es la morada del campo de cinabrio leinterior del
cerebro, que es a su vez la raiz de la vida, yeoeside el pneuma

original.

Segun el pasaje anterior, la alberca del cielol dsgar donde se produce la
transformacion del pneuma en espiritu. El textdadel campo de cinabrio superior,

39 ZHDZ, vol. 19, sec. 8, p. 36. La seccién se tisém gong zhang ¢ % “los tres palacios”.
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un espacio basico dentro del proceso alquimicoélEse desarrolla la transformacion
del pneuma en espiritu, y se dan las condicionesqee prosiga el ciclo y se regrese de
nuevo al origen. Si volvemos a la narracion de Bgué observamos que el pez Kun se
transforma en el ave Peng, que emprende raudoet yuasciende trazando espirales
hasta alcanzar una gran altura. En el procesonaiquii lo espiritual esta relacionado
con la grandeza y con la idea de extension de smmiSe trata de una apertura y de
una liberacion del pneuma, que se vuelve espiripallo tanto, la metafora del vuelo
del ave es una forma de explicar ese fendbmeno queeodurante la practica de la
meditacion.

Una vez explicada la relacion de la primera paglecdpitulo con los principios
alquimicos, centramos la atencién de nuevo ensdjpalelZhuangziy vemos quei
# aparece junto al sinograma de “nubgaingi £ 5 (lit. el vapor de las nubes). En este
caso se refiere a la naturaleza del componenteanferma las nubes, es decir, el vapor.

Segun eHuangdi neijingla tierra es la responsable de la creacidon deubss:

!

BorFFPAERFT AR A& I

Sy

Wi

5

3 N

dy = g 400,

/|

W

El Yang puro conforma el Cielo, y el Yin estancéolona la Tierra. El
pneuma de la Tierra asciende y se convierte endbss. El pneuma
del Cielo desciende en forma de lluvia. Por talatduvia proviene del

pneuma de la Tierra, y las nubes del pneuma dé&.Cie

De acuerdo con esta descripcion, se produce uria w@mitre los pneumas del
Cielo y de la Tierra, gracias a la cual se fornamrubes y surge la lluvia. En¥ajing
se explica que para que la unién entre los pnewaaSielo y Tierra sea posible, el
Cielo debe ocupar la parte inferior y la Tierraslgerior. Esto es lo que describe el
hexagramatai i& gue representa armonia y union entre lo de arilb@m de abajo,
ademas de describir una situacion de paz y estatiilEsta idea, llevado al campo de la
alquimia, se traduce en que si la esencia y eliespb estan conectados no se podria
completar el ciclo, ya que la union no seria pesikin el microcosmos del cuerpo, la

esencia equivale al Cielo, ya que es necesario aggeenda, y el espiritu estaria

4% Huangdi neijing suwen vijiep. 43.
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relacionado con la Tierra, que debe descender @acantrarse con el pneuma y
culminar el proceso.
Ademas, en la parte final del pasaje dieliangziel ascenso del ave Peng y sus

dimensiones se comparan con la montaﬁa'lTaﬁishan% ), la méas importante de los

cuatro picos de China, conocida por su estabilidgadambién relacionada con el
hexagramdai descrito anteriormente. Esto, de nuevo, es indake la relacién entre
el texto y la alquimia, y también demuestra la s@z@ de un maestro que explicara el
sentido de las imagenes y su relacion con lasaedelYijing.

Siguiendo con el esquema del hexagrmhai} , Si el Cielo estuviera en la parte
superior y la Tierra en la inferior estariamos agitdhexagramai %, en el que los

pneumas de Cielo y Tierra no se unen y se careestdbilidad. Si este fuera el caso
del proceso alquimico, no se podria realizar ébgi®l proceso se estancaria. Por tanto,
en esta seccion Zhuang Zhou esta describiendotadiceslel proceso alquimico de
acuerdo con la mutacién que esconde el hexagi@ma

Esta interpretacion defhuangzidesde una perspectiva de la alquimia y el
cultivo personal también la desarroll6 Cheng Yingmgsu comentario. Segun él, de los
muchos comentarios que se han hecho de esta ¢btargo de la historia, “uno o dos
de cada diez han avanzado en aspectos que no hadado sus predecesores, mientras
gue ocho o nueve de cada diez aun no han lograificanrsu (del texto) esencia,
espiritu, huesos y tendones, y por tanto, no puedenque realizar anotaciones al final
de cada capituf*”. Con estas palabras, Cheng indica que muchos ranes
simplemente explican el significado de las narmaesosin llegar a la esencia de las
mismas. Sus anotaciones, como se ha observadoteluerexplicacion aportada
anteriormente, estan basadas en teoriasail@hny en los hexagramas deéijing.

3.2.2 Capitulo 1. Camino libre de ataduras (Il).

La siguiente aparicion dgi en elZhuangzitiene lugar también en el primer
capitulo en una seccion posterior. En esta ocadidexto habla sobre el maestro Lie

Yukou 7| ff= (ca. 400 a. e. c.) y de sus hazafias como perssdaderazhenrenk

&):

401 NHZJh p. 3997-8.
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X FHh AT ARLEL CAF IR AEBE BN RAEY > A
BolciRe o PEEACT T ATEHL o A KX 21 oA
AF LR UBERY R ESED ke 12 Ame A
B FAa o
Lie Zi se desplazaba cabalgando sobre el viento,uoa indiferencia
admirable y regresaba pasados quince dias. Ladidicjue obtenia
Lie Zi de este estado era tal que estaba totalméhte de

preocupaciones. No obstante, aunque no necesitabaar, dependia
del viento para desplazarse. Si uno tiene capadigadesplazarse
siguiendo la perfecta naturaleza del Cielo y lar@iey es capaz de
entender los cambios en los 6 pneumas (6 situaxideeCielo y
Tierra), ¢de qué dependera para pasearse pomitadio? Asi dice el
dicho: el hombre supremo ya no tendra conceptoidaismo, las

deidades ya no tendran su labor y los sabios aefig&er famosos.

El caracterqi # aparece unicamente al final de esta narracibnaefrake
“cabalgar sobre los cambios de los seis pneunyasli{gi zhi biana # > § 2 5¥). El
compuestdiugi = # se refiere a los seis tipos de vapores esendjalesse ingieren

como parte del proceso de cultivo personal. Paendar el significado de este término,
se presenta a continuacion una de las elegiastelede CHI® titulada “Paseo en la

lejania” yuanyou:k ¥%), donde aparece en el siguiente contexto:

402NHZJ3 p. 8-9.
% LasElegias de Chw Chu ci ¥ 3 es una antologia de poesias a cargo de Qu ¥pn(329—

299) y Song YuA'= (fl. s. Ill a. e. c.) compuesta de 58 poemas soyt® largos. Después del
Shijing ?’ﬁ; (Clasico de las odas) es la coleccion de poessaamizgua de la historia china. Para la

traduccidn en inglés ver Hawkes, Davithe Songs of the South: An Anthology of Ancienmée3iel
Poems by Qu Yuan and Other Poétsndres: Penguin Books, 1985
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FREEB IR KA EE  FHEATEREAS > FRIEIF
AR e BRAF A ARRES L Ea ZH R RAP 2GR
G F IR -t U et

Tomaré los seis pneumas y beberé de la nieblamactMe enjuagaré
la boca con el rayo de sol verdadero y beberé dautara del
amanecer. Conservar la claridad y limpieza de landiad y del
iluminado, al tiempo que la esencia y el espirguirdroducen y se

expulsan lo espeso y la suciedad.

El comentario de Wang Y& i%, el mas antiguo sobre lddegias de Chu

explica sobre estas lineas que, tras abandonargéstion de los cinco cereales, el
adepto se nutre mediante la ingestién del Tao,rhbda esencia del dia y se alimenta
del principio original yuanfu = {+). Por otro lado, el comentario de Cheng Yining
sobre el texto deZhuangziexplica los “seis pneumas” en relacion a la ingaste
diferentes tipos de pneuma dependiendo de la éstanila que nos encontremos:

FEDFE D HEE PN ATF S I RERIE KIEE 0P
RUBHRRFS S AEREE AP REFS S REIB L
Fom> P g S SRS T T I e

En primavera se ingiere la aurora del amanecergespondiente al
pneuma rojo y amarillo, y que se desprende al amnialel dia. En
otofio se ingiere el Yin decadente, que es el pnawipay amarillo
que aparece después del atardecer. En inviernbsseba la niebla
nocturna, que es el pneuma de medianoche del Nemte/erano se
ingiere el rallo de sol verdadero, que es el pnedenanediodia del Sur.
Asi pues, los pneumas amarillo y rojo del Cieloeyld Tierra se

conocen como los seis pneumas.

Esta anotacion de Cheng Yining es en realidad utaadel textoLingyang

Ziming jingHf 1 =+ P % (Escritura a cargo de Ziming de Lingygnda biografia mas

494 Cfr. Chuci Wang Yi zhangj ¥+ i % 11). Taipei: Jinfeng chubanshe, 1988, p. 229
4°NHZzJh p. 3995.
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antigua de Ziming aparece en el tektexian zhuanBiografias de inmortales), donde
se le dedica una seccién en la que se cuentadadayde como Ziming atrapd en una
ocasién un pez que tenia un libro en su viéfftré.a historia sigue diciendo que a
través de este escrito Ziming aprendio técnicas al@anzar la inmortalidad a través de
la ingestion de diversos tipos de compuestos alqoéfi’. En estos dos ejemplos se
puede observar que en ambos casos los seis pneemefieren a la ingestion de una
sustancia con el objetivo de nutrirse y lograr bndad. En la explicacién de Cheng se
resume en la dltima frase lo anterior diciendo lpseseis pneumas corresponden a los
cuatro tipos de pneuma de las estaciones y losaloses del Cielo (rojo) y de la
Tierra (amarillo).

En conclusion, el concepto de los seis pneumasapgaesce en el pasaje del
Zhuangziestéa relacionado directamente con la tematicawulél/o personal. Segun la
descripcion del textd.ingyang Ziming jinges posible que se trate de practicas
respiratorias en diferentes momentos del afio, o deeingestion de diversas sustancias
alquimicad® Si volvemos al pasaje en cuestién delangzise puede apreciar que si
el adepto logra equilibrar su interior con los camlde las cuatro estaciones, habra

logrado obtener el “pneuma verdadero de la nazamat@ndi zhi zhengx » 2. it ) y

también podra vivir de acuerdo a los cambios qupreducen en los seis pneumas y

(liugi zhi bian = # 2 ##). De nuevo, queda demostrado como en la narrabebn

4% \Wang Shuminz 4 *< . Liexian zhuan jiao jian#| i & = § . Beijing: Zhonghua shuju, 2007, pp.
158-60. En la biografia queda claro que su nomBr&iming, mientras que Lingyang es una
montafia, situada en la actual provincia de Anfulik, se trata del lugar donde alcanzé la
inmortalidad. Cfr, Liu Yi%|4z. “Daojiao xianren Zimindunkad' ig % i x “F p” 5+ . En Liu
Jinbao%|:& ¥ y Gao Tian Shixiongg = p¥ 2. Zhuanxing gi de Dunhuang x@@?) 8 ch3cg £ .
Shanghai: Guji chubanshe, 2007, pp. 509-520.

07 Las imagenes del “pez” y del “vientre” recuerdarsianbolo delTaiji y el primer capitulo del
Zhuangzi donde el pez Kun simboliza el campo de cinaltantiar), que casualmente también se
encuentra en el vientre. Es probable que Ziminggaha&gurrido a visualizaciones y meditacion
centrdndose en el campo de cinabrio para enteosleiMersos métodos de ingestion de sustancias y
lograr longevidad.

% seguin Xiao Chengfé % 4% el texto deingyang Ziming jingfue escrito por el mismo Ziming, y

se trataba de un manual que ensefiaba cémo abgdalibigir los seis pneumas de la naturaleza y del
Sol y la Luna. Cfr. Xiao Chengfi % 4%. Zhouqin lianghan zaoqi daojia& % = /% % # i %.
Taipei: Wenjin chubanshe, 1998, pp. 273-275.
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Zhuangzientran en juego elementos de tipo alquimico y @dlo se trata de una
descripcion alegoérica de personajes legendarios.

El uso de los seis pneumas en el text@lugangzio en elLingyang Ziming jing
posiblemente tenga su origen en el clasico de nmedahinaHuangdi neijing En este
texto aparece la teoria de los cinco movimientéssyseis pneumas. Segun esta obra,
los seis pneumas corresponden cada uno a un p&#osiesenta dias, de los cuales hay

—

seis en todo un afio, por lo tanto, los seis pneuntiagi = % son las seis variaciones
en la naturaleza que se suceden en uf”&fiEn otra ocasién, el Emperador pregunta
qué es elgi § Yy en la respuesta aparece el termino “seis pnéudedgido de la

siguiente manera:

FEREPRF PR FHFFEES csiow b AR AEF D
24 o Fw IR oMb 1T PHLFZFF2F 0
Fazm w2k a a8

“¢,Qué es el pneumaif? Expliquemelo, por favor, y sagueme de
dudas”. Qi Po declaro: “Esto es secreto de losegiog fue mi maestro
quien me lo transmitié”. El Emperador replicé: “Teale explicarmelo,
por favor’. A lo que Qi Bo dijo: “Un periodo de @o dias se

denominahou, tres hou equivalen a una quincenai( ), seis

4% Huangdi neijing suwen yijiep. 84. El médico Qi Bo explica la relacién dehmefo tres con el
Cielo, la Tierra y la persona diciendo que los gmi®umas (dos veces tres) del Cielo se
corresponden con el vientéeig ), el frio han ), el calor ¢hu ), la humedadshi %), la
sequedadz@o’#) y el fuego fuo 'F). Los seis pneumas de la Tierra son el m@talX ), la madera
(mu7), el agua ghui-f), la tierra u +), el fuego monarcgunhuo=| ') y el fuego ministerial
(xianghuo#f!'}). Los seis pneumas de la persona se dividen emléréipo Yin y tres de tipo Yang.

Por otro lado, también explica los nueve (3 poteBjtorios de la Tierra, que se corresponden con
los nueve d6rganos de la persona. Hay cuatro quecalman sustancias: estdmago, intestino grueso y
delgado y la vejiga. Y cinco que almacenan espiituleidades: el pulmén, que alberga el gima

fird; el higado, donde se encuentra el dmazfi; el corazon, que almacena el espiritu; el baze, qu
alberga la intencién; y los rifiones, donde resadeoluntad.

“1%|bidem, p. 85. De esta teorfa sobre la divisidrtidempo surgen los conceptos en chino moderno
de momento/tiemposhihou # i), duracion y grado de cocciéhuohou 'f {%) y clima @ihou 3

%).
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quincenas conforman un trimestrehi( F¥ ), y cuatro trimestres

completan un afio. En cada uno de estos period@sinig de los cinco

movimientos \wu yuni i&: cinco elementos/fases).

El Huangdi neijingaporta una definicion a nivel macrocosmico delcemto de
gi. Si bien es un analisis desde una perspectivaisiaiuse trata de un concepto que va
a influir el modo de vida de la sociedad china ampos como la geomancia y en
creencias religiosas. Por ejemplo, en Taiwan sesigando y realizando ofrendas a los
dioses y a los antepasados los dias 1 y 15 demnsadldunar, que coincide justamente
con cada cambio dg segun esta descrito en el pasaje anterior.

Otra definicion de los seis pneumas relacionadalzaue aporta eleijing la

encontramos en el tex®umen chongli zheshuai kan yu wan xiadgl@® 4 52 47 % 3
B3 %45 (Anales de la piedad filial completa para letradageca del uso critico de la

topomancia CT 1471), compuesto entre 1583 y 1607, periodelajue se publico el
Xu Daozang{ if # (Adenda del Canon Taoista), donde est& incluidoidal esta

dividido en ocho seccionepi@n %), con textos sobre topomancia, hemerologia y otras

materias. Para nuestro proposito nos centraremmsmmante en la quinta seccion,

donde se explica el contenido del diagrama dedsspheumas (Ver Figura ):

PSR AR c HF MR ER LD - AR B4
F oA CIEEF R CHEF AR
BY § A S B R T AR e - &=
%o - FIp ’*A\“A';;?o““

Después de esto el Cielo continba su movimiento. pSauma
desciende hasta la tierra y el mar, y cada seskasase produce un
cambio. Después de la gran helada lfan+ %), el meridiangueyin

genera pneuni&. Después del equinocio de primavera, el meridiano

“17HDZ, vol 32, sec. 15, p. 250-1.
“12 E| periododa han+ % (gran helada) corresponde a uno de los 24 perienitss que se divide el

afio segun el calendario lunar chino (del 19, 20l al@ enero hasta principios de febrero en el
calendario gregoriano). Es el periodo mas frioafi@ y tiene lugar a mediados del doceavo mes del

ciclo lunar. El términqueyin fiff[ hace referencia al finaJug) de lo Yin. Cuando esto sucede,
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shaoyinextiende el pneuma. Después del periodo pleniteigomiiao

man -] ;%)**® el Yang menor agranda al pneuma. Después del gran
calor @a shu+ %), el Yin mayor centra al pneuma. Después del

equinocio de otofio la claridad Yang recoge el preeudespués de la

nevada menorx(@ao xue-|- 2 ), el Yang mayor almacena pneuma. Un

periodo solar estd compuesto de tieg un hou corresponde a cinco

dias, y ademas existe un division en 72 pneumas.

En este pasaje se describe el sistema de “cindoskiovimientos y seis
pneumas/soplosiuyun liugiz i& = # ) y se explican los seis cambios o pneumas que
se suceden de manera continua en el tiempo. Eexi ademas se dividen los seis
pneumas en las siguientes categorias: de nacimiéatextension, de crecimiento, de
centro, de recogida y de almacenamiento. Esta aaqiin cosmogodnica es, cuanto
menos, indicadora de la relacion entre los camtiéok naturaleza y la consecucion de
la inmortalidad a cargo de los adeptos taoistaselfrasaje deZhuangzise habla de
Lie Zi como un ser capaz de “desplazarse siguidamgerfecta naturaleza del Cielo y la
Tierra” y también de ser “capaz de entender losbhi@sren los 6 pneumas”, conceptos
cuya relacion con teorias cosmogonicas ha quedamiostrada anteriormente.

Después de las multiples definiciones de los sesimas y de los textos en los
que aparecen, es necesario volver a plantearnossgoéjue tenia en mente el autor del
Zhuangzicuando escribi0 acerca de este concepto. Se lsanpaedo a Zhuang Zi
hablando del maestro Lie Zi como alguien que esza@g seguir los cambios de los
seis pneumas Yy ser parte de ellos sin forzar nasimismo, es sabido que los seis
pneumas corresponden a seis periodos que se sudedame el afio y que estan
relacionados con las estaciones y los cambios eatlaaleza. Por oro lado, tenemos
también el testimonio de Ziming de Lingyang, qu@da texto (desaparecido) acerca
de la ingestién de diversos tipos de pneumas dégeda del periodo temporal en el
gue nos encontramos. Si nos remitimos al ejemplaal&i que aporta Zhuang Zi, todo

comienza a surgir lo Yang, de aqui que la siguidrase haga referencia a la “extension” o
“crecimiento” ghu ﬁ") del pneuma. En medicina china el meridigneyin es uno de los mas
importantes y tiene la funcidn de transportar eymna por todo el cuerpo.

“3Es el octavo de los 24 periodos anuales en etdat® lunar (del 21 de mayo al 5 de junio en el

calendario gregoriano).
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indica que se trata de algun tipo de practica gapgra al practicante para hacer frente
a los cambios naturales. De esta forma el adeptaldoe su salud, se convierte en una
persona verdaderalenrent. + )y deja de ser una persona comiamien = * ).

En otras palabras, la exposicion sobre Lie Zi iadjae él ya habia entendido los
ciclos naturales, y vivia de acuerdo con ellosc@ga ello ha alcanzado el calificativo
de hombre supremazlfiren = * ), una de las mdltiples denominaciones para los
iniciados en el Tao. El hecho de haber entendigwietipio fundamental que gobierna
los cambios naturales quita toda importancia adkidades o al sabio, ya que nos
habremos puesto a su mismo nivel de comprensida dealidad. Una vez llegado a
este nivel, nos recuerdduangzial final del parrafo, “los seres trascendentas@saen
de habilidades especiales y los sabios ya no tieamaa” henren wugong, shengren

wuming # A & > B A & 7).

A RO

7N A
Figura 1. Liugi zhi tu= % 2 B (Diagrama de los seis pneumas).
Fuente: Zhonghua Daozang, vol. 32, sec. 15, p. 249.
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3.2.3 Capitulo 2. Discurso acerca de todas las cosas (I).

La siguiente aparicion del térmirgp # en elZhuangzila encontramos en el
capitulo dogtitulado Qiwu lun & $= # (Discurso acerca de todas las cosas). Aparece
despues de la conversacion entre Zigjk y su amigo Yan Cheng Ziyogf = + 75

acerca del estado de meditacion en el que hahiadent! primero. La temética, como
ya se explicd anteriormente, es un estado de ne@ftityy practicas respiratorias que
condujeron a Zigi a desprenderse de las emocidbesesta ocasion el andlisis se
centrara en la continuacion de este didlogo, damece el sinogramgi en una

ocasion:

FEe DU A oV e A SR F B PR o AER

o TR LT A ARV Utk it 2 AT R

ZFeR o B o i o B g o B e id o 013
_:!-z':"_:!-z,%"‘_:!z,pu_:!z,‘:}"_:!z,p»l_:!z,%*_:!z,*_:!z,;f-_:!z,—‘—]_:!z
I B f f AR AR AR
‘:EE!VJ m Ks‘gf_ﬁ pgp& ° 414

Ziyou pregunt6: “Osaria pedirle una explicacionrespecto”. Ziqi
contesto: “La naturaleza exhala el pneuma, queisece como viento.
Normalmente el viento no sopla, pero cuando lo htckas las
cavidades braman con fuerza. ¢;Acaso no lo has dédonanera
prolongada? El movimiento de las ramas en los lessdas huecos en
los grandiosos troncos de cien circulos se paradas fosas nasales, a
la boca, a los oidos, a capiteles, a apriscos, r@erne, a hoyos y a
endonadas. Los sonidos que emiten son murmulloxasgeadas,
silbidos, susurros, clamores, suspiros, mugidosruessdo de
profundos barrancos. Unos entonan mientras que o&sponden a

este sonido.

“4NHZJa pp. 24-5.
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En el pasaje anterior ambos personajes siguentidisda acerca de la relacion
entre los sonidos de la naturaleza. Desde el pdatwgista delneidany del cultivo
personal, una posible lectura seria considerar Igsiesonidos de la naturaleza se
corresponden con los sonidos en nuestro interioedte caso, Zigi basicamente estaria
mostrando a su amigo Ziyou que es necesario obisgrescuchar atentamente los
sonidos de la naturaleza, y de este modo sera dappercibir los sonidos en su propio
ser. A este respecto, encontramos que el comdat&iseng Yining lo explica de esta

manera.

AERFARG R 2tk - B S LA TRt Ak

, 415
o

PEa
El motivo por el que hay viento entre Cielo y Téees igual que el
exhalar de las personas. Una vez que se mueveefgbj/todo esta
repleto de él, y ademas [en #tluangZi se emplea la imagen de los

orificios en la madera para explicarlo.

El comentario de Cheng a la pregunta de Ziyou sebveento indica que éste se
corresponde con la respiracion. Una de las pr&catguimicas mas recurrentes es el
trabajo consciente de inspiracion y espiraciongiaiiado de visualizacion. El hecho
de que el anotador relacione esta conversaciotaa@spiracion en las personas parece
indicar que el propio comentarista practicaba daramodo trabajos de respiracién. No
hay que olvidar que la concepcion del cuerpo hunw@mo imagen del universo se
extiende a todos los contextos; el cuerpo se cermmno un microcosmos, que refleja
la entidad mayor que ella misma refleja, el macsouus.

En algunas précticas de alquimia interna se trabag seis pneumasiugi -

F ) xi vr, hew®, hu ¥, xu v, chuix, Xi ¥ . En esta ocasion se refieren a soplos de
aire que se emiten desde el interior y se relaoiama seis funciones del organismo,
ademds de con elementos de la naturaleza, comxpbedeanteriormente. El objetivo
de este tipo de practica es regular la funcibnodedrganos. En el texfbaixi biyao
gejue *x 4 4 & g : (Canciones e instrucciones de los puntos principalesla

respiracion embridnicaCT 131) se explica cada uno de los sonidos \ekgcibn con

“°NHZzJh p. 3998.

168



los 6rganos y el funcionamiento de cada*tthdor otro lado, en el texfBaiging yuce

X 2 33 = 2 (Fasciculos de jade de la Gran Claridad sobre el $apremo del

emperador CelestialCT 1483) se dice lo siguiente sobre los seis tifgogneuma:

v AR SRR s 3 G oEh o AR eE s 3 M ex 0 AR ) D

ER oA
= @‘417 o

El soploxi rr se relaciona directamente con los pulmohesf con
el corazénhu #* con el bazoxu . con el higadochui rx con los

rifiones yxi = con el triple calentador.

3.2.4 Capitulo 2. Discurso acerca de todas las cosas (Il)

Mas adelante en el pasaje en cuestidrzlabngziaparece el caractgr con el

significado de “vapor de nubesjunqi Z # ). Con este sentido también lo vimos en un
pasaje anterior en contextos donde se describees sascendentaleshenrens! )y

sus cualidades de cabalgar sobre las nubes, dérgsenalltiples hazafas supernaturales.

En esta seccion aparece durante un dialogo ensrpatsonajes, Nie Qug #+ y Wang
Ni 2 #2, acerca de la relatividad de diferentes concepiofavés de una serie de

preguntas retéricas, Nie Que trata de convencerang/Wi de que los conceptos de

benevolenciarén i=) y rectitud i %) no son lo suficientemente precisos y dan lugar a

confusién. El intercambio continGia de esta forma:

FBav "I 2T PR AHF T2 G AR
AL AEMA I RE P FAFIRF o ATEL S RIRED
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-y
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“®7HDZ, vol. 23, sec. 32, p. 192. Para la traduccién aitersHuang, Jan&he Primordial Breath:
an ancient Chinese way of prolonging life througbkabh control : seven treaties from the Taoist
Canon, the Tao Tsang. VolumeTbrrance: Original Books, 1998, pp 49-54.

“7ZHDZ, vol. 28, sec. 11, p.754.

“8NHZJa p. 48.
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Nie Que dijo: “Si usted no sabe distinguir entrebkneficioso y lo

dafino, ¢no es verdad que la persona supeiireq = 4 ) tampoco

sabra hacerlo?”. A lo que Wang Ni replicé: “La mera superior
transciende a lo humano. Los grandes lagos ardem e pueden
guemarle, y los rios He y Han pueden estar conggjqukro no sentird
frio. Los rayos podran partir montafias, y los \doergacudir océanos,
pero no seran capaces de asustarlo. Siendo asapag de montar
sobre el vapor de las nubes y cabalgar sobre ef BdlLuna, viajando
mas alla de los cuatro mares. Ni la muerte ni &b cambian, y

mucho menos le afectaran lo beneficioso o lo dafino

Los seres trascendentaleshénrens! 4 ), capaces de realizar hazafas que las

personas comunes no alcanzar a realizar, vuelgenlas protagonistas de este dialogo.
Se trata de aquellas personas que siguen el cajumonarca la realidad suprema y
dltima: el Tao. El adepto practica ejercicios dégey para alcanzar este estadio superior,
en el que nada le afecta, y no deja que nada lleyafni lo beneficioso ni lo que le
pueda provocar dafio. En el capitulo 10 Dabdejingtambién vamos a encontrar este
tipo de metaforas, que hacen alusion a las cuagladel nifio recién nacido a quien
nada le puede dafiar. No solo se trata de una exaltde las cualidades de un nifio,
sino que es una metafora para explicar el modsémair de los adeptos.

El didlogo entre Wang Ni y Nie Que esta relacioniadidea de que el estado de
plenitud de esencia y tranquilidad de espiritu maifio es el objetivo del practicante de
alquimia interna. Tras una practica constante eptdpuede llegar a revertir el proceso
de envejecimiento y volver a tener las cualidadesl ystado de un nifidaflao
huantong:£ & & 3 ).

El principio del que se parte es que el envejecitniese asocia con un
desequilibrio funcional del organismo. Si el mesaro interno del cuerpo se encuentra
en armonia, no se producira enfermedad y las @tannias no influiran en la persona
de manera negativa, ya que sabra como lidiar cendistintas situaciones que se
presenten, de ahi que se usen los términos sadpirjteal o transcendental para
denominar a este tipo de seres. En la conversamifne ambos se explica que, al
alcanzar este nivel, uno es capaz de discernirdif@sencias y cualidades de los

fendmenos, y por tanto, no recibir influencia deslEl recién nacido no es capaz de
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discernir entre lo bueno y lo malo, pero parecelimerable ante ciertas situaciones. El
ser transcendental adopta la caracteristica ddnierable de un bebé, y aprende a

discernir la naturaleza de los fenOmenos y a teardsr a lo coman.
3.3El espiritu

El caractershen#?! , que se ha traducido por “espiritu”, aparece ecidueve

ocasiones en los capitulos interiores Zd@liangzi En la mayoria de los contextos hace

referencia a los seres inmortales y a su caraiitarispiritual.
3.3.1 Capitulo 1.Caminar libre de ataduras y preocupaciones (l).

La primera aparicion dshenla encontramos en un pasaje del primer capitulo,
donde se describen las hazafas de Lig|& y se le compara con los hombres
supremoszhiren = 4 ). Si bien Lie Zi es capaz de cabalgar de manexaralay ligera
sobre el viento, aquellos que han alcanzado un siygerior no necesitan valerse de
este elemento para desplazarse, y por lo tant@pendlen de nada para lograr moverse

segun su voluntad:

FARAE 2D A F AR NBEBY BT ELSER
Zw IE‘:,EE’@ ,4‘d&§_;4 ,g‘g&ﬁ‘r
Si uno es capaz de desplazarse siguiendo la regarglerfecta del
Cielo y de la Tierra, y es capaz de entender |losbt@s en los seis
pneumas (6 situaciones de Cielo y Tierra), ¢de dppendera para
pasearse por lo ilimitado? Asi dice el dicho: einboe supremo no
tiene concepto de él mismo, el hombre transcendesitace de mérito

y el sabio no tiene fama.

El comentarista Cheng Yining explica este parradoiéndo alusion a los seis
pneumas de la naturaleza, que ya se explicaroa section que trata sobre el pneuma

en el Zhuangzi Igualmente, en ella también se analiz6 este mipdmwafo en el

“¥NHZJa p. 8-9.
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contexto del sinogramai. Respecto a esta seccién el anotador Cheng halbrla bs
seis pneumas correspondientes a las cuatro estadil@h afio y de su relacién con los

seres supremogifiren 3 4 ), con los transcendentaleshénrers? 4 )y con los sabios
(shengreng + ). Comienza diciendo que no existe gran difereantse estos tres seres,

sin embargo, después dira que los seres supremoagsellos que crean su propio
camino, los transcendentales se transforman a mil®os, y el sabio no se involucra
en cuestiones dudodd} Asi pues, son estas caracteristicas las que lyaeeaquellos
que han llegado a estos niveles de desarrollo parsarezcan del yo y de su persona.
No tienen mérito ni imagen de si mismos, y tamp®dete la fama ni aquello que les
pueda adjudicar renombre.

La ultima frase de esta seccion hace alusion &réssniveles de desarrollo: el
ser supremozfiren, el ser transcendentahenref y el sabio ¢hengrei Una vez
llegado a esta etapa no sera necesario dependéendi para desplazarse, es decir, al
formar parte del Tao, ello seran una parte indilésde este todo, con lo cual no habréa
distinciones entre las diferentes acumulacionepui@im&”.

En conclusién, el caracteshenen este caso aparece referido a un estadio
superior en el que los seres transcienden a leaedéelo comun. Ademas de explicar la
naturaleza de estos seres, que en realidad seereéiaun estadio superior de desarrollo
personal, el autor también anima al lector a al@angte nivel a través de la exposicion
del resultado del proceso de transformacion alquanf través de ella, se puede lograr
este nivel de vida sin atadura alguna y de mait@ey sin apegos. Se trata pues de una
apologia del titulo del capitulo: Caminar libreadaduras y preocupaciones. Finalmente,
recordemos que el espiritu es la etapa final gmogleso alquimico; es una liberacion y
se asemeja al paso a lo que esta mas alla, daialsegemplee también este caracter

para denominar a los seres transcendentales otadesoghenxiarg? il).

420NHZzJh p. 3995a.

“2No hay que olvidar que el viento y demas fenémessen como distintas agrupaciones del
pneumadi # ). Al integrarse con el pneuma, ya habra distin@ntre uno mismo y los fenémenos
externos. Se habra logrado la unidad de la queabkalta en eDaodejing En el comentario de

Cheng Yining se dice que “la unién conforma el pnayy la dispersion del mismo provoca viento”.
NHZJh p. 3995a.
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3.3.2 Capitulo 1.Caminar libre de ataduras y preocupaciones (ll).

El siguiente contexto en el que aparece el car&tten# es en el mismo
capitulo después de una conversacion entre Jiani\uy Lian Shui+4x que trata
precisamente sobre estos seres transcendentallesinigraccion entre ambos, Jian Wu
explica a Lian Shu donde residen y qué caractesistienen. Esta seccion ya se tradujo
en el apartado del pneuma erZblangzj donde el analisis se centrd en el caragiter
asi que, en esta ocasion Unicamente se trataohla aparicion del caractehen

A

Fadebfz o F R A BE o VUEE AT R YE AT 5 A G

g
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En la diminuta montafia de Gu Ye habitan seresdesentales. Sus
pieles son como hielo y nieve. Son suaves y dagadmo doncellas.
No se alimentan de los cinco cereales. Aspiranegite e ingieren el
rocio. Viajan sobre los vapores de las nubes ylgabaobre dragones
voladores, haciendo excursiones mas alld de logrocumares. Su
concentracion de espiritu es tal que hace que igarc@&nfermos y
hace madurar a las mieses. Yo considero a estas disparates y no

les otorgo crédito alguno.

Después de la descripcidon fisica con detalle deskrgs transcendentales
(shenrens#? 4 ) aparece una término de vital importancia pararetér el por qué han
llegado a este estadio de desarrollo: la concaatradel espiritu ghen ning4? %),
término que indica un estado en el que el cuerpmggece inmovil y el espiritu no se
evade hacia el exterior. En el tex@hangsheng quanjingt # % (Escritura
explicativa sobre la longevidadCT 1466) aparece en tres contextos diferentas, pe

siempre con un sentido alquimf€d A continuacién se presentan dos pasajes de este

422NHZJa pp. 12-13.
“?*El Changsheng quanjingn realidad es un suplemento Heoyao xu jingifjf&#5s (Escritura
de la tierra del caminar sin apegoST 1467), que es basicamente una hagiografianfomacion

sobre la vida de inmortales taoistas.
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texto; en primer lugar veamos la secciGhong xu jing:* & 5 (Escritura de la

austeridad y el vacjpque es otra denominacion dégzi 7|+ 2%

HBLF  MERSTOFERF ML ZAHRFES S
WoeBEAFE o RF AL S LAKES cFLE A R
R BB I

El suefio es lo que entra en contacto con el aspklt fendmeno
externo es aquello que conecta con el cuerpo. leosgmientos
durante el dia y los suefios por la noche son elltag® de los
contactos hechos por el espiritu y la mente. Rdoiai concentramos
el espiritu, los pensamientos y los suefios se desegean por si
mismos. Los que confian en las percepciones nahdbbbre ellas];
los que confian en los suefios no entenderan [lu@fenos que se
suceden en el mundo externo]. Los hombres verdadde la
antigledad vivian en un estado consciente de obdono mismo, y

no sofiaban en sus suefos.

En este caso la concentracion del espiritu est&xioglada con la percepcion
consciente jge %) de los fendmenos y la percepcion de los suefmang 3 ). El
método que propone Lie Zi es el de “olvidarse mismo” iwang g <), que recuerda
al concepto de “sentarse en el olvideiigwang ¥/ ) de Zhuang Zi. En ambos casos el
objetivo es dejar a un lado tanto la propia exigeenorporal tangible como la espiritual
o intangible para adentrarse en un estado de \atuldnde se realice el verdadero

yo*?®. Una vez en esa etapa las percepciones y los suksfaran de existir, ya que

habremos unido nuestra existencia con el vacitodel es decir, el T40'.

424 Al igual que elZhuangzirecibi6 el titulo honorifico délanhua zhenijings £ £ i (Escritura

auténtica del florecer del sur), Elezi recibe la denominacion déhongxu zhenjing* & & &

(Escritura auténtica de la austeridad y el vacio).
425 7HDZ, vol. 23, sec. 52, p. 329.

428 E| objetivo es alcanzar la iluminacion. De heatlocaractemu 4% (el despertar, la iluminacion)

esta compuesto den | (corazén/mente) wu :F”'[ (yo), es decir, se trata de alcanzar consciereia d
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La siguiente aparicion en €hangsheng quanjingobre la concentracién de

espiritu se encuentra en la seccion dedicada &téaaQiu Changchum® £ % (1148-

1227), en la que aparece relacionado con térmia@sqiimia externa:

.
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El pneuma no asciende ni desciefitid.a respiracién en calma se
denomina el plomo perfecto. Los pensamientos nayesgeran ni
desaparecen. La concentracién de espiritu se damoehi mercurio
perfecto. Si hay un minimo de inestabilidad erekpiracion, el cuerpo
dejara de ser mio, se esparcira [el pneuma], vlado Yin, y no sera
plomo verdadero. Si hay un minimo de impureza srpnsamientos,
el espiritu no sera Yang puro, se adentrara abréenlas almas y no

sera mercurio perfecto.

Este pasaje trata sin duda de preceptos a seguaintdualgun tipo de practica
alquimica. Posiblemente sea algun tipo de meditaeid la que la respiracién y el
espiritu (mente) se coordinan para alcanzar etlesdaseado de pureza y perfeccion.
Para entender el alcance de la relacion entre naetcracion de espiritu y los dos

conceptos clave del texto— plomo perfecahdngian & 4) y mercurio perfecto
(zhengongt. 7% )—se analizan en detalle por separado.

El plomo perfecto aparece definido, entre otraasben el escrito de Li Jianyi

% § % ftitulado Yuxi zi danjing zhiyaa %+ * 54 & (Instrucciones basicas sobre

uno mismo. A través de la ausencia de las peraegpeip los suefios se busca el conocimiento del
verdadero yo, de ahi la composicién grafica déiatar.

“2"Esto es precisamente lo que se explicaba en &ukef0 delDaodejing donde se exhorta al
lector a alcanzar esta unidad de la que tambiéalsa en eChangsheng quanjing

428 7HDZ, vol. 23, sec. 52, p. 334.

29 El sinograma utilizado ef %, que se refiere a la fusién entre espiritu y pregien vez dei %,

que se refiere a aquello que conforma todos losssentre otras cosas. Para una descripcion en
detalle de su significado y de la traduccién engdeaonsultar la seccién 4.2 del capitulo 1 del

presente estudio.
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obras alquimicas de Yuxi,ZLT 245), donde se dice que es el Yin dentro deld¥°.

Por otro lado, en la importante obra alquimiW@azhen pianz £ % (Ensayo sobre el

despertar a la verdad; T 145) viene claramente explicado de esta manera:

GFTER LY A AT FRIE ALY B4 LR

BEETK 0 BB - F ode A s A gAzh k4L 1R AP

—

Lo R LEY c ABHFEL L FA 0
[El plomo perfecto] en los objetos es el plomo prés en el cinabrio;
en las cinco fases corresponde a la madera queagérego; en el
cuerpo es el pneuma que circula por el cuerpo. Aeingnga diversos
nombres, en realidad se trata de un mismo pneua.d&tintos
nombres de una misma sustancia medicinal. No eqjo&sl pneuma

gue emite la esencia de tipo Yang.

Por otro lado, el mercurio perfecto se refiere esancia y al pneuma primordial,

es decir, a lo Yang dentro de lo Yin. Veamos aiooation su definicidon segun el

Wuzhen pian

EPIEA ST 8 AT AR AKY & 0 A BRIE Y A o g
=
7
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[El mercurio perfecto] en los objetos es la platespnte en el plomo;
en las cinco fases corresponde al metal dentrordelen el cuerpo es
el espiritu en el interior de la naturaleza. Omosmbres del mercurio
son “dorado”, “tierra”, “tigre negro”, “brote am#ad” o “nieve blanca”.

Aunque presente nombres diversos, en realidad nmassque una

misma naturaleza humana.

4307HDZ, vol. 19, sec. 78, p. 619.
31 a cita es de la obruanshi wuliang duren shangpin miaojing neiyis & £ & 4 + G4 g p
# (Interpretacion esotérica del libro de salvaci@@T 90), pero el contenido es la definicién de

“plomo perfecto” que aparece @uzhen pianZHDZ, vol. 3, sec. 35, p. 611c.
4327HDZ, vol. 3, sec. 35, p. 611b. Al igual que en el jmsaterior, la explicacion de “mercurio

perfecto” procede de la obyduzhen pian
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De acuerdo con estas dos definiciones, y en relaaidos tres tesoros del
proceso alquimico, el plomo y el mercurio perfeestan relacionados con las dos
tltimas fases del ciclo: la transformacion del pnawy del espiritu. En el pasaje en
cuestién dekZhuangzila concentracion de espiritu hacia referencis adaacteristicas
sobrenaturales de los seres transcendentales. €ohwindicado anteriormente se trata
de una referencia a un nivel elevado de practigaimica. Por su parte, estas practicas
en ellLiezi hacen alusion al desarrollo de la percepcion \&srale la eliminacion de
suefios y percepciones.

También se ha presentado otro pasaje atribuidouaGpangchun donde se
relaciona el plomo perfecto con la respiracionp@euma), mientras que el mercurio
perfecto se enlaza con los pensamientos (el egpité union entre ambos es lo que se
denomina la concentracion del espiritu, 0 sea, BSi®INO No es Mas que otra
denominacién del desarrollo completo del proceguialico.

En definitiva, la aparicién dshen#! en esta seccion déhuangzj ya sea en el
términoshenrens % (seres transcendentales) comaoskenning# % (concentracion

de espiritu), esta estrechamente relacionada calglémia y con el cultivo personal.
No hay que olvidar que el espiritu es uno de les tesoros o de los elementos
fundamentales dentro del proceso alquimico. A noggporal, éste se asocia con la
consciencia y con la capacidad cognitiva, y esegto que la capacidad de concentrar el
espiritu es una de las caracteristicas princigldesshenreny es lo que les ha llevado

a alcanzar este estadio superior.

3.3.3 Capitulo 2. Discurso sobre todos los fenémenos (1).

La siguiente aparicion dalhenen elZhuangzila encontramos en el segundo

capitulo,Qiwu lun% 3 #; (Discurso sobre todos los fenbmenos). En este ajpa@ce

adjetivando a Y& , el primer emperador de la dinastia X%ia(2070-1600 a. e. c.):
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Segquir la voluntad de la mente completa y conti@lgquién es capaz
de dejar de lado este idea de controlarla? Se@abdéas cosas estan
sometidas a cambio, y aun asi la mente las pretehegr y
conseguirlas. Ignorantes los hay en todos ladosteNer una mente
completa y que existan las diferencias entre loegug lo que no es, es
como el dicho: “Salgo hoy para Yue y llegué ay&s.como hacer que
exista lo que no existe. Si existiera lo que natexini el propio Yu,
que fue un ser transcendental, podria saberlo. g@8mosible que yo

pueda saberlo?

El comentarista Guo Xiang afirma que la mente cetapthengxin=: =) es lo

que se utiliza para poder controlar el cuétpd.as personas controlan ellos mismos la
mente completa, por tanto, todas las personasament la capacidad de controlar sus
propias mentes. Por otro lado, el comentarista gharanying sefiala que la “mente
completa es la que trata de parar las emociones yaferra a una opinién
determinada™®.

Zhuang Zi critica duramente la mente incompletaedido que, aungue somos
conscientes de los cambios, la mente se aferrammtarlos. Cheng Yining interpreta
estos cambios aludiendo a los cinco elementosag diferencias entre Yin y Yang. El
iniciado se sirve de estos cambios para cultivacumrpo y mente, pero no pretende
transformarlos porque sabe que seria ir en coetfa daturaleza. Para Zhuang Zi, ir en
contra de estos cambios es tan ridiculo como tpatdde partir hacia el estado de Yue
ahora y llegar ayer. En otras palabras, cambiaragn o la sucesion natural de los
fendmenos carece de logica alguna, tanto quemitalo emperador Yu seria capaz de
hacerlo. En conclusion, en este pasaje el card&tten hace mencién al caracter

*¥NHZJ3 pp. 31-2.
434 NHZJa p. 32.

43 |dem, p. 31. Cheng Xuanying emplea el carastéf+, que significa “maestro” y “controlar”. La

idea es que toda persona cuenta con un maestoietesor que controla la mente completa y trata

de decidir qué pensamientos y emociones tenerdamamento.

178



sobrenatural de este gobernante de la antigiedqdiea se le atribuye el poder de

controlar y canalizar las aguas de los rios y lags

3.3.4 Capitulo 2. Discurso sobre todos los fendmenos (lI)

La siguiente aparicion dshen esta relacionada con la identidad del Tao.
Aparece también en el capitulo 2 en el contextoud@ argumentacion acerca del
caracter unitario del Tao y la comprensiéon del noisidebido a lo extenso de la
conversacion, seguidamente se presenta Unicamergarte en la que se explica el

utilitarismo del Tao:

HAL > X4 5 HA4 > gd ) “hadeg, il i - o
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Su separacién es su perfeccion y su caracter diadiis a la vez su
destruccion. En los fendmenos no existe ni lo cetoplni la
destruccion, ya que todo regresa a la unidad. dreote el que la ha
alcanzado, las identifica como unidas. No se diieellas y solo las
utiliza para el uso comun. Este uso comun es ledadi de los
fendmenos. Los que lo utilizan lo comprenden y Ipse lo
comprenden lo obtienen, por esto llegan a su filmaker llegado a su
fin y no saber el por qué de su naturaleza, estio gse llamamos Tao.
Al querer entender su unidad sin haber entendidehaejanza [entre
los fendbmenos] se fatiga el espiritu. A esto sdalma “tres por la

mafana”.

En primer lugar nos presenta una aparente contiadial afirmar que no existe
ni la unidad ni la destruccion de los fendmenos iglea relacionada con el caracter
unificador del Tao, que hace que lo que se unasteuya y viceversa. Esto es, la forma
ni se completa ni se destruye; esta en continudoicagracias al papel unificador de la

unidad suprema, el Tao. Asi también nos lo ex@icang Yining, quien aflade que solo

43 NHZJa p. 36.
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los que hayan alcanzado el podee {t.) celestial entenderan que todo forma parte de
una mismo entidad, y por eso, todo regresa a esmdfii.

Cheng Yining nos recuerda que la unidad se refierEao. Aquellos que han
entendido su caracter unificador seran capaces btienerlo, es decir, estaran en
disposicion de vivir de acorde con el Tao, ya gs&ran unificados con él. Esto es
porque habran podido hacer uso de los fenbmenosanferman el Tao, entenderlos,
comprender su naturaleza y saber que existe unga®ra entre los distintos conceptos
de este mundo. Asi, los que lo comprenden saberaghelleza y la fealdad son lo
mismo, al igual que lo vertical y lo horizontal @ formacion y la destruccion. En
definitiva, en estas lineas se esta hablando deitead i — ) del Tao, una unidad que
a su vez se emplea para denominar a este propteorn indicando asi que se trata de
lo mismao.

En las ultimas lineas de esta seccion es cuandmecapal caracteshen
relacionado con la comprension del carcter umticalel Tao. El texto original dice
“Al querer entender su unidad sin haber entendadeelmejanza [entre los fenbmenos]
se fatiga el espiritu”. Para profundizar en el isentde estas palabras, veamos la

explicacion de Cheng Yining relacionada con la iatga y el cultivo personal:
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Lo comun gong es seguir el curso de la producciéon [de fendnienos
Lo comun en las personas es el Tao constante. Yo otlizo pero
soy parte de lo comun. No lo utilizo, pero a la wee valgo de la
utilidad [del Tao]. Cambio y entiendo la comprensidel Tao]. El
curso natural [del Tao] es lo inverso. Una vez tueomprendo,
consigo [asimilar el principio de] lo inverso, esctl, el Tao de la

inmortalidad. Este gran Tao es el que practicanwgdds inmortales.

“3TNHZJh p. 4001b.
“3¥NHZzJh p. 4001a.
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Por esto yo he obtenido los utensilios para latim&@@lquimica, pero
ya no los utilizo. En una mafana estoy viejo y voel recuperar la
juventud. No sé el por qué de este fendbmeno, puo,tdo llamo el

Gran Tao. Otras escuelas no son mas que artesesenor

El concepto mas oscuro de esta anotacion es poshbteyong & (utilidad, lo

comun). Cheng Yining nos dice al respecto que ldagha la que vuelven todos los
fenémenos es otra manera de decir que los fenénsenmsceden en su justa medfida
Las traducciones que se han consultado interpestBnsinograma como “lo usual”, o
bien como “el uso comufi*. Si bien esta es la interpretacién de algunosaaooes
considero importante interpretarlo dentro del cetiotele esta seccion, donde se explica

la condicion natural unificadora del Tao. Si se pmnde el concepto dgong /&

(utilizacion de los fenbmenos en su justa medigaestendera que los fendmenos
carecen de esa dualidad que creemos que poseerp @ual se esta anulando la
dualidad Yin y Yang de las cosas. Zhuang Zi vauseimas alla y nos dice que en el
Tao ya no existen estos dos conceptos, ya qudaotia parte de una misma unidad.

3.3.5 Capitulo 2. Discurso sobre todos los fenomenos ()|

La siguiente instancia dghenen este mismo capitulo aparece en un contexto
gue ya se analizé en la seccion sobre el pneuneh&ruangzi Se trata de un dialogo
entre Nie Que y Wang Ni, en la que ambos llevamatso aina discusion acerca de la
relatividad de los fenOmenos. A continuacion s@opsesenta la traduccion de este
pasaje, debido a que ya se hizo un analisis daratica y el contenido en una secciéon

anterior:

“3¥NHZJh p. 4001. El comentario digg ji zhongyong zhi bu er # ¢ A& 2.2 -, “La unidad es

hacer uso de las cosas en su justa medida sinadilistes”. Después continda diciendo que al no
haber distinciones no se pueden medir los fenomgnpar tanto, no existira ni su formacion ni su
destruccion.

440 Cfr. Gonzalez Espafia, p. 51 y Elorduy, p. 15.

181



e 1 F 2 flE o PIARF TS P73 DT AR

By

ErAEHAARA P BIATRE O BRTRLCRIREA
PivE e FRE ORZTF P o AT e A2t o g

7-.7/‘\& , rT‘] }‘E?]J ii’%j’ ! n441

kg ‘Ek_

Nie Que dijo: “Si usted no sabe distinguir entrebkneficioso y lo
dafiino, ¢no es verdad que el hombre superior taorgadara hacerlo?”.
A lo que Wang Ni replico: “El hombre superior traiende a lo
humano. Los grandes lagos arden pero no puedenagieem los rios
He y Han pueden estar congelados, pero no senmiralfos rayos
podran partir montafias, y los vientos sacudir czg€apero no seran
capaces de asustarlo. Siendo asi, es capaz derrsobta el vapor de
las nubes y cabalgar sobre el Sol y la Luna, vijamas alla de los
cuatro mares. La muerte ni la vida no lo cambiamugho menos le

afectaran lo beneficioso y lo dafiino.

Como ya se comentd anteriormente, los seres tadentales y sus
caracteristicas alejadas de lo mundano son el ¢emizal de este pasaje. Este tipo de
descripciones seran la base para las biografiassgrigciones de los inmortales de

periodos posterioré¥.
3.3.6 Capitulo 3.Lo mas importante para nutrir la vida (I).

La tematica de este capitulddangsheng zhé # 5 (Lo mas importante para
nutrir la vida)—es la nutriciéon del principio vitaEn €l aparecen alusiones a lo que
algunos consideran las primeras técnicas de guaigyr el pneuma a través del cuerpo,
sin embargo, como ya se ha demostrado en las sescanalizadas hasta ahora, la
tematica alquimica esta presente también en ocarésspdeZhuangzi

Cheng Yining sefala al principio de este capitule el cultivo personal
adecuado es aquel que nutre lo mas importantewdddano el que nutre Unicamente el

cuerpd*® Para él, el cuerpo y la mente son los dos aspenés importantes que se

“41NHZJa p. 48.
“42y/er, por ejemplo, las biografias de los inmortalesCampany, Robert 2002.
“3NHZzJh p. 4007a.
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deben de cuidar. A continuacién se presentan lagpdmeras apariciones del caracter
shen que se encuentran al principio del capitulo emiemo pasaje. En primer lugar se
presenta al cocinero del rey Wen Hui# (r. 369-334) y se compara su arte de cortar la
res con las melodias de la antigiedad. El propioama quedé maravillado ante la

habilidad del cocinero, que respondio al rey da esinera:

]
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El Tao es lo que le apasiona a vuestro servidasnymi arte me he
acercado a él. Al principio de descuartizar ure veiestro servidor
Unicamente veia la res. Pasados tres afios yavedaentera. Ahora
vuestro servidor utiliza el espiritu para encomsgacon la res, y no
emplea los ojos para mirarla. El espiritu actiaddose detienen los
sentidos y el saber. Sigo los principios naturglesa cortar las
articulaciones y guio al cuchillo hacia los hueddsnca corto los
tendones ni las junturas de los huesos. Un bueimeroccambia de
cuchillo una vez al afio porque corta con él. Unim@o comun

cambia de cuchillo una vez al mes, porque rompeétoAhora llevo

usando este cuchillo diecinueve afios, con él hpedegado a varios

miles de reses, pero el filo esta nuevo, como acébara de afilar.

La primera lectura que podemos realizar es queoeinero le explica al
emperador, a través de la imagen de la res, cottigacisu cuerpo y mente a través del
Tao, que en este caso es el principio que rigalgra el universo. Al igual que actia a
un nivel macrocosmico, también lo hace al microaésyres decir, a nivel corporal. Al
principio del capitulo, Zhuang Zi dice que la vida limitada, mientras que el
conocimiento es ilimitado, y que hay que valerseédie para entender y actuar de

4“4NHZJa p. 67.
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acuerdo con los principios naturales de la vidaciBamente en esto se basa el cocinero,
y es lo que explica al rey Wen Hui.

Ademas de esta interpretacion basada en los poscigel Tao, también
podemos hacer una lectura desde la perspectivaeighn Para Cheng Yining este
capitulo de principio a fin esta hablando de leebde cultivo personal, que él mismo
define comoging xin 7~ “claridad mental**®. En la historia, a primera vista parece
que el cocinero le indica al rey que ha lograda estestria con el cuchillo gracias a su
experiencia, y que ahora emplea el espiritu y smjos para realizar su trabajo. Si bien
es cierto que la practica puede conducir a la mag@n realidad Zhuang Zi nos esta
hablando aqui de las leyes que rigen el univexds proceso alquimico.

Para entender el sentido de la imagen de la resuckillo habremos de recurrir
a las teorias défijing. Por un lado, puede resultarnos curioso que séeengimagen
de una res para explicar el principio del cultiesgonal, pero los hexagramas nos van a

dar la clave para entenderlo. Centrémonos, puegl @ompuestdieniu f% 2+, que
literalmente significa “descuartizar una res”, pramera vista no tiene relacion con el
cuerpo humano. Segun 8huowen jieziel caracteijie f# originalmente significaba
“cortar el cuerno a una ré®. Por otro lado, en el apartasiouo guaii (Explicacion
de los hexagramas) d¥ljing se explica que el hexagrarkan # corresponde a la res
en el mundo animal y esté relacionado con el abdaneel cuerpo humarid’, lo cual
quiere decir que el térmirj@niu es una metafora para referirse a la explicagiéhde
kun# £, el segundo hexagrama d&jing.

En el primer capitulo defhuangziel pezkun era un simbolo para explicar el

proceso alguimico que sucede en la region del abdoma vimos como el propio

caracter simbolizaba las partes Yin y Yang, quelasmiforman el diagrama del Taiji,

44> NHZzJh p. 4008.

“4®Shuowen jiezi zhup. 186. En el diccionario del siglo Ill e. Guangyal# 7 (Extensién del
diccionario Erya # fff) aparece glosado conmsan i “separar”. En la actualidad se emplea el
compuestgieshi fi#EF para referirse a “explicar”. En espaiol el térmaxplicar proviene del latin

explicare, formado por ex- (sacar) y plicare (piggsi extiendes algo que esté plegado se saca a la
luz.
447 Zhouyi jinzhu jinship. 29. El abdomen es una parte del cuerpo deivigrtancia en la practica

de la alquimia. En ella se encuentralehtian= = “campo de cinabrio inferior” (o medio, segin

escuelas). Es una region fundamental en el praigaamico.
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que se visualiza en el campo de cinabrio duranpgdetica. En el segundo capitulo la
imagen de la res se emplea de manera similar;Qfagag Yining la res se corresponde

con lo Yin, al igual que el hexagrarkan 3 , que esta formado por seis lineas Yin. Asi

pues, Cheng considera que la res es el lado Yioudepo; al unirse ésta con el espiritu,
que es de tipo Yang, se juntan ambos con el objetventender la unidad del Tao, que
en definitiva es la conjuncion de la dualidad YiNMang.

En la descripcién el cocinero comenta que en urcipio Unicamente veia la res
entera, una afirmacién que Cheng Yining interpeemo que Unicamente se veia la
parte Yin del cuerp8®. También se puede explicar como la observaciérafménte del
abdomen durante la practica alquimica de meditagigro del proceso y los cambios
que suceden en su interior. Posteriormente, eheazisefiala que dejo de utilizar sus

sentidos y comenz0 a utilizar el espirishén4? ). Aqui Cheng considera que se refiere

a los oidos, los ojos, las manos y los pies. Urague dejé de valerse de ellos pasé a
visualizar la res (Yin) con el espiritu (Yang). Este momento se produce la fusion
entre ambos principios y llega a la comprensiotadenidad, de ahi que los cortes que
describa sean fluidos, sin obstaculo alguno, siersjguiendo los principios naturales
de la res, que a su vez son dictados por el Cielo.

Siguiendo con los hexagramas dging, una vez que se emplea el espiritu, que
ya se ha indicado que es de caracter Yang, sespomderia con el primero de los

hexagramagjian 5z a. Representa el cielo y es la antitesis del haragkun que se

relaciona con la tierra y es de naturaleza recapiigte cambio simboliza la unificacién
y la complementacion de dos principios basicos. Uem alcanzado este estadio el
adepto se libera de las ataduras que suponenritdasey el cuerpo.

Cheng Yining lo compara a un pajaro enjaulado gueesar de tener alimento y
bebida, no se encuentra tan libre como si estufigna de la jaula. Lo mismo ocurre
con las personas: el cuerpo y los sentidos seataathduras que impiden la libertad. El
uso del espiritu simboliza la Ultima etapa denteola transformacion alquimica. Se
dejan de utilizar los sentidos, que son limitagdose pasa a depender del espiritu, que
simboliza lo interior, lo grandioso, al igual qugamer hexagrama d#ijing.

Finalmente, Cheng Yining cita a su contemporaneenghyiming#z % P para

explicar de manera aplastante por qué existe dif&entre los buenos cocineros y los

s

comunes. En su comentario \Aluzhen pian% 2 % (Ensayo sobre el despertar a la
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verdad,CT 145), una obra alquimica de gran relevanciatagoor Zhang Boduagk -
=4 (984-1082}*° Cheng Yiming explica los caracteresdieg ™ y dao 7 . El primero
lo glosa como lai zhi guang p 2z % “luz del sol”, y el segundo lo explica como

yuechu de ri zhi guang 4~ ¥ p 2. & “la luz del sol al comienzo de cada luna

(m eS) 1450.

Esta asociacion, aparentemente vacia de signifieagidica por qué el cocinero
de Wen Hui distingue entre los buenos y los comunsgrimeros cambian de cuchillo
una vez cada doce lunas (una vez al afio) y losndeguo hacen una vez cada luna
(doce veces al afio). Para comprender esta anattgiaiievo, hay que recurrir a los
hexagramas deYijing y a sus correspondencias con los ciclos lunaraslaBabla
siguiente aparecen las correspondencias entre deaglamas y los doce periodos
anuales, que servirdn de ayuda para seguir lardedti la |6gica empleada por Chen

Yiming para explicar como se suceden los hexagramas

Luna (mes)| 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 1112
$ oA X w o w3 R H X 4 %
Hexagrama| Tai Dazhuang Guai Qian Gou Dun Pi Guan Bo Kun Fu Lin

TABLA 5. CORRESPONDENCIA ENTRE LOS HEXAGRAMAS Y LAS LUNAGVIESES.

En primer lugar, la res corresponde al hexagr&oma , y éste al décimo

me$>'y al periodchai (9-11 pmf>2 Si se transforma la primera linea del hexagraena d

“8NHZJh p. 4008.

4L a obra de Cheng Yimingi ] se titulaZhouyi Wuzhen pian tuzhtl 5 152 i [EvE  Esta
compuesta de tres volumen@sa() sobre la obra en si y uno adicional. En la aittadlexiste una
reproduccion litogréfica de esta obra que se pwedsultar en la biblioteca de la Universidad de
Pekin. Para el texto de Zhang BoduanZiéDZ, vol. 19, sec. 58, pp. 289-350.

“ONHZJh p. 4009. He llegado a esta cita gracias al ccamientde Cheng Yining. La cita original se
encuentra en el texto citado en la nota anteri@yal no he podido tener acceso.

“>1 Empleo la palabra “mes” para referirme a cadadenkas lunas dentro del calendario lunar. Esta
division no tiene relacion con el calendario gréayus de uso comun en occidente.

“52En cosmologia china antigua se concibe el dia comespacio de tiempo dividido en doce

periodos de dos horas cada uno.
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Yin a Yang obtenemos el hexagrafugg , que representa la primera res sacrificada y el

onceavo mes. El siguiente cambio de la segunda énéang da paso al hexagralina

T# la segunda res y el doceavo mes. El proximo cambia tercera linea a Yang, que
representa el hexagrartea %» y el primer mes del ciclo clunar, ademas de Ieeteres.

En el segundo mes se cambia la cuarta linea a Yamglo lugar al hexagranta
zhuang ~ & y la cuarta res. En el tercer mes se cambia latgulinea a Yang
produciendo el hexagranguai -+ y la quinta res. En el cuarto mes la sexta linea
cambia a Yang, dando lugar al hexagragien iz y la sexta res muerta. Hasta aqui
todos estos cambios se corresponden con la primiéad del ciclo. A partir de ahora,
los cambios son al contrario ya que las lineaspéisan a Yang a partir de la primera
linea.

A continuacién el hexagrantgan iz con seis lineas Yang comienza a cambiar

desde la primera linea a Yin. El primer cambio esponde al quinto mes y se

representa con el hexagragu 4%, indicando la séptima res descuartizada. En ¢bsex
mes cambia la segunda linea a Yin, dando lugaexadramalun ¥ y la octava res. El
séptimo mes cambia la tercera linea a Yin, reptadenpor el hexagramai % vy la

novena res. En el octavo mesproduce un cambio de la cuarta linea a Yin, aarghr

al hexagramayuan #. y la décima res. El siguiente cambio de la quifitea a Yin
sucede en el noveno mes, cambia al hexagltada y corresponde a la undécima res.
En el décimo mes el hexagrama se cierra el ciclagive al hexagraméun # |

logrando asi matar a doce reses en un afo sindeeetambiar de cuchillo cada mes,
como los cocineros mediocres.

Asi explica Cheng Yining el hecho de que los buermsneros cambien de
cuchillo una vez al afio y los comunes lo hagan weracada cambio de luna. Los
buenos entienden los cambios que expresan los lto@gramas, y por tanto no es
necesario que se preparen para cada una de ladfotraaciones. Ellos ya han
completado el ciclo porque son parte de él, ya cemsus cambios y pueden actuar y
vivir de acorde con ellos. Por su parte, los caoseomunes alin no comprenden el
ciclo completo; no entienden el principio unificaddel Tao, y por tanto en cada
transformacion deben cambiar de herramienta.

Desde el punto de vista de la practica alquimioa, docineros buenos se

asemejan a los seres transcendentales. Estos fqrartn del Tao y a través de la
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practica han logrado entender las transformacioésrales del principio unificador.

Los cocineros comunes son como flaisren ™ £ “seres ordinarios”. Son personas que

no viven de acuerdo con los principios de cambatadios por la naturaleza; a ellos si
les afecta el cambio, no viven siguiendo el ciclopigrden vitalidad con cada
transformacion.

Al final del pasaje el cocinero indica que él no danbiado de cuchillo en
diecinueve afios que, en realidad, quiere decinque cambiado de cuchillo en un afo.
La explicacion la encontramos de nuevo en lasas@tufiadas en ¥ljing. El nimero
diecinueve esta formado por el numero diez, petiente a la Tierra, y el nueve,
correspondiente al Cielo. Para explicar esta cporgencia veamos la tabla a

continuacion. En ella aparecen por orden los digea /3 “hexagramas soberanos”
y el resto de series de doce elementos: las raenastresdizhi > %), los periodos de
dos horas ghichenp* &), los elementos correspondientes, las campanaapasbnes

(zhongluss ) y al final las lunas (meses) en un &fto

“53para su confeccién me he basado en la tabla guecapenVang Mu. Foundations of Internal

Alchemy p. 130. He encontrado un error en la romanizag&érmino™j# (*taicou portaicu).
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Tali Dazhuang Guai | Qian Gou Dun | Pi Guan Bo Kun | Fu Lin

Hexagramas

7 sp = = T + ¢ il ~ 7 + =

Yin Mao Chen| Si Wu Wei She You Xu Hali Zi Chou

Denominacion de los periodos del dia

3-5 |5-7 | 7-9 | 9-11 | 11-13| 13-15|15-17|17-19|19-21|21-23|23-1 1-3

Correspondencia horaria

Maderal Madera | Tierr:1 Fuego | Fuegc1 Tierral Metall Metal | Tierral Agua | Agua | Tierra

Elementos asociados a las franjas horarias

T % 48 g | P E R | thER | RR | e F | &5 | RE | RE |~ F

Taicu | Jiazhong| Guxi| ZhongliRuibin]| Lin Yize | Nanlif Wuye | Ying | Huang| Dali
zhong zhong| zhong

Diapasones y campanas

— A :IJ :_‘H \IE IH = A = A A} ,LE L n __L____L:

A A
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12

Meses segun el calendario lunar

TABLA 6.L0OS DOCE HEXAGRAMAS SOBERANOS Y SUS CORRESPONDENCIAS
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Para entender esta correspondencia es necesaervabk disposicion de los
hexagramas en la Figura 2, en la que todos losghaxas tienen uno opuesto
localizado en la parte contraria del circulo, q@eapnuestro propdsito llamaremos

“hexagrama paralel8®*. En primer lugar, llevemos la atencién a los hexamgskun #
(Tierra), yqgian 5z (Cielo). En la disposicion circular los paraletiesestos dos serian el
hexagramdu 4& y gou+¥s, respectivamente. Y en lo que respecta a losvialtes de
tiempo, los hexagramdainy fu ademas se incluyen en los periodos de tiehgio’
(21-23) yzi + (23-1), que a su vez se asocian con el elemenio @gr Figura 25°.

Por otro lado, los hexagramas paralelgsn y gou se corresponden con los

periodoswu = ysi ©, relacionados a su vez con el elemento fuegop#ées, la fusion

entre agua y fuego es la union entre Yin y Yan@ eglademas indicativo del perfecto
equilibrio.

Ahora bien, el cocinero decia que él mismo cambébauchillo una vez cada
19 afos, y se ha indicado anteriormente que esaegjiivale a un afio. Sabemos que el
namero diecinueve esta relacionado con la tieiez)d con el cielo (nueve), y también
se ha explicado a través de la correspondencia yduego entre los hexagramas de
Cielo (gian) y Tierra kun) y sus paralelogouy fu. Al provocarse la fusion entre los
hexagramas se indica que se ha completado unatinipleto, que equivaldria a un afio
de acuerdo con la disposicion de los hexagramasdefimitiva, el cocinero ha
comprendido las doce transformaciones que se peadert el periodo de un afno y, por

lo tanto, se considera un “cocinero 6ptimo”.

44 Las correspondencias son como sigukura# le correspondeian iz: afu f& le corresponde

gou ﬁﬁ; alin % le correspondaun ¥%; a tai Zf le correspondepi F\[; a dazhuang™%* le
correspondguant!; aguai-} le correspondbo #.
4% Los doce hexagramas aparecen en el centro comepussentaciones graficas en el ciculo

concéntrico. En el siguiente circulo exterior s#idan los meses correspondientes a los hexagramas

y las doce ramas terrestres paralelas.
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Figura 2. Sucesiones de Yiny Yang en un afo.

3.3.7 Capitulo 3.Lo mas importante para nutrir la vida (II).

La ultima aparicion dshenen el capitulo 3 la encontramos en un parrafo que
algunos autores no consideran perteneciente asesti®®. El motivo principal es

que el contenido no tiene relacion con la temadielacultivo personal, que es el hilo

conductor del capitulo 3:

FRLH -k FH - AEHTHY M1 > A L
457

Un faisan del pantano cada diez pasos da una gaoyacada diez
toma un sorbo de agua. Nunca pedira que lo criemnenjaula.
Aunque su espiritu gozaria de los tratos de unmeylo considera

bueno.

458 Cfr. Graham, A.CDisputers of the Tad.aSalle, IL: Open Court Press, 1989, pp. 200-4.
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En este caso, la aparicion del carasteentiene relaciéon con la voluntad del
faisan de seguir libre y no estar enjaulado, aurtgo®ién se podria ver como una
referencia al tema del primer capitulo de vivirdilde ataduras. A pesar de tener un
trato elevado, como el de un monarca, el faisamquerria perder su libertad. El
esfuerzo aparente que le supone alimentarse es@mlta vida, lo cual también forma

parte del placer de vivir libre de apegos.

3.3.8 Capitulo 4. EI mundo de los hombres (I).

En el capitulo 4 tituladdrenjian shi+ &+ (El mundo de los hombres) el

sinogramashenaparece en tres ocasiones. En la primera instaheiator nos presenta

un diadlogo entre Confucio y Yan Hgj +, uno de sus discipulos. Confucio adopta el
papel de maestro y le ensefia conceptos de cortéaniata como el vacixy &) y su
relacion con el Tao, o el concepto de “abstinedeida mente” Xin zhai . 7). Para
entenderlos, Confucio indica que es necesario Bacwmon el pneuma( # ), que en

este caso es muy probable que se refiera a laaegpi y su vinculacion con alguna
practica gimnastica o meditativa. La seccion ainaation tiene como preambulo el
discurso de Confucio sobre el vacio, después deréggintas de su discipulo Yan Hui

acerca de este término:

B ARE G S ARG BN EEEE AFRNE
E{l"é—%"# ) %J'l*ﬁ —'Fr'—'\fr'—ﬁ_% ’ %ﬂ“,l‘lﬁ_ﬁ?rﬁfr—ﬁ# o@%[ﬁ\ﬂé

I

HoRFAG 0 FHLL XA L2 P LB G
ZEENETRC IR AP SR A 1A LA O S AP S

Es facil que resulte engafioso lo que hacen la®mass pero lo que
hace el Cielo dificilmente engafa. Siempre hemds gue vuela lo
que tiene alas, nunca que vuele el que no las. tldeos oido que
entiende el que tiene entendimiento, nunca queésise pueda
entender. Mira este hueco, en la sala vacia sargtatidad. El buen

45"NHZJa p. 70.
458 NHZJa p. 82.
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presagio termina en la quietud. La falta de quieteidienomina estar
sentado y galopar. Siguiendo a los oidos y los sp%ntiende el
interior, y con la mente se comprende lo extetas:espiritus vendran

a morar contigo, con mas razon lo haran las pessona

En esta seccidn se habla basicamente de un coneépéeio. Se puede explicar
en términos abstractos como el vacio del Tao, o baguello que conforma el todo
gracias a aquello que no es vacio, sin embargext nos dice claramente que solo
comprenderan este vacio aquellos que tengan emtiemdo fou zhij #), es decir,
entender el principio de accion del Tao y ponen@#gctica en sus cuerpos para lograr
una transformacién alquimica. Al igual que en camutriores, esta hablando de las
consecuencias de la practica de la alquimia, splieex en detalle el proceso o el
método de practica.

El primer concepto basico para entender este pasajashi & 3 “estancia
vacia”. Se trata de un término especifico dentteca@®mpo de la alquimia interna que se
refiere a la sala o espacio donde se alberga gltasps decir, es el campo de cinabrio
superior, que se encuentra en el interior de l@zala la altura de las cejas y esta
relacionado con las emociones y la capacidad degniEn el proceso alquimico es el
encargado de desarrollar el espiritu y en él s@ llecabo la tercera etapa del ciclo. En
el texto Haigiong chuandao ji;= 3 & i & (Colecciobn de Haigiong sobre la
transmision del TaoCT 1309) aparecen definidos siete conceptos algagnentre los
gue se encuentra el término “estancia vacia”:

P2 EEAY e 2
Nieve blanca: En la estancia vacia surge la cldridae se denomina

“nieve blanca”.

Este texto se atribuye a Bai Yuchanz %, cuyo seudénimo es Haigiong, y fue

escrito a principios del siglo Xl con una temati@oista de corte alquimica. El hecho

497HDzZ, vol. 19, sec. 70, p. 540. Los otros seis térmios aparecen definidos shnachi %+

(estanque roreado)huangyaﬁ[?;J\ (brote amarillo);hechejff Hi (carro del rio);jindan & =

(cinabrio dorado)shenshufii-|~ (agua del espiritu) yunfeng &'/ (viento).
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de que aparezca exactamente la misma frase&rahgzi un texto escrito mas de mil
afios antes, no es fortuito, ya que el contextoleque aparece en esta obra esta
relacionado con el vacio y las consecuencias deab@n el interior con los sentidos,
como se explicara a continuacion.

El concepto de “nieve blanca” que aparece en exste se refiere a la “claridad”

o “blancura” pai ¥ ) que aparece en @huangzi Este término aparece en varios

escritos alquimicos con el sentido de la luz blagga aparece delante de los ojos

S

cuando se practica meditacion estatica. Por ejereplel textoNuzhen pians & % se
dice lo siguiente sobre la nieve blanca:

F79 22
El brote amarillo como la nieve blanca no son déd& de

buscar/encontrar.

La glosa de esta seccion dice que el brote amadl@l “pneuma medio del
dragon” (ong zhi xian gi#s 2 5% # ), y la nieve blanca es “el pneuma medio del tigre”
(hu zhi xianqgi 7. 2. = % ). Posteriormente afiade que este es el origen dgala
medicina, que se refiere al cinabrio dorado oialrede la inmortalidad. Para entender
esta explicacion debemos recurrir al primer capitidl Daodejing donde se dice que el
Tao nace del vacio, y que de él se genera el pneuyriacipio vital i # ). A su vez el
Tao produce la dualidad conocida como Yin y Yange ge corresponden con el
“dragon” (Yang) y el “tigre” (Yin). Por otro lad@l elemento del dragon es la madera,
que genera fuego, y el del tigre es el metal, gquieiglar al agua. Estos cuatro elementos
se denominan los “cuatro fendmenos”, cuya unioregerl cinabrio o elixir de la
inmortalidad®.

Por otro lado, en alquimia interna al brote amagk le denomina plomo (tierra)
y a la nieve blanca, mercurio (metal). En alquinmterna el plomo representa el

pneuma que se genera entre los rifiones, en lanrgmi@rta de la vida”riingmend:

407HDZ, vol. 19, sec. 70, p. 307.

481 Estos son los principios acufiados en la seocamn#-y+ (Gran apéndice) defijing. Ver Zhouyi

jinzhi jinshi, pp. 387-441.
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i), es decir, es la “esencia original/u@njing =~ #). Por su parte, el mercurio es el
“espiritu original” (fuansher#’ ), que se localiza en el campo de cinabrio superior
Al comienzo de la préactica el elemento tierra garedrbrote amarillo, pero con
el tiempo la sensacion es que el elemento metalupenieve blanca. La union entre
ambos se conoce con la frase “la montafia nevada leciies y se fusionan en el
cinabrio dorado” Xueshan tu ya, er jie jinda® .1t %5 » @ % & 2 ), que es el
momento en el que se unen los principios Yin y Yargpresentados por los

hexagramasjian y kun Cuando esto sucede surge el hexagrlﬁm'n? , formado por la

Tierra arriba y el Cielo abajo. De la Tierra bajansitriente y es absorbida por el Cielo,
donde se convierte en el brote amarillo. El nuteete la tierra y el brote amarillo del
cielo son el pneuma anterior al cielo y la uniéraddos genera el cinabridan = ), es
decir, el elixir, la piedra filosofal, el componentltimo de la alquimia.

En definitiva, la frase “en la estancia vacia suegelaridad” esta hablando de
algo muy especifico dentro del campo del cultivespeal y de la tradicion alquimica.
Como en ocasiones anteriores, no explica el procgso que se limita a expresar
hechos relacionados con el fruto de la précticatr&a pues de la relacion entre
esencia y espiritu, es decir, entre fuego y agaafulsion entre ambos da lugar al
proceso alquimico en el que entran en juego lest&ésoros: esencia, pneuma y espiritu.
Asi pues, las connotaciones de la “estancia vaestgin claramente relacionadas con
términos de alquimia interna, o sea, el vacio gldadad que surgen no son mas que el
“brote amarillo” que aparece al estar en profuralema y tranquilidad.

En el mismo pasaje d€huangziaparece la confusa frapgang zhizhi% 4.+
1+, que se ha traducido por “el buen presagio termimk quietud”, siguiendo la glosa
de Cheng Yiningf% En su explicacién el comentarista nos dice queeiere a “los
cinco pneumas se dirigen al origemiugi chaoyuanz # ¥ =) y “las tres flores se
concentran en la cima’sénhua ju ding= =% "%). La primera frase se refiere a un

nivel elevado de préactica alquimica y quiere dgoie el pneuma de los cinco érganos
se convierte en espiritu Yang y asciende haciampo de cinabrio superior. Con esta
frase esta describiendo la etapa de transforma@bpneuma en espiritu, que se explica

asi en el textXingming guizhit+ é £ 5 :

42NHZzJh p. 4011b.
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B TE L 463,
Sélo los sabios conocen el método (Tao) para vaweel tiempo y
[logran] aprehender el principio de regresar afjemi Con el cuerpo
inmovil la esencia sera firme y el agua ascendem@rigen; con la
mente en calma el pneuma sera firme y el fuegarggré al origen;

con la naturaleza verdadera en calma, el ahma| [se albergara y la
madera ascenderd al origen. Al olvidar las emosioet alma o]

habitara y el metal ascendera al origen. Si logradalementos] estan
en calma y armonia la intencidén serd estable jetaatascendera al
origen. A esto se le denomina los cinco pneumasrencion al origen.

Todos ellos se concentran en la cima.

El significado de la frase “los cinco pneumas eratiion al origen” hay que
buscarlo en los cinco pneumas, cuyo principio sei@mtra en efaiji ~ & (supremo
altimo), que en el cuerpo se ubica en el campoidabdo inferior, a la altura del
abdomen. La mayor parte de la gente lo agota cpasd del tiempo y en el taoismo se
considera que con la préactica de alquimia inteenpuede hacer que regrese al propio
cuerpo.

Por otro lado, la frassanhua ju ding= =% 2 (las tres flores se concentran en
la cima) se refiere a la visualizacion que surgando se entra en calma durante la
meditacion. Las tres flores son la flor de plom@mihuas- i), la de platayin hua42
) y la de oro jin hua £ i=). Asi aparece explicado en el texfaishang laojun
gingjing jing tuzhu- 1} = % 5 # 5 KB /L (Anotaciones de los diagramas de la

escritura sobre la pureza y la tranquilidad deheeable sefior de lo aljo

483 Xinyi Xingming guizhip. 134.
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Al no producirse deseos, se entra en la calma gerda De forma
natural las tres flores se concentran en la cirts ginco pneumas se
dirigen al origen. EIl espiritu se vacia en el daléar inferior (campo
de cinabrio inferior) y en la esencia aparece ¢a e plomo. El
espiritu se vacia en el calentador medio (campoirggdrio medio) y
en la esencia aparece la flor de plata. El esp@#uvacia en el
calentador superior (campo de cinabrio superiorgnyla esencia

aparece la flor dorada. Asi, las tres flores seeoiman en la cima.

En esta ocasién también describe las tres etapagrateso alquimico y se
mencionan los tres tesoros empleando tres térmatasionados con flores y tres tipos
de metales. Este uso esta relacionado con laslizestianes que se tienen durante la
meditacion. La percepcion de cada adepto variahdéa diversidad de términos para
hacer referencia al mismo fenémeno o a situacisimeares.

Los tres calentadores corresponden a los tres am@ocinabrio, donde se
alberga la esencia (inferior), el pneuma (medie) gspiritu (superior). El conjunto de
las tres flores, por tanto, se refiere a la uniatreeestos tres elementos. En otras
palabras, esta hablando acerca de la consecuguvansa, de la gran obra, como la
llamarian los adeptos en Europa, o en términosttsidel cinabrio dorado.

Recapitulando, la expresion del pasaje Zialangzi jixiang zhi zhi# 4%k i+,
esta relacionada con el fendmeno que se obsersalaraonsecucion del proceso
alquimico. Si traducimos directamente quedaria ctagoello de naturaleza positivia (
%), que estaba pronosticado por vemia(g #%) se detienezhi i+ ) en la calmazhi

1) El comentarista Yu Yuef # (1821-1907) considera que el segurtibes una

1 465

errata porye» "7, opinién logica, ya que de esta manera la leqjuesdaria como “el

%4 Esta obra no esta recogida en el Canon Taoistared@ en el compendio de obras fuera del

Canon. Ver Hu Daojing”ﬁiﬁﬁﬁ et al eds.Zangwai daosh;i%z%iﬁ:?;. Chengdu: Bashu shushe,
1992-94., vol. 3, p. 729.

4% Cfr. Chuang-tzu. Literato filésofo y mistico taoigta 28, nota 85.
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buen presagio se detiene”, haciendo referenciaeictdi a la consecucion del proceso
alquimico.

Esta frase aparece después de “en la sala vaga lsuclaridad”, cuya relacion
con la visualizacion de una luz al final de la sfanmacion del pneuma en espiritu
Yang ya se ha explicado anteriormente. Una vezsguea visualizado esta claridad es
indicativo de que el proceso ha llegado a la Ultxtzga y de que se para y estabiliza en
el campo de cinabrio superior. Por lo tanto, lasds que a primera vista no tienen
relacion con la alquimia nos muestran algo muyrdifee cuando se indaga en su
significado en otros textos.

Para finalizar con este pasaje, Cheng Yining eapidrasdu gie bu zhi, shi zhi
wei zuo chi%x ¥ 7 b » § 2 3 & % “La falta de quietud es estar sentado y
galopar”. Segun el anotador, se refiere a que teidanmeditacion el espiritu original
no se encuentra en el pe¢¥oLos adeptos con un nivel de préactica elevado eampla
vista y el oido hacia el interior, lo cual quieexn que cuentan con ojos y oidos a nivel
de forma pero no los emplean como sentidos. Yadegdo de escuchar o ver lo del
exterior y los o0jos y oidos sélo les sirven panmaetbar con su propio interior.

Ademas, los oidos y los ojos estan relacionadoslaasencia y el espiritu,
respectivamente y el hecho de conectar con eionteace que se transformen la mente
y el entendimiento en vacio y en claridad. Estia egparente contradiccion que aparece
al principio del pasaje en cuestion: sélo aquetiog tienen entendimiento logran
entender. El entendimiento se refiere a estadoperiencia y comprension del vacio,
cuya relacion con el proceso alquimico ya se haramis. El entender es la claridad,
gue proviene de haber eliminado los propios sestigichaberlos transformado en
enlaces hacia el interior. Sin la barrera estrattde los sentidos, lo que queda es la
comprension del vacio o el entendimiento de la idaclinterior. Con esta comprension,
sera posible atraer a fantasmas y espiritus, ylaataridad, se podran controlar los

sentimientos de la persona.

3.3.9 Capitulo 4. El mundo de los hombres ().

La siguiente aparicion ocurre al final del capitdloEn esta ocasion aparece el

compuestasshenrent! 4 (seres transcendentales) y el tema principal dshjp es su

4®NHZJh p. 4011.
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falta de valia en la sociedad. El personaje cemsaliqi + /ﬁa un habitante de la

barriada del sur, que al pasear ve un arbol engrotnienza a preguntarse acerca de

sus virtudes:
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Zigi dijo: “¢Qué arbol es este? Debe tener virtueesaordinarias".
Subié la mirada y vio que sus ramas eran finasoyaielas y no valian
para hacer vigas. Bajo la mirada y vio que susesaiestaban
enrolladas y no valian para hacer ataludes. Al masahojas, salia
una ulcera en la boca. La persona que la olia tpaedtontada tres
dias. Ziqgi dijo: “Se trata de una madera sin valguno, asi ha podido
hacerse tan grande. Sucede lo mismo con los sarescéndentales,

gue por el mismo motivo se muestran al exteriorconitiles.

Los seres, como adeptos del Tao, practican técdeasltivo personal y ya han
llegado a una comprension avanzada de los prircipaurales. En otras palabras, han
logrado culminar el proceso alquimico de transfaigrade los tres elementos (esencia,

pneuma y espiritu), de ahi que se les denomineetdérminoshen#! (espiritual,

transcendental). Para lograr tales proezas dehmarasse de la vida social y vivir
alejados de todo lo civil, un comportamiento queaesidera inutil para la sociedad, ya
gue no aporta los valores que exige el sistemauctanfista a la estructura creada. No
obstante, la razon por la cual la forma del artaoldgrado mantenerse durante tantos
afos y crecer sin obstaculo alguno la debemos baadas principios de la dualidad y
la alquimia, y de esa manera entenderemos el godgua comparacion con los seres
transcendentales.

La forma es indispensable para el desarrollo defior. En el caso del arbol,
para que pueda desarrollarse interiormente es amzeague lo haga primeramente a
nivel de estructura. Si la estructura fuera dendasiatractiva, en poco tiempo

4"NHZzJa p. 91.
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emplearian su madera para otros fines y termirsaridesarrollo interno, por lo tanto,
conservar la formax{ng ;) es indispensable para poder nutrir el espisheii# ). Lo

mismo ocurre con las personas, que deben emperzargieger y conservar su cuerpo
para poder cultivar el espiritu. EI comentaristae@hYining explica que conservar la
esencia y el espiritu hace que el Cielo limpierdpurezas a los adept8% El arbol ha
logrado alcanzar este estadio de desarrollo, gme ta nada; es este propio nivel lo que
le protege de todo mal. Los seres transcenderdazatan de la misma condicién al no
provocarles dafio alguno; los principios de la dizaliy los procesos alquimicos que
cultivan no les provocan dafio alguno, pero si no logrado alcanzar este nivel los
fendmenos exteriores pueden aprovecharse de ellissrdas diversas’.

Un poco después del pasaje encontramos una nuaxiai@p del términshen
Al contrario que en la historia anterior, ahorausigin relato sobre los arboles de Jing
Shi #7 <, una region perteneciente al reino Schgque es un lugar propicio para que
crezcan arboles. Los de este lugar tienen buen@&rmadesa es su cruz, ya que sus

maderas se emplean para diversos fines en cuasdo da una medida determinada:

mAKH T E B P 2 A E T P2 B o R
A2 A HEERZ AR E B AFRERE AT LGP B
LA AT R 0 IR A RS o pm A & 2w 5 4 0
Por tanto ningun &rbol completa su ciclo naturalvat, sino que
mueren jovenes cortados por un hacha. Esta esdgadéa de la buena
madera. En los sacrificios de la antigiedad se eabph reses de
cabeza blanca, cerdos de hocico largo y personassqfrian de
hemorroides. Estas cosas no pueden ofrecerse &lsrago que saben
los chamanes. Lo que ellos consideran infaustqystamente lo mas

fausto para el ser transcendental.

%8 NHZJh p. 4014-5.

“%9 Este tema también aparece en el capitulo 5bdetlejing:g ¢, donde aparece la figura del
nifio recién nacido, a quien no le pueden dafaraesro insectos. El motivo es que su esencia y
espiritu estan rebosantes..

4"ONHZJa p. 93.
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La idea principal de este pasaje es que los smpscendentales se sirven de
aquello que otros consideran inatil y lo transfannea elementos de gran utilidad para
su proceso alquimico. Esta relacionado ademas|quasaje anterior, donde se explica
la importancia de conservar la forma para podedivaumlel espiritu. El arbol en el pasaje
anterior era, a vista del hombre comun, inGtil geaeer vigas o ataudes. Los arboles de
los que habla en esta ocasion no tienen esa syetiependiendo de su tamafio son
cortados para uno u otro fin.

3.3.10 Capitulo 5. Simbolo de plenitud en la virtud.

La siguiente aparicion dehenla encontramos en el capitulo cinco, tituldde

Sx 4

chong fusg, *v #+ (Simbolo de plenitud en la virtud). Este mismogpaya se analizo en

la seccion de la “esencia enZiuangZi, por lo cual no se entrara en detalles aqui. El
contexto es una discusion sobre las emocionepgriona entre Hui Zi y Zhuang Zi. El
maestro Hui duda de que una persona sin emociareapser considerada humana,
pero Zhuang Zi esta hablando de algo méas alla sipdasonas comunes al referirse
refiere a los seres transcendentales, es deciellagjujue practican para conservar su
salud y su espiritu. Ellos estan por encima denasciones y no permiten que dafien su
cuerpd’™:

g;p:Fﬁgiﬁ,agiﬁ,%uﬁgm%gpo;;ﬂf
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Zhuang Zi dijo: “El Tao les otorga su apariencibCkelo les otorga su
forma, y no se dejan llevar por el amor o el odicapdafiar su propio
cuerpo. En estos momentos usted estad dispersandssritu, y

agotando su esencia. Recita apoyado en ese arto&ryne recostado
sobre la madera seca. El Cielo le ha otorgado @se@, y usted no
deja de aferrarse a lo blanco.”

41 La medicina tradicional china dice exactamentenlsmo acerca de las emociones: un exceso

emocional puede desembocar en enfermedad
42NHZzJa p. 127-8.
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El espiritu esta relacionado con la conciencias\ésta la que se encarga de
distinguir entre lo bueno y lo malo, al igual queskparar lo correcto de lo incorrecto.
El cuerpo, por otra parte, es la morada de la eseRara Hui Zi la carencia de
emociones indica que esos seres humanos dejamlale s& existencia se asemeja a la
de los objetos. Zhuang Zi considera que la apadate ser humano la otorga el Cielo,
es decir, no existe duda alguna de su naturaldgeutly sobre ello dafia el espiritu y el
cuerpo, dos de los elementos fundamentales paantervacion del principio vital, y a
esto se refiere Zhuang Zi con su respuesta a HuUAd@@mas de esto, se trata de una
critica sutil a la escuela sofista, como algundadissos la denomindf, de la época

en la que se trataban consideraciones filosofica®gica alguna, segun Zhuang Zi.

3.3.11 Capitulo 6. El gran y venerable maestro ().

El siguiente capitulo en que encontramos el car&benes el sexto, tituladDa

zongshi~ 7 g# (El gran y venerable maestro). Este pasaje tamiméaxplico en la

seccion titulada “Los tres tesoros anteriores ygrages al cielo”, pero en esta seccion
se profundizard aun méas en su significacion alguami

La tematica en esta ocasion es la naturaleza ael Be utiliza un lenguaje que
recuerda al empleado en [@aodejing lleno de dobles negaciones y de afirmaciones
seguidas de negaciones. Esta es ademas la pricemiamen eZhuangzique se cita al

Tao y que se define de una manera tan detallada:

AECFHFIROAZEN VEAATX SV EAAT RSP
AR AF AR OO TUEAFT ALY G A48 0 AR
@A AR AT AR GFEAXE A AT S A R
_}—érﬁlé—{fo‘lm

El Tao tiene su sentimiento y tiene su verdad.idleetaccion ni forma.
Se puede comunicar, pero no se puede aprehendeuede obtener,
pero no se puede ver. El es su propio fundamestopropia raiz. Ya
existia de manera sdlida en la antigiiedad, antegudese hubieran

formado el Cielo y la Tierra. Otorg6 la espiritaad a los espiritus y a

473 Cfr. Disputers of the Tagp. 75-94
4""NHZJa p. 145.
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la deidad, y gener6 a la Tierra y al Cielo. Es sopal Gran Polo,
pero no se le considera elevado. Esta por debdpsdis direcciones,
y no por ello es profundo; naci6 antes del Cietteya Tierra, y no por
ello es duradero. Es mas viejo que la antigiedah po por ello es

anciano.

El comentario de Cheng Yining dice qaéng f (sentimiento) representa

“movimiento” (dong#:), mientras quein % (verdad) se refiere al “simbolofu( % )*".

Por otro lado, el anotador Cheng Xuanying integrging como “afecto” o
“sentimiento™’®. Si tenemos en cuenta que esta describiendo algifepy xin serian
dos caracteristicas propias de él. Ademas, sidarigeion posterior tiene relacion con
la carencia de accion voluntariauwei # = ) y forma, es muy probable que el simbolo
del que habla Cheng Yining sea la representaciéficgrdel Yin y Yang junto con los
ocho trigramas, y el caractging se refiera al estado y a la situacion cambiantestizs.
En otras palabras, en esta primera frase se estédlidendo la naturaleza y la imagen
del Tao.

La ultima parte del pasaje dice que el Tao es iantak Cielo y a la Tierra, una
afirmacion que recuerda al capitulo 25 Delbdejing donde se habla de “una realidad
cadtica y completa que surgi6 antes que el CigdoTyerra” (3 32 & » £ % 3 )77
Cheng Yining, por su parte, indica al final de smentario que antes de la existencia

del Tao existia elvuji & &, que indica la carencia de cualquier limitacioe. ) surge
el taiji = #& (polo supremo), el cual crea la dualidad Yin y Yana partir de ella
surgen todos los seresdnwug 4 ).

En relacién al caracteshen en el pasaje anterior aparece la frgsen gui shen
di # %.#% %, que si se tradujera como “otorgar la espiritiadi a los espiritus y a la
deidad”, el caracteshenen este caso actuaria como verbo. Para aclasangtlo de la

frase tornemos al comentario de Cheng Yining sebta frase:

4> NHZJb,p. 4023.
4"®NHZJa p. 146.
“7'DDY, p. 101.
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Los manesdui) son la esencia del principio Yin. Aparecen una ve
que han obtenido el Tao. Las deidad#i$ $on los gobernadores del
principio Yang. Alcanzan un estado espiritual urez \que han
obtenido el Tao. ¢ Acaso no son los manes y laadesdespirituales?
Antes de que se abriera la nebulosa de caos prighoeth o Yang
habia Yin. El Cielo obtuvo el Tao y nacié &nLa Tierra consiguio el

Tao y nacio erchou Después de separarse, lo Yang se separ6 de lo

Yin. ¢ Acaso esto no es la creacion del Cielo yadEérra?

De su comentario se entiende que para Cheng Yelir@aractershenes un
verbo que indica la transformacion en espiritualadedos entidades, de ahi el nombre

de los dos compuestoshengui# % y shendi#! # . El primero se ha traducido como

“manes espirituales”, debido a su relacion con damas de los muertos, aunque
basicamente es un término que se utiliza para septar el lado Yin dentro de la
dualidad. Del mismo modo se emplea el caradie(deidad), que Cheng Yining
relaciona con lo Yang, con lo cual se trata detgso de transformacion y desarrollo de
la dualidad Yin y Yang.

Asi pues, todo parece indicar a que el autor egticandonos el origen de todo
a través de la teorias acufiadas éfijelg. Es muy posible que tanto@hodejingcomo
el Zhuangziy otros textos textos taoistas fueran una expboaposterior de los
principios acufiados primeramente erYghg. Al menos en su aspecto cosmogonico la
explicacion de la formacion del universo a parél @ao esta estrechamente ligada con
los cambios de los hexagramas, principios que do$stas habrian empleado para

desarrollar practicas del cultivo personal encadasa conseguir longevidad.
3.3.12 Capitulo 6. El gran y venerable maestro (ll).

La ultima aparicion deshendentro de este capitulo la encontramos en una

conversacion entre cuatro amigos taoistas: Z &i, Zi Yu + 2, Zi Li + & y Zi Lai

48 NHZJh p. 4023.
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+ %. El tema del didlogo es la inexistencia de la wida muerte, y la unidad entre

ambos fenomenos dentro del vacio, que Cheng Yiinitegpreta como la ausencia de

0479

cambio . Otra interpretacion posible seria que todo ag&isa un cambio constante y

por eso no hay nada que sea parte de otra cosagintodo es una Unica unidad en
continua transformaciéon. Tras este intercambiocacde la vacuidad del Tao, Zi Yu

cayo enfermo y su conversacion con Zi Si sigui6 asi

IR SR T RN SRR L R
FoORENAEAFNTE 9 F R B F 34 Bela

RE O E A EOTE 0w DR | A 0 % BT G i

SR B EL T e A g R L2
GRS SRR S RN Y LR LS SR RS
RGNS L B U AR SV SV I SN SV 8 ,_“E':'g"’ai

. 480
o

[Zi Yu] dijo: “jEstupendo! Aquello que hace todaass|cosas me ha
otorgado esta figura retorcida y encorvada. Teagespalda levantada
y las cinco visceras arriba, el menton hundido keonebligo, los
hombros hundidos en la cabeza y mi joroba apuntaieb”. El
pneuma de sus elementos Yin y Yang esta estanpadm,su mente
esta tranquila y libre de preocupaciones. Se deSmearastrandose a
duras penas y se vio reflejado en un pozo: “jAy!cidador me ha
querido hacer asi, encorvado”. Zi Si le pregungNo te disgusta?”. A
lo que Zi Yu respondio: “Para nada, ¢ por qué ilestarlo? Si tras la
evolucion él transforma mi brazo izquierdo en ultogduscaré con él
el momento de la noche. En el caso de que la evoluaga de mi
brazo derecho un arco, buscaré los buhos parassar el caso de
que tranforme mis nalgas en una rueda y mi esmntun caballo me

montaré en él. ¢ De qué me serviria otro carro?”.

49NHZJh p. 4024.
“8ONHZJa p. 151.
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En primer lugar observamos un paralelismo entoeelenido de este pasaje y el
del principio de la seccion “La esencia enZ#luangzi. En ese caso el pasaje se
encontraba en el capitulo cuarto y hablaba tambderun ser deforme que habia
obtenido el poder o la virtudi€ 4%.), a pesar de su condicion fisica. En el analisessp
hizo de esa seccidn se indico el doble sentidaslérdses que describen el cuerpo del
personaje en relacion con el cultivo personal. &e easo se repiten exactamente las
mismas frases, con la Unica variacion del caragtér (uniforme) porgi *# (ombligo),
gue posiblemente se trate de una variante pernutidan de un error del copista.

El protagonista, Zi Yu, nos describe su cuerpo @@era exagerada, pero aun
asi no considera que sea una desgracia para é@kg8mento es que el Tao ordena el
proceso de cambio continuo al que esta sometido yodrevé que convertira a sus
extremidades en objetos utiles en la proxima toansdcion. El caracteshenaparece
en este contexto como una de las partes que psedgrarte del proceso de cambio y
convertirse en algo de valor. Por lo tanto, no déldorma pasa a transformarse
mediante el proceso de cambio que genera el Tao, gie también el espiritu, lo
intangible, est4 sujeto a esta variable. Esto expéi necesidad de los practicantes del
Tao de cultivar los tres tesoros. Entre ellos, sgirgu o shenculmina el proceso
alquimico y también es simbolo de grandeza y derthld. Si se consigue liberar al
espiritu de las barreras del cuerpo, éste puedsfaranarse en algo de gran utilidad en

el futuro, como el caballo del que habla Zi Yu.
3.3.13 Capitulo 7. Para ser rey (I).

Las ultimas dos apariciones dhenlas encontramos en el capitulo 7, bajo el

titulo Ying diwang/t+ 2 (Para ser rey). En la historia se presenta unaecsacion
entre Jie Yus# y Jian Wu £ 2, quien tras una conversacion con su maestro Ri

Zhong Ship *® 4z, explica lo que éste le ha transmitido:

Agw o P2 Paox, we gl R CRIF K
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Jian Yu dijo: “[Mi maestro] me ha ensefiado que rs persona de

LN R

a4

virtud [el gobernante] se sirve de su propia mooaho regla y norma,
no habra nadie que se atreva a desobedecerleapsdaimarse. A lo
que Jie Yu replicé: “Ese es un poder engafioso. Babeasi el
imperio es como querer atravesar el océano o ebcauce de un rio,
0 como hacer que un mosquito aguante el peso demamaafia.
¢ Acaso los sabios cuando gobiernan lo hacen gainria de fuera?
Les basta con seguir su naturaleza personal. Eaders suficiente
hacer lo que uno puede. Las aves vuelan alto péea gue les dafien
las flechas, y las musarafas hacen sus nidos endlaisias sagradas
[espirituales] para evitar el humo o ser enconsad@€omo es posible
gue no tengas la inteligencia de estos dos aniffiales

-

Antes de pasar a analizar el térmgh®nqgiu » (montafia sagrada), veamos el
significado de los dos personajes y su papel eih&ersacion. Por un lado, Jian Wu
significa hacerse carggign % ) de uno mismowu £ ), es decir, representa al

practicante del Tao que hace por conservar su satlesarrollarse a nivel espiritual a
través de la practica personal. El segundo perspdi Yu, significa la persona que va

detras jie #) del carro yu #) de la escuela confucianista. En una frase amtdab
texto, delante de este personaje encontramosaitedtuang jx. (arrogante, terco), una
denominacion propia de los confucianistas, querastst conjuan J§ (cauteloso en

exceso), téermino que se emplea para referirsetadistas. Asi aparecen definidos estos

términos en lagd\nalectas
Fw AR A B2 0 R T EE R G AR
y 482 »
P o

Confucio dijo: “Al no poder ensefiar a personas sjgan el centro, no
tengo mas remedio que buscar a tercos y cautelesosico kuang

“*'NHZzJa pp. 170-1.
*¥2Ruan Yuari7t, ed.Shisan jing zhushy = 7%y % Taipei: Yiwen, 1965, vol. 13, p. 118.
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avanzard y se hara con la verdad, mientras quaut€loso juan)
siempre hay algo que no hace”.

Posiblemente el uso de ambos caracteres a car@ordacio fue el motivo para
que se emplearan posteriormente al hablar de danfatas y taoistas. El confucianista

se conoce con el térmirkuang jx, que significa arrogante o terco, lo cual esta de

acorde con las caracteristicas de la escuela danfsita, de corte conservadora y de

obediencia a los ritos del pasado. Al taoista sdeleominajuan ji , que significa

cauteloso en exceso y se refiere a aquellos qiracen ciertas cosas, o bien por miedo
a las consecuencias, o bien por temor a influielesrevenir natural de las mismas. Por
esto se emplea este término para hablar de lastdaajue siguen el preceptovaawei

# %, que indica carencia de intervencion de manenanatia en las circunstancias.

En el pasaje anterior dBhuangzj Jie Yu, el lado confucianista, le explica a Jian
Wu, la parte taoista, los principios de gobiermgisela maxima devuwei A traves de
este juego de personajes y del intercambio de @apal lector queda confuso al
principio por la explicacion de Jie Yu. En realidatlhecho de romper con el criterio
establecido y las expectativas de cada personajeines de las maneras mas
caracteristicas de Zhuang Zhou de hacernos verelamo de la moneda. Si bien Jie
Yu deberia estar a favor de la explicacion del mnad& Zhong Shi, sus palabras hacen
pensar que quizas se trate de un error, cuandmligad es que el error quizas esté en
encasillar a las personas y a los sistemas dep@&Tda y estancarse.

Tras la explicacion sobre la supervivencia de gosstde animales, las aves y
las musarafas, se observa que la clave estd dr&tterzhengir . En términos
confucianistas se refiere a un comportamiento ctwyede acuerdo con las leyes que
dictan los ritos y los textos clasicos. En el tamisesta relacionado con la actuacion

natural de una persona siguiendo su propia naaarae soberano pinren % %, como

se le denomina en este pasaje, debe gobernaradenasera: primero debe conocer y
seguir su propia naturaleza, y después actuaratdeacon ella.

Por su lado, el caractehenen este caso aparece junto gan(monticulo) para
referirse a lugares elevados que se utilizan pdosiaa a diversas deidades o a los

antepasados y no parece tener un caracter alquémieste pasaje.
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3.3.14 Capitulo 7. Para ser rey (Il).

Las ultimas dos apariciones daenen este capitulo las encontramos un poco
mas adelante y seran ademas las Ultimas apariceonéss “Capitulos interiores” del

Zhuangzi.En este caso los protagonistas son el taoistdiLi¢—+ , su maestro Hu Zi

<+ y un hechicero o chaman llamado Ji Xi@an*

WA AT e EA s ek AN HS o ERE L KR p
EA o ERA B2 > ¥ A ad eI Az A FuAET
Bt E A F 2RI AR FRAEFE " 2
BEA > ARAF > AEFEE 2 A g X EeE |
» X g A EAadpE o FRERE L AT

MmO B R

2 o 7483
En el estado de Zheng vivia un hechicero llamad@ah. Conocia el
nacimiento y muerte de las personas, la existgntaadecadencia, la
desgracia y la ruina, la longevidad y la muertenmaterra y los
sefialaba con el dia, mes y afio exactos, como codelgs]
espirituales. Cuando los habitantes de Zheng lnyeie alejaban de él.
Lie Zi se reunié con él y quedd maravillado, asi quolvio a
contarselo a su maestro, Hu Zi: “Maestro, al ppitciconsideraba su
ensefianza sobre el Tao como la mas elevada, p&te etra aun
superior”. Hu Zi le respondié: “Yo Unicamente te tnensmitido la
palabra, no te he mostrado el contenido, ¢acassgseque ya has
obtenido el Tao? ¢ Pueden las gallinas empollardsuew el gallo? Tu
ensefaste el Tao a los demas y aumentaste turmafjgacias a €l, de
ahi que hicieras que otros lo obtuvieran y se enat a ti. Intenta

traerlo a que se relna conmigo y me mostraré anéb coy”.

“83NHZJa p. 173-4.
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El término “hechicero” o “chaman” traduce al chisleenwu#? <. El caracter
WU en su origen representaba a la mujer que es apapnvocar a los espiritus y
hacerlos que bajen al mundo terrenal a través ifesharituales diversd&®. Segun el
comentario de Cheng Xuanying, el chaman procededdatio de Qs ; su apellido era
Ji £ y su nombre, Xian® (armonico, concordia), de ahi que Cheng Yiningltmse
como “de apariencia bondado$&” El hecho de emplear el térmisben# en este
caso no tiene relacion directa con el proceso mligoi sino con las cualidades
sobrenaturales de este chaman. Lie Zi se queddvithedta tras conocerlo, y equipara
su poder de adivinacion a Igaisheni #¢ “espiritus”.

No obstante, lo mas destacado quizas sea el diglogferior entre Lie Zi y su

maestro, Hu Zi. El comentarista Cheng Xuanyingdios que su nombre es Lik y se
trata de una persona que ha obtenido el Tao y peege del estado de Zhe#y.

Después de haber conocido al chaman, Lie Zi vueklavillado a su maestro y le dice
que hay alguien con un saber superior. Su mad$trdj, le explica que Unicamente le
ha explicado los principios a través de la palapeao el verdadero contenido aun no le
ha sido revelado. En palabras de Cheng Yiningeseal mostrado el “exterior” (las
palabras), pero aun no ha aprendido el “interite” gsencia) del T4E’. Tras estas
palabras, Hu Zi se reune con el hechicero en varasiones, mostrando diversos
aspectos de él mismo, y aunque parece que sorrtierfacetas de él, en realidad se
trata de la misma unidad.

En total el chaman y Hu Zi se reunen en tres onasioLa primera vez el
chaman le dice que esta muerto, a lo que Hu Zorepque se ha presentado a él como
algo inmovil, indicando que ha mostrado el aspettola quietud. El hechicero
reacciona diciendo que parece que Hu Zi estd myeodice que soélo le restan diez

dias de vida. Este Ginicamente ha podido ver sugnigmo de poder internotié ji 4¢.

#), un término que Cheng Yining explica corsbengyi# % (vida, vitalidad). Al

84 Shuowen jiezi zhyp. 201. En las inscripciones en caparazonesrtigytoeste caracter representa

los utensilios que empleaban las hechiceras erasddp. Posteriormente, tras la evolucion del
caracter al estilo de “sello pequefio”, el carap@sd a simbolizar las mangas del vestido de la
hechicera durante el ritual.

“85NHZJh p. 4029.

488 NHZJh p. 4030.
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mostrar su vitalidad, el chaman vio justo lo camdralo cual indica la diferencia de
nivel entre ambos.

En el segundo encuentro el chaman dice que Hu &il@wurarse porque ha
visto aquello que le obstruye, a lo que éste sajiaase ha mostrado a €l como “Cielo y

Tierra” (tian rang = 3%). Cheng Yining dice de este uso que tiene relacanel vacio

de la mente, y para él que primero se hable ddd@idierra”, y no de la Tierra indica
gue su mente esta ubicada en la vacuidad. Al ninglisr entre Cielo y Tierra, y
romper las barreras que imponen las formas y ehidj se indica que se reside en el
vacio, de ahf la glosa de Cheng YirifHg

En el tercer encuentro el hechicero le dice gualta uniformidad ju qi # )
y no ha podido diagnosticar nada. Cheng Yiningaladalta de uniformidad como una
inestabilidad entre el movimiento y la quiettfdHu Zi comenta que se present6 a él

como un “gran vacio'tdi chong= ;+). El caractechongi*, y su variante® , se define

como profundidad, vacio o carencia de deseos tdagnque Cheng Yining explica de

esta manera:

B RIIEEE o XERERIL SR 2§ 0 R 2%a - o §_
Lo B A H s TTER T T ki A e o P B

S CRE RS R

La Tierra es que Yin se impone sobre Yang. El Ciela Tierra se
refiere a que lo Yang se impone sobre lo Yin. Etypna del gran
vacio no hay nada que no supere y no es uniformmetgmto [el
hechicero] tiene dudas de que [Hu Zi] no esté umé& Al no haber
un principio que prevalezca sobre el otro el reslgtes la estabilidad
y el equilibrio, de ahi que se denomine “mecanisteb pneuma
estable”. En el gran vacio no hay nada que donyira¢,igual que el

Cielo y la Tierra son nombres que reciben divevsasalizaciones.

“8"NHZJh p. 4030.
“%8 |bidem.

“89NHZzJh p. 4030a.
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En el cuarto encuentro, el hechicero, antes deavdu Zi, se echd para atras.
Este dijo que se habia mostrado a él antes de bab@o de su origenwgizhi chu wu
zong* 4~ 2 %), una frase que Cheng Yining explica diciendo eu@timo caracter,
zong 7, se refiere a la naturaleza primordial del budischan #. En el taoismo

equivale al momento en el que el espiritu primordian no ha aparecido, es decir,
cuando el espiritu Yang se encuentra almacenadd esimpo de cinabrio inferior. Se
refiere, por tanto, a un estado de tranquilidadesup. Para Cheng, el hechicero Ji Xian
utiliza su mente para ver y diagnosticar la meetéod demas, no obstante, en este caso
la mente de Hu Zi aun no ha surgido, con lo cudieshicero no tiene nada donde
reflejar su conocimiento, por esto se dio medidtaug se retird, porque su mente no
encontré nada donde aferrarse.

En resumen, el caractshenen este ultimo pasaje no tiene relacion directa co
los tres tesoros y simplemente estd adjetivandcheadhicero. No obstante, si
encontramos una historia relacionada con las caopse@s de la practica del Tao y el
maestro de Hu Zi sirve de imagen del maestro qualdenzado este principio. Las
diferentes facetas que muestra no son mas quatdssttonjunciones de los principios
Yin y Yang, pero en realidad es la misma entidadnoue aparece expresado de
diferentes maneras, Hu Zi simplemente muestraa@bwen diferentes formas utilizando
diferentes nombres. Al igual que sucede en el gmedguimico, todo se resume en la
unidad del vacio: la esencia se transforma en paegoe pasa a ser espiritu, y este

finalmente regresa a la vacuidad.

4. La alguimia interior como tradicion latente en losdos textos originarios del

taoismo

Tras el analisis en las secciones anteriores dabesencia, el pneuma vy el
espiritu en eDaodejingy en elZhuangzise ha podido observar que, en general, la
esencia hace referencia a la vitalidad, el pneymageae relacionado con la respiracion
y el espiritu se asocia con la idea de seguir lesgptos que guia el Tao. Si bien no se
aportan explicaciones concretas sobre como practitase establecen condiciones
generales sobre el cultivo personal, lo cual indjea habia una tradicion desarrollada
gue se transmitia oralmente y a la que soélo temdidaeso las clases altas.
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Por un lado, los tres tesoros enDelodejingguardan relacién con la alquimia
interior, pero no se refieren directamente a les tesoros deheidan Una posible
explicacion es que otros autores de esta tradsgdmayan basado en las ensefianzas del
Daodejingy hayan empleado los términos de esencia, pneuespiyitu para explicar
las fases del proceso alquimico en el interioicdelpo. En otras palabras,Baodejing
no es un manual de alquimia interna, pero sintél teadicién no podria haber existido,
al menos, en la forma en que ha llegado hastamsedias. Estamos, por tanto, ante
una relacion de dependencia mutua.

En lo que respecta Zhuangzj al igual que en el caso dehodejing no se trata
de un texto donde se expongan los detalles détdigat alquimica, pero en €l si se van
a encontrar historias y personajes que represdatanonsecuencia de las practicas de
neidan Aunqgue es cierto que encontremos relatos sobes sanscendentales donde se
exaltan sus hazafias y sus caracteristicas alejedés mundano, el texto en si no
entraria dentro de la categoria deidan No obstante, si podemos hablar de una
tradicion latente que ya se esta forjando en éskiss, cuyos contenidos cosmogonicos
y teorias sobre vivir libre de apegos materialesing busqueda espiritual seran
utilizados posteriormente para relatar experiengiasacticas de alquimia interior.

Ademas, no hay que olvidar que el periodo de forbmade estos dos textos
corresponderia con el momento en el que comienZtorexer la mayor parte de las
escuelas de pensamiento, las cuales habrian adaptau parte del saber acuiiado en el
Yijing. Asi pues, para entender en profundidad el cameniel Daodejingy del
Zhuangziseria necesario recurrir a esa obra para dilueldsentido de las partes mas
oscuras, un proceso que nos llevara también a loki'sel alcance alquimico de las
obras.

Uno de los ejemplos mas claros donde se apreaxiséencia previa de una
tradicion de alquimia interna y del cultivo persote@tente en este periodo es la
aparicion del sinograma de espiritu, que en seolass aparece relacionada con seres
transcendentales. Como tales, han entendido losicangue se suceden en la
naturaleza y que son producidos por el Tao, es,demn obtenido el Tao y transcienden
fuera de la esfera de lo comun. Si bien el car&tienreferido a estos seres no se
identifica directamente con uno de los tres tesoessposible afirmar que ya han
atravesado el proceso alquimico y por ello hanatlega ese estado superior. Asi

pues,en ellas se explican las consecuencias dadaga del Tao.
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CAPITULO IV

LOS FUNDAMENTOS DE LA TRADICION ALQUIMICA ESPANOLA
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Este capitulo esta dedicado a la tradicién alquiregpafiola. En él se analiza en
primer lugar la historia de la alquimia occidentae relaciona con la tradicidreidan
Posteriormente, se pasa a explicar conceptos fugrtales como los cuatro elementos

griegos y las tres sustancias: el azufre, el mergua sal.
1. Origenesy desarrollo histérico

En Occidente, el término “alquimia” se relacionayoranente con el fundido de
metales y piedras para obtener un compuesto firalotprgue longevidad. El objetivo
final es conseguir la piedra filosofal, que losiséas denominan el elixir, el cinabrio
(dan+) o la medicinayao #).

Los defensores del origen islamico de la alquinreédatan que el término
alquimia procede del término arabe “al-kimiya”, @lnque el articulo “al” actia como
determinado. Respecto al origen de “kimiya” haylign opiniones diversas. Por un
lado, estan aquellos que lo consideran una deémadékmt o chem(tierra negra), el
nombre con el que los egipcios llamaban a su*flaBtros autores consideran que este
término arabe procede del griegoucia (chymeia), que significa "mezcla de
liquidos™®*.

El consenso sobre el origen de la alquimia occadesd que se encuentra en el
Egipto del siglo | de nuestra era, sin embargajradg autores defienden que su origen
esta en la civilizacién babilonica, y considera® gu entrada al mundo mediterraneo
fue bastante tardi¥. Otros proponen que fue la China de la dinastfmy{818-917) la
que transmitio los secretos del arte de la trarsoiart de los metales y la obtencién del
elixir a los europeos de entont&suna opinién basada en que la ruta de intercambio
comercial y cultural de China a Europa pasabagdmdia y llegaba a Oriente Medio a
través del mundo islam, con lo cual es muy pogjhke este conocimiento haya llegado
a Europa desde China. Los &rabes habrian sidontergados de asociar cualidades

terapéuticas al concepto de “elixir vital”, queeyastia en la civilizacion europea.

490 cfr. Calatayud, José MartineAlquimistas: misticos, sabios, picarogalencia: Fundacién
Universitaria San Pablo CEU, 1992, p. 9.

91 Garcfa Font, Juahlistoria de la alquimia en EspafiBarcelona: MRA, 1995, pp. 11-29.

92 Eliade, MirceaCosmologia y alquimia babilénicaBarcelona: Paidés, 1993, p. 100.

493 Cfr. Needham, Joseph eBicience and civilisation in Chin&ambridge: Cambridge University

Press, vol 5, parte 2, 1990, p. 33.
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1.1 Alquimia antigua

La alquimia antigua abarca del siglo | hasta el ¥ nuestra era y el territorio
con el que se asocia la alquimia durante esteqers Egipto, que se encontraba bajo
la influencia helenistica por aquel entonces. Liirscjpales centros de alquimia antigua
fueron Alejandria y otras ciudades del Bajo Egijte.hecho, los templos egipcios de
la antigliedad y las piramides que han llegado haséstros dias serian escenarios
adecuados para las practicas alquimicas. Esta obagby que la construccion de las
piramides se realizo a través de técnicas alqugmesa el desarrollo de los materiales
utilizados en su construccitfi y ademéas se ha investigado sobre la alquimial en e
interior de las piramides y es muy probable qumdgoria de los experimentos durante
esta época estuvieran dirigidos a aportar longehédi®s faraones, tanto durante la vida
como después de la muéfte

La alquimia antigua se caracteriza por dos aspecfoBnico y espiritual.
Aunque se expliquen como dos facetas diferenteartis| estan relacionados entre si y
son dos vias para alcanzar el mismo objetivo. Rés@ela quimica, el objetivo de estas
practicas era de tipo material y se buscaba tremsfolos metales en oro o plata. A
nivel espiritual, la meta era el refinado y la ficacion de la materia corporal. A pesar
de que se trataba de dos direcciones distintagatidad el objetivo era el mismo: una
transformacion que lleva a una limpieza, a unaggerdn del alma del iniciado.

En ambos casos durante el proceso se usan comesnamicedentes de la
naturaleza. El iniciado emplearia sustancias nasimo minerales, rocas, hierbas, o
incluso la propia materia corporal. Esto indica gabia una relaciéon de igualdad entre
la naturaleza y el cuerpo humano, una asociaci@ntauonbién existe en la alquimia
taoista, que abarca hasta el universo (macrocosmaosg relaciona con el cuerpo
(microcosmos). Segun esta concepcion del mundo,cérsbios en la naturaleza
encuentran siempre un equivalente en el organiglaptanto, es frecuente encontrar

alusiones a partes del universo y constelacionedaaess al explicar fenbmenos que

494 Cfr. Davidovits, J. “The famine stele provides thieroglyphic names of the chemicals and
minerals involved in the construction of pyramid@uinto congreso de egiptologia, Cairo, 1988, p.
1-14.

9% para un estudio sobre la relacion entre la alguinfEgipto consultar Davidovits, Alchemy and

Pyramids, The Book of Stone, VolGdeopolymer Institute, 1983.
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suceden en el organismo o en partes del mismolnignée, en la alquimia europea se
emplean términos de la naturaleza como el azudresal, el plomo, para referirse a
partes del cuerpo o practicas meditativas. En ambeos el lenguaje de los textos esta
plagado de metaforas e imagenes, que estariaalslance del iniciado.

Entre los nombres que aparecen como autores de alg@micas durante este
periodo encontramos a Pseudo-Demdcrito, Ostanesddelrismegisto, Isis, Maria la
Judia, Cleédpatra, Agatodaimon y Zdésimo. Entre elt@abe destacar a Hermes
Trismegito, a Maria la Judia y a Zésimo. A contirida sigue una breve descripcion de

estos tres personajes.

1.1.1 Hermes Trismegisto

Considerado como el fundador mitico de la alquirsianombre proviene del
griego y significa “Mercurio Tres Veces Grande’ngue la realidad es que no existié
ninguna persona bajo ese nombre, a pesar de daeasédbuyen muchas obras. Era la
union del dios egipcio Thot y el griego Hermes;senorigen Thot era una divinidad
local del Egipto Medio con cabeza de Ibis. Eraies dle la Luna, de la astronomia y de
la astrologia, asi como de la magia y de la meafitin

En la historia del pensamiento y la religion chimaendencia ha sido deificar a
personajes histéricos que han realizado hazafiaagde ser registradas. Entre ellos se
encuentran militares, grandes poetas y pensadptas)bién, por supuesto, a famosos
alquimistas. Por ejemplo, a nivel de Taoismo yedigion popular, Guan Yu# 3¢ (?-
219 e. c.), un destacado general durante el pededos Tres Reinos (220-280 e. c.), es
el dios de la marcialidad y actualmente se realidarales en su honor junto a su
“caballo rojo” chi ma#* %) en templos de China, Taiwan y Hong-Kong. A nigel
pensamiento y filosofia se adora a Confucio, pemejo, en diversos templos de Asia.
Y en alquimia encontramos templos en los que smaadeptos e inmortales como L
Dongbin & ¥ % .

La diferencia fundamental entre ambas lecturasieseq la tradicién china no se
emplea el nombre de una divinidad para referirsmalimiento filosofico o religioso
gue se ha creado alrededor de su persona. Porlejerhfitrmino taocismo se ha creado

a raiz del concepto d€lao ig, y no siguiendo el nombre de los autores de ki®te

9% Fowden, GarthiThe Egyptian Hermedlew York: Cambridge University Press, 1993, pp3D.
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originales: Li Erz B y Zhuang Zhoui % . Del mismo modo, tampoco se ha empleado

el nombre de un adepto o de un iniciado para halelda alquimia, sino que se emplea

el términoneidanp =+ (cinabrio interior). El caso del confucianismoeésnas evidente,
ya que en chino se emplea el términpa i, #_(escuela de los letrados), mientras que

en la traduccién del término a lenguas europeatilsg el nombre del fundaddY, una
diferencia que puede deberse al caracter indivistaaen las sociedades bajo la
influencia grecorromana, frente a la mayor impari@mue se concede al grupo social
en culturas con una base cultural confucianista.

Volviendo a Trismegisto y la tradicion que se haado a partir de este
personaje legendario, la denominacion “hermetisggotiebe precisamente al origen de
su fundador mitolégico, Hermes Trismegisto. Adeng&sun saber “hermético”, en el
sentido de que es un conocimiento cerrado y ssloodible para los adeptos que estén
bajo la tutela de un mentor. Hoy por hoy se comaidgue el hermetismo esta
estrechamente relacionado con la alquimia.

Los tres textos que pertenecen a la tradicion he&aéson el Corpus
Hermeticum el Dialogo de Asclepiy la Tabula Smaragdinarecopiladas entre el 100 a.
e. c. y el 300 e. c. A continuacion se reprodutegiamente uno de los pasajes mas
importantes de la historia de la algquimia occidetitalado Tabula SmaragdingLa
Tabla Esmeraldg atribuida erroneamente a Hermes. En 1615 Isaasaubon
descubrié que en realidad fue obra de varios autue vivieron durante los siglos Il 'y
Il e. c.*® En Occidente esta obra apareci6 a partir del sijlby las primeras
versiones en arabe datan del siglo VIII. El angldgl texto a continuacion incorpora

elementos de la alquimia taoista y de la cosmoguniie:

“9TEn su origen el términou 1 se referia a todo aquel que se dedicaba a areisaddrios,

magicas, o bien al &mbito de la filosofia. \B&uowen jiezi zhy. 366,ru i : Shushi zhi suchenigy
4 2_ & # (Denominacion comun de quienes se dedican atles [anagicas, de adivinacion]).

“%yates, Frances AGiordano Bruno and the Hermetic Traditiomondres: Routledge and Kegan
Paul, 1964, pp. 432-440.
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1.1.1.1La tabla esmeralda desde la cosmogonia taoista

“Es real, sin mentira, cierto y muy verdadero. Legesta abajo es
como lo que esta arriba, y lo que esta arriba egdo que esta abajo,
para hacer los milagros de una sola £9sa

En esta primera seccion se dice que el arte diglénda es una realidad, en
contraposicion a aquellos que afirman que se tiatana ciencia falsa. La piedra en si,
se divide en una parte superior, que asciende, ynannferior, que permanece abajo.
No obstante, a pesar de esta division se trata dedma cosa. La parte inferior es la
tierra, que simboliza el fermento, mientras quseuperior es el alma, que da vida a la
piedra. La primera frase es una declaracion de werdad y parece mas una

reafirmacion que el comienzo de una disertaciomeskabalquimia.

“Y asi como todas las cosas han salido de unapmsel pensamiento
de uno, asi mismo todas las cosas han nacido @ecest por
adaptacion.”

El texto sigue hablando de “una sola cosa”, esrddeila unidad, del todo del
que formamos parte y que hay que entender pararlégrGran Obra, es decir, el
perfeccionamiento definitivo del Ser. En la inscigm se van a encontrar tres temas
principales: la unicidad o unidad, la separacidrdualidad y la unificacion y la
mutualidad que existe entre la oposicion del birdfi

En esta frase encontramos un paralelismo muy daroel capitulo 42 del

Daodejing en el que se explica que “el Tao genera al urdpegenera al tres, y el tres

‘9 para el texto de [@abula Smaragdin&e seguido la traduccién incluida en Martinez deyo,

Mario. Siete Textos de AlquimiBuenos Aires: Kier, 1994, p. 13.
% para un estudio sobre estos tres temas &alt de Esmeraldaonsultar Voss, Karen-Claire.

“The Tabula Smaragdina Revisited”. Ponencia presienen The Sixth International Literature and
Humanities Conference at Eastern Mediterranean ddsity, Famagusta, Northern Cyprus, 4-6 de

junio de 2003 (sin publicar).
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produce todos los seré&® El punto en comln entre ambos textos es que tlmos
seres provienen de una misma cosa, que se puedar lfainidad” o “uno”. La
diferencia mas importante es que segun el clasioisth el Tao esta por encima de la
unidad, y actia como la madre de todas las cosas.

Si la unidad genera a la dualidad y ésta da ludart@ada, que posteriormente
produce todos los seres, es evidente que éstogamual origen, es decir, a la unidad.
En otras palabras, todo estd sometido a un cantmgtante y a un proceso de
generacion y destruccion, una maxima que se refligjamanera directa en el
pensamiento taoista y que ademas es uno de logppws) del proceso alquimico.
Ademas, el pensamiento chino se considera circallgo, que se manifiesta de manera
muy clara en los escritos, donde la conclusiorelseiona con el comienzo del discurso
y vicevers@®Y en el proceso alquimico, donde se intenta imatda naturaleza, el
ciclo no se cierra, sino que se repite; tras |l@fusntre fuego y agua en el campo de
cinabrio inferior, el adepto provoca la transforibacde la esencia en pneuma, y
posteriormente en espiritu, para finalmente regresavacio y volver a repetir el
proceso. En definitiva, estamos ante una concepiadica de la realidad, mientras que
en laTablade esmeraldainicamente se explica que todo tiene un mismo yigero
no aparece relacionado con el origen de este modo.

En relacion mas directa con la alquimia encontraladsase que indica que la
“piedra filosofal” surge y nace de una masa confugse contiene en si todos los
elementos. Para evitar ser perseguidos por eiatnisino, ciertos alquimistas asociaron
y explicaron el origen de la piedra con Dios, canser creador todopoderoso que

habria creado a todos los séf@sNo obstante, en el texto en si no hay ningunsiciu

%L E| original diceDao sheng yi, yi sheng er, er sheng san, san shanguif # - - 4 = = 4

1

= 4 @ 4. En estas lineas no se encuentran la frase “lodoseres regresan a la unidadatiwu
gui yi 3 % §f - ), no obstante, se ve como un efecto l6gico detgsw ciclico que se explica al

principio del capitulo. CfiDaodejing,168-70.
*92En el budismo ocurre algo parecido, al creer eregileso a la vida tras haber transcendido a la
vida presente. Sobre esta cuestiéon ver CampanyerRdébh “Buddhist Revelation and Taoist
Translation in Early Medieval China”. Braoist Resource$-1 (1993), pp. 1-29..

*%3por ejemplo, Santo Tomas de Aquino traté de eaplia alquimia desde una perspectiva del
cristianismo. Ver Santo Tomas de Aquifioatado sobre la piedra filosofal y Tratado de Algia.

Méalaga: Sirio, 1987, pp. 75-7.
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directa o indirecta a ninguna deidad, con lo cagbrimera vista, queda descartada la

alusion a un ser supremo.

“Su padre es el Sol, su madre es la Luna, el vienta llevado en su
vientre; la tierra es su nodriza. Ahi esta el patiréodo el Thelea del

Universo. Su potencia sobre la tierra no tienetési

El Sol y la Luna son, en términos de cosmogoniaa;tel binomio Yang y Yin,
respectivamente. En el texto aparecen como el patirenadre de la piedra filosofal,
que es el tema de la inscripcion. El problema al mps enfrentamos en esta ocasion es
como definir la piedra filosofal en un texto queaesepleto de alusiones a temas de
dificil lectura. Si recurrimos a la mitologia chigae el Sol y la Luna, encarnados en los
principios Yang y Yin, son los creadores de lagrouanagenes.

En el apéndice dlibro de los cambiose dice que “en el cambio se encuentra el
Taiji, que a su vez genera los dos principios (¥iiang), y que conforman las cuatro
imagenes, de las cuales surgen los ocho trigréfifiaEn otras palabras, los dos
principios Yin y Yang son los responsables de Eacion de las cuatro imagenes, y
estas dan lugar a los ocho trigramas. Los comestalitexto nos indican que las cuatro
imagenes son el metal, la madera, el agua y ebfugeg los trigramas la madera se

asocia azhen £, el fuego di &, el metal adui % y el agua &anisxt, es decir, el

binomio Yin y Yang son las imagenes de las cuastaciones del afio, que a su vez
representan los cambios del Cielo y la Tierra.

En el texto de |[dabla esmeraldae habla de una unidad, algo que no se nombra
pero que esta por encima de todas las cosas yrquiene del Sol y de la Luna. El
viento y la tierra actian de embrién y nodriza,idrado posible su desarrollo. En
términos de alquimia, dos de los cuatro elemenisteélicos estan representados aqui,
y la relacién con las cuatro imagenes de la cosmiagchina (madera, fuego, metal y
agua) pueden ser una alusién a los cambios costigue se suceden en la naturaleza.
Una comprension de los cambios del macrocosmodlexasd a un entendimiento de
los cambios en nuestro cuerpo, el microcosmos, toneas sera posible la

transformacion personal.

%4 E| texto original rezaYi you taiji, shi sheng liangyi, liangyi sheng aixg, sixiang sheng baguan
23 o A4S RS &RA e %o v %4 A3 Cfr. Zhouyijinzhu jinyi pp. 405-6.
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“Separards la tierra del fuego, lo sutil de lo sspesuavemente, con
gran industria. El sube de la tierra al cielo, geguida vuelve a bajar

sobre la tierra, y recoge la fuerza de las cogasrgues e inferiores.”

En estas lineas parece que esta hablando de dossps de separacion y
sublimacién de la alquimia occidental. En total regeonocen siete procesos de
transformaciéon, que difieren segun autores: catabma disoluciéon, separacion,
conjuncion, fermentacion, destilacion y coagulaclémsublimacion es la primera etapa
de la coagulacion, y es basicamente la solidif@adie los vapores. Esto corresponderia
a la primera etapa en el proceso alquimico taoista,el que se persigue la
transformacion de la esencia en pneuma. En elgasggrior se dice que la subida de la
tierra al cielo puede ser indicativo del procesdrdesformacion del elemento tierra en
aire, que se traduce en el cuerpo como el procesfusionar el fuego de la parte

superior (espiritu) y con el agua, que se encuemtta parte inferior (esencia).

“Asi tendras toda la gloria del mundo, por eso tosizuridad se alejara
de ti. Es la fuerza fuerte de toda fuerza, porqeregra toda cosa sultil
y penetrara toda cosa sélida. Asi es como fue crelghundo.”

En estas lineas sigue hablando del elixir finaé ya$ procesos por los que pasa.
Lo describe como algo que es capaz de otorgardyeque ademas es capaz de crear el
mundo. El elixir o piedra filosofal que persigue afuimista tiene propiedades
curativas y aporta longevidad, ademas de ser cdgpazear el mundo porque es una
imitacién de la obra de la naturaleza. A travédigdersos procesos se pretende imitar el
proceso de transformacion de la naturaleza y logrgwerfeccion, una practica que se
realiza tanto en el laboratorio como en el cuefguiendo la nomenclatura taoista, en
el laboratorio se denomina alquimia extern&asdan (cinabrio exterior), mientras que
si se realiza en el cuerpo se conoce como alquiteana oneidan(cinabrio interior).
En ambos casos el objetivo es la comprension deepo de transmutacion en la
naturaleza y su aplicacion en el proceso de pedeamiento interior.

“He ahi la fuente de admirables adaptaciones, iagidadas. Por eso

he sido llamado Hermes Trismegisto, que poseerdaspartes de la
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Filosofia universal. Lo que he dicho de la openacdel sol es

completo.”

El nombre del autor aparece por fin al final irdic como Hermes Trismegisto.
El nombre por el que se le conoce en latiMescurius ter Maximugslo cual demuestra
la importancia de este compuesto en la alquimian@se vera en profundidad mas
adelante en el andlisis de la oBasarium PhilosophorurtEl rosario de los filosofgs
de Arnaldo de Vilanova, el mercurio es una deres sustancias naturales que el adepto
debe conocer para llegar a la consecucion de B stando el azufre y la sal las otras
dos. En términos deeidan el mercurio se puede relacionar con el pneumaugaes
aquello que conforma todo y a la vez es el priocytal de todas las cosas. La
denominacién de “tres veces grande” puede estacioglada con la triada mercurio,
azufre y sal, al igual que en la alquimia taoisiaten los tres tesoros.

1.1.1.2El sentido alquimico delLa tabla esmeralda

El contenido de Idabla esmerald&n relacién con la alquimia esta ligado a los
cuatro elementos aristotélicos, que son basicanvemtdinaciones de los cuerpos y de
los metales que encontramos en la naturaleza:egjofuel agua, el aire y la tierra.

Dichos elementos se corresponden con los siguisittémlos:

ARV i

Fuego Tierra Agua Aire

Figura 3. Simbolos de los cuatro elementos aristotélicos.

La primera frase de l[@ablaesmeralda nos dice: “Lo que esta abajo es como lo
que esta arriba, y lo que esta arriba es comodcegta abajo, para hacer los milagros de
una sola cosa’Si se interpretan estas palabras con los simbalogestos arriba se
puede observar que esta hablando de los elementg® fy agua. Y si ademas
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combinamos estos dos simbolos en uno obtenemiasneldo sello salomadnico, que son

basicamente dos triangulos entrelazados.

PTARN

NAVS%

Figura 4. Sello de Salomon.

En la figura 3 se puede apreciar que la combinad&tos dos triangulos del
fuego y el agua también da lugar a los otros dobads de tierra y aire. Esta imagen
representa también las formas esenciales del &spirilel AIma®, por lo tanto, la
Tabla esmeraldae puede leer como un desarrollo del ideogranoengelico. Segun la
alquimia interna china, la combinacion de fuego guaa esta relacionada con la
transmutacién de opuestos: el fuego esta relaciooad el corazén/mente y el agua
con los rifiones. La combinacion de ambos princip@eealiza en el campo de cinabrio,
el espacio comprendido entre el bajo abdomen yifiases, donde se lleva a cabo la
fusion entre la esencia y el espiritu, corresparidiex la primera fase del proceso
alquimico interno: la transformaciéon de la eseecigneuma.

Por otro lado, los cuatro humores del cuerpo hunsmnoorresponden con los
cuatro elementos: fuego-bilis, aire-sangre, agueeasidad, tierra-atrabilis. Y los siete

metales estan relacionados con los siete planetas:

Planeta ‘ Mercurio Luna Saturno  Venus Japiter  Marte Sol

Metal ‘mercurio plata plomo cobre estafo hierro oro

TABLA 7.RELACION ENTRE LOS SIETE PLANETAS Y LOS SIETE METALE

Cada metal consta de alma, espiritu y cuerpo, sueorresponden, en la
alquimia medieval, con tres elementos: azufre, or@rcy sal. El azufre determina la

calcinacion, el mercurio la evaporacion y la salleeseniza resultante que cobija el

% ver Dawkins, JMG. "The Seal of Solomon". Ehe Journal of the Royal Asiatic Sociéty1944),
pp. 145-50.
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espiritu volatit®. Del metal se extrae primeramente el alma, despaégurifica el

cuerpo con fuego y finalmente se le devuelve ehaln textos alquimicos estos tres
procesos se denominan sublimacion, separacionjyreman, que son precisamente los
pasos que describe el texto deTlabla esmeraldaasi como de los elementos que

intervienen en la conjuncion de los mismos.
1.1.2 Maria la Judia

También conocida como Maria la Copta y Maria Pisdetes una de las pocas
mujeres a las que se relaciona con la alquimiaeHo$ escasos datos que existen sobre
ella, sabemos que vividé en Alejandria en el sifloylque se definia a si misma como
perteneciente al judaismo. En sus escritos Maserithe hornos y aparatos de uso en el
laboratorio y se cree que fue la inventora de wipiente cerrado empleado en el
laboratorio para calentar la materia. Hoy en dia sglemplea esta acepcion cuando se
habla del “bafio Maria”balneum Mariag aunque en realidad no aparece mencionado
como tal en ninguno de sus escritos.

Maria recomendaba realizardpus magnurentre los meses de marzo y aBfjl
comenzando con una aleacién de cobre, hierro, plosgiafio, que genera una mezcla
similar al oro y que puede ser multiplicada por imek la duplicacion. Esta mezcla se
calienta y se expone a reactivos, como el vap@zdée, que tifie, o bien se expone al
agua divina, que disuelve. Posteriormente se eealia sucesion de los colores negro,

blanco, amarillo y rojo y se logra la piedra filésdqlapis philosophoruni®®
1.1.3 Zo6simo de Pandpolis

Este alquimista de finales del siglo Il y prin@pidel IV es conocido por su
autoria de las obras alquimicas mas antiguas feftaha. La mayor parte de su obra
contiene citas de autores de la antigiiedad, namiestse ha preservado de manera

fragmentada y con escritos y afladidos de periodetepores. En un principio estaba

% Cfr. Eslava Galan, JuaBinco tratados espafioles de alquimigadrid: Tecnos, 1987, p. 26.
9" E| términoopus magnungobra magna) es el proceso alquimico de transndutaie metales y
otros elementos que tiene como objetivo la consécwie la piedra filosofal.

°% Cfr. Patai, R. “Maria de Jewess — Founding motti@ichemy”. Ambix 29, 1982, pp. 177-197.
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escrita en griego, aunque también se conservaaduoceriones al arabe, al siriaco y al
latin.

Z6simo describe sus visiones y revelaciones aligasry aporta un dato basico
para todo aquel que pretenda iniciarse en el attelesarrollo del adepto a nivel
personal y espiritual es la condici@me qua nonpara conseguir la ansiada piedra
filosofal. En otras palabras, la integridad delviailio es requisito indispensable para la
consecucion de la Gran Obra. Al igual que ocurrlagradicion taoista el alquimista de
laboratorio también perseguia una transformacidésopal a través de los procesos que
llevaba a cabo, algo que estaria de acorde tot&noem la afirmacion de Zosimo, que
de hecho ya ha sido comprobada cientificamente.

El filosofo Carl Gustav Jung (1875-1961) en su dds&cologia de la alquimia
sefialé que las visiones que notaba el iniciadacatdin una proyeccion de procesos
psiquicos que suceden en el ad&fioes decir, la transmutacién de los metales es
paralela a los cambios y purificaciones que sucedterl interior del alquimista. La
consecuencia es que el alquimista obtendria largpidsofal (apis philosophorum
anicamente si ha logrado alcanzar un nivel de daiamterno adecuado.

Al igual que sefalé Maria la Judia, para Zosim@uhto de partida en el
proceso alquimico es la aleacion de los metaleecbierro, estafio y plomo, que seran
conocidos como la materia prima a partir de la seadesarrolla el resto del proceso. El
meétodo es la separacion, un proceso en el que dedtiie de negronigredog; a
continuacion se produce un caos en las particulase han destruido de estos metales
y tocara realizar una ordenacion de este caos|@atal se fijan los espiritus volatiles,
el espirituy el pneuma en Ultima instancia se consuma la obra con el 86simo
consideraba que la unién de estos dos componaatesmo un enlace de lo femenino,
la materia amorfa, con lo masculino, la semillarfadora. A partir de aqui naceria el
embridn, que madura a lo largo de nueve mesesa lgast sale a la luz como obra

consumadd®

9 Cfr. Jung, Carles Gusta®tudien tber alchemistische Vorstellungebras completas, tomo
XIIl). Olten 1978, pp. 67-121.

19 Cfr. Mertens, Michael. “Project for a new editioh Zosimos of Panopolis”. En Van Martels,
Z.R.W.M. Alchemy RevisitedProceedings of the International Conference on Hisory of
Alchemy. Leiden: Brill 1990, pp. 121-126.
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1.2 Alquimia medieval/arabe

La alquimia era practicamente desconocida en Buroedieval hasta el siglo
XIl. Hacia 1144 Robert von Ketton tradujo del arabeatin el textaDe compositione
alchimiaede Moriennus, que supuso la puerta de entrada alguimia al mundo latino.
Posteriormente, la escuela de traductores de Toledocabezada por Gerardo de
Cremona, traduciria los setenta libros atribuidd&lir b. Hayan con el titulo latino de
Liber de septuagintg también se traduciria seguidamenté&iblo de los Secretode
Razr'. Fue a través de estas obras y de otras @enaluminibus et salibugambién
atribuida a Razi), que comenzaron en Occidentevalgéirse unos conocimientos
basicos de mineralogia, botanica, metalurgia, ldegin y sobre el objetivo clasico de
la alquimia: la transformacion de los metales.

En general, los dos corpus de textos mas impogasgeatribuyen a Yabir b.
Hayan (también conocido como Geber) y Muhammadaiariyya al-Razi (Razi}>
Otra aportacion de la alquimia arabe fue el liBezretum secretorymano de los libros
mas populares en el medievo que contribuy6 a difdadalquimia en muchas cortes
principescas. El texto incluye una version deTabula Smaragdinade Hermes
Trismegisto.

La amplia difusion de la alquimia en Europa tuwmar con la obraDe
mineralibus de Alberto Magno. En ella el autor relacionabaalgquimia con sus
conocimientos sobre los fendmenos que se produtdéasesntraiias de la tierra, donde
decia que se formaban los metales y las salesblzad®e Magno posiblemente sirvio
como fuente de inspiracion a Geber paraSsumma perfectionisdatada del ultimo
tercio del siglo XI1P*

A finales del siglo XIII la Iglesia comenzé a aa@ la alquimia, especialmente
los franciscanos y los dominicos. En el siglo XIVLéer de consideratione quintae

essentiae omnium reruf@onsideracion de la quintaesencia de todas lsasg@scrito

> steele, R. “Practical Chemistry in the 12th CentiRasis de aluminibus et salibus”. Bis 12

(1929), pp. 10-46.

*1250bre la contribucién de Yabir b. Hayan consulany, Pierre.Alquimia y mistica en el islam
Madrid: Mandala, 2005. Para las obras de al-Razi B&cobar Gomez, Santiagébu Bakr
Muhammad B. Zakariyya al-RazRecurso electronico: vida, pensamiento y obMadrid:

Universidad Complutense de Madrid, Vicerrectoraddgtension Universitaria, D.L. 2001.

3 Newman, W.RThe “Summa perfectionis” of pseudo Geblegiden, 1991, p. 193.
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por Johanness von Rupescissa fue un &Xitcen él se desarrolla el concepto de
aislamiento de la quintaesencia de la materia camgpliante la disolucion en &cidos, la

extraccion con alcohol y la posterior destilaciécoyobacion.

1.3 Alquimia cortesana

Durante el siglo XV en Europa los soberanos quepagan los distintos
territorios comenzaron a ganar poder y riquezazdosecuencia fue el apadrinamiento
y la proteccion de artistas y artesanos, entrglesse encontraban los alquimistas. Los
siglos XVI'y XVII sera el periodo de auge de este an la corte europea.

Los soberanos, ademas de proteger y apadrinquisrgdtas, también realizaban
experimentos ellos mismos. Entre otros se encuaht@incipe aleman Johann von
Sagan (circa 1437), a quien se le conocia porltgiimista”’; en Espafia en la segunda
mitad del XVI la figura de Felipe Il y su interésrda alquimia no es algo al azar
aungque parece que le interesaba mas el aspectaianate la alquimia para
enriguecerse con el supuesto oro que se podiagunsen las practicas.

Tras la Reforma Protestante de los siglos XV y XValquimia se convirtié en
un instrumento para una reforma material y espiritiestinada a salvar el cisma de la
Cristiandad occidental. La alquimia paso a formaatede los pasatiempos de la época,
una distraccion que otorgaba distincion a ricogptentados. Por otro lado, la alquimia
también jugaba un papel muy importante cuandoaseb@ de mostrar la majestad y el
poder de los soberanos. Ademas, la alquimia tangigholizaba el modus vivendi de
la aristocracia, porque significaba la transfordaae metales comunes en oro eterno e
indestructible. Con el tiempo esto se percibi6 coomma metafora del gobierno
monarquico, ademas de la deseada eternidad dbdeasda de los principes.

1.4 Alquimia moderna

El Renacimiento (s. XV-XVI) es el punto de infleridle la alquimia moderna,
la hermética y el neoplatonismo. A pesar de qualtadrinas alquimicas antiguas y

> Halleux, R. “Lesouvrages alchimiques de Jean dpeBtissa”. ErHistoire littéraire de la
France4l, (1981), pp. 241-277.
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medievales seguian teniendo un papel preponderdastacaba en la alquimia del
Renacimiento una afinidad con ¢é@smologianeoplatonica en la que se resaltaba la
importancia de los entes espiritudf8sque se vefan como lazos de unién entre Dios y
la creacié, y constituian una alternativa valida flosofia natural aristotélicd'.

El responsable de la revolucidon de estas ideaBdu@celso. Segun €l la filosofia
significaba el conocimiento de la verdadera e ibigsnaturaleza de las cosas. Entendia
las “cosas” como entes espirituales, incorpore@sagtan presentes en todo el cosmos y
gue son responsables de los poderes y de la eitstda las substancias. Para él, la
alquimia permite la intromision de la naturalezana de las cosas y la separacion de
las esencias espirituales de su entorno matetiaxidtir por naturaleza las cosas, éstas
pueden ser interpretadas mediante los preceptdas diguimia, por tanto, es posible
valerse de ella para continuar, completar y aceldrproceso de creacion de la obra de
la propia Naturaleza.

En el textoPhilosophia ad AtenienséZaracelso interpreta el Génesis desde una
perspectiva alquimica defendiendo que la creacgdnneproceso de separacion en el
que lo alto se aleja de lo bajo, lo bueno de lamal masculino de lo femenino, etc. Su
seguidor mas influyente seria Gerard Dorn, queutedsd que el sentido de la alquimia
no estaba en la purificacion del metal sino eneelegcionamiento interior del hombre.
Asi pues, el alquimista se debia transformar éhmisn piedra filosofal viviente. Esta
purificacion espiritual no se limitaba s6lo al ci@ de adeptos, sino que epus
magnumse consideraba como un proceso de purificaciéergede la humanidad y la
naturaleza, es decir, como una repeticion de la dérCristo.

El auge de la alquimia durante el Renacimientancppios de la Edad Moderna
se debid principalmente al apadrinamiento de lgsialistas por parte de algunas cortes
principescas. Paracelso y sus seguidores apomaaitransformacion a este campo, ya
gue se encaminaron hacia una reforma de la medidiadarmacopea, un cambio que
se conoce comchemiatriao iatroquimica.

Paracelso consideraba que los cuatro sintoma{igios basicos no remiten a
los cuatro humores sino akcheus que él denomina el “alquimista interior”. Jung

definié elarcheuscomo “el calor interior de la vida, el llamado Vaio” y aflade que

*15 Cfr. Moran, Bruce, edPatronage and institutions: science, technology amedicine at the
European court, 1500-175Woodbridge: Boydel Press, 1991, pp. 15-35..
> Cfr. Stanley Redgrove, Hichemy Ancient and moderrTrowbridge, 1973.
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“parece estar localizado en el vientre, donde claidigestion y produce “el alimento™.
Se trata de algin modo del alquimista de la ti@rarcheus terragque produce a su
vez los metales y gradia el fuego mineral de lastafi@s'®. De nuevo, segin esta
aproximacion de Paracelso y la explicacion de Bengncuentra un posible punto en
comun con la tradiciomeidan que también defiende la existencia del campo de
cinabrio, situado a la altura del bajo vientre, dorse realiza parte del proceso
alquimico interior.

En la obras de historia de la alquimia de los sigitX e inicios del XX, ésta
aparece como precursora de la quimica y se ve com@specie de “protoquimica®
Posteriormente Jung llegé a la conclusion de qgesleefios y los simbolos de la
alquimia estaban estrechamente ligados. Algunasisi@acientes presentaban simbolos
en sus suefios que estaban relacionados con siméddglaisnicos que el psicologo
atribuia a que en el inconsciente se producianeposc reflejados en los simbolos
alquimicos y los resultados de los mismos se quoreian con los resultados del
propio proceso alquimico. Por tanto, la alquimia ena proyeccion de procesos
arquetipicos del inconsciente colectivo en la nmater el opus magnumera una
metafora de la realizacion del individuo. En deiua, el verdadero objetivo de la
alquimia, segun Jung, era la redencién del mursldgeir, una continuacion de la obra
de Crist6®.

2. Conceptos fundamentales de la alquimia europea

Al igual que en la tradicibnneidan es necesario conocer conceptos
fundamentales como los seres transcendentales tedaiss acufiadas en ¥ljing,
entender los cimientos de la civilizacidon europeade la cultura grecorromana es de
vital importancia para comprender el alcance debslismo en la alquimia. Con ese fin,
se presentan a continuacion algunos de los corxepés importantes dentro de la

tradicion europea para ayudar en la lectura desateasta naturaleza.

> Cfr. Lenglet du Fresnoy, Mistoire de la Philosophie Hermétiquiéessinger Publishing, 2009.
*18 Cfr. Jung, Carl GustaRaracélsica Kairds, 2003, p. 27.

>19 Cfr. Berthelot, MarcelinLes Origines de L'Alchimidarcelona: MRA, p. 9-10

20 Cfr. Heras las, AntonidAlquimia Buenos Aires: Albatros, 2006, p. 77-79; Jung, . ®Scologia
y alquimia Madrid: Plaza y Janés, 1977.
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2.1 Aristételes y la materia prima

Para Aristoteles la materia primgrdte hylg presenta cuatro cualidades
fundamentales: caliente, seco, frio y humedo. Siceebinaban estas cuatro

caracteristicas se forman los cuatro elementogyd;uere, Agua y Tierr¥™

FUEGO
Seco Caliente
TIERRA MATERIA PRIMA AIRE
Frio Humedo
AGUA

TABLA 8.LOS CINCO ELEMENTOS ARISTOTELICOS

El quinto elemento, edter, queda libre de los procesos que afectan a las otr
cuatro (rarefaccién y condensacion) y es el elemene se identifica con la quinta
esencia y la piedra filosofal de los alquimistasdieeales. Segun el esquema
aristotélico los cuerpos presentes en la naturademacombinaciones de estas cuatro
cualidades, asi, el cobre y el oro serian la misos®, Unicamente cambia la forma
exterior, ya que su materia es la misma.

El Unico metal perfecto es el oro, debido a saatar incorruptible e inalterable.
Los demas metales serian una suerte de oro impuaoNaturaleza les conferiria las
propiedades del oro con el tiempo en un proces@dduo. Con la alquimia,
basicamente, se pretende acelerar este procesufiggouel metal hasta encontrar el
preciado oro. No obstante, este oro del que hdbkalquimistas no solo se refiere al
metal preciado en si, sino también a un estadoudécpcion interior, que se logra a
través de un cambio en el propio alquimista eEstie cambio puede ser provocado por
una incursion en el mundo mineral, pero su realimatambién es posible a través del
desarrollo interior.

Por otro lado, en la tradicién taoista tambiérraanen juego las cinco fases

(wuxing 7 {7), también conocidos comunmente como “cinco eleagnel metal, la

madera, el agua, el fuego y la tierra. Su origesigpemente se encuentre en las

practicas chamanisticas de comienzos de la dindstia (1046-256 a. e. c.), y después

*2L Cfr. Eslava Galan, JuaBinco tratados espafioles de alquitnig. 20-1.
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se haya ido aplicando a diversos campos como léicmadla geomancia, la astrologia,
la medicina y la alquimia. La figura mas represtvaade los cinco elementos es Zou
Yan #r 47 (305-240 a. e. c.), que fue el fundador de laedaade la dualidad (Yin Yang)

y de las cinco fasesv(xing. Los dos conceptos fundamentales de esta codecepon
la produccion y el control, es decir, cada uno ake dlementos genera y controla (o
destruye) a un opuesfa

En lo que respecta a alquimia interna los cinemehtos también se asocian con
partes especificas del cuerpo durante la pra®maejemplo, en el text§ianfo hezong

N

yulu i & = 3% 4% (Coleccion de dichos sobre las doctrinas unidastdeismo y el
budism9 se explica la implicacion de las cinco fases &rpiactica de la alquimia

interna?®. En él se indica que el espiritu primordialgnshen~ 4 ) de la mente es el
fuego carente de forma, y el pneuma primordialaderifiones yfuanjing =~ #f) es el

agua carente de forma. El primero se apaga en atontan el fuego, de ahi la
importancia durante algunas practicas meditativeasndntener la atencion en la parte
del campo de cinabrio inferior. El objetivo es @usar el fuego del espiritu o de la
mente y el agua del pneuma de los rifilones. El tepdsigue diciendo que “se fija la
atencion en la zona del cinabrio inferior y conespiritu concentrado en la parte
superior, el agua entra en ebullicién, provocaradarién entre el agua y el fuego, es
decir, el intercambio entre la mente y los rifiones”

No sélo en la alquimia taoista se busca la intbacentre estos dos elementos,
el alquimista en Europa también va a perseguir wstan. La diferencia principal esta
en la nomenclatura de los elementos y en el usoodespondencias en el mundo

mineral. En los textos de alquimia europea se enreun lenguaje plagado de

22| as relaciones de produccién son: la madera geénago; el fuego crea tierra (polvo, cenizas);
la tierra contiene metal y éste transporta aguguilo), que finalmente nutre la madera. Las
relaciones de destruccion: la madera absorbe aggaimpone sobre ella, que a su vez oxida el
metal. Este rompe a la tierra que, a su vez, aglafgeego. El ciclo se cierra con el fuego quemando
la madera. Consultar Needham, Jos&ualence and Civilization in Chinsolume 2, pp. 262-23.

°23 Cfr. Wu Shouyangdz = 1, Xianfo hezong yulu! i & % 3% 4. Hefei: Huangshan shushe, 2008,

pp. 34-40. Wu Shouyang fue el octavo maestro destaela Longmers * (puerta del dragén).

Para un trabajo acerca de esta escuela y Wu Shpeyarelacion con el texiéianfo hezong yulu
consultar Espdsito, Ménica, “The Longmen School HsdControversial History during the Qing
Dynasty”, p. 621-699, en Lagerwey, John Rdligion and Chinese Society. Volume II: Taoism and

Local Religion in Modern Chindaris: Ecole frangaise d'Extreme-Orient, 2004.
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simbolismo con alusiones a minerales, que a suseezorresponden con estados y
sustancias del cuerpo humano y con estados déuleza.

Los cuatro elementos—el fuego, el aire, el agua yidrra—acuiados desde
tiempos presocraticos presentan correspondenciasranondo mineral y en el cuerpo.
Por un lado, el fuego se asocia con lo céalido gdoo, por tanto tiene relacion con
metales como el oro, el hierro, el acero y el beofwer Tabla 9 y 10). El agua tiene
relacion con lo humedo, ademas de con el cobrepjata. El elemento aire se asocia
con el aluminio y el mercurio y, finalmente, larteecon el mercurio y el plomo. Una
vez gque se conocen estas equivalencias los teatoiczan a cobrar sentido. Al igual
gue ocurre en los textos taoistas de caracternailciii serd necesario contar con unos
conocimientos previos acerca de la simbologia deelementos y conceptos que se
emplean para poder descifrar el mensaje. Y por esisma razon se hace
imprescindible la figura del maestro que sirva déagpara arrojar luz sobre unos
escritos llenos de simbologia.

Fuego Agua Aire Tierra

Aspecto Célido/seco  Frio/humedoCalida/humeda Secolfrio
Naturaleza | Hierro/acero Cobre/plata  Aluminio/mercurio  Mercurio/plomo

Humor Bilis Mucosidad  Sangre Atrabilis

TABLA 9.LOS CUATRO ELEMENTOS PRESOCRATICOS

Fuego Agua Metal Tierra Madera
Aspecto Calido Frio Seco Humedo Viento
Naturaleza | Luz Espejo Oro/plata  Arcilla/piedra Plantas/madera
Humor Sudor Orina  Mucosidad Saliva Lagrimas

TABLA 10.LAS CINCO FASES Y SUS CARACTERISTICAS

A nivel corporal, los llamados *“cuatro humores dmlerpo” también se
corresponden con los cuatro elementos. El fuegsgeia a la bilis, el aire a la sangre,
el agua a la mucosidad y la tierra al atrabilislis hegra. Su relacion con la concepcion
tradicional china del organismo es evidente. Losnémes de los que hablaban
Hipdcrates (460-370 a. e. c.) y su seguidor Ga{@@8-216 e. c.), la bilis negra, la bilis,

la flema y la sangre, explican el funcionamientbaderpo de forma similar a lo que lo
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hace la medicina tradicional china con el conceletgi # , que en medicina se refiere a

funciones de diferentes partes del cugth@®in embargo, en la tradicién médica china
se dividen los 6rganos en dos categorias segiumsioh y se hace un analisis corporal
mas detallado que desembocara en el uso de lodiam&s con fines curativos. Los
pneumas o ali de cada érgano se expresan en la tonalidad deb goan desequilibrio
en ellos provocara trastornos que pueden acabemfermedad. La misma concepcion,

aungue no tan desarrollada, la encontramos enditangriego y en sus seguidores.

2.2Los minerales en la alquimia

Otro de los puntos en comun entre ambas tradicieses uso de terminologia
procedente del mundo mineral. Dependiendo de laeésy del periodo, los minerales
en la tradicion taoista difieren en uso y en siodi@. Los usados en la alquimia
occidental también van a sufrir modificacionesdogb de la historia. No solo se trata
de minerales y fusiones entre ellos, sino que tdmBbn alusiones a sustancias del
cuerpo y la relacién entre ellas.

En occidente existe un mito relacionado con laaiéeade los ocho metales
entre los iranianos. La leyenda dice que Gayorehhombre primordial, fue asesinado
por el corruptor, y como su cuerpo estaba hechonédtl, salieron de él las ocho
especies de minerales de naturaleza metalica:.oellaplata, el bronce, el estafio, el
hierro, el plomo, el mercurio y el diamante; y e9,aen razon de su perfeccién, salio de
la vida misma y de su sentéh

En la alquimia occidental se emplean algunos de nlonerales que en la
alquimia taoista, pero principalmente se trabajaazufre, mercurio y sal. Debido a lo
misterioso del arte, y a la necesidad de mantemgtas formulas en secreto, es
frecuente encontrar diversos nombres para refearsen mismo mineral, lo que
complica alin mas la interpretacion de los texts$o Becurre tanto en la tradicién china
como en la europea, y sera causa de una grandmaitgerpretaciones erréneas de los

procesos empleados en la consecucién de la obra.

%24 Cfr. Boylan, Michael, “Hippocrates (450-380 acg?”, The Internet Encyclopedia of Philosophy,

http://www.iep.utm.eduffecha de consulta: 16 de marzo de 2011].

% Cfr. Eliade, MirceaHerreros y alquimistasBarcelona: Alianza Editorial, 2001, p. 45.
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El objetivo final es perfeccionar los metalesgngsformarse a uno mismo. Si se
deja actuar a la naturaleza, todos los mineralepesiccionarian y con el debido
tiempo se convertirian en metales maduros. Asi, miedquimista busca acelerar este
proceso en el laboratorio con herramientas quearsagen de las que se encuentran en
la naturaleza. En palabras de Mircea Eliade, deeareel proceso de crecimiento de los
metales, el metallrgico precipitaba el ritmo terapogs decir, el tempo geoldgico era
cambiado por él por tempo vital

Por su parte, en la alquimia china se utiliza emiéo bashi ~ z# (ocho
minerales) para referirse a ocho sustancias detlaaleza que se utilizan en el proceso
alquimico: cinabrio(zhusha# #;), arsénico Xionghuangzz ), mica (yunmu Z #),
azurita(kongqingz 7 ), azufre(liuhuangzr ), halita(rongyans* ), nitrato potasico
(xiaoshi # ) vy trisulfuro de arsénicocihuang #£ % )°*’. El nimero ocho no es

aleatorio, ya que guarda relacion con los ochoamgs acufiados en lebro de los
Cambios y ademas los minerales se corresponden con asthdos de la naturaleza

humana, por tanto, se aplican tanto a la alquixt@rea como a la interna.

2.3Las etapas alquimicas

El proceso de consecucion de la obra final, o biber,evaria segun escuelas y
épocas. En occidente el proceso esta dividido emayor numero de etapas que en la
tradicion taoista, que normalmente consta de Cestmas.

Por un lado, en la tradicién occidental normalmesgtemplea la metafora de un
arbol filoséfico para hablar de las etapas. Seduex@o de Carl JungPsicologia y
alquimia, las etapas son: conjuncion, solucién, calcinadigtatio (reducir los metales
a su materia prima), separacion entre cuerpo y,amadérimonio celeste de cuerpo y
alma, putrefaccion (segn Jung) y piedra filoséfaNo obstante, esta es una de las

multiples versiones de creacion de la obra, peresnla Unica. Por ejemplo Jung da mas

% Cfr. Eliade, MirceaHerreros y alquimistag. 39.

*2En el textoJiuzhuan liuzhu shenxian jiudan jing #& ;= sk4 i 4 = & (Escritura de los nueve
elixires de los inmortales divinos obtenidos a ésve nueve transformaciones de la perla liquida,
CT 951, fasc. 601), aparecen los ocho mineralesZ&DZ, vol 18, sec. 12, p. 147.

% Cfr. Jung, Carle®sicologia y alquimiapp. 141-6.
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adelante una versién de la obra con doce etapaasidatde una obra paracélsica de
1576,

Por otro lado, en la alquimia interior taoistasgpie la transmision de Zhongli
Quan#i i (ca. s. 'y |l e. c.)y LU Dongbiry i % (798-?), en la que el proceso
alquimico esta dividido en cuatro etapas: establesebases, transformar la esencia en
pneuma, transformar el pneuma en espiritu y ebsegdel espiritu al vacft. Los tres
elementos que entran en juego en el proceso (heiesel pneuma y el espiritu) son los
tres tesoros que ya se analizaron con detalleiamEnte en este estudio. Aunque se
dividen en tres etapas en realidad se refiereraalinita cosa, pero a efectos de practica

es necesario seguir un ordén

2.4La triada espiritu, pneuma y alma

En alquimia occidental y en la tradicion griegdriada formada por el espiritu,
el alma y el cuerpo era lo que proporcionaba la.viel espiritu foug es una entidad
sutil que impregna el cuerpo, lo anima y lo abaadoon la muerte; el pneuma es una
imagen de la fuerza vital, como “halito” o “aliehtoy el alma &nimg actta de
mediadora entre el cuerpo y el espiritu. Estosiftowos conceptos son nociones de la
filosofia griega, que algunos relacionaban con adep divino de creacion (Tales,
Pitagoras, Anaxagoras) y otros con el alma humZeadn, doctrina estoica). En el
campo de la alquimia los términos se confundennypliican en un grado mucho
mayor. Por ejemplo, el cielo de los fildsofode Paracelso se indica que “el mercurio
es el espiritu, el azufre el alma y la sal el coede las cosas?

El espiritu es un principio vital, que puede sgrasado y nuevamente unido a la
materia. Para separar el espiritu de los metalesilszmaba la fundicion, con la que se
pensaba que se habia logrado aislar el espiritla daibstancia en cuestion si al
calentarla se producia vapor o humo. La méxima eitrbiera conseguir el espiritu de

oro (@nima Soliy y poder transmitirlo a otros cuerpos no nobles.dfemplo, en la obra

2 |bidem, p. 146.

*%0 Cfr. Pregadio, Fabrizio tra#Vang Mu. Foundations of internal alchemy. The tapiactice of
neidan Mountain View: Golden Elixir Press, 2011, p. 13.

>3 |bidem, pp. 19-20.

°32 Cfr. ParacelsoManual de la piedra filosofal y otros textos algidas Barcelona: MRA, 1998,
pp. 80-1.
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de 1612 tituladd&exicon AlchemiaeMartin Ruland sefiala que la separacion de esgpirit
y metal corresponde a la muerte del ser vivo, aelgaracion de la materia y de la
energia en ella contenitfa

La palabra pneuma en griego significa “aliento’ery sentido amplio, “halito
vital”, o cualquier sustancia del aire. Es una anailave de la filosofia estoica, ya que
para los primeros estoicos Dios era un halito gqudesplegaba por todo el mundo, un
fuego creador, o una mezcla de fuego y aire quarea! principio activo. Tras unirse
con los elementos pasivos tierra y agua, engends &uerpos, los animales, las
plantas y los minerales. Al mezclarse con la matpdsiva, otorga a los cuerpos su
consistencia y tension, garantizando asi la unideld mundo impregnado de una
substancia que alimenta la semilla de todas laascos

Bajo la influencia del cristianismo, el pneumafise espiritualizando mas alla
del &mbito de la materia. La literatura médica mftuéncia galénica difundid, en el
medievo arabe vy latino, la concepcion estoica dedasa contentiva”, una premisa de
la cohesion de los cuerpos y que como “spirituatimst confiere vida a los animat&s
Para las doctrinas alquimicas esto supuso reculgeidea de una substancia espiritual
que impregnaba el mundo entero y engendraba las s los tres reinos de la
naturaleza.

En la alquimia el pneuma esta presente en dogimads. Por un lado, en Yabir
b. Hayan se equiparan el aceite y el aire comoacdada cohesién de los cuerpes
Segun esta idea el pneuma tendria propiedadeshediad viscosa. En la quintaesencia
de Johannes de Rupescissa o en Paracelso encantemmopiedades especificas del
pneumacomo substancia sutil que impregna y conservauespos. En la destilaciéon
alquimica se aislaba un espiritu universal, queespdritu de vida, y a la vez una etapa
anterior al metal.

Finalmente, en la alquimia existe la idea de gsentetales poseen un cuerpo y
un alma &nimaen latin). Su origen esta en la época grecoalejeng se basa en la
creencia de que los tres “reinos” naturales (aninedetal y mineral) estan unidos por

una cinta. Para Z6simo el objetivo de la alquinnala separacién en alma y cuerpo; al

°33 Cfr. Ruland, MartinLexicon Alchemiae sive Dictionarium alchemisticpnd41.

°34 Cfr. Freudenthal, G. “The problem of cohesion lestw alchemy and natural philosophy: from
Unctuous Moisture to Phlogiston”. En Z.R.W.M. voraitkis (ed.Alchemy revisitedLeiden, 1990,
pp. 106-116.

%3 Cfr. Kraus, P.Habir ibn Hayyan El Cairo, 1942/43, tomo II, pp. 161-185.
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extrapolar este objetivo a lo externo vemos qué&aa de realizar lo mismo con los
minerales.

En los textos alquimicos griegos casi no exidkereincia entre los conceptos de
alma y espiritugpiritusen latin), y ambos términos se refieren a lo queepara del
cuerpo por efecto del fuego. Debido al uso del el@m fuego para provocar una
division en el cuerpo se comenz6 a llevar estatipgaal mundo de los minerales y fue
precisamente esta concepcion del alma la que kevie se lo identificase con el
mercurio y con el aire. Otros cuerpos relacionamosel alma son el azufre, el aceite y
el arsénico. Para Yabir b. Hayan (Geber), el gho@dia ser aislada por medio de la
destilacion de substancias organicas y minetdles

En la alquimia medieval se habla del alma coméetmento del cuerpo, que es
en realidad la piedra filosofal. Si se aplica estmpuesto a los metales imperfectos se
activan en él procesos vitales y se logra la tmansdcion en oro antes que el proceso
natural de transformacién. Esta idea la desaréollinau de Vilanova eRerfectum
Magisterium y posteriormente la ampliaria en compendios corhoResarium
philosophorum®’. Para Vilanova el alma act(ia como intermediartaeesl cuerpo v el
espiritu, es decir, como agua o mercurio. El azi#nebién puede representar el alma,
ya que se considera elemento de unidén entre ebauerrestre y el mercurio, asi, la
triada entre la sal, el azufre y el mercurio tisnecorrespondencia en la triada cuerpo-

alma-espiritu.

2.5La sal, el azufre y el mercurio

La sal en la alquimia occidental esta estrechambgdela a Paracelso, que
concibe el universo como utrda prima, los tres principios basicos que impregnan toda
la materia: la sal, el azufre y el mercurio. Paste eutor la sal era una sustancia que
conservaba el cuerpo y evita que se corrompa yesaigh. Por tanto, desde esta
perspectiva la sal se considera una especie dealnativo.

Ademas se ve como el principio unificador del meccy el azufre, siendo éstos
dos ademas lo masculino, el oro (el mercurio), Yelmenino, la plata (el azufre).

°% Cfr. Margolin, Jean ClaudeAlchimie et philosophie & la Renanaissan&aris: Librairie
Philosophique, 1993, pp. 123-192.
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También son espiritu (mercurio) y alma (azufre); jmotanto la sal es el elemento
corporeo. En la Edad Media los arabes descubriguenel mercurio y el azufre no
producian un metal cuando se fusionaban, sino ganergban cinabrio, es decir, sulfato

de mercurio®, un compuesto en la alquimia chimtaf = ) de vital importancia, hasta
el punto que las dos disciplinas del estudio de ate—neidanp + y waidan *t + —
llevan este sinograma en sus nombres.

Por otro lado, el rocio también esta estrechamefdeionado con la sal, que
unifica al azufre y al mercurio. En la alquimiaitta también es un elemento bésico de
las préacticas internas. Por ejemplo, en la secéianyao youi! i§ ¥% del Zhuangzii:

%+ se explica que los inmortales “aspiran el vientiepen el rocio®®, una idea que en

la actualidad sigue en vigor, ya que se cree quee@r té es el que esta preparado con
el agua del rocio de la mafana.

Otras dos sustancias importantes son el azuflenyeecurio, que en alquimia
medieval se relacionan con el espiritu y con elaalde la obra alquimica,
respectivamente. El espiritu es la fuerza que uranaa con el cuerpo fisico. En la
alquimia helenistica el mercurio se considerabaneio central por su prestigio
metallrgic*®, no obstante, el mercurio filosofal no es el pnesen la naturaleza, sino
el que aparece tras las operaciones alquimicas.

El mercurio es la materia prima que lleva en sasoths formas y la matriz de
todos los metales. De su unién con el azufre negeeque simboliza la inocencia y la
pureza del alma en su estado original. Para coimkeday que someter el mercurio al
azufre y entonces la naturaleza del azufre se mdsaen el mercurio, y éste puede
representarse por el simbolo solar-lunar, que esitlo de partida de la obra,ajua
vitae del que hablan los tratados medievaleésSi se produce la unién entre las
propiedades del azufre y el mercurio, se puedeatdgrgeneracion y la ansiadaus
magnum El mercurio es femenino y representa la fuerzaegdriz de la materia,

mientras que el azufre es masculino y represeriteetaa activa de la esencia solar.

37 Cfr. Arnau de Vilanova. Perfectum Magisterium et Gaudiim Manget, J.J., edBiblioteca
chemica curiosaGinebra, 1702, vol. 1, p. 682 ss.

°3 Cfr. Needham, Josep8cience and civilization in China vol @ambridge: CUP, pp. 533-43.
*¥NHZJa p. 12.

>4 Elava Galan, JuaCinco tratados espafioles de alquipia 30.

>4 |bidem, pp. 29-30.
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En la alquimia taoista la sal aparece en dos té@smine se emplean Unicamente
en alquimia externa waidan ¢t = : rongyan 7« @ (sal de lago) yuxian j 4 (sal de
lago).

Por un ladorongyan que literalmente significa “sal del Este/del dstde Rong” es un
elemento empleado en la alquimia externa. Tienadode cubo o circular y presenta
los colores blanco y morado. Es basicamente otrabn® para el mineral llamado
amatista. El términduxian hace referencia a una sustancia que se empleateusa
practica de alquimia externa. Se refiere exactagnentios granos de sal que se
encuentran en cualquier tierra salina.

Por su parte, el “azufre” en chino Bghuang 7= 4 , un término que hace
referencia al compuesto quimico en si, aunque tamee refieren a él algunos textos
como esencia primordiayanjing =~ #).. En alquimia externa taoistavaidan * =+ el
azufre es uno de los ocho minerales y se categooiz® de naturaleza templada con un
olor &cido caracteristico y toxico. Su funcién pijpal es la de eliminar la naturaleza
fria de los cuerpos con los que entra en cont&peso en medicina china se emplea
para tratar exceso de frio y dolores en articutesp entre otras dolencias. Lo mas
relevante es que el azufre es el elemento prindiglatinabrio dansha* #;), que es a
su vez uno de los ocho minerales.

Normalmente, el término azufre aparece escrito exto$ deneidan como

liuvhuang /=& /#=% , en cuyo caso se refiere al principio quimico erOsro nombre

que recibe eshiting zhi # 2 *3, que significa “aceite de la piedra del pabellén”.

Ademas de referirse a la sustancia natural, tamb&8nun componente de practica
interna relacionada con el espiritu.

Finalmente, el “mercurio” en chino tiene dos tradanes:gong % (4%) y
shuiyin-k 42. El primero gong %) esta formado por los caracteggmg1 en la parte
superior, que es la parte fonéticashui-k en la inferior. La variante que contiejire
4 a la izquierdadgong4k) indica que se trata de un metal, con lo queaa te un
“metal liquido”. La segunda denominacion hace @istia su nombreshui -k
(agua/liquidoyin 42 (plata), debido a su aspecto y color.

En alquimia interna taoistadidanp =) el términogong se refiere al espiritu

primordial ffuansherr-#!) o a la esencia primordiagfanjing ~ #*). Estos elementos

representan fuego y agua, respectivamente. Larfesitre ambos es parte de la primera
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parte del proceso alquimico. Tras ella, la eseseigransforma en pneuma. Por otro
lado, en alquimia externa taoista se considerdaemesto con una gran capacidad de
coagulacion gue se mantiene estable en contactel @ire.

Por otro ladoshuiyinse conoce como la base del elixir (de la piedoadfal) y
es la unién del pneuma verdadero prenatal. En imgipio fue usado por la escuela de
alquimia externa y los practicantes mEdanlo comenzaron a utilizar para referirse al

pneuma primordialyuanqgi =~ # ). En alquimia externa aparece definido de esteenaan
en el texto del periodo Tanyaoxing lunZ 43 (Tratado sobre la naturaleza de las

medicina$, escrito por Zhen Quaiy## (ca. 540-643):

REVR EAFF 4522 3 A3 AR RS LR 22 T K2

542

kS

El mercurio elimina el veneno de los metales y @si@ una bella
mujer: tiene veneno. Es el liquido que contieneimbrio, la madre
del elixir/de la piedra filosofal, y ademas es ladimina/el elixir que

logra la inmortalidad.

En esta definicién se ve claramente la relaciéreazitmercurio y la purificacion
o limpieza. La imagen de elemento purificador dereetales la podemos trasladar al
cuerpo, ya que en las practicas de alquimia intemmeidanse buscara en primer lugar

esa limpieza que aporta el mercurio.

2.6La piedra filosofal y el elixir

La alquimia en si es un arte individual, una pcactjue esta encaminada a la
obtencion de un estado superior, 0 bien de unrglixie sirva como remedio para las
dolencias del cuerpo humano al tiempo que aportgeMidad y ayude a transcender
aladepto. Paracelso defini6 el objetivo de la atgaicomo un arte en el que se trata de
"transmutar un metal en otro” con el fin Gltimo ‘dlegar a la verdad*®. Para ello es
necesario un conocimiento profundo de los astrae gu influencia sobre la Tierra,

aungue Unicamente se conseguira la piedra a t@eiéSol y la Luna. Esta piedra

*#27hen QuarfL{# Yaoxing lunZ {+ 3. Hefei: Anhui kexue jishu, 2006, p. 278.

>#3 paracelso. Manual de la piedra filosofal y otrosttes alquimicosBarcelona: MRA, 1997, p. 90.
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filosofal sera el tema vy el titulo de obras alqeasi como eManual de la piedra
filosofal, de Philipphus Teophrastus Paracelsus (Paracelso).

Otro nombre con el que se conoce a la materia @sal elixir preciado. En la
tradicion taoista la obra final recibe también ddes nombres, relacionados con la idea
de elixir, pero nunca se emplea piedra filosofali, Ancontramos términos conmudan

£ 2 (cinabrio dorado) ginyi £ ;% (liquido dorado), entre otros, para referirse ta es
misma sustancia. En la mayor parte de las ocasiehesigen del término esta en la
apariencia de la sustancia final del proceso almpoiniEn alquimia externa la sustancia
principal es el cinabrio o bermellon, que es solfde mercurio rojo, que al fundirse con
el plomo, el azufre y otras sustancias da lugaraasustancia de color dorado, de ahi la
denominacion elixir doradqifyi % ;%) o medicina doradayéojin # £ ). Por esto, a la
alquimia externa también se le conoce con el témelian jinshu'n £ = (lit. arte del

fundido de metales), y a la obra final se le contambién como cinabrio dorado
(indan & ).

El término “elixir’, ademas se utiliza extensamemte los textos del corpus
alquimico pseudolulliano titulado élestamentumy en el Rosarium Philosophae
atribuido a Arnaldo de Villanov4®. En el Testamentumel elixir se define como
“madre y emperatriz de todas las medicinas”; epualito culminante de la actividad
alquimica y también el intento de producir un cogopro y perfecto que sea capaz de
influir a los metales y a los cuerpos humanos.ljttoro es perfeccionar la naturaleza
de los cuerpos a los que se aplique el procesoadsformacion®. La aparicién del
término elixir y el concepto de devolver la periéaca los cuerpos parece proceder de
los textos alquimicos griegos y arabes. A partiretles se edité el primer libro de

alquimia al latin, eLiber de compositione alchimiaeTestamentum Moriet®.

> pereira, Michela. “Elixir Vitae: los origenes de farmacologia alquimica”. Ebhos Hijos de

Hermes: alquimia y espagiria en la terapéutica €spga moderna Puerto Sarmiento, F. Favier;
Alegre Pérez, Maria Esther; Rey Bueno, Mar; Lépé=z®, Miguel, eds. Madrid: ediciones Corona
Borealis, p. 93-114.

>4 Joseph Needham considera loable el trabajo deulmses deTestamenturya que introdujeron
en Europa la idea de ingestién de una sustanciglcohjetivo de prolongar la vida y mejorar la
salud. Ver Needham, Josetience and civilization in Chin&€ambridge, vol. V, parte 4, p. 366.

>4 Cfr. Pereira, Michela. “Elixir Vitae: los origends la farmacologia alquimica”, p. 94-5.
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3. Los inicios de la alquimia en Espafia

Basicamente hay dos opiniones a este respecto,pgddamos denominar
eurocentrista y sinocentrista. Por un lado, hagmgs consideran que la alquimia se
origina en Mesopotamia y de ahi pasé al contineatepeo, desde donde se extenderia
hasta Oriente préximo y Chitfd Por otro lado, la rama sinocentrista sostiene ajue
origen de la alquimia est4 en la China del sigloalVe. ¢*® Entre las razones que
exponen es que el oro era poco conocido en lazaegibn china de la época, y los
meétodos de fundido del metal puro eran totalmemtevos. En este contexto cobra
sentido el desarrollo de técnicas para la consécube nuevas variedades de metales,
sin embargo, en Mesopotamia ya se conocian estoslosédesde el siglo X1V a. e. c.

En cualquier caso, es obvia la relacion de la alguicon la quimica. Pero no se
debe caer en el error de pensar que la alquimi@dingsamente una ciencia de
transmutacion de metales, sino que el alquimisseadademas una transformacion en si
mismo. El uso de metales y minerales es uno deniedos posibles para lograr este
cambio y, de hecho, son un reflejo de la transfordmaque se produce en el alquimista
en si.

El origen del vocablo “alquimia” (al-kimya) parec&licar que durante la Edad
Media fueron los musulmanes los principales ingestbres de estas técnicas. Es muy
posible que los arabes hayan sido los transmisieesste arte a Espafia y a otros
lugares de Europa, sobre todo durante la épocacuj@acion de la Peninsula Ibérica
(711-1492). Si aceptamos la hipétesis del origanocde la alquimia, y teniendo en
cuenta que la dinastia Tang (618-907) es el peritedmayor auge de la alquimia en
China, no es descabellado pensar que los origenestd arte se encuentren en China.
Esto se explicaria por los tres siglos de la diadaking que fue una época de apertura e

intercambio con otros pueblos cercanos, y es mopamie que haya habido una

**" Entre los defensores de esta propuesta estastiaiasos de la alquimia Frank Sherwood Taylor
y Mircea Eliade. Cfr. Sherwood Taylor, Frafitie AlchemistsNueva York: Schuman, 1949, p. 75.
Y también Eliade, MirceadCosmologia y alquimia babil6nicaBarcelona: Paidés, 1993, pp. 83-107.
Sobre el origen mesopotamico consultar tambiénl&tap H. F. “The Antiquity of Alchemy”.
Ambix,vol 5,(1953) pp. 1-43, pp. 15y ss

>4 Cfr. Dubs, Homer H. “The Beginning of Alchemy”idsvol. 38, (1947), pp. 62-86, esp. pp. 80 y
Ss.
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transmision del conocimiento alquimico entre elipoiechino y el mundo islam entre
los siglos VIl y X. Esto ademas cobra mayor semtidando descubrimos que el primer
texto conocido sobre alquimia en Espafa es unadcath de un texto arabe datado del
siglo IX.

El primer texto reconocido de alquimia espafoltisda De aluminibus et
salibus aunque también se conoce por los titdletado de los alumbres y las sales
bien, Libro de los alumbres y las salesa traduccion data de finales del siglo XI o
comienzos del Xll, y algunos autores lo consideramo el comienzo de la alquimia
espafiol&®. La mayoria de autores consideran al quimico p&r&azi, también escrito
Razés o Rasis (865-923), como el autor de esta pbrrdo tanto, es posible que la obra
fuera compuesta entre finales del siglo 1X y ppims del X¥°°. No obstante, si ademés
aceptamos la hip6tesis de que Al Razi hizo de itmgr del saber alquimico de obras
pasadas, el contenido del texto quizas sea bastatggor.

La traducciéon al latin del texto aparece en uncaldi de Robert Steele de
1929°'y se atribuye a Gerardo de Cremona, el famosaidtad de textos arabes al
espaniol afincado en Toledo durante el siglo Xllcéinienzo del articulo Steele indica
que este texto es uno de los clasicos de quimia farmacologia y considera que el
autor indudable del texto es Al Razi. No obstaateun estudio del afio 1935, Ruska
concluye que Razi no fue el autor de dicha obra gue se trata de un espafol que
posiblemente viviera durante el siglo®%l Dado el caracter de la obra el editor de las
setenta secciones que contiene el texto debidnde tenocimientos muy especificos de

quimica. En cualquier caso, se puede afirmar quextd fue realizado en Espafia,

>49 Cfr. Garcia Font, Juahlistoria de la alquimia en EspafiBarcelona: MRA, 1995, pp. 59-60. Es
curioso gque en el pionero estudlia alquimia en Espafino se encuentre recogida esta obra, a pesar
de su importancia. Esto puede deberse a que a datta misma realiz6 su investigacion con
documentos que se encontraban en las bibliotegaai@sas, y los manuscritos existentes se
encuentran en la Universidad de Oxford y en el MuBgtanico. Para otros textos de alquimia
espafiola consultar Luanco, José Ramérdealquimia en EspafidBarcelona: Ediciones Obelisco,
1995.

>0 véase por ejemplo. Steele, Robert. “Practical misey in the twelfth centuryRasis de
alumninibus et salibydranslated by Gerard of Cremona”. ISIS vol 122a)9 pp 10-46.

*1 |bidem, pp. 14-42. La traduccién integra al Iarpuede consultar en dichas paginas.

2 Ruska, Julius ed. & traddas buch der alaune und salZ&l libro de las alumbres y las sales).

Berlin: Verlag Chemie, 1935.
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debido a las multiples alusiones a localidadesadBdninsula y los minerales que se
encuentran en algunas de ellas.

El manuscrito en si aparece sin titulo; el encatbe®e aluminibus et salibuse
debe a la traduccion al latin de Cremona y, pasibige, también a los cambios que
hicieron los editores arabes que lo ayudaron datilsizacion del texto. Ademas, entre
las obras de Rasis no aparece este titulo, pardalgunos autores se han aventurado a
utilizar el colofon del manuscrit&ecretum Philosophie Secretissim(hsecreto mas
secreto de la filosofia), como titulo de la Gbta

El Tratado de los alumbres y las salesta dividido en 70 secciones y es una
recopilacion de una buena parte del saber quiméctadEdad Media. El texto trata
principalmente de cuatro tipos de sustancias quemgdean en quimica. Por una parte,
alumbres o vitrioles y sales y derivados, y pop,ofe distingue entre los espiritus o
agentes volatiles como el mercurio, el arsénic@zelfre y el amoniaco de sal, y los
cuerpos, es decir, los metales en si: el oro,dtapkl hierro, el plomo, el estafio y el
cobre®*

Un dato a destacar de esta obra es la curiosadneldel titulo con la obra china

titulada Yantie lun# 4% (Discursos sobre las sales y el hietd)atribuida a Huan
Kuan+a % , que vivié durante el siglo | de nuestra era.eitd en si data del afio 60 e. c.

y es la primera ocasion en la que se mencionagestion de elixires para obtener
longevidad, ademas de presentar distintos mineyagesimportancia para el comercio
durante la dinastia Han oriental (25-220 e.c).

De este tratado existen dos traducciones a lerguapeas, que estan centradas en el
valor econémico de la obra durante su aparicféo relevante es que a pesar de la
diferencia de casi mil afios entre la obra espayitdaobra china, ambas presenten un

titulo y un contenido muy similar. En una posibledastigacion y comparacion de las

°%3 Steele, Robert. “Practical chemistry in the Ifthecentury”, pp. 12-13.

54 Cfr. Ruska, Julius. “Alchemie in Spanien”. En Angadte Chemie, 46 (1933), pp. 337-340. Este
articulo también fue publicado en espafiol bajdtabt “La participacion de Espafia en el desarrollo
de la alquimia”. En Revista Informacion y Progresa,6, (1933), pp. 284-287.

**® Huan Kuanis. % . Yantie lun jiaozhu 4% +zi2.. Beijing: Zhonghua shuju, 1996.

> Gale, Esson M. tradDiscourses on salt and iron: a debate on state robrif commerce and
industry in anciente Chind aipei : Chengwen, 1967. Delphine Baudry-Weuksrdean Levi, Pierre
Baudry tradsDispute sur le sel et le feParis: J. Lanzmann & Seghers, 1978. La traduceitn

inglés sélo incluye los 28 primeros capitulos. kesidon en francés esta completa.
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dos obras habria que desvelar si el titulo es ro@irecidencia y si la obra espafiola
hubiera podido recibir alguna influencia del tratachino. El presente estudio, no
obstante, esta centrado en un texto postdfioRosario de los Filosofode Arnau de

Vilanova, que se analiza en detalle posteriormente.
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CAPITULO V
LAS “TRES SUSTANCIAS” EN EL ROSARIO DE LOS FILOSOFOS

DE ARNALDO DE VILANOVA'Y SU CORRESPONDENCIA
CON LOS “TRES TESOROS” DE LA ALQUIMIA INTERIOR TAOI STA
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1. Datos bio-bibliograficos del autor

De Arnaldo de Vilanova (1240-1311), aunque se dielasu lugar exacto de
nacimiento, se cree que fue aragonés, o asi loaralimenos Ricardo Centellas en su
traduccidn y notas sobre un manuscrito de la obraldiana tituladaSpeculum
medicina(Espejo de la medicid®’. En este trabajo también indica que fue médico y
profesor de medicina y que procede de Villanuevdildea, una localidad aragonesa,
de la que emigré poco después de nacer, quizéasnal de Valencia, que poco antes
habia sido conquistado por el rey Jaime | entr& 32P262 en favor de los cristiarios

Principalmente, Arnaldo fue médico, aunque tambs&n ocupd de temas
religiosos, vertiente de la cual posiblemente gusgi interés por la alquimia, con la que
buscaba una transformacién espiritdal Se sabe también que en 1260 estudi6 la
carrera de medicina en la localidad francesa detpadirer, y que veinte afios mas tarde
ya estaba sirviendo como médico en la casa reBhdmlona.

Respecto a su obra hasta la fecha no ha habiéstudio completo del corpus
alquimico de Arnau de Vilanova. El trabajo del dgiso francés Antoine Calvet sobre
los escritos alquimicos del médico ha sido el no@sptetd®. En él aparecen los titulos
de las obras relacionadas con la alquimia de Wanpero la polémica respecto a qué
escritos pertenecen a esta rama y su relacion Icesté& servida. Por ejemplo, Juan
Antonio Paniagua niega toda implicacion de nueptaiagonista con la alquimia y

considera que sus escritos son Unicamente de imdéttica y cientific®’. Este las

%7 Centellas, RicardoArnaldo de Vilanova. Vilanueva de Jilova 1240-Génoi311. En
Publicaciones de la Institucion Fernando el Catdlin. 2160 (2000), pp. 1-6. Este documento

aparece escaneado en la direccion ftgl//villanuevajiloca.wordpress.com/arnaldo-déaviueva-

arnau-de-vilanovafFecha de consulta 29 de septiembre de 2011).
558

Ibidem, p. 1.

%59 Cfr. Santi, Francescérnau de Vilanova: I'obra espirituaValencia: Diputacio Provincial, 1987,
pp. 75-100.

°%0 calvet, Antoine. “L’alquimie d’Arnaud de Villenee¥. En Ribémont, Bernard, ederres
medievalesParis: Klincksieck, 1993, pp. 21-34.

561 Cfr. Paniagua Arellano, Juan Antonio. “El pesh& del corpus cientifico arnaldino”. En
Perarnau, Josep ed. Actes de la | Trobada Intemmacid'Estudis sobre Arnau de Vilanova.
Barcelona: Institut d'Estudis Catalans, 1995, p. @8nsultar también Paniagua Arellano, Juan
Antonio. Estudios y notas sobre Arnau de VilanaMadrid: CSIC, 1963.
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clasifica en tres categoria: obras médicas es@angrnau, obras de dudosa atribucion
y obras seguramente ap6crifis
Por su parte, Menéndez Pelayo proporciona entas tdrsiguientes lista de las

obras de carécter alquimico atribuidas a Arnaldwitimova®*

-Thesaurus Thesaurorufiesoro de los tesoros)

-Rosarius philosophorum (Rosario de los filospfos

-Novum lumeriNueva luz

-Flos Florum(Flor de las flore}

-Epistola magistri Arnaldi de Vilanova super alclém ad Regem Napolitanum

(Carta del maestro Arnaldo de Vilanova al rey de dlép, que trata de la alquimjia

La relacién de Arnau de Vilanova con la alquinpara algunos autores, esta
vinculada Gnicamente con su aparicion en las ated®amon LIufi®%. Otros consideran
que textos como dtlos Florumo el Rosarius Philosophorursiempre se consideraron
obra de Arnaldo, y que posteriormente se puso ela du autenticidad, sobre todo
porque el propio autor “consideraba que los alostmsi eran unos idiota8®. Aunque
esto aparece en sus obras, también es verdachqueahos otros textos de alquimia
encontramos criticas a fildsofos o0 a alquimistas gameten errores y que aportan
informacion falsa®™.

Por otro lado, en Espafia, la opinion del arqueodfmgoero de la alquimia, Juan
Garcia Font, es que Vilanova fue médico y alquiami€n su manual, dedica un

apartado bastante extenso a la persona de Arnalffdathova y a su historia con Jaime

*52 |bidem, pp. 20-2. En el listado de las obras deakto no aparecRosarium Philosophaejue

Paniagua considera ajena a Vilanova. En un artidelmediados del siglo XX el mismo autor ya
expuso claramente su postura respecto al cardqtemésta de Vilanova. Cfr. Paniagua Arellano,
Juan Antonio. “Notas en torno a los escritos deiialip atribuidos a Arnau de Vilanova”. En
Archivo Iberoamericano de historia de la medicikia(1959), pp. 406-419, esp. p. 411.

°%3 Menéndez Pelayo, Marcelinddistoria de los heterodoxos espafiolé3antander: Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 1948 2ydl 3, p. 260.

°54 Cfr. Halleux, RobertLes textes alchimiqueSurnhout, 1979, p. 105.

%5 Cfr. Mc Vaugh, Michael Rogers. “Arnald of Vilandvé&En Dictionary of Scientific Biography
Nueva York: Scribner, 1970, I, pp. 289-91, esi294..

°% Cfr. Garcia Font, Juahlistoria de la alquimia en Espafip. 103.
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Il de Aragén en relaciéon a su profesion como mé&dic&n 1300 la corte pontificia
aconsej6 a Arnaldo que se concentrara en sus masliad de lo contrario lo
encarcelarian por sus ideas sobre la medicinaioakata con el espiritu y cuestiones
paganas como el uso de rituales para curar probldmaueif5® lo que deja claro que
Arnaldo no era un médico “tradicional” que se dethcUnicamente a la quimica
medicinal, sino que veia mas alld de la enfermgdhdscaba sus causas en factores
alejados de lo tangibl®. En cualquier caso, esta claro que para el historiespaiol

El rosario de los fildsofogs obra de nuestro personaje y no cabe duda ddasion
con la alquimia™.

Finalmente, cabe destacar la figura del alquinfrstacés Perarnau de Vilanova
(1325-1343). Segun estudios recientes, este aetda & responsable de un texto
llamado Rosarium philosophorundatado del 1336. Dicho texto es completamente
diferente a otros tratados alquimicos con el misitado, incluyendo al de Vilanova, y
se considera una obra de transicidon entre lasaolezs del siglo XIIl, que explican la
fabricacion de elixires, y las del siglo X1V, queltan de un elixir que transforme los
metales en orfd’. Lo mas importante, no obstante, es diferenciasbi@ de Arnaldo
titulada tambiénRosarium philosophorunton otra anénima bajo el mismo titulo
publicada en Alemania en 1550. Esta diferenciadu dugar a multiples confusiones,
y por ello en algunos casos se ha optado por artik titulo Rosarium arnaldio

7 A este respecto consultar Balaguer i Perigtieljlie. Arnau de Vilanova. La medicina, la
ciencia y la técnica en tiempos de JaimeAhales de la Universidad de Alicante. Historiadiegal,
n. 11, (1996-1997), pp. 13-28

°%8 Cfr. Garcia Font, Juahtistoria de la alquimia en Espafip. 93-4.

°% | as biografias de Vilanova que se encuentran dibes son Carreras, ¥ida d'’Amau de
Vilanova.Barcelona: Barcino 1947, pp. 11-49. Paniagua, Jida de Arnaldo de Vilanova dins
Archivo iberoamericano de la historia de la Medigill (1951), pp. 3-83.

"% |bidem, p. 103. Para un listado de las obras miigals que se atribuyen a Vilanova consultar
Pereira, Michela. “Arnaldo da Villanova e I'alchimiUn ‘indagine preliminare”. En Perarnau, J. Ed.
Actes de la | Trobada Internacional d’ Estudis sol#rnau de VilanovaBarcelona: Institut d’
Estudis Catalans, Il, pp. 135-149.

*"1 Rodriguez Guerrero, José. “The alchemist Peradeavilanova (fl.1325-1343) and the origin of
the alchemical corpus attributed to Arnau de Vilendgca. 1240-1311)". Ponencia presentada en
CHYMIA. Science and Nature in Early Modern Euroftd50-1750) en El Escorial (Madrid), 8 de

septiembre de 2008.
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Rosario de Arnald@ara evitar malentendidé Por ello, en este estudio se emplea el

titulo en espafidRosario de los filosofgsara referirse a la obra de Vilanova.
2. La estructura de El Rosario de los filosofos

En el siglo XVI se editd una obra algquimica en Ad@ia bajo el mismo titulo.
De autor andénimo, dicho tratado se ha atribuiddlandva en diversas ocasiones y ha
sido traducido al espafol573, pero se trata desekferentes. La obra alemana data de
1550 y consta principalmente de ilustraciones, trasnque el tratado de Arnaldo de
Vilanova no incluye imagenes sino explicacionesltilas sobre la consecucion de la
obra y aporta instrucciones muy claras sobre coawerto, por lo tanto, no hay que
confundir ambas obras.

La obraEl rosario de los filésofosparecié junto alfesoro de los tesorps
aungue se trata de dos obras diferentes. Paraoslgunores este escrito destaca entre
los tratados de alquimia por su sencillez en laosixon vy la claridad de estid. Lo
cierto es que estad en un lenguaje llano y accesiel® esta repleto de simbolos e
imagenes relacionadas con la consecucion de laodmdo cual no es facil de entender
el sentido original del mismo.

El libro esta dividido eMeoriay Practica La primera parte son diez capitulos
en los que se describe un método filosoéfico y Eeima con las doctrinas que seguian
los alquimistas. A grandes rasgos, estos primepgutos contienen informacion sobre
el azufre y el mercurio, términos que emplea Vilanpara referirse a dos materias que
se encuentran en la naturaleza y a partir de lalesse obtiene la piedra filosofal. Al
final de esta seccion explica qué es la obra firgalé caracteristicas presenta.

La segunda parte consta de treinta y dos capidigtrsbuidos en cuatro maneras
de operar para obtener la obra. Esta obra se caooce elixir o piedra filosofal. Esta
seccion trata basicamente de como realizar ciesi@itvidades mas especificas
relacionadas con la consecucion de la obra. Sa ldgbélementos como el mercurio, los

cuatro elementos, la relacion entre el agua y e€litgcy los cuatro elementos

"2 a edicién que uso en este estudio es Vilanovaadde El rosario de los filésofos. Rosarium
arnaldi. Barcelona: Indigo, 1998.

>3 Mufioz Moya, Manuel ecEl rosario de los filésofosBarcelona: Mufioz Moya y Montraveta,
1986.

" Cfr. La alquimia en Espafigp. 314-5.
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aristotélicos. Sigue con el mismo orden de desiéripdetallada de cada proceso, pero

no queda claro las fases que se deben seguirgpapasecucion de la obra.

3. Conceptos esenciales de la alquimia arnaldina

Antes de empezar a analizar el contenido Rtesarius Philosophorunes
importante conocer la postura de Arnaldo de Vilanmspecto a la alquimia. Para esto
se toman como referencia los tres puntos que sdBataia Font en el apartado
dedicado al médicé>

- La piedra se obtiene con mercurio y azufre
- El mercurio es el esperma de todos los metales

- El “spiritus” como fermento regenerador

3.1La piedra se obtiene con mercurio y azufre

El mercurio es causa de perfeccion y “todas latasums licuables proceden,
por naturaleza, de la substancia del mercurio yadefre®’®. Esto es evidente desde el
primer capitulo deRosario de los filésofoslonde estas dos sustancias estan presentes
desde el comienzo. En el segundo capitulo, porpense vuelve a recalcar que "el
mercurio es la medicina de todos los metales”, ynaee una alusion a la filosofia
aristotélicd’’. Para Garcia Font, no obstante, esta idea puedmiseadictoria con el
texto Speculumdonde el oro puro es el metal que se consid@erisu y se “condena a
los alquimistas que sélo consiguen la sustanclacgler del oro sin que logren infundir
en él las indicadas virtude$®

No obstante, el “oro” o el “azufre” que se empleanlos textos alquimicos no
siempre se refieren a los metales o las sustaania$, sino que pueden referirse a un

“oro” determinado de esos alquimistas, o un “aZufjiee €l emplea en la consecucion

> Cfr. Historia de la alquimia en Espafip. 103-5.
>"®E| Rosario de los fildsofos. Rosarium arnajali41.
> |bidem, p. 43.

>’8 Cfr. Historia de la alquimia en Espafip. 103.
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de la obra”® En una seccién posterior se analizara el sentlazlifre, del mercurio y
de la sal desde el punto de vista de la alquinoissta, sobre todo desde una perspectiva

del trabajo interno corporal del tacismo.
3.2El mercurio es el esperma de todos los metales

El mercurio es la materia prima de todos los metasi se repite en numerosas
ocasiones en el textt). Garcia Font sefiala que todos los metales se eroewien
mercurio al igual que el hielo se transforma enaage ahi que compare el hielo con el

agua y el mercurio a la material pritfia
3.3 El espiritu como fermento regenerador

En la obraFlos florum se dice que “el espiritu se une al cuerpo mediahte
alma”, y que “la piedra es corpérea y espirittfdl’Esto puede tener relacién con la
idea de pneuma en el pensamiento chino y griegouantdonde una mala naturaleza de
este concepto se asociaba con un mal espiritu i picer desequilibrios corporales y
de salud. El espiritu para Arnaldo, segun Garciiat,Festa vinculado a una realidad
superior que corresponderia a una suerte de gsartei@ universal. En una seccién
posterior también se tratard el concepto de espyripneuma dentro de la tradicion
taoista y en relacion directa con las practicaslgi@mia interior.

Una vez establecidos los tres principios basieokabra alquimica de Arnaldo
de Vilanova, no hay que olvidar que el objeto detpso alquimico es una imitacion de
la obra de la naturaleza, que a su vez se reftejal @depto. Para ello es necesario
entender que la piedra esta dotada de cuerpo,\akspiritu, que se corresponden con
la esencia, el pneuma y el espiritu en la alquitanésta. La diferencia mas importante
reside en que en la alquimia europea el resultatd €&sta formado de esos tres

componentes, mientras que para los taoistas laxiasest pneuma y el espiritu son

"9 De esto nos avisa Garcia Font y da el ejempldectéd Confessio de Barcelondonde el azufre
es imagen de los falsos religiosos en el puebidetb, p. 103.

%0 por ejemplo, en los capitulos I, IV, y VI del kibPrimero.
%81 Cfr. Historia de la alquimia en Espafip, 104.

°82 |bidem, p. 104.

°83 |bidem, p. 105.
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herramientas y a la vez son procesos para logegrdetura del proceso alquimico en el

cuerpo.

4. Analisis deEl rosario de los filosofoslesde la perspectiva deieidan

En la primera parte de este estudio se han analiasdsecciones dElaodejing
y del Zhuangzien las que aparecen los conceptos de esencia, paneaspiritu. Se ha
explicado el contexto de cada uno de ellos desgargb de vista de la alquimia taoista
y se han relacionado con otros textosidelan.En el caso del texto alquimico espaiiol
a analizar a continuacion, Rbsario de los filosofode Arnaldo de Vilanova, el estudio
se centrara en los pasajes de este texto que tielaeron con el mercurio, el azufre y la
sal. Estos tres conceptos, estrechamente reladsramh el espiritu, el pneuma y el
alma procedentes de la tradicion griega, van airseomo puente para explicar la
alquimia de Vilanova de acuerdo con los tres tesdetneidan

La obra esta dividida en dos partes, que el praptor denomina “Teoria" y
“Préactica” con diez y treinta y dos capitulos, extivamente. En la primera parte se
explica la importancia de las tres sustancias gmogleso alquimico, mientras que en la
segunda parte de la obra esta dedicada principdmenios experimentos en el
laboratorio. El propésito del andlisis de esta @s@omparar las tres sustancias con los
tres tesoros de la alquimia taoista, por eso Urgnganse realiza un estudio de la

primera parte titulada “Teoria”.

4.1 Proemio

El texto comienza con el “Proemio”, que es unalieapion del autor sobre el
por qué ha elegido el tituRosariopara su obra. En estas lineas se dice que eldgro
“un resumen del libro de los Fil6sofd&* y por ello a lo largo de la obra se van a
mencionar los cuatro elementos aristotélicos yesalca en numerosas ocasiones la
importancia de los escritos de los filésofos dantigliedad. Por ejemplo, en el capitulo
Il se cita a Aristételes para explicar que el maccas un elemento que se encuentra en

todas las sustancias licuabf8sEl proemio sigue con una exhortacién al lectarapa

%84 Cfr. El rosario de los filésofodRosarium arnaldip. 35.
°% |bidem, p. 43.

257



buscar en el texto a la madre inicial y final ddatda Filosofia, que se define de esta

manera.

“La que dota a los hombres de civilizacién, los iguece con
ganancias, ayuda a los pobres, mantiene el cuerpgmuen estado y

dispensa salud®.

En textos alquimicos occidentales la aparicion téemino “filosofia” esta
relacionada con dapis philosophorunipiedra filosofal”, que es el elixir final que se
busca tras la operacion alquimica. Es la consecwada obra. La alusion a la “madre
inicial y final de la Filosofia” se refiere a lagpira filosofal, asi pues, es una manera de
explicar al lector que en las lineas del libro muddgar a encontrar la manera de
obtener el elixir alquimico.

Cabe sefialar antes de pasar a analizar los aapfjuke este tipo de prélogos
escasean en la literatura taoista de indole algajndionde la mayoria de las obras
comienzan directamente con una exposicion del tgnmo reparan en explicar el
contenido o la utilidad del mismo. Por ejemplo,l@mbra alquimica titulad&uzhen
pian | 2 % (Despertar a la verdad de Zhang Boduarik i©:3 (987?-1082), no
encontramos ningun prélogo o explicacion por pdeleautor. Esta obra y Blosario de
los filosofosse formaron en el mismo periodo historico, pere diferencias son

notables desde el principio, donde en la primexsefleemos:

dORAGE NGRS R T EI AP AKER VS, -4 Py
SR
Si no buscas el gran Tao y no sales de la confus®mposible que

obtengas valor y talento pero, ¢acaso podras dotwezn un gran
hombre %’

°% |bidem, p. 36.
*%" para el edicién en chino ver Zhang Bodé&rm=4. Wuzhen pian gianjies ¢ % ;% f2. Beijing:
Zhonghua shuju, 1990. Para una traduccién del texégro al inglés consultar Pregadio, Fabrizio.

Awakening to realityMountain View: Golden Elixir Press, 2009, pp. 7Z4.--
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Sin un comentario y unos conocimientos previosccele los conceptos que
aparecen en esta primera frase, sera dificil glectlr profano entienda el significado
de estos versos. Con esto no se quiere inferiretjtexto de Vilanova u otros escritos
alquimicos esparfoles sean mas accesibles al lsatoegmbargo, es digno de destacar
que el autor haya dedicado unas lineas a explisarpgede esperar el lector de este
libro. En textos alquimicos taoistas, desde luegoes comun encontrar este tipo de

preambulos.

4.2 Capitulo I. De la manera de engendrar los metales

En esta seccion la idea principal es que paranebt mejor elixir o medicina

final es necesario imitar la obra de la natural®zaa explicarla menciona al mercurio y
al azufre y los define como el origen de todassiestancias licuables. Ademas de estos
dos compuestos también sefiala la importancia del,cque es el encargado de
coagular el mercurio a traveés del vapor del azufre:

“... el mercurio se coagula por el vapor del azuimediante su
substancia térrea, sutil, aérea y digerida, unidd primero por la
mezcla, después por la accién del calor, elevantada totalmente y

digerida, hasta que tenga la fuerza sulfirea dgutaael mercurio™®

Recordemos que el “mercurio” o el “azufre” en tegtos alquimicos no se
refieren Unicamente a las sustancias en si, sieotambién tienen relacion con su
naturaleza y su significacion. En una seccion a@rtexe indicé que el mercurio es
femenino y el azufre se asocia con lo masculin@skiien, en términos de alquimia
china el mercurio se refiere al espiritu 0 a lanemse primordial, que a su vez
representan al fuego y al agua.Rglsario de los filésofosos dice que para formar los
metales es necesaria la union entre el mercurlaaywdre, es decir, la idea principal es
gue hay que unir los dos principios de o mascuwjirno femenino. La naturaleza, nos
recuerda Vilanova, realiza este proceso de prodoade los metales a través de este
procedimiento, y por lo tanto, el adepto deberdameste proceso si quiere obtener la

medicina o elixir:

°%8 Cfr. El rosario de los fildsofos. Rosarium arnalgp. 41-2.
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“En consecuencia, todo aquél que quiera obtenereldicina mas perfecta a
partir de las substancias imperfectas tiene queainmeste trabajo de la

naturaleza™®.

En definitiva, esta primera seccidn nos explicareceso natural de formacion
de los metales a través de la fusion entre el merguel azufre. En términos de
alquimia taoista, esta unién entre los principi@s Y Yang del fuego y el agua es de lo
que estd hablando Vilanova en esta seccion. Lo enisntontramos en |dabla
esmeraldaen la primera frase cuando nos equipara lo que asba con lo que esta
abajo y viceversa. Es la union entre los dos ttégyque representan el fuego y el agua
o la fusion entre lo que esté arriba y lo que abto.

En la alquimia taoista lo que esta arriba equighkspiritu primordial (el fuego)

y lo que esta abajo se relaciona con la esenai@opdial (el agua). Es precisamente en
estas palabras donde recae la importancia de esterapitulo, ya que establece las
bases tedricas de la practica. Finalmente cabeaddesigue el texto no impone
limitaciones respecto a si la imitacion de la otieda naturaleza debe realizarse a nivel
interno o corporal, 0 a nivel externo, en un labmra.

Si consideramos que el propio cuerpo es un labdwatp que ya contamos con
los elementos necesarios para formar la matelimlapisera entonces posible realizar la
fusion de una manera interna. De hecho, el merceriazufre y la sal se encuentran en
cantidades abundantes en nuestro organismo; elneeesta en la sangre, en la médula,
en los huesos o en los musculos; el azufre se pimauen las grasas y en las axilas; la
sal, por su parte, esta en la orina y en el slgtodefinitiva, los tres elementos basicos
de la alqguimia ya estan presentes en nuestroontgrbastaria con llevar a cabo una

practica adecuada para conseguir la fusién de eetasustancias.
4.3 Capitulo 1l. ¢ Por qué el mercurio es la medicina déodos los metales?
En esta ocasién Vilanova cita la obideteorum libri (Libro de los

meteoros/Tratado de meteorolojide Aristételes para explicar el por qué de la

importancia del mercurio. En particular habla dddrd IV’ de este compendio a obra

%89 Cfr. El rosario de los fildsofos. Rosarium arnaldi 43.
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datada del afio 350 a. e. c., donde se explicaculaiso elementos y la relacion de los
planetas y los fendmenos naturales. Ademas reatiaecomparacion entre el mercurio

y otros metales. En primer lugar habla del estafosyeriormente del plomo:

“En cuanto al estafo, parece tener mercurio extelepuro, pero mal
azufre y no bien mezclado. El plomo, tiene un maocgrueso, malo,
pesado y fangoso, y un azufre malo, de sabor méétido, de poca
calidad y no se coagula bien”

Para entender de qué esta hablando en este pasegamveniente definir cada
uno de los términos que no habian aparecido hheta.eEl primero es el “estafio”, que
en alquimia china se conoce con el térmiijiong 4% # (esencia de estafio), un metal de
color plateado y radiante y de naturaleza male&ige los muchos otros nombres que
recibe casi siempre encontramos los caracterebudeg & (amarillo) ojin £
(dorado§*.

El segundo término que encontramos es “plomo”, spieorresponde con el
caractergian £, y se emplea tanto amidancomo enwaidan En alquimia interna
(neidar) se refiere al movimiento del pneuma en el puittado entre los rifiones, es
decir, es corresponde con la esencia primordyalar{ing ~ # ). Esta idea la
encontramos, por ejemplo, en el tedtohuan gifan longhu jindan xili zhenjue:& =
EAT L &2 772 2 % (Enseflanzas verdaderas explicativas de la teoriaetbelr del
dragon y el tigre transformado nueve veces y trarado en siete ocasioneST 229)

se dice que “el plomo es la esencia del fuegol, espéritu primordial®®*

% Cfr. El Rosario de los fil6sofos. Rosarium arnalui45.

%1 Entre los nombres que aparecen erSlklyao eryat 3k 7= (Diccionario de minerales y
elixires/medicinas), aparecmuangya?ilﬁ (diente amarillo),huangqing?ﬂiﬁ (amarillo ligero),
huangchiﬁ[ﬁ] (laguna amarilla)jinjing & f% (esencia dorada), entre otros. Ver Mei Bf&dZ.
Shiyao eryar (358 72 Taipei: Yiwen, 1965. Consultar la seccion”Shi zfao yinming” #5355
| (Explicacion de los nombres secretos de medicinas)

*92E]| original dicegian shi huo zhijing, yuanshéfifL VI « 7 fii. ZHDZ, vol. 19, sec. 43, pp.
234-8.
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Otra explicacion de plomo la encontramos en otxtotétuladoZhongyang zhen
ren shou danyang ershisi jug& 5 & 4 $2 = L 2 24 (Veinticuatro instrucciones

transmitidas del hombre verdadero Chongyang a Dagy&T 1158). En él, no

593

obstante, se dice que el plomo es el pneuma prieddydiangi ~ # )°°, pero tanto en

esta obra como en la citada anteriormente la merdgd plomo se refiere a una parte
del proceso alquimico, ya sea la esencia o el paecum

En el neidanla esencia se asocia con los rifiones y con el,aguss de
naturaleza Yin. Es un elemento que por si mismtien® la capacidad de realizar el

proceso alquimico y necesita del elemento fuegdgees, del espiritushen4? ). En el

texto, Vilanova nos habla del plomo como un metad qontiene mercurio y azufre, y
aflade que ambos son de pésima calidad. La esemiargial también contiene una
parte Yang, pero por si sola no puede realizand@f, sino que necesitaria valerse de
otros elementos, que en este caso estarian refa@ssmor el mercurio y el azufre, que
se consideran de naturaleza de fuego.

No obstante, hay que recordar que en la alquiniarex owaidan se emplea el
plomo como mineral y se mezcla con otras sustamzes obtener el cinabrio o elixir

(liandan *2 =+ ). Por ejemplo, en la obfAaopu ziz 1+ + (El maestro que abraza la

simplicidagd de Ge Hongs i+ (284-363 e. c.) se habla asi del plomo:

X (FEFEEZE) NG FHEEIEAREER FHFY PGV

HEAtz e B FL o AP o R B 2 E T

También existe “el método alquimico de Yuezi Char®g mezclan
azurita, plomo, mercurio y cinabrio y se viertenwemrecipiente de
cobre. Encima se vierte plomo en polvo y talco @danSe pone
cinabrio y se hierve al vapor durante ochenta di&spués de este
periodo se forman pequefias pastillas en forma waasl y en tres

afos se logra la inmortalidad.

Tanto si se trata de alquimia interna como detioag corporales, el plomo

aparece en conjuncion con otros elementos y numcai gnismo. Vilanova nos explica

3 ZHDZ, vol. 26, sec. 25, pp. 392-4.
%% Ge Hongitit . Baopu ziff |+ . Beijing: Zhonghua shuju, 1996, p. 80.
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este principio basico de la alguimia de que es smi® mezclar los elementos
adecuados para lograr la mezcla deseada, una iggaimilar a la que emplearian los

alquimistas chinos.

4.4 Capitulo IlI. ¢ Por qué el azufre extraiio o del vulg es causa de imperfeccion de

todos los metales?

A pesar del titulo de esta seccion Vilanova nodvweua hablar de la perfeccidon
del mercurio. Tras dedicar una primera parte aerod/ recalcar que la obra se debe
realizar siguiendo las palabras de los filosofagsapa describir las cualidades del

mercurio en relacién con el oro y la plata:

“El mercurio, con lo que mas se adhiere es consiggmo, y es
también consigo mismo con quien mas se comporta ammamigo.
Tras él viene el oro, e inmediatamente despuéplala. De ahi se
deduce que el oro y la plata son los que participgs de su

naturaleza®®.

El oro en la alquimia taoista se conoce cojindan £ =+ , que significa
literalmente cinabrio dorado. En alquimia exteraaidta el elemento principal de la
operacion es el cinabrio, que es sulfato de mearckste al fundirlo con plomo, azufre
y otras sustancias da lugar a una sustancia detaspmilar al oro, de ahi que se utilice

la denominacion “elixir dorado”jitdan & =+ ), y por la misma razén a las artes
alguimicas se las denomina en chiiaa jinshu*# £ jt= (artes de la fundicion del oro).

Con este compuesto los alquimistas buscaban lacmadjue daba la longevidad.

Antes de la dinastia Tang (618-907) el térnjindan (cinabrio o elixir dorado)
se referia principalmente a la alquimia externantnas que a partir de la dinastia Song
(960-1279), se utiliza en relacion a la alquimiginao neidan Por su parte, la plata en

algquimia taoista se conoce, entre otros, por losbtmesyin 4, shanning.l 5% y baiyin

596

v 4%. En elShuowen jiezsée define como “oro blancobdijin v £)°°°y se considera,

junto con el oro, uno de los componentes basicda diguimia.

% E| rosario de los fildsofos. Rosarium arnalgi 47.

% Shuowen jiezi zhp. 702.
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Vilanova nos dice que tanto la plata como el oromem parte de la naturaleza del
mercurio, que en chino se conoce coshaoiyin -k 42 (plata liquida), lo cual pone de
manifiesto la relacion entre éste y la plata pareohcepcion china. En Rbsario de los
filbsofostambién se explica que el mercurio esta compuastaaturaleza por oro y
plata. Si se realiza una lectura desde la perspectel! neidan el oro seria otra
denominacién del elixir final y la plata es uno lde compuestos empleados en el
proceso. Por su parte, el mercurio equivale al m@eyprimordial yuangi ~ % ),
también llamado el pneuma primordial anteior al€(®iantian gi-£ = % ), que es uno
de los componentes empleadosneidan para obtener el elixir final. En definitiva, el
texto espafiol de alquimia nos habla de los misrapgponentes empleados en alquimia
taoista, a saber, el mercurio, y el oro y la pladeo elementos de su naturaleza.
Ademas, el mercurio es el mas perfecto de los osgoprque es ademas el elemento
mas importante en la practica de alquimia inteetgis la tradicion taoista.

Otra explicacién sobre el oro y la plata la encamirs en el textdindan dayao

£+ +~ & (Puntos esenciales del elixir a cargo del maestrangkang CT 1067)

escrito por Chen Zhixtk 5 & (1289-?), taoista perteneciente a la escuelagqienzib

del norte:

BT &S EE AL & BRLAR 0 HRIS £ -

FRRE P EF2 oAU TR R S ot g2 AT AR

El término “oro” no se refiere al oro de la natew, sino al oro que se
consigue a través del plomo. El plomo es el ansgfmaslel oro y la
plata, por ello, en general se usa el término “oAsi pues, no se trata
del oro que se encuentra en la Tierra, ni tampeta@ue se extrae de
las minas. Este oro es el pneuma ancestral antdrdielo (prenatal),
y por lo tanto es anterior a todo lo posterior i@l&(postnatal).

En el pasaje de arriba se explica que el oro delhgiblan los alquimistas no es
el oro que se encuentra en la naturaleza, sin@s/@t nombre que recibe el elixir o la

piedra filosofal, como se conoce en Occidente. uestion es si Vilanova se refiere al

97 ZHDZ, vol. 27, sec. 28, p. 555.
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oro como metal o bien es un término para refedraao de los elementos que entran en
juego durante el proceso alquimico en el inter@radierpo. Asi, en la alquimia taoista
se habla de esencia, pneuma y espiritu, mientras egqu occidente los términos
empleados son el azufre, el mercurio y la sal.

Mas adelante en el capitulo Vilanova nos recuetgaed mercurio es el cuerpo
mas perfecto, en un parrafo en el que parece dula Ha aspectos de la naturaleza de
los metales y de las sustancias que encontramefaenA continuacion se describe,

segun Vilanova, una de las razones principalestdeparfeccion es la siguiente:

“Se deduce por tanto que el mercurio es el masgertle los cuerpos,
y el que protege contra la inflamacién, porque tuanas participan
los otros cuerpos de la naturaleza del azufre,aptoumds la poseen,
mas completamente se queman. Por lo que es evideetetener
mucha cantidad de mercurio causa perfeccion eauepos, mientras
gue mucha sulfureidad causa corrupcion. Es ddgunas se queman
mas y otros menos dependiendo del peso del fuegmadio que los
que tienen mas cantidad de azufre son mas retenidas que menos,

menos®®

En alquimia interna taoista el mercurio se rela@i@on elyuanshen~ #

(espiritu primordial), uno de los tres tesoros, gaalefine ademas como la naturaleza

anterior al nacimiento o prenataligntian zhi xing-t = z_4). El espiritu no hay que

confundirlo con una sustancia o una parte dentmouéstro organismo, sino que se trata
de un conjunto de funciones. Sobre todo esta melado con la funcion cognitiva y la
respiracion, pero también con las emociones y eVimiento corporal. En otras
palabras, es el elemento que controla los movimsete la naturaleza del ser.

Vilanova no dice que es necesario contar con mubrcurio porque de lo
contrario se causa corrupcion. En otras palaboagué los adeptos estan buscando es
refinar este mercurio y hacerlo lo mas puro posilnheobjetivo que también perseguian

los taoistas, ya que se trata de refinar y devaunlglshen#! o espiritu, que equivale,

como se ha indicado anteriormente, al mercuri@eduimia externa.

% E| rosario de los filésofos. Rosarium arnalgi 48.
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4.5Capitulo IV. ¢Por qué solamente el mercurio es lagfeccion de todos los

metales?

Sorprendentemente, el titulo de este capitulo modguuna relacion muy estrecha con el
contenido. En él Vilanova nos habla de una serieudéidades del mercurio en relacion
con otros metales. Entre las caracteristicas quédiean encontramos su fuerte
composicién y su caracter independiente, y adenilaad¥a parece estar dando vueltas

a la misma idea: la capacidad del mercurio de cvassu naturaleza primordial.

“Tiene una composicion muy fuerte y una naturaleziéorme, ya que
no se separa en partes y de ninguna manera peajudtse le divida
pues, o permanece fijo en el fuego con toda suaoudtia o con toda su
substancia se aleja del fuego. De ello se dedumetamto, que el
mercurio puede fijarse sin que se consuma su humedhcal y sin

convertirse en tierra. Se aprecia en esto la acéémtusa de su
perfeccion, puesto que se basta a si mismo pgparfaccion de la

fusion en cada grado, es decir, con ignicion ygsircion".

De acuerdo con la alquimia interna taoista el or@rcesta relacionado con el
proceso de inspiracion. En primer lugar, recordergos el mercurio, ademas de
asociarse con ejuanjing ~# o0 esencia primordial, equivale al espiritu primairc
yuanshen~#! , que a su vez se asocia con la naturaleza prialpaliaquello que es

anterior al nacimiento. El espiritu es el encargdelcontrolar la respiracion y de dirigir

el pneuma por el cuerpo, asi pues es frecuentengacaen algunos textos que el
“mercurio es/se refiere a la inspiraciémtii wei gong > 4 % %)% El términoruxi

~ 4 indica la entrada de aire al organismo, mientras s homoélogochuxi 1 4, ,
equivaldria al proceso de espiracion. Segun lasidgs de la respiracion taoista una
inspiracion y una espiracién conforman una resggiragyi xi — ). Asi pues, desde la
perspectiva deheidanVilanova esta hablando de la respiracion y deaturaleza fija,

que posiblemente aluda a su capacidad de aunaeefma en el cuerpo y concentrarlo

%9 |bidem, p. 50.
6% Zhao Taiding# .. Maiwang 1. En Zangwali daoshﬁ%fyfiﬁ?;. Chengdu: Bashu shushe,
1994, vol. 9, pp. 602-719.
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en una parte determinada del cuerpo, como es ga&mimun en algunos ejercicios de
la tradicidn taoista.

En cuanto al mercurio en el campo de la alquimiarea taoista se explica en el
texto Taishang wuji zongzhen Wenchang dadong xianfing & &% 2 < & < jF 55
(Escritura de la gran caverna a cargo de Wenchad@ 5) que se utiliza el mercurio
como sustancia en si en el proceso de obtencidelidi| y se afiade que en alquimia
interna oneidan se relaciona con el espiritu y la esefféiaSin embargo, aunque el
espiritu y la esencia se describen como dos elemaeparados, en realidad se trata de
una misma cosa. En este caso estan relacionadda cespiracion, ademas de con la
naturaleza de los rifiones y de la conciencia. Asspel mercurio de Vilanova es muy
probable que se refiera a este concepto: la regpiraAdemas, en el estracto del
capitulo se menciona que tiene una naturaleza ramgfoal igual que la naturaleza
primordial con la que se relaciona el mercuriogetrddicion taoista.

Posteriormente, el autor nos explica que la infarGrasobre la naturaleza unica
del mercurio es muy valiosa y se debe guardar @etee Lo mas curioso es que en esta
ocasion no habla de la sustancia sino del planetecivio, en mayusculas. Es la
primera vez en el libro en el que aparece estesfdan

“De todo esto obtén ta el mayor de los secretos,efjiMercurio acoge
en si mismo lo que haya sido de su naturaleza, ggmope lo ajeno,
porque goza mas con su propia naturaleza que cannaturaleza
extrafia. De esto se deduce claramente que cuargoMuéurio
tengan los cuerpos, tanto mas perfectos seran, apt@umenos,

menos®%?

En este caso aparece el término “mercurio” en s@yas. Si aparece en
mayuscula, Unicamente hace mencién al dios Meraura planeta, que es el Unico
significado que tiene la voz latifdercuriu£®®. En mindscula se refiere atgentum
vivum es decir, al azogue. El traductor de Vilanova megsierda que nuestro autor no

revisaba sus escritos y tenia una puntuacion gi@atia descuidadas. No obstante, esta

01 7HDZ, vol. 6, sec. 93, pp. 437-51.
%92 Cfr. El rosario de los filésofos. Rosarium arnalgi 53.
%93 |bidem, p. 32.
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no ha podido ser la causa del uso del planetagar llel compuesto de la naturaleza,
simplemente porque en latin la vamgyentum vivuni{mercurio, azogue) difiere en gran
medida deMercurius (el planeta Mercurio), con lo cual no se trata deewror de
imprenta o de ortografia. En este caso aparece do rde conclusion: cuanto mas
Mercurio tengan los cuerpos, tanto mas perfectns®e esta frase se puede deducir
gue el planeta Mercurio tiene alguna relacién eoprictica alquimica. Para encontrar
esta relacidbn podemos recurrir a escritos sobrgralg externa de la tradicién taoista.
En la alquimia externa taoistavmaidanel elixir y el proceso de elaboracién esta
estrechamente relacionado con el cosmos y conalobios que se producen en él. La
ordenacion y la direccion de los objetos que seleanpen el altar alquimico se
establecen de acuerdo con principios cosmolégitogilanova nos dice al final que
cuanto mas actue el Mercurio sobre los cuerpos, padectos seran, una idea que se
explicara siguiendo la obra de Yang Zaix (fl. 1049-1054) datada del afio 1052 e. c.

El texto se titulaHuandan zhongxian lupg =+ #.i1:% (Tratado sobre los inmortales

acerca de la transmutacion del elix{T,T 233) y contiene dichos de dioses e inmortales
y una seccion sobre cdmo elegir el lugar paraxpsm@mentos y cdmo construir el altar
alquimico. El pasaje a continuacion trata sobygaieta Mercurio y su relacion con las

cinco fases:

&&ﬁ’¢4o¢1ﬁ’ﬁ%é§1$’mﬁ@i’*£51@
A A kA AEE EEF TS LPFY ook F

@ty Fa %

Mercurio es el planeta del agua y también su eaefdcansmite el
pneuma de Venus. Su esencia responde a la tietaayhién recibe el
alma de la Luna y crea plomo. Asi, el plomo gerlarasencia del
metal, que estd compuesta de cinco colores y sendea brote
amarillo. El pneuma del planeta del agua (Mercutegciende hasta la

madera y produce azurita.

%9 Sjvin, Nathan. “The theoretical background of ielaichemy”. En Needham, Josej8tience and
civilisation in ChinaVol. IV. Cambridge: Cambridge University Press, 1980, gsp270-92.
95 7HDZ, vol. 18, sec. 83, p. 738.
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Aunque los planetas en alquimia china no tienetataelevancia como en la
alquimia occidental, si que se establecen relasiené&e los cinco planetas y las cinco
fases, como en el pasaje anterior, donde se relc planeta Mercurio con el
elemento agua y se establece una relacion de genemn el plomo. Si el planeta esta
relacionado con el elemento agua, y Vilanova nos due eso es justamente lo que
necesitamos porque es el Unico componente quessanducon el fuego, podemos
deducir que esta hablando de la fusibn o mezcle évdg elementos agua y fuego. En
alquimia interna, recordemos, estos dos concept#s gelacionados con la esencia
(agua) y el espiritu (fuego). De nuevo, parece \lanova esta calcando los procesos
caracteristicos de la tradicioeidan

Por otro lado, en el pasaje anterior también se gobre el Mercurio que “su
esencia responde a la tierra, y también recibelned ale la Luna y crea plomo”.
Vilanova nos dice justamente en el primer parrafocdpitulo V lo siguiente acerca del

mercurio y la tierra:

“Esto no atafie en nada al mercurio, puesto queijaetainto sin
transformarse en tierra como mediante su convemotierra. Si se
tiene prisa por fijarlo, se fija por precipitacignse transformara asi en
tierra. A través de sublimarlo sucesivamente rdpstiveces se fija
igualmente, pero sin transformarse en tierra. ES pr@porciona

fusion metalica”

El paralelismo con el texto alquimico taoista gglente. Vilanova emplea
términos como la “transformacién” y la “conversién tierra”, que parecen calcos de
los principios que se explican en el texto anterfonbos escritos datan de periodos
similares, no obstante, parece existir una faltapeision en el texto espafol en
relacion al texto chino, sobre todo si no se cuema los conocimientos previos
necesarios para entender el mensaje final. Vilanowa probablemente esté explicando
informacion que él ha leido en otros textos alqo@ieuropeos, y que él mismo haya
experimentado, o bien en el laboratorio, 0 biemaaés de trabajos de meditacion o
respiracion. También es posible considerar queake lde estos escritos haya sido
taoista, de ahi el parecido en el contenido. Asspuna lectura desde ridandel
texto espafol ayuda a entender gran parte de sificaglo, que de otra forma estaria

oculto.
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4.6 Capitulo V. ¢ Por qué el mercurio contiene en si miso su propio azufre?

En este capitulo se introducen dos compuestos egtén incluidos en la
naturaleza del mercurio: el azufre blanco y el.rgjgprimero es capaz de transformar al

mercurio en plata y el segundo lo convertira en oro

"Pues segun el Filésofo, la fuerza del azufre lWagae no quema
coagulard el mercurio, si éste es puro, en plata & la mejor
substancia con la que los alquimistas, mediantete| pueden hacer
elixir al blanco. Si se tratara del mejor azufreqee brilla con color
0jo, Y tuviera en él la fuerza ignea, simplementeglie no quema,
entonces ésta sera la mejor substancia para haadladcel elixir para

el oro”

Los dos conceptos de azufre blanco y rojo no fseree a sustancias diferentes
sino a dos etapas distintas de evolucion de laipsadara explicar esta idea debemos,
de nuevo, recurrir al significado de azufre enrdalitionneidany su relacion con las
practicas meditativas y de busqueda de la longdvida

El término azufre en chino esta relacionado cagsplritu, segun la concepcion de
alquimia interna taoista. Asi lo contramos definijor ejemplo, en el textéin zhenjun

jinshi wu xiangleif2 & % 2 # 7 4p#f (Tratado sobre cinco categorias de minerales a
cargo de Yin ZhenjyrCT 906), donde se explican y se describen mieenalmetales

en relacion con la alquimia. Este texto se atribayéin Changshengs % # (fl. 206

a.e.c-9 e. c.), pero la mayoria de los escritosdsia Tang (618-907) o de épocas
posteriore®®. De las veinte secciones que lo componen el pasegmtinuacion habla

sobre la relacion del azufre y el plomo con las dosashun #, que representa lo

espiritual, lo pasivo po iz, que representa lo corporal, el movimiento:

*®Cfr. Chen Guofulfis! 7. Daozang yuanliu xukagfifiifig % [1949]. Edicion actualizada.
Beijing: Zhonghua shuju, 1963, p. 331.
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El Tao es la esencia sublime del Cielo y la Tidttamas refinado del
Tao es el pneuma [fusidon entre espiritu y esen&tafa nutrir el
pneuma y calmar el alma Yanguf), no hay nada mejor que el
mercurio y el Sol. Para el refinado del alma ¥in) y la visualizacion
del espiritu no hay nada mejor que el azufre. Beocauando el
emperador emite y explica un edicto para el cuiddggueblo, para
ello no hay nada mejor que el jugo del dragén dlbaque es otra

denominacion del plomo.

En este pasaje se explica claramente que el pnestharelacionado con los
términos mercurio y Sol, y que su cultivo esta eafto al almahun, es decir, al
desarrollo de lo espiritual y de la conciencia. i€letase habla de azufre se refiere al
cultivo del espiritu y del alm@o, que esta relacionado con la naturaleza fisica, lo
corporeo y el movimiento.

El titulo del capitulo V del texto de Vilanova‘g®r qué el mercurio contiene en
si mismo su propio azufre”. Si tomamos como pust@attida la explicacion del pasaje
anterior sobre las referencias del azufre y detorar tenemos una lectura mas clara de
lo que se pretende exponer en el texto espafiolmAsleVilanova nos dice que el
mercurio, que se corresponde con el pneumia, contiene azufre, que se asocia con el
espiritu ashen

En el texto taoista anterior se emplea el caragtés, en lugar del mas comun
gi # , un uso que no podemos considerar aleatorio, gaeqte caracter se refiere a la
fusién entre esencigir(g # ), pneumadi # ) y espiritu $hen4! ), y en ocasiones a la
unién entre pneuma y espifith De esta relacién se concluye que, segin la alguim
taoista, es natural que el mercurgp) (contenga azufreshier). Y es posible que
Vilanova esté hablando de minerales y de la fusidne ellos, pero desde el punto de

vista del alquimista la fusién y transmutacién detates y minerales conlleva un

697 ZHDz, vol 18, sec. 30, p. 257.
®%8 Cfr. Wang Mu. Foundations of internal alchemy. The tamiactice of neidanp. 43.
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cambio en el practicante, tanto a nivel corporah@oespiritual. Asi pues, es logico
pensar que Vilanova escribié acerca de reacciomed mterior del cuerpo utilizando
minerales y metales como caddigo, al igual que hanachos otros alquimistas. La
relacion entre las tres sustancias de las que hablguimia occidental, y Vilanova en

particular en su obra, y los tres tesoros se padtablecer segun la tabla a continuacion:

Las tres sustancias ‘ Azufre Mercurio Sal

Los tres tesoros ‘ Shem? Qi # Jing #

TABLA 11.CORRESPONDENCIA ENTRE LAS TRES SUSTANCIAS Y LOS TREESOROS

Para demostrar que el mercurio en el pensamiatidental se corresponde el
gi consultamos los escritos de Theophrastus Bombastiohenheim (1493-1541), mas
conocido como Paracelso, sobre este concepto. éllaranos remitimos alLiber
paramerum(Libro de practicao Libro paramiricg, una obra publicada por primera vez
en Alemania en el afio 1562, donde explica Paraeglsal libro I, titulado “Causas y
origenes de las tres primeras substancias”, loesitpiacerca de la composicion del ser

humano:

“Lo primero que todo médico debe saber es que saibhe puede
componerse de tres substancias, pues por masauenge de la nada,
siempre habra tenido que construirse con alguna, dascual la

dividimos en tre®

En estas palabras parece estar reflejada conecepeléser humano desde la
perspectiva cosmoldgica china. Las tres substalaclas que se refiere en el principio
de esta obra no las desvelara hasta el capituimdegtitulado “De las tres primeras

substancias”:

“Entre todas las substancias del Mundo, existes ¢ie/0os cuerpos
vemos reunidos siempre en el cuerpo de cada uhasdseres. Estas
tres substancias—Azufre, Mercurio y Sal—al reungeeponen los

cuerpos, a los que nada podra ser afladido, exekptplo de la vida

%99 Cfr. Paracelso. Obras completaGuadalupe: Berbera editores, 2007, p. 121.
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y cuanto con él se relacione. Quiere decir que [mierque tomais en
vuestras manos un cuerpo cualquiera, tenéis imemsidnte en ellas las
tres substancias bajo una sola forma o especidatéafos, pues, de
estas tres cosas, ya que en la forma bajo la gigikee se encuentra

toda la salud®®®

Asi pues, de acuerdo con Paracelso, las tressieggrimordiales son el azufre,
el mercurio y la sal. Se encuentran en todos losssg el equilibrio entre ellas traera
salud. Con esto se confirma el paralelismo enttaseBes substancias y los tres
conceptos de la alquimia taoista: esencia, pneuespiyitu. En chino se conocen como
tres tesoros, debido a su importancia en la pgcaiquimica, y también por su
correspondencia directa en la salud. La esenciglaeiona con la funcién renal, el
pneuma con la pulmonar y el espiritu con la cogaitcon lo cual el equilibrio entre
ellas traera salud. En lo que respecta al mercBdmcelso nos dice en la seccion cuarta

lo siguiente:

“Es sabido que el mercurio se encuentra en tod®snie@mbros del
cuerpo y en tantos espacios como miembros, cadalenos cuales
tiene su funcién propia: razon, vision, audiciopicétera, de lo que

resultan las diversas especies de enfermedddes”

Lo mismo se dice del pneumaio# como substancia que impregna y conforma

todos los seres. Sobre el azufre, Paracelso ndEa@que esta relacionado con los

cuatro elementos aristotélicos y con la humedadsgtuedad:

“El Azufre sale asi de estos cuatro elementos cengos

conjuntamente en el Elemento de la Tierra, puesigetaber en
verdad que tanto el agua como el fuego, la tiereh aire, engendran
cada uno una parte de frio y que sélo razonegfites han hecho que

se considere el frio como propio y exclusivo deni#nto Tierra™2

%10 |bidem, p. 126.
®11 Ibidem, p. 182.
%12 |bidem, p. 188.
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Se ha expuesto anteriormente que el azufre sespamde con el espiritu, que a
su vez controla lo cognitivo y se manifiesta endgss. Paracelso relaciona el azufre
con el elemento tierra, que se corresponde coojdssde acuerdo con las cinco fases en
cosmogonia china. Segun los cuatro elementos &istts, |a tierra se corresponde con
el humor denominado atrabilis, que actualmenteekiona con la melancolia y con
disfunciones a nivel animico. Esta definiciébn datamompletamente de acorde con la
concepcion del espiritu en alquimia taoista, qo#ién esta relacionado con la funcion
cognitiva y las funciones cerebrales. Asi puequssle establecer una relacion entre el
azufre, una de las tres sustancias de la tradagoémental, y el espiritu, el componente
encargado de la cognicion y que es a su vez utmsdees tesoros en eeidan

Finalmente, sobre la sal, Paracelso nos aclatarfespondencia con la esencia
0 jing. Observemos el siguiente pasaje, donde se expéisares substancias a modo de

ejemplo:

"Si quemais el cuerpo de la madera y observaisiagurre, veréis
qgue hay una cosa que arde, el Azufre, otra que leaia, el Mercurio,

y otra que queda en cenizas, la 83"

La sal se relaciona con las cenizas, que es teiesge la madera. Igualmente, la

esencia, ging #, en la alquimia taoista se relaciona con el sezndos varones y con

la ovulacion en las mujeres, lo cual explicariarddacion entre efing y los dos
elementos fundamentales del origen del ser hunias.adelante en el mismo capitulo,
Paracelso relaciona la sal con el agua y el suelorwkrpo. Ejing se relaciona con los
rifones, que estan encargados de su expulsiono @ual queda establecida la relacion
entre ambos conceptos.

La relacion entre las tres sustancias en la alguoucidental y los tres tesoros
de la alquimia taoista queda comprobada tras lkcaxn de Paracelso. Si tenemos en
cuenta que las explicaciones de este médico tuviaraehos detractores y que en China
los tres tesoros y las enfermedades ha estado tesadigiiedad relacionada con los
principios de la medicina china, se puede pensar lgs teorias expuestas por los

alquimistas y médicos occidentales como Paracéisiena o el propio Vilanova,

%13 |bidem, p. 127.
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hayan recibido cierta influencia en su base daltasdrinas taoistas alquimicas y de la
medicina tradicional chift4"

4.7 Capitulo VI. ¢Por qué la piedra de los filésofos esna sola?

En la primera parte de este capitulo Vilanovateepn varias ocasiones que la
piedra es solamente una, y que no se le ha de qudéadir nada:

“El investigador de esta ciencia debe trabajar noa dedicacion

constante. Que nadie pues se precipite, porquetrauage no se

realiza en la multiplicidad de las cosas: es uro.s6 es una sola la
piedra, una sola la medicina, a la que nada exisafle afiade ni se le
quita, con excepcion de retirar lo que le sobra"

En estas lineas estan reflejadas dos ideas b@&dagpractica del alquimista: la
constancia y la unidad. El practicante ha de sestante y entender que todo gira en
torno a un mismo principio. Mas adelante en el misrapitulo Vilanova dirda que la

medicina o la piedra hay que buscarla en la nazaal

"Es de las substancias corporales mas conformasnaturaleza de
donde, en consecuencia, es necesario recoger iaingedor ello, la
misma medicina, junto con aquellas, tiene que serfocme a la
naturaleza, y unirse lo mas profundamente con ddamando un

todo'®e.

Las tres sustancias son el azufre, el mercur@ sal, como ya se ha mostrado

anteriormente. Son las tres sustancias de la ftegargue se encuentran en todos los

%14 Avicena o Ibn Sina (980-1037) fue un médico pegsa puso por escrito una gran parte del saber
médico de la época. En su olitiacanon de medicina Canon de Avicenaxpone las teorias sobre
los canales y meridianos en el cuerpo, por losesuaircula el alma. Sobre el concepto de
inmortalidad y el alma en Avicena consultar Goodpaamn E.Avicenna London: Routledge,
1992, pp. 149-63.

®15 Cfr. El rosario de los filésofos. Rosarium arnalpj,58.

%1% |bidem p. 59.
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cuerpos y no hay que confundirlas con compuestosigos, sino que se trata mas bien
de elementos que comparten todos los cuerpos. tEssasustancias, ademas de formar
parte de todo, también se consideran de gran iapmé para tratar enfermedades.

Paracelso nos dice lo siguiente acerca de lasuitancias y su relacion con el todo:

“Es preciso, por lo tanto, conocer primero estas gustancias y sus
propiedades en el Macrocosmos para poderlas rgféiatlar después
facilmente en el hombre, comprendiendo asi lo djes & lo que en él

existe’®’.

El macrocosmos aparece escrito en latin en & textPParacelso conie magno
mundqQ y representa la misma idea que en el pensama@mitm, donde también se
habla de un microcosmos, que es el propio ser hoiniars fenémenos que ocurren en
el microcosmos son un reflejo del macrocosmos,i¢ma idea que desarrolla Paracelso
al hablar demagno mundg del hombre.

Desde el punto de vista de la medicina, conocagudeesta formado el cuerpo y
cOmo actian esos elementos ayuda a entender sbermi@s a nivel de salud que se
producen en él. Si esos elementos que forman ep@se encuentran ademas en la
naturaleza, como es el caso de las tres sustat@iakservacion de la misma y de sus
cambios es de vital importancia para entenderla. &sjustamente lo que trata de hacer
el alquimista al imitar a la naturaleza y aceldosr procesos para obtener el elixir o
medicina que otorga salud y longevidad.

En conclusion, el azufre y el mercurio también apan en este capitulo como
componentes de la piedra; se menciona que el amiémo o vulgar y el mercurio
butirico es extrafio para la piedra y se debe §tiitafambién se habla de Mercurio
como planeta y de su incapacidad de curar los osedgbiles, no obstante, la idea
principal de esta seccion es la unidad de la pigdeacomprension de la naturaleza

como un todo formado por tres sustancias.

817 Cfr. Paracelso. Obras completgs. 127.

%18 Cfr. El rosario de los fildsofos. Rosarium arnaldi 58.
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4.8 Capitulo VII. ¢ De qué sustancias se extrae la piedffilosofal?

En este capitulo se expone que la piedra se erhenercurio. Desde la
perspectiva de la alquimia taoista se puede relacial mercurio con el pneumagq
gue corresponde al elemento que impregna todo yogona parte de todas las cosas, de
ahi que se pueda extraer la piedra de ella. Vetandsases de Vilanova al respecto:

“Por consiguiente, nuestra medicina es una suliatgmarisima y
sutilisima, que toma su origen de la materia detm® y es creada a

partir de ella®®.

En la cosmologia china los principios del Yin yl &&ng son basicos para
entender los principios de cambio de la natural¢danova también nos habla de esta

dualidad a través del Sol y de la Luna:

“Quien, pues, sabe tefir el mercurio con el Sa@ kuna, ha alcanzado
el secreto, que dice: cuando del azufre blancan@ppara la plata se
ha obtenido el azufre rojo, éste sera un azufienoppara el oro™®.

En una seccidon anterior se ha mostrado que eleazaf corresponde con el
espiritu, ashen dentro deheidan Al estar relacionado con la parte cognitiva,itdavy
la intencion, en el proceso alquimico el espiggpresenta el fuego que se debe unir con
la esencia, que a su vez se asocia con el aguauRmarte, el mercurio, que se asocia
con elqi, se debe tefiir con el Sol y con la Luna, es deergdebe formar con los
principios Yin y Yang. Segun el proceso alquimi@oista, el espiritu (Yang) se fusiona
con la esencia (Yin), lo cual produce la transmatade la esencia en pneuntiargjing
huaqi & i # ), que se corresponde con el azufre. Por lo tavitanova nos esta
hablando de la conjuncion entre las tres sustanciak papel que juegan el Sol—
elemento Yang—y la Luna—elemento Yin. En este cdoteobra sentido la dltima

frase del capitulo:

%19 |bidem, p. 62.
620 |bidem, p. 61.

277



“Te aconsejo, sin embargo, que solo trabajes corcWie y Sol para
el Sol, y con Mercurio y Luna para la Luna, puegte todo el

beneficio de este arte consiste sélo en difas”

4.9 Capitulo VIII. ¢Por qué es imposible sélo obtenera piedra sélo de la sustancia

de los metales o de la materia?

En este capitulo no se menciona ninguna de lastrgancias, sino que el tema
principal es el que describe el titulo, y es ada una critica a aquellos que ignoraban
las teorias sobre el azufre, el mercurio y la sl ymplicacion en los cuerpos.

La materia prima a la que se refiere Vilanova ashg de lo que estdn hechos
todos los seres materiales, que corresponde a tierimprima, segun Aristoteles. Es
algo inherente a todo, a la vez que indestructibieconcepto es similar a una de las

multiples definiciones del concepto chigo # , pero no son equiparables totalmente.

La materia necesita de forma para su existenciasg®eles consideraba la forma como
algo superior, y en el ser humano el alma es apoue que la forma es a la matéffa
Segun la teoria médica china acufiada ¢tuahgdi neijingel gi se define como
un principio vital que impregna todas las cosasViinova se refiere a este concepto
aristotélico, es natural que mediante la materfi@mapmno se pueda lograr la piedra. La
razon es que no hay forma sobre la que se pueddestan y carece ademas de una

sustancia opuesta. Asi comienza este capitulo:

“Asi pues, si quisiéramos comenzar nuestra obrdacomateria prima
de la naturaleza, esto seria larguisimo e inaltd@zancluso si se
pidieran grandes y casi infinitas sumas de dinara fievarlo a cabo.
Y cuando finalmente, mediante una técnica dificiies se hubiera
fabricado la piedra a partir de la naturaleza denetales, la obra
Filosdfica, o fisica, sin embargo, ain no habri@mexzado, porque es

%21 |bidem, p. 63.
822 Cfr. AristtelesDe partibus animaliun687a;Metaphysics035b14.
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necesario que la piedra de los Filésofos puedasada la naturaleza

de dos cuerpos antes de que con ella se hagaxirrcetnpleto®®

Esta primera parte también se puede ver como nithza@ aquellos alquimistas
que basaban su practica en las ideas filosofiaaSadas por Aristoteles, y dejaban de
lado la ideas que circulaban sobre las tres suatagcsu inclusion en todos los seres.
Es por esto que el ultimo parrafo es una critica diéecta a los alquimistas que no
incluyen conceptos como la dualidad Yin y Yang,respdas por la Luna y el Sol,

respectivamente:

“La medicina es el antidoto y la purificacion deds los cuerpos que
se tienen que purificar y transformar en solificolupifico. Los

operarios actuales, sin embargo, creen que el firala obra esta
justamente cuando ésta empieza, porque tan enarsield su trabajo
—pues su obra se ha realizado a partir de la netarae los metales-
que ya creen haber obtenido el elixir acabado. Peamdo hacen la
proyeccion nada encuentran alli quienes dejanat@jar cuando en

realidad debieran de empeZ4t"

4.10 Capitulo IX. ¢ Cual es la primera obra filosofica?

El tema principal de este capitulo se expone @nimaera frase del mismo:

“La obra de los Fil6sofos es disolver la piedrasarMercurio para que

sea reducida a la materia prirff@@”

Noétese que en esta ocasion se emplea el térmiraunteen mayuscula, con lo
cual hace referencia al planeta o al dios, y re suktancia. Si no se trata de una de las

tres sustancias naturales, es posible que terayadelcon la ubicacion del altar durante

%23 |bidem, pp. 63-4.
%24 |bidem, p. 65.
%2> |bidem, p. 65.
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la practica o bien esté relacionado con la elecdéinmomento de la obtencion de la
piedra dependiendo de la posicion del planeta.

A continuacion Vilanova vuelve a citar a Arist@len su libraMeteorum libri
(Libro de los meteoros/Tratado de meteoroldgi@onde dice que “las especies no
pueden transmutarse”. Se indica que la Unica faleneealizar esta transmutacion es si

esas especies se reducen a su materia prima:

"Esta materia prima es el mercurio, por ser el dvagil de todos los

elementos. Es entonces cuando pueden permutarfeetperente en

otra forma diferente de la que tenian antes, perdas especies,

porque los individuos estan sujetos a las accieansibles al ser en si
corruptibles. Las especies, sin embargo, siendeetsales, no estan
sujetas a las acciones sensibles, y por esto nersshcorruptible$%°

El término “especie” en este caso se refierermlaraleza intrinseca de las cosas.
El concepto es que las especies por si mismas edeputransformarse, pero si lo
pueden hacer si se reducen a su materia primaegw mercurio. Sabemos que el
mercurio en alquimia occidental se refiere a lo dog practicantes daeidan
denominan pneuma, lo que, a su vez, tiene relatiiénta con la naturaleza de todas las
cosas, y si se logra extraer este principio se &editender la esencia de todos los
fendmenos. Del mismo modo, si se logra trabajaresebpneuma @i en el cuerpo,
quiere decir que se ha llevado a cabo el procegorico entre los tres tesoros: esencia,
pneuma y espiritu. Por tanto, la explicaciéon deaMilva a nivel corporal esta basada en
los mismos principios que la teoria alquimica taoi€n Occidente se buscaba la
materia prima de los seres, mientras que en enanse cultiva el pneuma, que forma

también parte de todo y a su vez es uno de losesesos.

4.11 Capitulo X. ¢{Qué es la piedra y qué le falta en laperacién para ser un

elixir completo?

Esta ultima seccion esté llena de consejos finades el lector, a quien Vilanova

considera conocedor de los principios que explicaléexto. La primera parte habla de

628 |bidem, p. 66.
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los pasos que hay que dar para la consecucion alarda Al igual que en un apartado
anterior, explica que la piedra no se consigueadreoche a la mafiana, sino que es
necesario pasar por el medio una vez que se leltdeun extremo. Asi comienza esta

seccion:

“Esta es pues nuestra conocida piedra, pues nassede un extremo
al otro sin pasar por el medio. Los extremos detnagiedra son, por
el primer lado, el mercurio, y por el segundo, lelirrecompleto. En

medio de éstos unas cosas estan mas depuradasscenteramente y
digeridas que otras, y aquéllas son mejores y gragjantes a la obra,
lo que tu, apreciado lector, no creo que ignoreéw) gue conoces

bien”627.

El primer extremo es el mercurio, que correspaateel pneuma. El comienzo
de la practica deeidanesta directamente relacionada con la concentra@gmeuma
en la zona entre el ombligo y los rifiones, dondersgientra el cambio de cinabrio
inferior. El cultivo de este pneuma o halito visal realiza a través de la respiracion y la
intencion, entrando asi en juego el espiritu.

Segun la tradicion Zhong-LU deidan las cuatro etapas del proceso alquimico
estan relacionadas con la esencia, el pneumapieitey el vacio. La primera etapa es
cultivar la esencia a través de la intencidn y éapiracion, con el objetivo de
transformarla en pneuma y dar paso a la segundalfassiguiente es la transformacion
del pneuma en espiritu, y la dltima fase es pashespiritu al vacio. Para llegar a la
Gltima etapa es necesario haber pasado por taslastieriores, un proceso que se puede
explicar igualmente a través de la la piedra filas@ara lograr el elixir final hay que
separar primero el mercurio, y después depurarcertay es decir, refinarla hasta
obtener la obra final. En ambos casos hay que pasararias etapas, y si se siembra la

semilla, se recogera el fruto deseado, como aplildaova posteriormente:

“No cometas errores a causa de esto, puesto gee rembre ha
sembrado estas cosas, las cosechara. Pues unk sentdbrresponde

con su propia semilla, y todo arbol lleva consigo popio fruto,

%27 |bidem, p. 70.
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conforme a su especie. La naturaleza sin duda l@g, ssiempre
deseando perfeccionarse, puesto que en si mismarsieontiene su

propio germer’?®

A continuacion Vilanova da consejos acerca de ctvaimajar la piedra. Segun el
texto, no hay que apresurarse y es necesario @oamh cautela y de manera
progresiva. También hay que trabajar con una espend mezclar, ya que el objetivo
final no seria el deseado y no tendria tanta aalptaque no se puede incorporar una
nueva sustancia que no tenia antes al compueséamoVva explica que en la naturaleza
de los seres esta aquello que el alquimista gpenfeccionar, y se debe trabajar a partir

de la materia prima de los cuerpos:

“No se debe operar, pues, si no es a partir de redtée materia,
porque las cosas no se producen por ningun otraonett No sea
siguiendo su propia naturaleza. Por consiguientéenquiera que
intente obtener de la naturaleza lo que no estédl@arhace una tonteria

y provoca la perdicién de la obfa*

La noble materia a la que se refiere es la matierias elementos con los que se
trabaje. Ademas, hay que recurrir a la naturalema pbtener un elemento que se
encuentre en ella. El final del capitulo contiema umencién a Morieno, alquimista
arabe que, junto con Geber, aparece citado condne@a en la obra de Vilanova. De
Morieno dice que todo lo que ha expuesto en egtiéuba ha sido extraido de su obra, y
cita la obraPretiosissimum Donum D¢l regalo mas preciado de Dipsuando habla
de que el compuesto presenta la cabeza roja, égsbfancos y los 0jos negros, que es
una representacion del magisterio. Esta persooifinade la obra es posiblemente una
alusion a esta obra, en la que se representa latniaaeon una imagen de estos tres
colores. Dicho texto data del siglo XV, con lo caalposible que provenga de un autor
anterior a Vilanova. La conclusion final de Vilamogs que no hay que tratar de obtener
de la naturaleza lo que no esta en ella, un pimgpe repetira en numerosas ocasiones

a lo largo de su escrito.

%28 |hidem pp. 70-1.
%29 |bidem, pp. 73-4.
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A lo largo de esta investigacion se ha podido coimgr que la transmision oral
de la tradicion del cultivo personal ya estabaigada en China desde antes del periodo
de los Reinos Combatientes (475-221 a. e. c.). Alsiandlisis de los dos textos
originarios del taoismo, &aodejingy el Zhuangzj ha demostrado que en ambas obras
aparecen temas recurrentes y paralelismos fornegle®rno al concepto de cultivo
personal. Esta conclusién viene a confirmar la teigié inicial de este trabajo, en la que
se conjeturaba que la tradicién alguimica inteamsta comienza a forjarse durante la
época de los Reinos Combatientes.

El Capitulo Il, donde se ha estudiado el primetaeonocido que trata sobre el
movimiento del pneuma en el cuerpo, ha servido cpomto de partida para definir los
temas sobre el cultivo personal que se hallan tamédm las dos obras fundacionales del
taoismo. En esta parte se ha destacado el patmdioaide los textos, que cumplia una
funcién estrictamente mnemotécnica, ya que estpbasados para ser recitados por el
iniciado. Asi pues, la repeticion de temas sobreutivo personal y la estructura
poética de los textos demuestran que ya existiatnagigcion oral sobre el cultivo
personal.

En una fase inicial, dbaodejingincluia mas secciones relacionadas con el cultivo
personal que en versiones posteriores. Asi ha doedamostrado en el analisis
realizado en la parte final del Capitulo I, dorsgecomparan algunas secciones de la
version mas antigua encontrada en Guodian con dé¢rasrsiones posteriores. Tras este
estudio se ha comprobado que la misma seccionaestab directamente relacionada
con el cultivo personal en la version antigua quéaeposterior. Por otro lado, en este
trabajo se ha mostrado que [Rhodejing logré su estatus de obra clasica debido
principalmente a que su contenido gira en torngaddierno, la milicia y el cultivo
personal. El emperador protegia y respaldaba textgs contenido tratara sobre estos
tres temas. Durante el periodo de los Reinos Caerttas existia una corriente de
pensadores dedicados al desarrollo de teoriaslgpanatencion de la longevidad y la
inmortalidad, que estaban dirigidas al gobernantely élite social. Para su puesta en
practica, la figura del maestro era fundamentab gélo el emperador y las capas altas
de la sociedad tenian la capacidad de contrataelvicios de un experto.

En el Daodejingy el Zhuangzilos “tres tesoros” de la alquimia interna taoista
esencia jilng # ), pneuma i # ) y espiritu $hen # )— aparecen en contextos
relacionados con consecuencias de la practicanaicgui A lo largo del Capitulo Ill ha
guedado demostrado que estos tres conceptos, anageerefieren siempre a los tres
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principios de la practica de la tradicién alquimpoesterior, si estan relacionados con el
resultado del proceso. Este descubrimiento refulerzdea de que en ambas obras se
encuentran las bases de la tradicion alquimicapost

En efecto, una gran parte de las expresiones rfiégedi de interpretar acufiadas
en estos dos textos esta relacionada con procesEngcientes a la alquimia interna.
Durante el andlisis de los tres tesoros en el GQlapit se ha demostrado que es posible
recurrir a textos alquimicos posteriores para eaplias partes mas dificiles de dilucidar.
Estas frases se consideraban tradicionalmente ongs&de corte filosofica, o bien parte
del pensamiento cosmogonico. Tras contrastarla®tor textos taoistas de naturaleza
alquimica de periodos posteriores, y partiendcadddorias cosmogoénicas acufiadas en
el Yijing y la medicina tradicional china, se ha comprobkdenorme influencia del
Daodejingy del Zhuangzien la elaboracion de obras alquimicas y del aulpgrsonal
posteriores. Esta conclusion también respondeaadatias conjeturas iniciales de esta
investigacién, que aventuraba la posibilidad deum@éca la alquimia interna para
entender con mayor profundidad el sentido de ki®se

Que en eDaodejingy elZhuangzise forjan las bases para el desarrollo de las
practicas del cultivo personal es algo visible eochas de sus secciones, cuya
interpretacién partiendo de la alquimia interiontribuye a esclarecer y comprender
mejor gran parte de sus contenidos. Asi, el aséisiel Capitulo Ill se ha realizado
consultando en todo momento las teorias cosmogoiade la medicina tradicional
vigentes en la época en que se formaron ambas. @wasllo se demuestra que existe
una tradicion alquimica latente en ambas obrasydh hasta hace poco habia quedado
relegada a un segundo plano debido a la mayor tanpma cobrada por su significado
politico, militar y cosmogonico.

Con todo, en eDaode jingy en elZhuangise explican las consecuencias de la
practica alquimica y no los procesos ni los métadi®gractica. De acuerdo con el
analisis de los tres tesoros en estas dos obradlasrse han acufiado los principios de
la practica del cultivo personal, pero no se hakaplicaciones sobre el modo de
realizar los ejercicios. Para encontrar obras i@baclas con la tradicion alquimica
taoista que expliquen en detalle el proceso dprlaticas habra que esperar a periodos
posteriores, sobre todo a partir de la dinastiay T&h8-907).

Por otro lado, las “tres sustancias” de las queadda erkEl rosario de los fildsofgs
azufre, mercurio y sal, se emplean en esta obeadescribir los cambios en el interior

del cuerpo del practicante. Si se interpreta dstgselementos a la luz de la la medicina
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tradicional occidental, es decir, a partir de uresctpcion del cuerpo basada en
“humores”, asi como desde de las teorias cosmal$gidilosoficas europeas, por un
lado, y desde una perspectiva alquimica taoista,opo, el texto adquiere nuevas
posibilidades de interpretacion. Por lo tantogalil que sucede en Bhodejing en el
Zhuangziy en textos de alquimia interna taoista, estaili@mado con las teorias
cosmogonicas y los principios de la medicina ctpoade ayudar a entender mejor
algunas partes d&losarioque estan relacionadas directamente con la alguintgrna.

Por lo tanto, los tres elementos de la alquimiastaoy las tres sustancias de la
alquimia espafola presentan cierta corresponde8ciasumimos la teoria que afirma
que el saber alquimico entroé en Europa graciasrdhcto de los arabes con la China de
la dinastia Tang, no puede descartarse la inflaedeila alquimia taoista en la obra
espafiola objeto de este estudio. Aunque la comegpaia no sea exacta, en términos
generales se puede afirmar que la sal se correspmmmdla esencia, el mercurio con el
pneuma y el azufre con el espiritu.

Las tres sustancias empleadasEtnrosario de los fildsofosimbolizan las
transformaciones que suceden en el cuerpo deliqaatt. En esta obra se pone de
relieve que es posible realizar el proceso alquirde una manera interna sin recurrir a
un laboratorio. Los pasajes sobre alquimia debtesparol cobran mayor sentido si se
interpretan desde el punto de vista de la transfoiin en el propio cuerpo del
practicante de la alquimia. Asi, el mercurio seuentra efectivamente en la sangre, en
la médula, en los huesos o en los musculos; efeagefhalla en las grasas y las axilas;
y la sal, por su parte, en la orina y el sudor.oEas palabras, desde una perspectiva
alquimica, estos tres elementos basicos ya estarmies en nuestro interior y con ellos
se podria lograr la piedra filosofal o el elixir kdeinmortalidad, que es el objetivo del
proceso alquimico.

En fin, las dificultades a las que se enfrenfaabr de textos de indole esotérica,
ya sean de alquimia interior taoista o de laboi@tge suceden en la fase de lectura y
en el proceso de comprension del escrito en si.téxt®s de alquimia taoista estan
repletos de simbologia y de imagenes que exigenonncimiento previo, o bien la
ayuda de un guia que aporte luz a la oscuridadsigito. Dado el interés sobre China
en la sociedad actual, por una parte, y habidatauds la escasez de traducciones y
estudios en espafiol de obras taoistas, por otte, tembajo pretende ser una
contribucidon en este sentido que sirva de refeagpara futuras investigaciones en este

campo, ya que presenta un analisis sobre la alguintérna china basado en las fuentes
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propias del estudio del taoismo. En el futwseria deseable seguir paliando esta
situacion de falta de estudios profundos sobre aeisino, de esta manera las
generaciones venideras podran tener una visioncex@sna y comprensible de este

aspecto de la cultura china, aparentemente tamaleja
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ANEXO IV

El rosario de los fil6sofos de Arnaldo de Vilanova

Libro primero

ARNAU DE VILANOVA

EXOTERICA

EL TESORO DE LOS TESOROS,
EL ROSARIO DE LOS FILOSOFOS

y el mayor secreto de todos los secretos, de laantéstica composicion de la Filosofia

natural, mediante la cual todo lo inferior es redo@ auténtico solifico y lunifico.

830 Extraido de Vilanova, Arnau dé€l rosario de los fildésofosRosarium Arnaldi Barcelona:
Ediciones indigo, 1998, pp. 33-74.
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PROEMIO

Este libro se llama Rosario porque es un resumdasdiéros de los Fildsofos,
en el que, Dios es testigo, hada se ha ocultadia, s&ha apartado del camino correcto,
nada se ha sobrentendido, sino que todo lo quecesario para completar nuestra Obra

se halla en él.

Se divide en una parte tedrica y en otra pracsigadivididas a su vez en varios
capitulos. Asi, el lector que quiera ocuparse @gerealizacion ma avanzada no se vera
perjudicado, pues tanto puede seguir el curso nateéa lectura como pasar a temas

mas avanzados.

Entonces, respecto a la ofrenda que se haceauealeza fecunda, el esfuerzo
avanza por un camino estrecho cuando espera uompeasa mas segura de los
estudios sobre aquélla, y esta preparado paraadssvde dicho camino hacia una

continuacion secreta de la doctrina.

Que nadie desestime extraer de lo publicado aaldrennicial y final de toda la
Filosofia, la que dota a los homres con la civlian, los enriqguece con ganancias,

ayuda a los pobres, mantiene el cuerpo en buethoegidispensa salud.

Quien al leer libros se muestre ocioso no podi ésto para preparar las cosas,
pues un libro abre otro libro, y una conversacigpliea otra conversacion, porque lo
gue en uno esta sorentendido, en la otra esta emnpladie pues cuya mente rehlya
esforzarse en la teoria puede avezarse bien eradtica, puesto que avanza hacia la
practica no de modo distinto a como lo hace un &swee su comida, ignorando como
y a qué tiende la boca y el hocico. Este libro étitulado Rosario porque lo he
resumido de los libros de los Filésofos, lo mejae die podido, y lo he dividido en

varios capitulos. En este tratado hay dos libros,mpndré por orden de capitulos.
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LIBRO PRIMERO

CAPITULO |
DE LA MANERA DE ENGENDRAR LOS METALES

Todas las sustancias licuables proceden, por ateha, de la substancia del
mercurio y del azufre, pues es caracteristica atumio coagularse por la accién del
calor o por el vapor del azufre, ya que todo lmseor naturaleza, bebe totalmente su

contrapartida hiumeda.

Por lo tanto, el mercurio se coagula por el vager azufre mediante su
substancia térrea, sutil, aérea y digerida, unidapimero por la mezcla, después, por
la accion del calor, elevada, cocida totalmentegeriia, hasta que tenga la fuerza

sulfirea de coagular el mercurio.

El mercurio esta compuesto en su primera raired@ tblanca, extremadamente
sutil y sulfurea, fuertemente mezclada con agueaclaasta que se forma una Unica

substancia que no permanece quieta en una supgfaia.

Es, en efecto, homogéneo en su naturaleza, ppesntanece todo fijo en el
fuego, o se escapa todo volando en forma de hunest@ que es incombustible y aéreo.
Esto es una sefal de su perfeccion, y por ellmdma continuacién se desliza en una
tierra sulflrea, una vez calentado, asciende laaudlza, puesto que esta en su naturaleza
gue se sublime por el calor. Sin embargo, sometidoa sublimacién ininterrumpida,
se depura, se cuece y se espesa todo ello en gx@Esoongela gradualmente en azufre

blanco y rojo.

Este azufre se disuelve muchas veces, y despugangslado por el mercurio
gue se ha sublimado y encerado por la accién dmi, ¢deasta que a lo largo de miles de
afos, mediante el dificil y constante trabajo dedturaleza, se congela en un metal
perfecto.

Efectivamente, es esto lo que produce los metalel®s vasos minerales, por

mediacion de la misma naturaleza. En consecuetoda, aquél que quiera obtener la
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medicina mas perfecta a partir de las substancmgeriectas tiene que imitar este

trabajo de la naturaleza.

CAPITULO Il
POR QUE EL MERCURIO ES LA MEDICINA DE TODOS LOS MET ALES

Dice Aristoteles que el mercurio es el elementotagas las substancias
licuables, puesto que cuando éstas se sujetamns&rden en él. También se mezcla
con ellas, porque es de su misma substancia, alagu@mposicion de estos cuerpos
difiera de la del mercurio segun éste haya estagwd o no de azufre impuro, ajeno a
si mismo. En efecto, el mercurio se forma a paelirauténtico azufre que no quema.
Pues, como dijo el Filésofo, el azufre blanco qoegnema congela el Mercurio en
excelente Luna. Es la mejor substancia que puedeseguir los que trabajan en

Alguimia, y lo convierten en plata excelente.

Si el azufre fuese puro, limpio, el mejor, el dudla con color rojo, y tuviese
ademas en si mismo la fuerza ignea del azufre quguema, ésta sera la mejor
substancia que pueden conseguir los alquimistasardn que a partir de él pueden
hacer Sol. Si el mercurio fuese de buena substgradiazufre no fuese puro y quemara,
entonces convertira el mercurio en cobre. Si ecorer fuese pedregoso, sucio, térreo,
y el azufre no fuese limpio, de ello se formararbieEn cuanto al estafio, parece tener
mercurio excelente y puro, pero mal azufre y no bireezclado. El plomo, tiene un
mercurio grueso, malo, pesado y fangoso, y un ezufil, de sabor malo y fétido, de
poca calidad, y no se coagula bien. Estas sonbfgafgor palabra, las ensefianzas de
Aristételes en el libro 1V de los Meteoros, Filésafatural en el que hay que confiar en
todas las cosas, y no en habladurias ni en opesscengafnosas totalmente ajenas a las
operaciones de la naturaleza. Asi demuestras qaezas. Y quien confie en las

mentiras perdera el secreto de los Fildsofos.
CAPITULO I

POR QUE EL AZUFRE EXTRANO, O DEL VULGO,
ES CAUSA DE IMPERFECCION DE TODOS LOS METALES
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Observad pues las palabras, atravesad los mistpoogue toda la verdad de
esta ciencia ha de ser tomada de las palabraslyasdpor los Filésofos, porque de la

vanidad se deduce que por ella en el cuerpo hagatas superfluas.

Una esta encerrada en la profundidad del mercyr@parece al inicio de su
mezcla. La otra esta fuera de la naturaleza y esitible. Esta se puede quitar con
esfuerzo, pero la otra no se puede quitar con nendécnica de artesano, porque la
sulfureidad inflamable se quita mediante la cakdiiva del fuego o es destruida por los
cuerpos. Y esto es asi porque contiene mercunqydtege contra | ainflamacion, pues
es de su misma naturaleza. El otro, el que lo iaféc escupe al estar expuesto al fuego,

por lo que es amigable y décil con su propia nétaea

El mecurio, con lo que mas se adhiere es consigmo) y es también consigo
mismo con quien mas se comporta como un amigo. €tasiene el oro, e
inmediatamente después la plata. De ahi se dedweelgoro y la plata son los que

participan mas de su naturaleza.

En cuanto a los otros cuerpos, no tienen tantdooordad con el mercurio,
puesto que contienen azufre extrafio, térreo, sudaido, y por esto podemos decir
con certeza que participan menos de su naturgheesto que son corruptos, fétidos e
inflamables. Esto ocurre porque el azufre, comermguiue se prepare mediante el arte,
siempre quema Yy siempre es quemado completamentagsgtra la negrura en toda la
obra. Por esto dice también Avicena que no entnauestro magisterio, puesto que no
estd hecho de mercurio ni de substancia de merauritiene su perfeccion, ya que

siempre lo infecta, lo ennegrece y lo corrompe.

Se deduce por tanto que el mercurio es el masqgterfle los cuerpos, y el que
protege contra la inflamacion, porque cuanto masicgaan los otros cuerpos de la
naturaleza del azufre, y cuanto mas la poseen,corapletamente se queman. Por lo
gue es evidente que tener mucha cantidad de meawsa perfeccién en los cuerpos,
mientras que mucha sulfureidad causa corrupciorde€s, algunos se queman mas y
otro smenos dependiendo del peso del fuego, de upeeldos que tienen mas cantidad

de azufre son mas retenidos, y los que menos, menos
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En efecto, el azufre contiene dos causas de aémp una substancia
inflamable y una infeccién térrea. Por la primeitunaleza hace que los cuerpos
permanezcan firmes, puesto que siempre quema yi@ers quemado completamente,
y muestra la negrura en toda la obra. Por la otrpresenta fusion ni entrada, ya que si

es fijo impide la fusion y él mismo nunca se fgajo ser que se le calcine antes.

Por otra parte, cuando se calcina no se fund ipguna técnica del arte, pues

gueda reducido a una substancia terrena.

CAPITULO IV
POR QUE SOLAMENTE EL MERCURIO
ES LA PERFECCION DE TODOS LOS METALES

Esto no atafie en nada al mercurio, puesto qugaseifito sin transformarse en
tierra como mediante su conversion en tierra. Siesee prisa por fijarlo, se fija por
precipitacion, y se transformara asi en tierra.ravds de sublimarlo sucesivamente
repetidas veces se fija igualmente, pero sin toamsrse en tierra. ES mas, proporciona
fusién metdlica. Esto es asi porque el mercuri@@asa substancia viscosa y densa,
apreciable en la constriccién que éste experimemtia imbibicion y en la mezcla con
substancias de su mismo género. Asi pues, sabamosngél su notoria viscosidad es
causada por su gran adherencia. Incluso un tuegdepver claramente, al sopesar su
enorme peso, que el mercurio posee una substamecsa,dpuesto que pesa mas que el

oro mientras permanezca en su propia naturaleza.

Tiene una composicion muy fuerte y una natural@ziéorme, ya que no se
separa en partes y de ninguna manera permite daelséda pues, o permanece fijo en
el fuego con toda su substancia o con toda suadiatse aleja del fuego. De ello se
deduce, por tanto, que el mercurio puede fijansege se consuma su humedad radical
y sin convertirse en tierra. Se aprecia en esémiféntica causa de su perfecciéon, puesto
gue se basta a si mismo para | aperfeccion deslanflen cada grado, es decir, on

ignicion y sin ignicién.

En efecto, a causa de la gran fuerza de las padtesrentes de su mezcla, si de

alguna manera sus partes se espesaran por el fmeggermite que se siga
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corrompiendo, ni sufre el inconveniente de escapaodando en forma de humo en

caso de que entrara una llama furiosa.

Tampoco sufre enrarecimiento debido a su densidadu falta de inflamacion,
logrando esta carencia mediante la sulfureidadjehdb sido esto suficientemente

demostrao mas arriba.

El azufre, que es una tierra seca y pesada, dedim® corrompe la perfeccion,
puesto que si es fijo impide la fusion correctanooemos en el hierro, que no se funde

porque como sabemos contiene azufre fijo.

Pero si no es fijo, o impide la fusion correctda anticipa, o bien es corrompido
por el fuego, se quema completamente y se evapamay vemos en el plomo y en los
demds cuerpos débiles. Por esto el azufre no tieglevalor ni la perfeccion de nuestro

arte, puesto que impide la perfeccion en todashess.

El Mercurio vivo, en cambio, es claramente el p&dsecto y apreciado en todas
Sus operaciones, puesto que protege contra laniafi@n, produce la efusién cuando se
fija, y es la tintura del color rojo, la de perfegt mas rica y brillo luminoso. Y no se
aleja de la mezcla mientras esta presente, es bimigaplacable con los metales, y una
substancia intermediaria para unir las tinturagsfuque se mezcla minimamente con

ellas.

Ademas, por naturaleza, se adhiere profundameatiejue es de la misma
naturaleza que ellas. Sin embargo, con el Sollule se mezcla facilmente, porque

participan mas de su naturaleza. No obstante, sareergira nada en él excepto el Sol.

De todo esto obtén tu el mayor de los secretos, ejuMercurio acoge en si
mismo lo que haya sido de su naturaleza, pero edouwgjeno, porque goza mas con su
propia naturaleza que con una naturaleza extraéaedib se deduce claramente que
cuanto mas Mercurio tengan los cuerpos, tanto reéeqios seran, y cuanto menos,

menos.
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Alabado sea pues el artesano de todas las cdeassg y bendito, el cuerpo
gue es la mejor causa de los demas cuerpos, elnsigse, el que de lo vil cred lo

precioso teniendo asi el mayor emblema de la deh&@&ntre los otros minerales.

Y le dio una substancia, y a la substancia unctar@ropio, caracter que no se
encuentra en absoluto en los otros cuerpos detlaateza, puesto que es el Unico que
vence el fuego y no es vencido por el fuego, su® gpza reposando amigablemente
con él. Es el Unico que, siendo metélico, contemeai mismo todo lo que necesitamos
para nuestro magisterio, porque al ser todos lmsadecuerpos combustibles, todos

ceden al fuego y acaban reducidos a pavesas.

CAPITULO V
POR QUE EL MERCURIO CONTIENE EN Si MISMO SU PROPIO AZUFRE

Es evidente, por tanto, que el mercurio contiameiemismo su propio azufre,

bueno, fijo, con el que se coaula en oro y plagéise! diferente modo de disponerlo.

Pues segun el Filésofo, la fuerza del azufre ldanee no quema coagulara el
mercurio, si éste es puro, en plata. Esa es larraestancia con la que los alquimistas,
mediante el arte, pueden hacer elixir al blancoseStratara del mejor azufre, el que
brilla con color rojo, y tuviera en él la fuerzanég, simplemente la que o quema,

entonces ésta sera la mejor substancia para haeflacl elixir para el oro.

Y como bien ensefd el Filésofo, primero azufrabtapara la plata y luego rojo
para el oro, porque no puede hacerse oro sin lsah®antes plata, ya que no se pasa de
un extremo al otro sin pasar por el medio. Porotanb se puede pasar del negro al
perfecto citrino sin haber sido primero blanco,gtoejue el citrino estd compuesto de

mucho blanco y poquisimo rojo.

Tampoco puede pasarse del citrino al blanco sberhaido primero negro,
puesto que el oro no puede convertirse en platehaber sido primero destruido,
corrompido y negro, ya que lo que es mejor no pumdw/ertirse en peor, excepto
mediante su corrupcion. La generacion de uno esrtapcion del otro. Por esto, quien

sabe convertir el oro en plata sabe también canlerilata en oro, puesto que el azufre
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blanco que no quema para la plata puede conventieskante una mayor digestion en
azufre rojo para el oro, ya que la citrinacion 3osao una completa digestion, y la
blancura no es sino una ablacién de la negrurandual calor actia en lo humedo
produce primero la negrura, actuando en lo seceopeola blancura, y en lo blanco la

citrinidad.

En efecto, esto puede observarse en la calcinag@nplomo, porque se
convierte en una ceniza negra, luego en blancaspus en extremadamente citrina o
roja. Asi, se obtiene azufre blanco o rojo de um&al materia de los metales
plenamente depurada, digerida y cocida, sin embalgaliferente manera. Por esta
razon dice el Filésofo que en toda plata hay azifxeco, al igual que en todo oro hay
azufre rojo. Pero tal azufre no se halla sobréelaat como dice Avicena, sino que se
origina en estos dos cuerpos. Por este motivo debg@meparar minuciosamente estos
dos cuerpos, para gue tengamos sobre la tiermugbay el mercurio de aquella materia,

de la cual se obtenia oro y plata sobre la tierra.

Estos dos cuerpos son brillantes, en los que kenhas rayos que tifien los
restantes cuerps de auténtica blancura y autéioo rojo, segun como hubieran sido

preparados aquéllos.

Nuestro magisterio, pues, ayuda al cuerpo perfecabtiene el imperfecto sin
adicion de otra substancia extrafia. De este madosgy el oro un cuerpo precioso, es
la tintura del color rojo para todos los metaleSiehdo y transformando todos lo
scuerpos. La plata, por su parte, es la tinturkadeancura, con un blanqueo perfecto,
tifiendo los cuerpos restantes. Asi pues, cuandueeturio se mezcla con aquellos
cuerpos, es decir, con el Sol y con la Luna, aesldijpor ellos con la mas alta técnica, lo

cual en absoluto corresponde al artesano de cabeza

CAPITULO VI
POR QUE LA PIEDRA DE LOS FILOSOFOS ES UNA SOLA

El investigador de esta ciencia debe trabajarwr@ndedicacion constante. Que

nadie pues se precipite, porque nuestro arte neaiza en la multiplicidad de las

cosas : es uno solo. Y es una sola la piedra, aladasmedicina, a la que nada extrafio
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se le afiade ni se le quita, con excepcion de rétirque le sobra. En efecto, todo el
azufre interno, o sea, vulgar, o el mercurio beaife es extrafio, porque por si mismo
es destructivo y corruptor. Por el contrario, neseextrafio aquello en lo que él mismo
se ha convertido mediante nuestro magisterio, pese®ro y en plata : pues nada le
conviene al compuesto excepto lo que le es masmpodgegun su naturaleza. Pues no
se engendra a un hombre sino de otro hombre, tnos @nimales sino de los similares a
ellos, ya que toda cosa que sea engendrada prodeenta similar: por consiguiente,
nos servimos de la naturaleza verdadera, ya gestaaetocada —excepto en lo que sea

Su propia naturaleza-, y a la cual nada ajeno se un

No introduzcas pues ni polvo, ni agua, ni nadaspu que las naturalezas
diferentes no retocan nuestra piedra ni penetel@mada que no hubiera salido de ella,
ya que si se le aplica algo que le sea extrafiorserspe al instante, sin obtener de ella
lo que se queria obtener. Es de las substancipsrate#s mas conformes a la naturaleza
de donde, en consecuencia, es necesario recogaediina. Por ello, la misma
medicina, junto con aquéllas, tiene que ser cordoama naturaleza, y unirse lo mas
profundamente con ellas formando un todo. Asi,apade de perfeccionar lo debilitado,
y también que el Mercurio se junte en una miniméepantes de la fuga de aquél. Pero
el Mercurio no coagula ningln cuerpo mientras pegmea en su haturaleza, ni se le
une con firmeza, ni tampoco el mismo Mercurio gansmo cura los cuerpos deébiles,
puesto que en la sofocacion se separa de ellos.|&1eosas gruesas poco convienen a
las simples, ni las simples a las gruesas. Nee@sante, pues, la medicina ha de ser de
una substancia mas sutil y de una fusion mas flgigala de los mismos cuerpos, y de

mas fijacion y retencioén que la que tenga el mévquor su naturaleza.

CAPITULO VII
DE QUE SUBSTANCIA SE EXTRAE LA PIEDRA FILOSOFAL

No es injusto preguntar de dénde se puede saeatraumedicina. A los que lo
pregunten les contestamos que, de las substararids @se halle, de ellas se saca. Esta
tanto en los cuerpos como en el mercurio naturas fhemos descubierto que son de
una unica naturaleza. En los cuerpos es mas dpiib en el mismo Mercurio vivo es
mas semejante, si bien no mas perfecto. Y estsigmraesta razon, porque no existe un

cuerpo mas digno o mas puro que el Sol, o quersbrsg es decir, la Luna. Sin éstos al

322



teflir no se engendra ningun mercurio. Quien sinresecurio se esfuerce en tefir,
avanza tan ciego hacia la practica como un asria lelacomida: la naturaleza dio color

dorado al oro, y plateado a la plata.

Quien, pues, sabe tefiir el mercurio con el Sallyuna, ha alcanzado al secreto,
que dice : cuando del azufre blanco éptimo pamdta se ha obtenido azufre rojo, éste

sera un azufre 6ptimo para el oro.

Asi pues, de aquellos cuerpos se extrae un agxiiremadamente blanco y rojo,
al hallarse en ellos la mas pura substancia erazldpurada por el genio de toda la
naturaleza. Este azufre, segun Alberto, es makarisl y mas sutil, porque en su
depuracion el arte es mas débil que la naturalerm la alcanza por mucho que se
esfuerce. Su padre es el Sol, y la Luna su madrgup de aquellos cuerpos con su
azufre, o con el arsénico preparado, se saca auestlicina. Del mismo modo, puede
sacarse de los cuerpos del Sol. Pero del meragtarla se consigue una mas facil, mas
semejante y mas perfecta, al ser éste el padredds £sos luminares y de todos los
fundibles, ya que son producidos por él, y por &stios se disuelven en él, puesto que
la naturaleza acoge la propia naturaleza mas afeigehbte, y goza méas con ella que
con la extrafia. En él pues hay facilidad para teaegion de la substancia sutil, al tener

ya en acto dicha substancia.

Por consiguiente, nuestra medicina es una suliatpodsima y sutilisima, que
toma su origen de la materia del mercurio y esdarea partir de ella. No hay sin
embargo materia del mercurio ni en su naturalezennioda su substancia, pero fue
parte de aquélla. No la que hay ahora, cuando naug@stdra ha sido convertida
facilmente en mercurio, aunque haya sido parteqdélapuesto que le da brillantez, lo

protege de la inflamacién y lo conserva, lo questituye la causa de su perfeccion.

Asi pues, soOlo la medicina deviene la causa ddquiga generacion. La
substancia de la preciosa piedra se busca tantoseouerpos como en la misma
substancia del mercurio. Te aconsejo sin embargasdlo trabajes con Mercurio y Sol
para el So, y con Mercurio y Luna para la Luna,spueue todo el beneficio de este

arte consiste solo en ellos.

323



CAPITULO VIII
POR QUE ES IMPOSIBLE OBTENER LA PIEDRA
SOLO DE LA SUSTANCIA DE LOS METALES O DE LA MATERIA

Asi pues, si quisieramos comenzar nuestra obralaanateria prima de la
naturaleza, esto seria larguisimo e inalcanzabtdygo si se pidieran grandes y casi
infinitas sumas de dinero para llevarlo a cabo.uéndo finalmente, mediante una
técnica dificilisima, se hubiera fabricado la pedr partir de la naturaleza de los
metales, la obra Filosofica, o fisica, sin embaggm no habria comenzado, porque es
necesario que la piedra de los Filosofos puedasacke la naturaleza de dos cuerpos

antes de que con ella se haga un elixir completo.

Puesto que es necesario que el elixir sea masatkpy digerido que el oro o la
plata, porque el elixir debe convertir en oro optata todos los cuerpos imperfectos
disminuidos con otra perfeccion, cosa que de nimgado pueden lograr por si mismos,
ya que si dieran parte de su perfeccion al otrimnees serian ellos lo que se mostraran

imperfectos, porque no pueden tefir sino a medigasg extienden.

Y para esto se hace la operacién en nuestra pipdra mejorar su tintura en
ello mas que en su naturaleza, y para hacer uin, sliguiendo la alegoria de los sabios,

gue sea como un condimento compuesto de especas pu

La medicina es el antidoto y la purificacion dda® los cuerpos que se tienen
que purificar y transformar en solifico y lunifidoos operarios actuales, sin embargo,
creen que el final de la obra esta justamente auésth empieza, porque tan enorme ha
sido su trabajo —pues su obra se ha realizaddia g&ata naturaleza de los metales- que
ya creen haber obtenido el elixir acabado. Permdmeacen la proyeccion nada

encuentran alli quienes dejan de trabajar cuandeadidad debieran de empezar.

CAPITULO IX
CUAL ES LA PRIMERA OBRA FILOSOFICA

La obra de los Filésofos es disolver la piedra enMercurio para que sea

reducida a la materia prima. Sobre esto el Filésefde de los artesanos sofisticos de la
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Alguimia en IV Meteoros diciendd:as especies no pueden transmutalsejue sin
duda es al parecer cierto, a no ser que esas esyeomo dice luego) sean reducidas a

Su materia prima.

Esta materia prima es el mercurio, por ser el di&sil de todos los elementos.
Es entonces cuando pueden permutarse perfectaereotea forma diferente de la que
tenian antes, pero no las especies, sino los thdigi de las especies, porque los
individuos estan sujetos a las acciones sensiblssran si corruptibles. Las especies
sin embargo, siendo universales, no estan sujdtssacciones sensibles, y por esto no

son en si corruptibles.

Por consiguiente, la especie de la plata, qua pkatinidad, no se transforma en
la especie del oro, que es la aurinidad, ni avarsa, porque las especies en realidad no
pueden permutarse, sino que los que pueden pesaufm@rfectamente son los
individuos de las especies, cuando son reducidais materia prima, pues aunque la
forma de uno u otro individuo haya sido corrompidaa vez disuelta en la materia
prima se permuta perfectamente, y necesariameritdreduce otra forma, porque la

corrupcién de una es la introduccion de otra.

Y has de saber ue ninguna materia puede asi seuida sin que permanezca
bajo alguna otra forma : tan pronto como se destwya forma, inmediatamente se
introduce otra, en esta operacion o en la ubicada ja ella. Y por ello dice el Filésofo :
Ta que quieres operar, trabaja primero en la digestdisolucién y sublimacion de los
dos luminares, porque es el primer grado de la apén para producir mercurio a
partir de ellos Escrutad las palabras, atravesad los mistenges pn esta obra se pone
de manifiesto lo que es la piedra, al ser el cortiethe su obra la disolucion de la

misma.

Hay pues que sublimarla, fijarla y calcinarla pque se disuelva finalmente en
mercurio, lo que para los Filésofos es lo contraBobre esto dicen también los
Filosofos:Si los cuerpos no son hechos incorpdreos, o biecuegpos o bien volatiles,

0 viceversa, no trabajais en nada
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Por consiguiente, el verdadero comienzo de nues$ira es la disolucion de la
piedra, porque los cuerpos disueltos son redu@dasaturaleza prima de los espiritus,
excepto cuando sean mas fijos porque los espisgusublimen con ella. Pues la
disolucion del cuerpo se produce con la congelad&nespiritu, y la congelacion del

espiritu con la disolucién del cuerpo.

Entonces el cuerpo se mezcla con el espiritunda® espiritus, y es hecho un
solo cuerpo con ellos, o con él, y nunca se sepa@mno tampoco lo hace el agua
mezclada con agua, porque entonces todos son dedue su naturaleza prima

homogénea.

La primera homogeneidad de los metales es el mercporque en esta
homogeneidad se disuelven, al mismo tiempo se yrmamca se separan, puesto que
entonces uno y otro se comportan con su compafeeraatio parecido a como si se
trabara de ellos mismos. Y por esto dice Aristétaejae los alquimistas no pueden
realmente transmutar los cuerpos de los metalegdutirlos antes a su materia prima.

Entonces son perfectamente reducidos a una forstiatdide la que tenian ante.

La razén no se alza contra esto, puesto que tamgrcomo se destruye una
substancia inmediatamente después se introduce ©irao puede verse en las
operaciones de los campesinos, quienes de lasapidalrican cal y de las cenizas

vidrio.

Del mismo modo, y de una manera mucho mas en¢mieale el sabio con sus
conocimientos, ya mediante el magisterio naturaimgaiante nuestro arte, corromper
estos cuerpos e introducir en ellos una nueva foim@s el objetivo de nuestra
operacion no es otro sino sacar y seleccionar uriaima substancia mercurial de estos

cuerpos, puesto que el elixir consiste soélo erselio en otros.
CAPITULO X

QUE ES LA PIEDRA Y QUE LE FALTA EN LA OPERACION
PARA SER UN ELIXIR COMPLETO
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Esta es pues nuestra conocida piedra, pues nassedp un extremo al otro sin
pasar por el medio. Los extremos de nuestra psarapor el primer lado, el mercurio,
y por el segundo, el elixir completo. En medio d®g unas cosas estan mas depuradas,
cocidas enteramente y digeridas que otras, y agugdin mejores y mas semejantes a la

obra, lo que tu, apreciado lector, no creo querggasino que conoces bien.

No cometas errores a causa de esto, puesto gud@mbre ha sembrado estas
cosas, las cosechara. Pues una semilla se cordesgon su propia semilla, y todo
arbol lleva consigo su propio fruto, conforme aespecie. La naturaleza sin duda es
sabia, siempre deseando perfeccionarse, puesterggé misma siempre contiene su
propio germen. Por esta razon dice Aviceri:no viera oro y plata, afirmaria

rotundamente que la alquimia no es una cienciargida

Asi pues, aunque esta nuestra piedra contendgan@sraa, por naturaleza, tanta
tintura como la creada en un cuerpo tenue por uiealy por si misma no tendria
movimiento propio como para que se fabricara urireiompleto, a no ser que se
moviera por el arte y por la operacion. Y por elit@rsas técnicas han sido inventadas
por diversos Fil6sofos, para que se complete camtello que la naturaleza ha dejado
incompleto, porque la naturaleza tiende a su pedac

No trabajes pues al azar, sino con sabiduria. €oras naturalezas y las
solideces de la piedra, y observa qué piedra detadiedra es amiga o enemiga para
gue conozcas lo que ésta haya hecho. Y antes @e¢ hiaa gruesa, haz una delgada,
aligera la pesada, suaviza la aspera, ablandada duicifica la amarga, y tendras todo
el magisterio. Has de saber, pues, que de suscip@ea, unas medicinas son de oro, en
las que conviene, en unas, hacer participar |la,pdat otras, diferenciarla, puesto que la
obra del oro y de la plata, al principio de su ap&m, conviene en todos los aspectos,
pero aqueéllos no son convenientes en la fase fignt@entacion, porque el fermento de

la obra de la plata es la plata.

Haz por consiguiente cada especie con su especaéla género con su género,
porque la obra del blanco es para albificar, ydeaalel rojo para rubificar. No mezcles
pues la obra de una piedra con la obra de la a&drg) porque te equivocarian de

medio a medio si procedieras d emanera no pre#staosible que se produjeran otros
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cuerpos, pero no serian tan buenos como aquétiogye la medician que no tienen, no
la pueden dar. Es imposible fijar o no fijo y giwar lo impuro, ya que en el compuesto
no se halla lo que no hubiera estado en él aniegdie puede dar lo que no tiene.
Porque aunque puedas utilizarlo, o te falte, comeeestos no puedes tener aquél, que
es de mayor templanza y menor impureza, si teréa#tblicor de ellos, en primer lugar
tienes que convertirlos en una semblanza de losweapos perfectos, cosa que nunca
se produce a no ser que se proyecte desde arrfbal gla la Luna unidos en un solo
cuerpo. Porque el Mercurio, al ser por naturalexevertivo, se transforma en cada uno

de los planetas que acoge.

Si se une al plomo sera plomo, si al hierro, s&éohy si con otros cuerpos,
sera semejante a ellos. Pero si se une con estaays, se convierte en elixir perfecto.
No se debe operar, pues, si no es a partir denebta materia, porque las cosas no se
producen por ningln otro medio que no sea siguiesulgpropia naturaleza. Por
consiguiente, quienquiera que intente obtener deataraleza lo que no esta en ella,
hace una tonteria y provoca la perdicion de la.ddacomas de un hijo cuya madre
tenga la menstruacién, porque si te lo comes, tantomo tu obra estaréis corrompidos.
Come por el contrario un pedazo de carne grasangrds tanto oro y plata como
quieras. Y no intentes obtener de la naturalegadono esté en ella, porque fatigarias tu
alma en vano. Todo esto ha sido extraido de MoyiBuztor y Filosofo veraz. Sin
considerar de ello ningun lucro, si actias asiectamente obtendras un ungiento de
azufre y blanqueto, puesto que el compuesto cuyazeaes roja, sus pies blancos y sus
0jos negros, es el magisterio. Entiende lo que,dmy®sto que en verdad es todo

totalmente cierto, y nunca ningun otro Filésof@kplic6 mejor.

FIN DEL LIBRO PRIMERO DE EL ROSARIO DE LOS FILOSOFOS
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