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Resumen. La decadencia del gobierno Han en los primeros siglos de nuestra era deriva en una
sociedad receptiva a los mensajes salvificos que propicia la aparicion de movimientos milenaristas.
Estas organizaciones, con unos valores fundamentados en la cosmologia taoista, desarrollan un nuevo
discurso en torno a la moral y la responsabilidad social, instauran una nueva fuente de autoridad
personificada en los maestros y en definitiva; plantean por primera vez un modelo alternativo y critico
con la ortodoxia confuciana vigente. En este trabajo se analiza el papel del Taiping Jing «Escritos
sobre la Gran Paz» como nueva fuente de autoridad textual para estos procesos y su importancia en la
cohesion del movimiento taoista y posterior institucionalizacion de lo que algunos autores denominan
taoismo religioso.
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Abstract. During the first centuries of our age, the decadence of the Han government contributed to
a society receptive to salvific ideas and in turn, favored the advent of millenialist movements. These
organizations, with its values well rotted in Daoist cosmology, would develop a new discourse around
the ideas of moral and social responsibility, would install a personified source of authority in the figure
of the master and would propose a critical alternative to the prevailing Confucian orthodoxy. In this
paper I analyze the role of the Taiping Jing «The Scripture on Great Peace» as the textual source of
authority for the aforementioned processes and its importance to unite and institutionalize the Daoist
movement to allow it become what some authors would label as «religious Daoismy.
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1. Introduccion

Durante los dos primeros siglos de nuestra era, en un contexto de revueltas propi-
ciado por la decadencia de la dinastia Han (206 a. C.-220 d. C.), comenzaron a exten-
derse algunos movimientos milenaristas que sefalaban el fin de un ciclo y difundian
entre las gentes su mensaje salvifico utilizando y redefiniendo el ideario chino, su
cosmologia y sus leyes morales. En esta época en la que los textos servian de instru-
mento legitimador del sistema imperial, surgio una nueva fuente de autoridad escrita
que desafiaria a la ortodoxia: la revelacion?. Con esta nueva autoridad que conferia
la revelacion, el Taiping Jing X -F 483 «Escritos sobre la Gran Paz» trajo esperanza
a las gentes mientras el sistema Han colapsaba.

En este articulo se van a analizar los argumentos sobre los que se legitimo la apa-
ricion de un texto de estas caracteristicas en el contexto Han y su papel en la posterior
institucionalizacion del movimiento taoista, en cuya filosofia parece haber basado su
mensaje. Para ello voy a utilizar como fuentes primarias la version en lengua china de
1960 Taiping jing he xiao X-F4& 442 de Wang Ming Bian £ ¥ %3 y, ya que he sido
yo mismo quien ha redactado las traducciones al espafiol que aparecen en este articulo,
he considerado oportuno afiadir también a pie de pagina referencias a la primera tra-
duccion oficial completa a una lengua occidental de los «Escritos sobre la Gran Pazy,
publicada en 2007 por Barbara Hendrischke sobre la edicion de Wang Ming de 1979.
El objetivo de anadir estas referencias a la traduccion inglesa es que el lector pueda
contrastar ambas versiones y superar las carencias que pueda tener mi interpretacion.

La version del Taiping Jing K -F4& «Escritos sobre la Gran Paz» (de aqui en
adelante: TPJ) que conservamos pertenece a la compilacion Zhengtong daozang iE
#7318 7%, editada durante el periodo Zhéngtong iE %% (1435-1449) de los Ming (1368-
1644 d. C.) y esta dividida en 57 capitulos (juin %) y subdividida en 129 secciones® .

Consciente de la imprecision del término «taoismo» y de la dificultad de acotarlo,
en este trabajo se utiliza este concepto para referirse tanto a la corriente de pensa-
miento derivada de la filosofia de Lao Tse # ¥ y Zhuang Zi #*F° (muri6 en torno
al 286 a. C. ), como a las practicas populares que, pese a no tener un vinculo directo
con las fuentes escritas de este taoismo filosofico, tienen la inmortalidad como obje-
tivo de su practica.

Actualmente, el TP.J constituye el texto central de la seccion Taiping K -F y se
encuentra contenido en la categoria del canon taoista (ddozang i #) denominada los
Cuatro Suplementos (Sifu %9 $#). Por canon taoista nos referimos a la coleccion de
escritos relativos al taoismo que se encuentra dividida en dos bloques: las Tres Caver-
nas (Sandong =7F), con documentos reunidos en torno al siglo V d. C. como unicos

El primero en concebir el texto taoista como un producto de las élites al margen de la tradicion central y con un

objetivo politico sera Marcel Granet (1925).

3 El autor de este articulo utiliza el sistema de transcripcion Hanyu Pinyin a lo largo de todo el texto, mantenien-
do los tonos en aquellos términos que no se refieren al nombre propio de una obra u autor por considerar que
forman parte integral de la palabra y pueden ser de ayuda en la investigacion de ciertos conceptos en su idioma
original. De este modo, Taiping Jing hace referencia al titulo de la obra, mientras que Taiping seria la transcrip-
cién fonética de X -F, que se ha decidido traducir como «Gran Paz». De igual manera, jing conservara el tono
cuando se refiera al término #&, que se ha traducido como «clasicos».

4 Ofuchi 1979, 253-267.

Con el objetivo de fomentar la estandarizacion de ciertos términos que ya se encuentran en uso en castellano,

el autor ha decidido utilizar las traducciones ya existentes de estos nombres propios en lugar de proveer una

alternativa o su transcripcion fonética en Hanyu Pinyin.



Poza Poyatos, A. ’llu (Madrid) 22 2017: 323-341 325

componentes del canon, y por otra parte; los Cuatro Suplementos, probablemente
afiadidos en el siglo VI d. C. como complemento a las Tres Cavernas. La misma crea-
cion de este canon en torno a los siglos [V y V d. C. podria considerarse el resultado
de la sistematizacion de las creencias y las practicas populares que estaba teniendo
lugar durante la época Han. Hasta los primeros siglos de esta dinastia, estas creencias
y practicas populares consistian principalmente en ritos inspirados en una vision cos-
mologica basada en la interaccion de diferentes agentes, en la representacion antropo-
morfica de los espiritus, y en los rituales y sacrificios que servian como vias de comu-
nicacion entre el reino de los vivos y su gobierno homologo en el reino de los muertos.
Pese a compartir una vision cosmoldgica comun fundamentada en lo que podriamos
llamar filosofia taoista®, parece que el sentimiento de cohesion necesario entre estos
practicantes para institucionalizarse y crear un canon no se debié a una repentina
iniciativa interna en favor de la union de las distintas escuelas existentes, sino a la
accion de factores externos como la aparicion del budismo, de caracter mas cohesivo,
en el que los fieles y los monjes se organizan en torno a ciertos sistemas jerarquicos
y existen unas escrituras de caracter canonico’. Aunque no existe el taoismo como tal
entendido como una comunidad consciente de un mismo objetivo e intereses hasta
la compilacion del canon, la llegada de un movimiento religioso organizado desde el
extranjero habria comenzado a generar entre los practicantes de los ritos taoistas de
las distintas regiones chinas una idea de pertenencia y de grupo que sirvié de impulso
para su cohesion®. De hecho, es palpable la influencia del concepto jerarquico budista
de los Tres Vehiculos (Sancheng = 3%) a la hora de clasificar los textos taoistas en Tres
Cavernas. Por otra parte, la posterior incorporacion de los Cuatro Suplementos parece
responder a un cambio hacia una ideologia mas inclusiva en la identidad taoista que
buscaba aglutinar todas las practicas populares fundadas en una cosmologia similar y
que se encontraban diseminadas por toda la geografia china.

La mayor parte de los académicos coinciden en sefalar el siglo II d. C. como el
momento historico en el que los practicantes de estos ritos populares con caracteris-
ticas taoistas se agrupan en torno a textos fuera de la ortodoxia y del canon de los
clasicos confucianos. Estos textos, a menudo deificados o con caracter revelado, sen-
taron las bases para la aparicion del taoismo religioso organizado o «Iglesia Taoistay,
como lo denomina Demiéville’. Hasta este momento, en el que los conceptos del 7PJ
se popularizaron, los practicantes de los ritos taoistas formaban parte de un grupo
heterogéneo al margen del aparato gubernamental —cuya ortodoxia eran los clésicos
confucianos—y sin un corpus textual reconocido pero, con el declive de la dinastia y
la consecuente pérdida de amparo imperial para la clase confuciana, la identidad de
grupo taoista se empez06 a vincular con los mensajes mesianicos revelados, la divini-

®  Filosofia taoista no se refiere a un grupo en términos socioldgicos. Aqui se emplea como un concepto que engloba
a distintos autores que, a lo largo de la historia, han producido una obra filosofica en comtn (Sivin 1978, 305).

7 Barret (2010), ofrece una explicacion de esta cohesion que imita un disefio burocratico desde el punto de vista
de los restos materiales en linea con la interpretacion de Anna Seidel (1989), para quien también es palpable
la urgente necesidad de estos movimientos por organizarse en torno a elementos comunes y en relacion a los
poderes institucionalizados.

8 Sivin 1978, 303-330.

®  Demiéville 1986, 808-820.

Es interesante apuntar que la creciente concepcion de estos textos como revelaciones implica también un cam-
bio en su uso. No se tratan ya de escrituras filosoficas sino que su lectura se vuelve inseparable de la practica
religiosa y el rito y por tanto, empiezan a jugar un papel fundamental en la legitimacion del grupo y en la trans-
mision del mensaje religioso (Sivin 1978, 306).
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zacion de textos como el Lao Tse y la figura del maestro (shi #7)'°, Este fendmeno,
mediante el cual se concede a un texto caracter divino y por tanto legitimador, se vale
de la misma logica por la que un objeto entregado por una de las familias gobernan-
tes (bdo % ) otorgaba poder al portador. De este modo, una escritura taoista obtenida
a través de una revelacion tenia el mismo valor que estos objetos ya mencionados; al
margen del valor del escrito, el objeto material en si, al haber sido entregado por una
autoridad superior, conferia legitimidad al portador!!.

Los conceptos centrales de esta nueva identidad taoista y sobre los que también se
empezaron a organizar los primeros movimientos milenaristas alternativos al modelo
confuciano se encuentran en el 7P.J y son el de la Gran Paz (Taiping X-F), que da
nombre al texto y que remonta sus origenes a diversos textos pre-Han del periodo de
los Reinos Combatientes (475-221 a. C.), y el del Reino de la Gran Paz, un momento
historico idealizado en el que el Tao (dao i ) —el orden fundamental e innombrable del
universo— marcaba el camino de la vida sin que los hombres supusieran un bloqueo
para el gi & —la energia vital cuyo bloqueo se considera la base de cualquier trastor-
no— por lo que el gobierno de los hombres era armonioso. Esta idea de una sociedad
utdpica inspirada en el pasado legendario de China se popularizé en tiempos de los
Han y con ella el modelo cosmoldgico en la que se basaba'?. En consecuencia, los es-
critos como el 7P.J, que contenian el testimonio y las instrucciones para alcanzar esta
sociedad armodnica que permitiria que el Tao se revelara y actuase, se revalorizaron.

Este valor que se concedi6 a los escritos no era nuevo en esta €época, ya desde
finales del periodo de los Reinos Combatientes la importancia de los clasicos (jing 4%)
como referente de autoridad habia sido central en el gobierno del estado y en el ambito
intelectual. Las continuas referencias a estos clasicos fueron elevando su categoria de
narracion, compendio o testimonio de otra época a la de fuentes de autoridad poli-
tica y moral contemporaneas, convirtiéndolos en muchos casos en modelos de buen
gobierno y fuente primaria para el conocimiento de los fundamentos sociales, politi-
cos y morales que ayudaban a dar forma y cohesion a la sociedad, como ocurre en el
caso del TPJ'"*. Compilados tradicionalmente por la clase educada confuciana (rt 1%)
y patrocinados por el estado, estos clasicos habian sido las fuentes sobre las que los
gobernantes habian legitimado sus actos desde que en el afo 124 a. C. el emperador
Wu de los Han (£ &, ) (156-87 a. C.) creara la Academia Imperial (taixué X %)y
otorgara el monopolio cultural a los confucianos y a sus cinco clasicos («E! libro de las
Odas» Shi 3%, «Los Documentos» Shu % , «Los Ritos» Liji 7432, «Los Cambios» Yi %
y los «A4nales de Primavera y Otoiio» Chungiu ##%). Otra caracteristica importante
del significado del caracter jing 4% es que no solo hace referencia a la amplitud de los
saberes interconectados que abarca, sino también a la perdurabilidad y constancia de
éstos a lo largo del tiempo, otorgandoles un valor que va mas alla de lo temporal'>.

1 Demiéville 1986, 808-820.

1 Seidel 1989-1990, 250.

Anna Seidel (Dic. 1984, 169, 170) recoge varias citas que prueban la popularizacion de esta nostalgia por un
pasado utdpico y su relacion con el mensaje mesianico taoista.

Es curioso también que Rolf Stein (1963) relacione las ideas referidas a este gobierno utdpico con las que cir-
culaban en torno al concepto Daqin X &, utilizado para referirse al Imperio Romano. De acuerdo con el trabajo
de Samuel N.C. Lieu (2013), el término Daqin también comenzo a usarse en la época Han.

13 Bokenkamp 1997, 20s.

4 Nylan 2001, 35.

5 Lewis 1999, 297-302.
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En el apartado de contexto histérico se aborda uno de los motivos clave para la
popularizacion de los contenidos del TP.J en la época Han: la percepcion generali-
zada de caos social y politico. Son muchos los autores que consideran el contexto
histérico de los Han un factor determinante para el éxito del mensaje del 7PJ, ya
que se trataba de un momento en el que las luchas internas de poder entre eunucos
y letrados confucianos debilitaban la capacidad de la corte de ejercer el gobierno y
los problemas en el campo, fruto de las numerosas catastrofes naturales, lastraban la
economia. Cada vez mas, surgian hombres influyentes que declinaban servir al esta-
do y encontraban mayor reconocimiento a su valia sirviendo como lideres locales!'®.
Estos factores llevaron a que durante los dos ultimos siglos de la era Han, la corte
fuera progresivamente perdiendo su capacidad para generar riqueza, cooptar a los
lideres de los distintos estados y, en definitiva, de mantener el poder centralizado en
torno al emperador. Este caos generalizado derivo en una sociedad receptiva a los
contenidos salvificos del 7P.J, que se extendieron con cierta rapidez entre las distin-
tas clases sociales influenciando el pensamiento Han y favoreciendo la aparicion de
movimientos milenaristas que exigian la rearmonizacion del estado segun un modelo
diferente al establecido: el modelo cosmoldgico taoista propuesto en los escritos
de la Gran Paz. Estas organizaciones, al constituirse como fuente de autoridad al
margen de la corte, supusieron una alternativa enfrentada al poder central y a la
burocracia administrativa del gobierno, estrechamente ligada al confucianismo. Los
Turbantes Amarillos (Huédngjin % ) (184-205 d. C.) en el este de China y los Cinco
Celemines de Arroz (Wiiddumidao £ K id) (206 a. C.-220 d. C.) en el oeste, en la
region de Sichuan, proyectaron sistemas de organizacion jerarquicos construidos en
torno a la utopia del Reino de la Gran Paz que sentarian las bases del futuro taoismo
religioso diferenciandolo de lo confuciano e influirian en la aparicion del sentimien-
to de cohesion necesario para promover la compilacion del canon taoista'”.

Pese a que parece evidente el valor que el TPJ puede tener en el estudio del pen-
samiento Han y especialmente en el de las rebeliones de los Turbantes Amarillos,
existen discrepancias acerca de su validez como fuente fiable ya que, como ya he
comentado, la version que conservamos actualmente fue editada durante el periodo
Zhengtong (1435-1449 d. C.) de los Ming y desconocemos la fidelidad de nuestra
version al texto que podria circular en la dinastia Han y las transformaciones que
habria podido sufrir desde su inclusion al canon en la dinastia Tang (618-907 d. C.)
Por este motivo, en la primera parte de este trabajo se analiza su historia textual,
buscando la consistencia historica de los conceptos que hoy nos muestra el 7P.J.

1.1. Historia textual

Las primeras pruebas de la existencia del 7P.J son cinco citas recogidas en el Hou
Hanshu %% (siglo V d. C.) referidas a la dinastia Han. En estas citas se cuenta
como Gan Zhongke ¥ & ] (muri6 en torno al 22 a. C.) y sus discipulos, entre los
que destaca Xia Helian B H R, se muestran conocedores del 7P.J, del prondstico del
fin de la dinastia y de la solucién que el texto propone para restaurar el Mandato del

16 La historia del viaje de Gan Ji T3 con el texto revelado también sigue esta narrativa en la que una situacion
de caos hace imprescindible la llegada de un salvador. En la cita recogida por Mansvelt Beck (1980, 177) queda
también patente la predisposicion de las gentes a abrazar las ideas mesianicas.

17 Demiéville 1986, 808-820.
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Cielo (Tianming X ). Cuenta también c6mo la inclusion de este escrito en el canon
es rechazada en un primer momento por Liu Xiang %) (77-6 a. C.) y después por su
hijo Liu Xin #]4k (muri6 en el 23 d. C.), ambos bibliotecarios en la corte. La ortodo-
xia confuciana de este momento encuentra el mensaje del 7P.J contrario a los clasicos
y los discipulos de Gan Zhongke son declarados culpables de adhesion a doctrina
herética y de tratar de confundir al gobierno con sus predicciones y consejos. La
siguiente aparicion del TPJ en el Hou Hanshu se encuentra en un pasaje que narra
como Gong Chong ‘% 4 primero y veinte afios después, en el 166, Xiang Kai # #%,
viajan desde Langya #, en el actual Shandong 11 &, para entregar en la corte dos
memoriales. En uno de estos memoriales, Xiang Kai, preocupado por el futuro de
la dinastia ante la falta de herederos del emperador Huan 42 (132-168 d. C.),
recomienda un texto revelado, y las practicas que en €l se encuentran, al maestro
Gan Ji FF (muri6 en el 200 d. C.) para solucionar el problema de la descendencia y
revitalizar el estado. Sobre estos dos memoriales, el historiégrafo Fan Ye & B (398-
446 d. C.) afiade una nota bibliografica en la que, lo que seria el TP.J, aparece titulado
Taiping Qingling Shu X -F# %8 % vy se le vincula por primera vez con Zhang Jue 7k
A (muri6 en el 184 d. C.), idedlogo del movimiento de los Turbantes Amarillos'®.

La posible influencia de la version del TPJ que, segiin Fan Ye, Zhang Jue cono-
cia, ha generado mucha discusion entre los estudiosos del texto en el siglo XX. No
obstante, parece mayoritaria la opiniéon de que, al no haberse encontrado pruebas
textuales contemporaneas a Zhang Jue relacionando su pensamiento con los con-
ceptos del Taiping Qingling Shu y teniendo en cuenta que el texto es varios siglos
posterior al levantamiento de los turbantes amarillos, es mas probable que fuera el
pensamiento de Zhang Jue el que influenciara al texto en su transformacion historica
y no al revés".

Cien afios antes de que Fan Ye redactara su obra, Yu xi /£ & (307-343 d. C.),
en su obra historiografica Zhilin &#, ya se mostraba conocedor de la existencia
de un TPJ. En citas del Zhilin recogidas en los comentarios de Pei Songzhi ¥ A%z
(372-451 d. C.) al Registro de los Tres Reinos (Sanguo Zhi =B %) se encuentra
una descripcion similar a la que hace Fan Ye del TPJ, lo que ha dado a pensar que
ambos se basaron en la misma fuente, aunque probablemente ninguno tuviera nunca
acceso aun IPJ.

Es interesante apuntar que, a diferencia de Gong Chong, que era un maestro taois-
ta, Xiang Kai pertenecia a la burocracia mas cercana al gobierno, de lo que Barbara
Hendrischke deduce que en estos veinte afios de diferencia que hay entre la vida de
uno y otro, el 7P.J gan6 en popularidad hasta el punto de que comenz6 a circular
entre la clase dirigente®.

En todas las referencias historicas al TP.J existen algunos elementos comunes: el
texto se presenta como compendio de los remedios a la decadencia de la dinastia,
para regenerar el estado y dar herederos al emperador. Estas fuentes explican tam-

'8 Mansvelt Beck 1980.

Esta posicion con relacion a la historia textual del 7PJ es compartida por un gran nimero de expertos, de
entre los que Mansvelt (1980) y Espesset (2008) destacan a Yoshioka Yoshitoyo [«On a Tunhuang MS of the
Taiping Jing», 1961] y Fukui Kojun [«An Inquiry into the TPJ», 1936, 1937]. Estos autores basan su opinion
en la imposibilidad histérica de que el pensamiento de Zhang Jue fuese influenciado por el texto. De acuerdo a
sus argumentos, la posibilidad mas razonable parece ser que ocurriese al contrario. Para un desglose en mayor
profundidad de esta discusion ver: Mansvelt Beck 1980, 150, 151 y Espesset 2008.

20 Hendrischke 2001, 32.
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bién como el caos social, politico y economico era resultado de la falta de fe del ante-
rior emperador en los remedios contenidos en el 7PJ y de la necesidad de adoptarlos
cuanto antes para restaurar el Mandato del Cielo. Aunque no podemos asegurar que
todas las citas al 7PJ se refieran al mismo texto, parece probable que durante la era
de los Han circulaban documentos que compartian los conceptos revelados a Gan Ji
de los que se habla en el TP.J que conservamos.

Ge Hong & 3 (283-343 d. C.) también se refiere en sus «Biografias de los In-
mortalesy (Shenxian Zhuan ##441%) (300 d. C.) a un texto en seda (sushii % &) que
Bo He % #= —un vendedor de remedios medicinales— entregd a Gan Ji para que cura-
se su enfermedad y difundiera sus ensefianzas sanando a los enfermos. No obstante,
Campany (2002) asegura que la vinculacion de este sushiz que aparece tanto en las
«Biografias de Inmortales» como en el Baopuzi Neipian #.4-F M % (cap.19 n°18)
con el TPJ es una presuncion posterior y que Gan Ji, quien aparece en numerosas
fuentes desde el siglo VI hasta el siglo XIV, pudo haber sido contemporaneo de Ge
Hong y desconocer la existencia del TPJ?!.

En el 550 encontramos otra referencia al TPJ en el prefacio de las « 180 Instruc-
ciones del Maestro Laoy (Laojun Shuo Yibai Bashi Jie % 73— & /\1 &), rela-
cionado con las ensefianzas de Lao Tse?>. Aparece una vez mas en la obra de Ma Shu
% & (muri6 en el 581 d. C.) denominada «Biografias de Taoistas» (Daoxue Zhuan
i85 1%) y en la obra «Importancia General del Portal de los Misterios» (Xuanmen
Dayi % 1 K &) de los Sui (589-618 d. C.)

El manuscrito de la primera mitad del siglo VII encontrado en Dunhuang, el 7ai-
ping Bu Juan Di’ Er X-F3% % —, y en el que se enumeran los contenidos del TP.J,
confirma, por una parte, la existencia de una tinica version del texto que hemos recibi-
do como TPJy, por otra, que esta es igual a las versiones que circulaban en el siglo VII.

A partir de este momento, las palabras Taiping jing aparecen en numerosas fuen-
tes, sobre todo desde el periodo Tang en adelante. Para este entonces, el texto ya
formaba parte del canon taoista y sus modificaciones hasta la edicion de 1445 de los
Ming que conocemos responden al proceso transformador de las diversas reedicio-
nes a las que se ha visto sometido el canon a lo largo de los siglos®.

Ala luz de la historia textual del 7PJ podemos concluir que es arriesgado afirmar
la existencia de un documento unitario 7P.J como lo conocemos hoy en dia mas alla
del siglo VII pero que sin embargo, si existe cierta consistencia en el mensaje desde
el siglo I a. C. por lo que, pese a las modificaciones de cada edicion, parece probada
la existencia y popularidad del concepto de Gran Paz Taiping a lo largo de la historia
de China y por lo tanto, parece factible que sobre estos conceptos que hoy recoge
el TPJ se fundamentara la cohesion de las distintas escuelas con bases taoistas en el
siglo I1 d. C. y el impulso para la compilacion de un canon.

1.2. Contexto historico

El contexto histérico de la dinastia Han fue uno de los factores principales que ase-
guraron el éxito y la enorme difusion de la teoria milenarista de la Gran Paz a todos
los niveles sociales.

2l Campany 2002, 302, 491s.
22 Mansvelt Beck 1980, 162.
2 Espesset 2008.
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El final de la dinastia Han se caracteriz6 por la fragmentacion del poder y la de-
cadencia en la corte, dividida en luchas faccionarias entre los eunucos y los letrados.
Ante la inexistencia de un gobierno central eficaz, los terratenientes locales empeza-
ron a reunir el poder suficiente para desafiar las decisiones imperiales. Estos poderes
locales luchaban por ganar competencias al gobierno central y trataban de canalizar
el descontento de la sociedad, que suftia las consecuencias de un sistema econémico
en crisis y de una consecucion de malas cosechas y desastres naturales.

En este contexto se gestaron las rebeliones que ayudarian a poner fin a la dinastia.
Un grupo de alquimistas, herboristas y curanderos taoistas presentaron esta desa-
fortunada situacion general como el presagio del fin del ciclo Han legitimando asi
lo que a finales de la dinastia Han los revolucionarios llamarian el Paraiso Amarillo
(Huang Tian & X).

Esta idea se popularizé especialmente en el este de China, la zona mas castigada
por la crisis, donde Zhang Jue y sus dos hermanos dirigieron el descontento social
hacia lo que se conoce como la Rebelion de los Turbantes Amarillos, apodada asi
haciendo referencia al color de los paiiuelos que llevaban sus militantes en la cabeza
durante los levantamientos®.

Los Turbantes Amarillos y los Maestros Celestiales de la escuela de los Cinco
Celemines de Arroz compartian la caracteristica de ser movimientos milenaristas
fundamentados en la cosmologia taoista y contrarios a la dinastia Han. Promovieron
levantamientos en contra del emperador y, tanto sus enseflanzas como la jerarquia
que desarrollaron dentro de sus movimientos sentaron las bases para la progresiva
institucionalizacion del movimiento taoista.

Es importante destacar que, en el transcurso de las sublevaciones, estos movi-
mientos impusieron un gobierno al margen de las unidades territoriales dictadas por
el gobierno central, con unidades territoriales y cargos militares y politicos propios.
Dos figuras importantes dentro de estas nuevas jerarquias y a su vez, ejemplo de
como la revelacion revierte en un poder politico es primeramente la de los libadores
(jijiu #78); funcionarios taoistas al mando de cada distrito y encargados de instruir
en los contenidos del Dao De Jing i %4, dirigir oraciones y llevar a cabo cura-
ciones por medio de la fe. La otra figura relevante fue la de los médiums (yaowa #k
A o wirén & A), a quienes posteriormente también se denominaria ladrones de
grano (mizéi K 8X), médiums del grano (miwii K &) o gentes del grano (mimin &
K.); y a quienes se atribuye el liderazgo del levantamiento de los Cinco Celemines
de Arroz®.

En definitiva, fue en este momento historico cuando se institucionalizo la apli-
cacion de una doctrina religiosa politizada y militarizada basada en los textos —a
los cuales se habia conferido caracter de revelacion— y en sus comentarios, que se
habian alejado ya del pensamiento y los valores promulgados en el Lao Tse.

Finalmente, y gracias a la inaccion del emperador, que habia desoido las informa-
ciones que le anticipaban la sublevacion, el 4 de abril del 184 estalla la Rebelion de
los Turbantes Amarillos que, pese a no conseguir su objetivo de derrocar al empera-
dor, sirve de ejemplo a una serie de levantamientos posteriores que debilitaran a la
corte en favor de los terratenientes locales.

2 Demiéville 1986, 808-820.
2> Espesset 2009, 1065-1072.
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Pese a la ejecucion de los hermanos Zhang y un gran numero de sus seguidores,
la administracion religiosa de los libadores siguid operativa en algunas zonas del
suroeste de China y se gan6 el apoyo de la poblacion desarrollando tareas caritativas
o humanitarias como el reparto de comida a los campesinos?.

Hacia el fin de la dinastia Han, el grueso de la poblacion percibia el taoismo como
un movimiento organizado comparable al budismo y, a pesar de que algunos consi-
deraban que era una doctrina falseada que habia promovido la subversion, lo cierto
es que sus sistemas jerarquicos y sus argumentos de autoridad se encontraban ya
diseminados por buena parte del territorio chino. Tanto es asi que aquellas facciones
que supieron limitar su actividad politica contra el gobierno sin perder los principios
de compromiso social que desarrollaron en el ambiente de revuelta en el que surgie-
ron, han sobrevivido hasta nuestros dias. Un ejemplo de esto es la figura religiosa del
Maestro Celestial (Tianshi X ¥ ) que ain pervive en Taiwan?’.

2. Taiping Jing: Fuente para la institucionalizacion del taoismo religioso

Como ya he mostrado, muchas de las claves del éxito de este texto se encuentran
en lo apropiado del mensaje mesianico al momento historico de finales de los Han,
que debido a las malas cosechas, las hambrunas y el caos en la corte, era percibido
por la sociedad como una situacion de caos generalizado. En este contexto, el 7PJ
se presenta con este nombre —Taiping Jing K -F4& «Escritos sobre la Gran Paz»—
otorgandose a si mismo la categoria de jing 4¢ y la autoridad social, politica y moral
que esto implicaba.

El concepto de Gran Paz Taiping que da nombre a este clasico (jing) es muy uti-
lizado en el periodo historico de finales de los Han hasta la fundacion de la dinastia
Tang, momento en el que el imperio vuelve a unificarse en paz. Esta popularidad se
debe en parte a la capacidad del término para remitir a la idea de un reino de paz y
equilibrio unificado bajo un emperador que gobierna a través de la virtud (dé %)%,
La vision de este reino ya estaba presente en el ideario chino: para Zhuang Zi se tra-
taba de un reino acorde al orden de la naturaleza, Xun Zi 3) 9 (muri6 en torno al 238
a. C.) habl6 de una sociedad en la que cada cual ocupa el puesto que le corresponde
y lleva a cabo sus obligaciones de acuerdo a sus capacidades y en el Liji #4432, la
Gran Paz es aquello que se obtiene cuando el gobernante comprende la naturaleza
de los ritos y la musica y gobierna mediante la no-accion (wiwéi # %). Todas estas
visiones coinciden en la necesidad de un emperador que sirva de vehiculo a la virtud,
lo que en comentarios a la obra de Confucio se ha denominado un Rey Verdadero, es
decir, aquel que ha obtenido el Mandato del Cielo®.

La dinastia Han vincul6 su forma de gobierno al sistema confuciano de letrados
ru, quienes se otorgaban el papel de maestros o letrados con una categoria social
similar a la de los nobles de los reinos de Zhou (1046-256 a. C.) y Lu (1042-249
a. C.) y que tradicionalmente debian aconsejar al emperador para actuar acorde al
canon confuciano y asi obtener un gobierno ideal como ya lo consiguieron otros

26 Demiéville 1986, 808-820.
27 Hendrischke 2000, 134s.
2 Seidel Dic. 1984, 161-174.
2 Kaltenmark 1979, 19-45.
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emperadores en el pasado. Con el declive de la dinastia Han, los letrados confucia-
nos quedaron desacreditados. La incapacidad para solucionar el sufrimiento de la
sociedad les hizo perder credibilidad como ayudantes del emperador y a éste, los
desastres naturales y sociales ocurridos en respuesta a su mal gobierno le hicieron
perder el mandato otorgado por el Cielo, mandato que se empezaban a adjudicar los
protagonistas de las revueltas quienes, escudandose en que actuaban de acuerdo a los
nuevos designios del Cielo, intentaban derrocar el sistema imperial vigente.

Estos rebeldes contrarios al sistema se autodenominaron seguidores de la escue-
la Huang-lao % # haciendo referencia al nombre del Emperador Amarillo Huang,
personaje legendario que habria gobernado a través de la no-accion (wawéi) y sir-
viendo de canal para la virtud (dé) del tao®. Este movimiento, que qued6 fuera de
la burocracia imperial cuando los Han apostaron por un modelo confuciano basado
en los textos editados por la clase ru, apoyaba su logica en las teorias taoistas del
yin-yang (yinyang [ %) y las Cinco Fases (wiixing #.4T), basadas en la concepcion
ciclica del universo presente en el Zhuang Zi. Difundian textos y practicas manticas
sobre alquimia y astrologia, entre otras disciplinas, a través de distintas academias
no gubernamentales y de mano de maestros, emulando la leyenda que afirma que
asi transmitié Lao Tse sus conocimientos al Emperador Amarillo, en una relacion
maestro-alumno’'.

El colectivo 71 y este nuevo movimiento inspirado en la cosmologia taoista legi-
timaban su autoridad en la posesion de conocimientos de naturaleza universal com-
prendidos en los textos (jing) que formaban sus tradiciones textuales. Los 7 habian
legitimado la dinastia Han sobre los preceptos éticos y los ideales contenidos en las
obras de Confucio y sus comentarios, tomando como modelo al Reino de Zhou y de-
sarrollando el concepto del Mandato del Cielo®2. Asi, disefiaron un sistema politico
complejo y burocratizado en el que la autoridad moral y la validez politica dependian
de la cultura, entendida como los textos que formaban su canon, y la capacidad de
acceder a ella. En este sistema, los 7u se erigian como unicos especialistas de los
clasicos y responsables por tanto de los ritos conducentes a armonizar el gobierno
de los hombres con el del mundo espiritual y de los ancestros. Esta clase letrada ru
y sus ideales, contrastaban con el gobierno minimalista y el valor del individualis-
mo que Sima Qian 5] Hi& (145 6 139 a. C.-89 a. C.) atribuy6 a los seguidores del
pensamiento Huang-lao del siglo II a. C., en su mayoria hombres de guerra que
habian obtenido su prestigio a través de méritos militares y cuyas ideas, de caracter
mas esotérico, gozaron de popularidad durante la fundacion de la dinastia Han hasta
que el emperador Wu confiri6 caracter preeminente al canon de los 7 y la corriente
Huang-lao quedo fuera del ambito oficial®*.

La legitimidad del canon 7 provenia de su vinculacion con la figura de Confucio,
a quien se atribuia su autoria o compilacioén y con el periodo legendario del reino
de Zhou pero, con la caida de la dinastia Han que lo encumbrd, estas fuentes de
autoridad ya no eran validas. Los maestros que habian estado durante los primeros
afios de la etapa Han difundiendo las practicas taoistas del pensamiento Huang-lao
surgian como posibles sustitutos de los 7 en sus labores de guias del emperador y

30 Seidel Dic. 1984, 165, 166.

31 Csikszentmihalyi 2000, 53-73.
32 Loewe 1986 y 2005.

3 Lewis 1999, 339-341.
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se agrupaban, como ya hicieran los confucianos, en torno a autoridades textuales: en
este caso el Daode Jing y el TPJ, que no sufrian descrédito puesto que se presenta-
ban fruto de una fuente de conocimiento superior que no dependia de los modelos
del pasado; constituian en cambio una expresion del aliento primordial anterior a la
cosmogénesis y que el Cielo revelaba en el momento indicado®*. En el caso del TPJ,
para impulsar el cambio de ciclo y salvar a la sociedad del caos®.

HFAGSIBA, ZRFAKXETR? BRAFTE, BAREA, KK
Zo ¥ EZHEBARMTAL, T#IEZ 4L, (Wang Ming Bian 1960, 60)*

La corrupcion y el engafio azotan a nuestros contemporaneos desde hace mucho
tiempo. ;Es posible que se reformen de un dia para otro? Hay tanto dolor que el
propio Cielo se ha apiadado y no debiera sorprendernos que el grandisimo fao
descendiera sobre nosotros junto al primordial gi.

A la cabeza de esta revelacion se encontraban los maestros, cuyo papel en el mo-
vimiento fue clave, tanto es asi que el propio TP.J esta escrito en forma de didlogo. En
¢l, el maestro responde a las dudas del alumno y nos presenta de este modo el mensa-
je revelado por el Cielo. En la seccion 50 ## £ 53 3& «Explicacion de la declaracion
del maestro», el maestro legitima asi su papel en la busqueda de la Gran Paz:

@& EEEAR, RALE, mTAFTEBERALR, BELEHKEaZHL, &
%, &, &KF, BRRPTEALAP AL, (Wang Ming Bian 1960, 64)

Marché del cielo y me apareci aqui en persona para explicar a los emperadores, los
reyes, y las diez mil personas los detalles para la redencion del millon y las diez
mil generaciones de los males que reciben y transmiten (Chéng fit zhi zhé 7K &
Z.3%) [...] Soy un enviado del cielo, entre hombre y espiritu, en mision urgente.

Cuando el alumno pregunta por la procedencia de los conocimientos del maestro
este responde:

REIEZ 20, BIMAR, F—AL, AAERER, BFERREE,
BFEFRITRE, RERGIAFRE S, REE K EHQUR AT,
WAA, BRIKE, BT EH LR (Wang Ming Bian 1960, 70)
Cuando comencé mis estudios, también yo buscaba el consejo de mis profesores,
de mas de uno. Tanto mi tao como mi virtud fueron madurando a lo largo de
mucho tiempo, hasta que por fin entré en sintonia con el cielo. Fue entonces, y no
antes, cuando comprendi el mensaje de los cielos. Estos enviaron al espiritu vital
del gran Yang (jing shén #54¥) para instruirme y hacerme hablar. El cielo es mi
maestro. Gusto de ensefiar, pero jamas explicaria algo contraviniendo sus deseos.

3 Robinet 1993, 21-24.

3 Espesset 2009, 1097.
Esta idea de cambio de ciclo impulsada por una revelacion se sostiene en lo que parecia ser una creencia ex-
tendida en la época. Bokenkamp, en su traduccion del Xiang ‘er (1997) —texto que data del mismo periodo que
el TPJ- también utiliza esta retorica mileniarista, con la diferencia de que, en su opinion, el Xiang 'er estaba
dirigido a la gente (Bokenkamp 1997, 37), mientras que el 7PJ se considera un texto dirigido a las élites.

36 Hendrischke 2007, 145.

37 Ibid., 155.

¥ Ibid., 160.
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Con estas frases, el maestro se erigia como la cabeza del proceso de la revelacion
y legitimaba su papel como interlocutor del cielo e intermediador para la redencion.
La logica que apoy6 el aumento de prestigio de los maestros en este proceso de
«autodivinizaciony [self-divinization]* que explica el TPJ, y por la que el maestro
se nombra discipulo del Cielo (yitian wéi shi YA X %), podria considerarse una
consecuencia historica de la logica china de deificacion de la figura de filésofos y
maestros como Lao Tse*. Puett explica la creciente importancia del concepto de
«autodivinizacion» en términos historicos*!, en su opinion —que se basa mayorita-
riamente en su lectura de otro texto mileniarista de la época: el Xiang'er % — (co-
munmente traducido como «pensando en ti»)*— la popularizacion de estas practicas
conducentes a la «autodivinizacion» esta estrechamente relacionada con la instau-
racion de un modelo cosmologico contrario por parte del emperador®’. De acuerdo
a la interpretacion de este autor, los movimientos mesidnicos de la época Han se
habrian servido del poder emancipatorio de una cosmologia heterodoxa que per-
mitia, a través del auto-cultivo, alcanzar lo que en el Xiang er se denomina el Uno.
Asi, al poder alcanzar el mensaje revelado directamente de mano del Cielo a través
del auto-cultivo y sin necesidad de mediacion burocratica, los maestros obtenian un
importante grado de independencia del poder imperial y la capacidad de instaurar un
orden jerarquico alternativo.

Una vez expuesta la importancia de los textos para legitimar de un modo u otro
los cambios dinasticos a lo largo de la historia de China, cabe destacar que lo nove-
doso del TPJ es que modificéd la cosmologia taoista del yin-yang y las Cinco Fases
para servir a sus objetivos*. Este texto se presenté como revelacion y generdé comu-
nidad organizando a las personas como entes individuales capaces del cambio en
torno a su mensaje milenarista®.

A diferencia de los confucianos, cuyo valor fundamental era el comportamiento
ritual apropiado a cada situacion y persona, los seguidores del Huang-lao defendian
la importancia de la vision taoista de la «vida» o «destino» (ming 4). El ¢i de la
«viday, y no tanto los ritos, era lo que en su opinion estaba presente en todas las capas
sociales, cohesionandolas y haciendo fluir los bienes y la informacion entre ellas. El
comportamiento moral no era el que se cefiia a la piedad filial confuciana (xido #)
sino aquel que ayudaba a propagar y preservar la vida y sobre este pensamiento se
debian construir las normas de conducta y también la ley, como indica la seccion 54
del TPJ % 4 13 X3 ik «Como disfrutar dando vida hace ganar el favor del cieloy:

AREH, EEFHEA]] BEREZELZT R, FLTEL.] EXRA
PRfG R, SRR EZ[..] KRAFH, BRHZAG A, WE, L AE

3 Este término se desarrolla en profundidad en la obra de Puett (2002) y es compartido también por Espesset.

40 Espesset 2009, 1093.

4 Puett 2004, 19-23.

4 Hendrischke (2007, 26-29) también hace referencia a la estrecha relacion que existe entre estos dos escritos, sus
objetivos y los métodos que proponen. Es importante destacar que ambos textos parecen compartir la nocion
de ortodoxia y la necesidad de un maestro o guia que ayude a discernir entre la verdadera y la falsa doctrina.
Bokenkamp (1997) suscribe la tesis de Hendrischke a este respecto. Para un estudio detallado de las practicas
de los Maestros Celestiales recogidas en el Xiang 'er ver: Bokenkamp Dic. 1993.

4 Para mayor informacion sobre estas practicas ver: Csikszentmihalyi 2000.

4 Hendrischke 2000, 148.

4 Del mismo modo que, de acuerdo con la ya mencionada lectura que Puett hace del Xiang er, ocurre con otros
movimientos taoistas de caracter milenario en esta misma época.
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BRAVG, ATHEBRARRZE, LAFLR, AT RAKAEHR
4. (Wang Ming Bian 1960, 80)*

Lo mas adecuado en los actos de los hombres y el gobierno de los reyes es siempre
el deseo de dar vida [...] Lo siguiente es la diligencia en la legislacion, la renuncia
a agraviar a terceros por gusto o interés. A continuacion esta el afan por evitar que
quien se vio involucrado en un crimen sufra graves dafios [...] el hombre existe
en tanto que el cielo y la tierra vierten en ¢l su espiritu. Destruir conlleva la rup-
tura de esa union, y esto a su vez dafia la materia (ti #%) del cielo y la tierra. Esto
es algo verdaderamente grave, y [podria] el cielo acabar con la vida de toda una
generacion en respuesta.

Se exponian asi las bases para una nueva moral con la vida como elemento central,

lo cual ampliaba las responsabilidades morales a todos los individuos poseedores de
vida. Los deberes morales adquirian asi caracter personal, ya no era el Cielo quien
dispensara las leyes de lo correcto a través del Emperador, ahora el Cielo controlaba
la moral de los comportamientos individuales a través de un sistema de retribucion:

RENGHAE, BALAHAOKR. RETTALEEEAR, e T#
% . (Wang Ming Bian 1960, 344

Dar vida al prdjimo es darse vida a uno mismo. Es posible que la preocupacion
del Cielo por ti haya elevado tu deuda con El. Asi, el Supervisor del Destino (dei-
dad que habita el cuerpo y que supervisa el comportamiento moral de la persona)
modificara el informe de tu vida.

Esta creencia comun de la época de que el Cielo y las deidades eran los encar-

gados de repartir justicia y que la posibilidad de ascender al Cielo de mano de los
inmortales dependia del valor moral de los actos en vida* obligaba al TPJ a definir
el concepto de «mal» y a validarlo sobre los términos de la retribucion.

ARFTEMAHERZL? THIEL? KmBE, FARS, LALERE R
M, A&, KAFRIR, T8, AAGERETBE, &3, 3F
— A, &, FZFAAL, (Wang Ming Bian 1960, 71)¥

(Entre los actos de los que son testigos los cielos, cuales son los buenos y cuales
son los malos?

Prueba que un acto es apropiado: (podras entonces decir que) es meritorio. Es por
esto que todo aquello que cura (jigchu f#%, su otro significado es «exorcizar»)*
la enfermedad del afligido es bueno. Una accién cuya conveniencia no puedes
probar equivale a una conducta no meritoria: aquello que no cura la enfermedad es
malo. Esto no s6lo es aplicable al gobernante.

De acuerdo a este fragmento, lo bueno y lo malo adquiririan su nivel moral en

base a su relacion con la vida y el efecto retributivo que tuvieran sobre ella. De este

46
47
48
49

Hendrischke 2007, 190s.

Ibid., 73.

Glahn 2004, 45-77.

Hendrischke 2007, 170.

Jjiéchii fi#I% (curar) es también la palabra para «exorcismoy, tomada del titulo del capitulo 75 del Lun Heng (&
#). Mirar: Espesset 2002, «Criminalized Abnormality...»
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modo todo aquello que afligiese o generase enfermedad seria malo y toda accion que
condujese a la liberacion de esta situacion seria bueno y asi lo retribuiria el Cielo.

El TPJ sistematizo los procesos del «mal» en los términos de males heredados
(chéng fu & &) y de recepcion y transmision de calamidades (chéng fu zhi zhé 7&
& Z ).

AEFIE, TIRBIA, AMLERAEZ ZANGLIHLDNNKRE, RET,
XA RZIEE, RAXE, RAEFDER, LA, ] KB EMER
#[...] R FTAI, T f A%, (Wang Ming Bian 1960, 59s.)!

Todo lo que ha sido ensefiado era en origen fiable y correcto, sin apice de false-
dad o engafio, pero lo que ancestrales reyes, maestros y padres ensefiaron hizo al
hombre perder parte de aquella correccion. Lo hizo olvidar la manera correcta de
expresarse, de la misma manera que lo hizo olvidar la manera correcta de nutrir
su propio ser. Puesto que el hombre aprende imitando, el problema se agravo con
cada generacion [...] De ahi los desastres naturales, las desgracias [...] El hombre
esta equivocado, y no puede por si mismo discernir qué es lo correcto.

El «mal» serian por lo tanto todas aquellas practicas individuales o colectivas
que se habrian ido malversando durante el proceso de transmision y que se habrian
acumulado, derivando en desastres y epidemias que atentaban contra la vida®. La
sociedad «enfermay o «afligida» de los Han seria el resultado de la pérdida genera-
lizada de valores en todas las escalas sociales®. Con el paso de las generaciones el
ser humano habria perdido la capacidad de discernir la carga moral contenida en sus
actos cotidianos al alejarse cada vez mas de las costumbres que se practicaban en
tiempos del Reino de la Gran Paz**. Para el TPJ por tanto, el deterioro social seria
sintoma de deterioro moral.

Ante la acuciante gravedad del deterioro social en la época Han, el mensaje sal-
vifico del TPJ adquiri6 caracter de urgencia. La incapacidad del hombre y del sis-
tema politico de los ru para poner fin al ciclo de transmision del mal justificaban la
revelacion del TPJ, la necesidad de las practicas que difundia y la vuelta a la figura
del maestro.

Teniendo en cuenta que el origen del caos se encontraba en la perversion gradual
de practicas individuales cotidianas, su solucion también deberia pasar por la reden-
cion del individuo. Siguiendo esta logica y como muestra la siguiente cita, el método
para reequilibrar la sociedad y redimirse de estas malas acciones que proponia el 7P.J
era una vuelta al origen, a lo mas basico dentro de cada individuo; cada uno habria
de recuperar la capacidad para nutrir su gi y armonizarse con el Tao para, posterior-

SI' Hendrischke 2007, 145.
52 Hendrischke 2000, 151.
En la lectura de Puett (2004) estas practicas implicarian también la pérdida de pureza del mensaje del Cielo a
causa de su transmision historica entre los hombres.
3 El Xiang er apunta en una direccion similar al 7P.J en este respecto. Ademas, en este texto, seguir los mandatos
del Tao implica necesariamente conocerlo de forma autonoma, al margen de la tradicion, lo que otorga a los
maestros independencia de la ortodoxia imperial vigente (Puett 2004, 20).
El estudio de textos expiatorios y oraciones de la dinastia Han que lleva a cabo Donald Harper (2004) apoya
el argumento de que en esta época existia la percepcion de una necesidad de redencion. Sin embargo, el autor
utiliza el concepto de «deuda» zhai 1# para acentuar que el caos se debe a una falta de rigor de los hombres
hacia sus obligaciones rituales con el Cielo, sin destacar expresamente la carga moral de estas obligaciones en
la forma en la que lo hacen el 7PJ o el Xianger.
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mente, ayudar a otros en esta labor X, KARKA &, TikAEA. KARIKA
¥, WREEA (Wang Ming Bian 1960, 56)°° «Un hombre solo puede hacer crecer
a otro una vez ¢l mismo ha crecido. Un hombre puede valorar a otro unicamente des-
pués de haber encontrado su propio valor». Los métodos para sanar el microcosmos
personal y asi reflejar esta rearmonizacion en el macrocosmos social comprendian
desde técnicas de respiracion para guardar el Uno (shou yT 5 —) y nutrir el g/ hasta
la confesion de las malas acciones cometidas para frenar su transmision y eventual-
mente, curarse de los dafios que estas acciones estuvieran produciendo al confesor.

La practica de guardar el Uno se consideraba por sus practicantes la esencia de la
meditacion taoista y el secreto para la longevidad. Consiste en practicar la concen-
tracion y la consciencia en el origen y la unidad de los componentes que constituyen
a la persona: aliento, esencia y espiritu; como indica la frase « % ¥ —» «Mantente
guardando el Uno en tus pensamientos» (Wang Ming Bian 1960, 60)°°. La mayoria
de las practicas concretas que plantea el texto otorgan gran importancia a la visuali-
zacion del cuerpo y la viscera. De acuerdo con estas practicas, cada viscera seria la
morada de un espiritu y la representacion interna de los cinco agentes. Como indica
el texto, la enfermedad de la viscera seria la ausencia de espiritu, lo que provoca-
ria sintomas visibles en los Organos externos. «#¥ = Al &4, K T RAl47F» (Wang
Ming Bian 1960, 96)°” «De marcharse los espiritus el flujo del gi se pararia. De
perderse el gi, los espiritus se marcharian®». Los espiritus de las visceras habitan
lugares en calma por lo que seria importante aprender a cuidar los 6rganos para que
el espiritu no se marche o para hacerle volver. Para esto se proponia la meditacion,
el poder del pensamiento haria que al concentrar la consciencia en la visualizacion
del 6rgano y el espiritu, estos se mantuviesen juntos en su sitio; en unidad. Estos
ejercicios recreaban el doble movimiento que surge del Uno y que va de la division
a la unidad simbolizando el origen y el fin del universo®. Estas practicas pueden en-
tenderse como la recreacion individual dentro de cada uno de la unidad y equilibrio
que falta en la sociedad. Otra relacion entre lo que ocurre en el cuerpo y la situacion
social puede verse en la creencia de que la enfermedad no seria sélo la ausencia del
espiritu ante un agente externo que perturba nuestra viscera, un comportamiento no
ético también haria marcharse al espiritu de la viscera®

El TPJ continua asegurando que los hombres serian responsables del caos por
haber actuado contra los deseos del Cielo

AAEE, TERS, BRXTBAEHARET L, RAERVFMITH, &
BHERZA, HRERR, THEF %, (Wang Ming Bian 1960, 138)°!
Hay hoy en los hombres auténtica maldad. No satisfacen los deseos del Cielo. Es
por esto que el Cielo no les bendice con todas sus poderosas sustancias medici-
nales, sino que los castiga con demonios, espiritus y demas entes que buscan y
atormentan a quienes obran mal. Es por esto que las enfermedades nunca terminan
y la muerte tiene mil formas.

5 Hendrischke 2007, 138.

% Ibid., 145.

37 1Ibid., 226.

8 El espiritu (shén #¥) al que se refiere la cita es a los espiritus que habitan las visceras (zang §i)
% Robinet 1993, 120ss.

6 Li2009, 1103-1150.

¢l Hendrischke 2007, 291s.
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Esto es especialmente interesante para justificar la necesidad de confesion y re-
dencioén, ya no sélo para frenar el ciclo de transmision del mal, sino también para
velar por nuestro propio bienestar ahora y en la otra vida. De acuerdo con el TPJ, las
soluciones para los males comunes de la humanidad estarian en nuestras acciones
individuales.

FJUAB R, TAL, BRI L, £ A%k, X! RIFRER,
mARBZ KR, AAEAL.] EFER, RA-2ZINTZ, 2AAE
Hiid %, &5 a#%kEEE, (Wang Ming Bian 1960, 67)

Ingenuos los que en vez de pensar por si mismos emplean, en su ingenuidad,
falaces embustes para engafiar. jLamentable! Quedan, a cambio, sefialados por
el cielo. Generan un cimulo de maldad que se transmite y hereda [...] Que cada
hombre preserve lo que es auténtico y esencial y salvaguarde el uno. Que se con-
sagre dia y noche a ello y vera que es fructifero y no volvera a engafiar.

Con esta frase el maestro defiendia la efectividad de la confesion en la prevencion
y cura de los males mientras enfatizaba la importancia de lo verdadero y lo esencial.
La compilacion de los mensajes considerados verdaderos o esenciales seria por tanto
clave para llevar a cabo el proceso de redencion a gran escala. En el 7P.J el maestro
hace un llamamiento a la recoleccion de esta sabiduria que, aunque escrita por el
hombre a lo largo de la historia, beberia de la sabiduria del Cielo y una vez reunida y
clasificada por los caballeros meritorios e iluminados ayudaria a acercar a los hom-
bres al mensaje original del Cielo y a difundirlo.

R, TesREEFETLHFESH, BERTLAFIALSHELLL.] F
iz, RA—HE [...] AE2XLFhHZ, PLRE, RetbsbRAEAY
WZHELE, BAAL, mREE. (Wang Ming Bian 1960, 84)%

Esta es la razon de recopilar y revisar los escritos sobre el dao de toda la antigiie-
dad. Que puedan todos los hombres de virtud juntos recitar y contemplar el con-
junto de los textos [...] Que (lo que sea valioso) se ponga y se conserve por escrito
reunido en un Unico lugar. Que (los hombres de virtud) los editen de acuerdo a
ciertas palabras clave (yao wén zi %3 ). De concluir, habremos adquirido un
profundo conocimiento de lo que forma la esencia del cielo y de la tierra, del hom-
bre y de los diez mil seres del pasado y del presente. De estos escritos nacen los
clasicos del cielo (tian jing K 4%)

En estas palabras del maestro podemos inferir un llamamiento a la cohesion, a
la compilacion de estos saberes de origen taoista y en definitiva, a la creacion de
un canon textual. El maestro apostaria en este fragmento por la unidad de todas las
escuelas para garantizar el éxito de la labor mesianica y sentaria asi las bases para la
union del taoismo:

EHORLEERARCHL, BREXE, EEA—FFH, 4FA—% &k
&, TRt AR R K8, IR KR8 . (Wang Ming Bian 1960, 86)%

2 TIbid., 158.
& TIbid., 197.
¢ TIbid., 199.
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Antiguos y nuevos textos celestiales, escritos cargados de sabiduria, expresiones
de virtud. Todos son completos por si mismos. Sin embargo, al estar todos juntos
nos damos cuenta de que cada uno es apropiado para un tema. Si sigues el modelo
(establecido) por una sola (escuela) no podras combatir todas las desgracias del
ciclo y la tierra. Seguiran recibiéndose y transmitiéndose sin fin.

3. Conclusion

En este articulo he argumentado que en el mensaje del 7PJ y en la organizacion que
crecid en torno a ¢l durante la dinastia Han se encuentran algunas de las claves para
comprender el impulso inicial con el que el discurso taoista comenzo un proceso de
institucionalizacion que resultaria en la compilacion de una autoridad textual taoista
en forma de canon y finalmente, en la organizacion jerarquica que algunos autores
contemporaneos han llamado «Iglesia Taoistay.

El argumento principal es que la revision y apropiacion de la moral que llevaron
a cabo los maestros en torno al concepto de vida, generd una identidad y un discurso
independiente del que conformaba la ortodoxia vigente en la dinastia Han, lo que
tuvo una repercusion politica directa. El contexto socio-politico de esta época dejo
de estar regido por un modelo en el que la tradicion confuciana 7 y la filosofia taois-
ta coexistian a distintos niveles. Este nuevo grupo, que sitlia la figura del maestro en
contacto directo con el Cielo, compartia una misma vision de la cosmologica taoista
y se volvid critico con el poder imperial. Como he expuesto, su popularizacion fue
consecuencia directa del contexto social y de haberse servido de la legitimidad que
la categoria jing otorgaba al texto para dotar de autoridad a su discurso vinculandolo
con una fuente de conocimiento que, a diferencia de la de los clasicos confucianos,
era de caracter trascendental: la revelacion. De este modo, las academias no guber-
namentales adheridas al pensamiento Huang-lao y sus maestros, conocedores de los
procesos naturales que daban cuenta del fin de ciclo y de los métodos que el TPJ
recetaba para alcanzar el Reino de la Gran Paz, ganaron popularidad en detrimento
de los ideales confucianos ru. La organizacion de estos maestros como garantes de
la armonia y la popularizacion de los conceptos del 7P.J resultaron en movimientos
rebeldes que, con promesas mesianicas, contribuyeron a la difusion de ideas religio-
sas heterodoxas y sus instituciones a todos los niveles de la sociedad.
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