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1. Introduccién

En China, anterior a la llegada de los poderes imperialistas en el siglo XIX, no
se conocfa un concepto de «religién». Esto no significa que los misioneros de las
diferentes congregaciones cristianas que desembarcaban en China entraran en una
sociedad carente de pricticas y creencias religiosas, sino apunta a que la vida religiosa
se regfa por pautas y conceptos diferentes de los que se habfan desarrollado en oc-
cidente. Como se ha demostrado en recientes publicaciones, la introduccién —para
no decir, imposicién— de conceptos occidentales en diferentes paises del continente
asidtico dentro del proceso de «<modernidad» ha resultado en una reorganizacién del
conocimiento y de las pricticas en funcién de categorfas como «religién» y otros.
Las tensiones que surgfan y todavia surgen de la incompatibilidad fundamental
entre la realidad china y estos conceptos, han sido en unos casos creativas y en otras
destructivas.” Lo que estd claro, es que el estudio de fenémenos religiosos en China
no es una empresa neutral, carente de distorsiones e imposiciones aunque la inten-
cién de la investigacién sobre la «religién china» que, durante las dltimas décadas,
se estd llevando a cabo en el dmbito de los Estudios Chinos, ha sido de identificar
y analizar sus pautas y conceptos en su dimensién histdrica y desde dentro de su
propia tradicién.

Esla intencién de este articulo, escrito para un entorno hispanohablante en el cual
estas investigaciones son todavia menos conocidas, poner en duda nuestros conceptos
de religién, heredados de una tradicién judeo-cristiana, como conceptos analiticos
de la realidad histérica de China, para poder asf abrir una nueva mirada hacia esta
realidad, menos normativa y despojados de los clichés y prejuicios de los que somos
herederos sin que nos demos cuenta. Para este fin, en la primera parte del articulo,
se presentard una breve historia de lo que se ha llamado «el mito de la alteridad u
otredad» (Cheng 2007, 7-12), localizando los origenes de la visién de China que
sustenta este mito en el encuentro entre los primeros misioneros de la Compafiia
de Jests —enviados finales del siglo XVI al este para convertir a los Chinos a la fe
cristiana— y la compleja realidad china. En la segunda parte, se ofrecerd una critica
del concepto «religién» y se analizard el término jiao, «ensefanza», «doctrina», desde
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un punto de sus significados histéricos, para demostrar que este concepto conlleva
significados muy diferentes del de la «religién», por el que estd frecuentemente tra-
ducido. En esta parte se esbozard también brevemente la situacién religiosa en China
antes del advenimiento de su proceso de modernidad.

2. China como «lo otro»

Desde un punto de vista epistemoldgico tenemos que afirmar que la visién de
China en occidente estd firmemente basada en lo que puede llamarse el «mito de la
alteridad u otredad», es decir, en la idea de que China es un mundo completamente
diferente del nuestro, en definitiva, un mundo opuesto al nuestro (Billeter, 2007,
9). La alteridad de China, basada en un conjunto de ideas preconcebidas que han
sido a lo largo de la historia del encuentro entre China y Europa —y todavia son—
sorprendentemente estables, han ocasionado respuestas tantos admirativas como
despreciativas (Cheng, 2007, 7-8).

El mito de China como «lo otro» en su forma mds extrema es relativamente reciente
y tiene su mayor representante en las formulaciones y el pensamiento del «exotismo»
articulados por el escritor francés Victor Segalen (1878-1919). Entre 1909 y 1914
residié en Pekin y Tianjin, y viajé extensamente por China, pero, como escribié en
una carta, «en el fondo, no es China lo que he venido a buscar aqui sino una visién
de China» (Billeter, 2007, 9). Y en su visén, China fue lo Otro por excelencia; lo
Otro que es fascinante precisamente porque es percibido —construido— como im-
penetrable. Aun siendo escritor —es autor de la novela «René Leys» y de otras obras
literarias localizadas o inspiradas en China—, Segalen también se dedicé a la investi-
gacion arqueoldgica de la historia de China.

Victor Segalen fue el ideSlogo del «exotismo», pero la obra tal vez mds influyente,
que logré incluso convencer a los lectores de que el universo chino obedece a leyes
que le son dnicas, fue escrito por un paisano contempordneo de Segalen. El sinélogo
y sociélogo Marcel Granet (1884-1940) public6 La Pensée chinoise (El pensamiento
chino) en 1934. En ¢l, la visién de China como «lo Otro» parece investida de la
autoridad de la investigacién académica. El éxito de esta publicacién fue tal en todo
el mundo que se convirtié en un libro de referencia que influyé profundamente en
la visién «popular» de lo Chino en Occidente (Billeter, 2007, 10).

Granet quiso demostrar que en «el pensamiento chino» uno «no encuentra ningin
mundo de realidades fuera del mundo humano», pero que esta falta de nociones o
principios trascendentes segtin €|, no es un defecto, sino la fuerza misma y peculia-
ridad del pensamiento chino. «Los chinos —dice Granet que alcanza rdpidamente la
generalizacién— no tienen el sentido de Ley trascendente ni la nocién de un Dios
o la de lo abstracto.» El cosmos concebido por los chinos es un cosmos totalmente
monistico. «Los seres humanos y la naturaleza no forman dos reinos separados, sino
una dnica sociedad» (Puett, 2007, 8). En el tono admirativo que subyace a su and-
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lisis podemos apreciar actitudes criticas hacia la religién que estaban presentes en el
pensamiento decimondnico francés. Como veremos mds abajo, Granet es heredero
de una tradicién francesa que ve en China «el pais ilustrado sin religién», como fue
visto por los «filésofos ilustrados» (Billeter, 2007, 11-12).

Granet fundé su andlisis del «pensamiento chino» en un corpus de textos limi-
tados todos procedentes de la dinastia Han (209 a. C.-220 d. C.), que comprende
el primer periodo del imperio. Durante los Han —que eran herederos de un largo
periodo de desunién politica y de enfrentamientos guerreros, ideolégicos y sociales,
que se conoce por el nombre de los Reinos Combatientes (475-221 a. C.)— el pen-
samiento estaba profundamente influido por un programa universal e integrativo a
través del cual se intentaba crear un nuevo sistema imperial unificado digno de este
nuevo perfodo imperial. Este intento no sélo inclufa aspectos politicos y sociales,
sino que abarcaba el mundo ideoldgico. Los pensadores de este periodo —que, en
su mayorfa trabajaban para la corte imperial—, se dedicaban a integrar las diferentes
tradiciones del periodo de los Reinos Combatientes en una gran visién cosmoldgica
a través de grandes y complejos sistemas de relaciones correlativas, basados en las
fuerzas binarias y complementarias del yin y del yang, las cinco fases cosmoldgicas
y las relaciones entre un micro y un macro-cosmos (Graham, 1989, 325-356). Esta
visién cosmoldgica del pensamiento Han fue parte del intento de convertir la au-
toridad del emperador —huangdi, un nuevo y presuntuoso titulo creado en 221 a.
C.— en una realidad, mostrando asi que su extraordinario poder es el del cosmos y
de la naturaleza misma (Lewis, 1999, 10).

Sin embargo, Granet nunca analiz$ estas nociones cosmoldgicas en tanto que
conceptos desarrollados bajo condiciones histéricas muy concretas, y que eran y son
por lo tanto, susceptibles al cambio. Estas nociones —las del yin y el yang o de las
cinco fases— son para Granet representativas del «pensamiento chino» desde y para
siempre. En vez de aclarar por qué y cémo fueron desarrolladas dentro de un con-
texto histdrico particular, él y junto a él otros muchos desde entonces, ven en estos
conceptos una esencia de «lo Chino» que, como si se tratara de un modo especial
de pensar, es concebido como en su esencia diferente del modo Occidental (Puett,
2002, 9). Relacionado en este sentido fueron los trabajos de Richard Wilhelm en
Alemania; conocido por su traduccién del Libro de los Cambios o Yijing (Billeter,
2007, 11).

Hoy en dia esta reduccién a una supuesta esencia de «lo Chino» se aprecia en
muchos fenémenos que pertenecen al dmbito de lo esotérico. Tanto los hordscopos
chinos basados en este pensamiento correlativo como el fengshui (geomancia) o ciertas
artes marciales se venden como sefias de identidad china sin tener en cuenta que
pertenecen a tradiciones surgidas en diferentes momentos histéricos y en contextos
sociales y religiosos muy diferentes que, a veces, contienen propuestas contradictorias
entre si. Esta complejidad se pierde si estdn reducidos a un esencia «china.
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No fueron los eruditos de la primera mitad del siglo XX quienes crearon el «mito
de la alteridad u otredad» de China, aunque forjaran su articulacién mds extrema.
Sus origenes se remontan a los primeros contactos con visos de permanencia desa-
rrollados entre China y los paises europeos a partir de finales del siglo XVI. Fue la
misién jesuita en Asia la que proporcioné el marco institucional para los primeros
conocimientos de China que llegaron a Europa, y especialmente, para la élite inte-
lectual de este continente (Jordan, 1995, 4; Billeter, 2007, 15).

Estudiando China nunca deberfamos olvidar el indiscutible mérito de los Jesuitas
por su «descubrimiento de la China». Somos, hasta cierto punto, sus herederos. Pero
es una herencia lastrada. Tenemos que mantener presente que su forma de aproxima-
cién a China y sus visiones de esta cultura y su pasado fueron profusamente tefiidos
por los objetivos de su presencia en China, asi como por sus propios prejuicios y
preocupaciones. La imagen de China que se forjé la Compaiia fue el resultado de
muchos factores, entre los cudles tuvo un papel importante la justificacién ante la
opinién publica en Europa de su peculiar estrategia de misién (Billeter, 2007, 15).

Esta estrategia consistia, entre otros, en un intento de convertir el imperio de
arriba abajo empezando por sus emperadores y la clase culta de dirigentes, los litera-
tos. Para ganar la confianza de esta clase y para estar cerca del 4mbito del poder, los
jesuitas mds destacados sirvieron como funcionarios de las tltimas dinastias chinas,
sobre todo como astrélogos pero también como pintores y en otras funciones pu-
blicas (Mignini, 2005). Para justificar este compromiso con el poder mundano de
una cultura no-cristiana hacfa falta transmitir a Europa una imagen favorable de los
soberanos chinos, de su gobierno, de la clase dirigente que administraba el imperio
y de la ideologfa dominante que los jesuitas llamarfan «Confucianismo».? Segin los
jesuitas, esta ideologfa constitufa la llave del universo intelectual de la élite culta y
del dmbito en el que se desenvolvian (Jensen, 1997, 127-133).

Fue en el periodo de la historia antigua de China donde los jesuitas buscaron
la clave y la promesa para el logro de su inmensa empresa de la cristianizacién de
China. Guiados por sus maestros de la lengua y cultura china —en su mayoria gente
del entorno social de los literatos—, los jesuitas empezaron a buscar en las tradiciones
literarias lo que pudiera estar de acuerdo con la fe cristiana y pudiera servir asi como
fundamento para su empresa (Gernet, 1986, 24). Sobre todo entraron en el estudio
de los llamados libros cldsicos. Estos textos habian formado el plan de estudios para
todos los aspirantes a los puestos en la administracién publica desde la dinastia Han
(el siglo I a. C.). Para los jesuitas, que venfan de una cultura «del libro» la verdad
y el acceso a la realidad solo se podian conseguir a través de libros que guardaban
la autoridad sobre el pasado, es decir, libros de un canon autoritativo. Esta actitud
se revela de forma emblemdtica en el comentario del Padre Prémare: «La religién
de China radica completamente en los cldsicos» (Gernet, 1986, 29). Aunque habia
residido en China entre 1698 y 1726 el acceso a la religién china, para él, solo podia
ser a través de estos textos privilegiados.
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Con esta aproximacién a la cultura china por el estudio textual, los jesuitas, de he-
cho, se convirtieron en los primeros sinélogos. La sinologfa como estudio académico
se desarrollé a partir de estos origenes como rama de la filologia que, desde el punto de
vista de su metodologfa, estaba profundamente influida por la Filologfa Cldsica. Los
primeros sinélogos se dedicaron a las traducciones de los textos cldsicos y mds tarde
a la literatura, sobre todo la poesfa. Hasta aproximadamente la década de 1970, la
sinologfa fue en su mayoria un estudio de textos que se dedicé a la traduccién y dejé
a un lado gran parte de la realidad social e histdrica. Esta visién de China como un
pais hecho «sobre papel» fue personificada por el famoso sinélogo britdnico Arthur
Waley (1889-1966), uno de los mejores traductores de su literatura (Simon, 1967).
Su total falta de interés por la realidad de la China contempordnea se reflejé en el
hecho de que murid sin haber pisado nunca China u otro pais de Asia.

A partir de estos estudios de textos los jesuitas desarrollaron una visién idiosin-
crética del pasado chino, que les permitia no perder la esperanza de un posible éxito
de su empresa de evangelizacién y seguir representando ante sus patrocinadores en
Europa que dicha tarea era realista. Matteo Ricci (1552-1610), el padre fundador
de la misién en Pekin y de la mencionada estrategia de conversidn, escribié en una
carta lo siguiente:

De todas las naciones paganas que son conocidas en nuestra Europa, no sé de ninguna
que cometa menos errores contra los asuntos de la Religién que la nacién China en su
Antigiiedad temprana. De hecho, en sus libros veo que siempre han rendido culto a una
deidad suprema a la que llaman el Rey del Cielo y del Cielo y de la Tierra... Ellos nunca
creyeron cosas tan indecentes del Rey del Cielo y de otros Espiritus, o de sus ministros, como
hicieron nuestros romanos, griegos, egipcios y otras naciones extranjeras. Asi es de esperar
que, dada la gran bondad de nuestro Sefior, muchos de los antiguos han sido salvados, de
acuerdo con la ley natural y con la ayuda especial que dios suele dar a todos los que dan lo
mejor de ellos para merecerlo (Fontani Ricciani 1, 108-109, citado en Gernet, 1986, 25).
El texto refleja la valoracién de la actitud ante la antigiiedad china que reinaba

por lo general en la misién jesuita en China.*

A partir de esta primera valoracién de los Chinos en la antigiiedad, Ricci desarroll4
una versién mds detallada de la historia de China, que representaba un intento de
armonizar la visién cristiana de la historia, basada en la Biblia, con la visién derivada
de las fuentes histdricas chinas. Para hombres tan profundamente convencidos de
la universalidad de su propia religién, era una tentacién muy grande asumir que los
Chinos habian tenido en algin momento conocimientos del Dios verdadero o que,
por lo menos, estuvieron iluminados por la «luz de la razén». Asi Ricci identificé al
dios supremo de la religién de los Shang, shangdi, con el dios cristiano que tradujo
como tianzhu.” Con esta estrategia filoldgica, convirtié de una sola vez a los antepa-
sados mds remotos de los Chinos en creyentes, y reinterpretd la historia china como
un declive paulatino desde un pasado en la Verdad hacia un presente en el cual los
Chinos se habian alejado de sus raices en la Verdad y convertido en ateos.®
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Por un lado, esta interpretacién fue difundida en China a través de publicaciones
y conversaciones, para convencer a posibles conversos chinos de la clase culta de que
la adopcién de la fe cristiana de ningtin modo representaba una traicién a la cultura
propia. Al contrario, la conversién al cristianismo constituirfa una vuelta a las rafces
de su propia cultura antes de su corrupcion por influencias externas y malignas
que los jesuitas identificaron con su rivales principales: lo que hoy en dia llamamos
religiones pero que para los jesuitas no eran mds que supersticiones e idolatrias: el
Budismo y el Taoismo. El cristianismo, por lo tanto se presenté a los chinos como
la esencia pura de su propia cultura (Gernet, 1986, 28).

Aunque esta estrategia encontré en China mucha resistencia y critica por parte de
algunos literatos (Gernet, 19806, 49) podemos identificar en estas actividades inter-
pretativas de los jesuitas el origen del proceso de la reorganizacién del conocimiento
de la cultura china del que hemos hablado en la introduccién.”

El impacto que dejé el prolongado encuentro de los jesuitas con China en la
imaginacién de las elites europeas fue igualmente grande y no se ha de subestimar.
Durante todo el siglo XVII y principios del siglo XVIII, los padres en misién man-
tuvieron una correspondencia prolija no sélo con miembros de la Companifa en
Europa, sino también con los miembros destacados del poder politico y los miem-
bros de la «republica de las Letras» —Voltaire y Leibnitz son solo los representantes
mds destacados (Hsia, 1985, 9-27 y 28-41; Billeter, 2007, 13-14)—. Durante este
periodo de «entusiasmo por China» no ha de olvidarse que durante gran parte de
los siglos XVII y XVIII China y todo asunto relacionado con ella, estuvo en boga
entre las clases altas y educadas de Europa. Desde la «chinoiserie», la porcelana o el té
hasta los exdmenes de oposicién para entrar en la administracién y diversos rituales,
tuvieron sus seguidores y defensores, sobre todo en Francia, y mds tarde —por su
supremacia cultural y politica en el continente durante este periodo—, en casi toda
Europa (Walravens, 1987) .

El rey francés, Luis XIV, emulando a los emperadores chinos, se empefid en llevar
a cabo un antiguo ritual chino, y aré personalmente en primavera el primer surco
para inaugurar solemnemente el afio agricola. Pero, paraddjicamente, el éxito mds
grande de las noticias de China cundié entre los enemigos de la Compaiifa y de
su misién, entre los «philosophes» o escritores como Voltaire o Diderot. Para ellos,
China era una nacién en la cual no existfa ninguna arbitrariedad real, ningtin abuso
impuesto mediante privilegios ofensivos y exclusivos de sacerdotes que combatian
la razén en nombre de una verdad revelada. Segin ellos, China era gobernada por
un déspota ilustrado, atendido por unos literatos-fildsofos que eran seleccionados
por sus méritos y que actuaban segiin preceptos morales ilustrados, los del sabio
Confucio (Billeter, 2007, 12).

En este breve resumen de semejante visién de China puede distinguirse una es-
tructura que subyace a casi todas las visiones occidentales de China desde entonces.
China es el doble de Europa al otro lado del continente euroasidtico, a través de ella
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Europa se mira a si misma, como si fuera a través de un espejo. Da igual si lo que se
ve en este espejo, que es China, es una imagen ideal que sirve para criticar las pro-
pias condiciones y realidades —como ocurriera en el siglo XVIII- o si es una imagen
distorsionada que muestra las fealdades humanas —como ocurrié durante gran parte
del siglo XIX y principios del siglo XX: sélo en muy pocas ocasiones, China es y ha
sido vista tal y como es, y por si misma.®

Estoy haciendo tanto hincapié en este aspecto del tema para llamar la atencién
y provocar una reflexién sobre hasta qué punto —y cémo— nuestro discurso publico
sobre China sigue estas mismas pautas. Se trata de un discurso al que, evidentemente,
aqueja una carencia de difusién de conocimientos de la historia y la cultura de China
en muchos paises de occidente. Digo «falta de difusién» —educacién—, porque hoy
tenemos otros conocimientos necesarios para saber mejor.

3. ;Qué es la religién china?

Como ya hemos visto arriba en nuestra breve discusién de la obra de Marcel
Granet uno de los componentes claves de la visién popular de China en Occidente
—de su historia y de su gente, los chinos— es la falta, en esencia, de un pensamiento
que acceda a lo trascendental (Puett, 2002, 6-7). Siendo un historiador de las reli-
giones chinas se me afirma frecuentemente con sorpresa, «pero los Chinos no tienen
religiény. Esta percepcién se plasma a menudo en la pregunta de si el Confucianismo
—o incluso el Budismo- son religiones o meramente filosofias.

Herederos de una definicién muy estrecha de lo qué es una religién, nuestra
incapacidad de reconocer una religién china (o religiosidad) depende en gran parte
de nuestras preconcepciones y prejuicios, sobre las cuales hay que hacer una critica
para evitar, que reducimos la realidad china al espejismo del «Otro» irreducible. Asi
llegamos a plantearnos la pregunta: ;Qué es la religién china?

Formular una teorfa de religiones en China no es nada ficil. La «religién» no
formaba parte del vocaublario conceptual de la lengua cldsica china. El término
zongjiao, usado en el chino moderno como traduccién de la palabra «religién», es
uno de los muchos neologismos introducidos a principios del siglo XX en la lengua
china desde el japonés. Al principio, zongjiao se refirié exclusivamente al cristianismo
y fue usado sobre todo por los misioneros cristianos. Pero a lo largo del siglo XX se
desarroll6 un sentido mds amplio, que abarcaba todas las religiones mundiales en
China, como el Budismo y el Islam. A lo largo del siglo XX el término zongjiao se
refiere a las cinco religiones reglamentadas y enmarcadas institucionalmente en las
diferentes constituciones chinas tanto de la Repuiblica como de la Republica Popular
de China: el budismo, el taofsmo, el islam, el catolicismo y el protestantismo (Jordan,
1995, 2-4; Potter, 2003, 18-26; Goossaert, 2007, 188-190).

El hecho de que no existiera un concepto equiparable a «religién» en China, no
significé que no se dieran fenémenos e instituciones tales como la rica y diversa
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tradicidn ritual o los espacios sagrados como cuevas y templos, etc... que pudieran
subsumirse dentro del marco de este concepto. Pero subsumir estos fenémenos bajo
la categoria de la religidn, trae consigo el riesgo de aislarles de sus propios contextos
culturales y asi de perder sus significados originales.

Para llevar a cabo una breve critica del concepto «religién» en el contexto de la
cultura china, volvemos a Matteo Ricci que formulé la primera teorfa de la religién
china y cuyos conceptos hemos, hasta cierto punto, heredado. Para ¢l la religién
estatal en China desde la antigiiedad se basaba en un monoteismo ilustrado — con
el dios supremo shangdi - y por eso no era opuesta al cristianismo sino compatible,
e incluso complementaria (Jordan, 1995, 5). Esto fue, como hemos visto, el fun-
damento de la esperanza del éxito para la misién. Ademds, para él y los Jesuitas, los
rituales, los sacrificios del Estado y el culto a los ancestros no tenfan cardcter reli-
gioso, sino puramente civil. Este punto de la estrategia jesuita de la «<acomodacién»
se convirti6 al principio del siglo XVII en una gran controversia en el Vaticano que
concluyé en la mitad del siglo XVIII con el fin de su misién de evangelizacién en
China.’ Pero durante mds de un siglo, los Jesuitas empleados como funcionarios
de la dinastfa justificaron ante la Santa Sede asf su participacién como tales en los
grandes sacrificios del Estado (Jordan, 1995, 4). También permitieron a los conversos
chinos seguir con el culto a los ancestros. Su teoria de la religién estatal les permitié
tratar con el gobierno chino sin comprometer sus principios cristianos. Sin embargo,
Ricci condend con firmeza los sacrificios populares a distintos dioses en China, asf
como las précticas de los taoistas y budistas y esto pese a no haber considerado como
religiones a ninguna de las dos. Para él eran pura idolatria basada en supersticiones
(Gernet, 1986, 214).

Para evitar caer en una evaluacién tan limitada de las religiones chinas hay que
reflexionar sobre ;qué es para nosotros una religién? De una forma esquemdtica
podemos esbozar siete aspectos fundamentales que caracterizaba el concepto de
«religién» para los jesuitas —y que hasta cierto punto, todavia tipifican o confunden
nuestro entendimiento de fenémenos religiosos en otras culturas:'"

—Separacién de las instituciones del Estado y de la Religién.

—Textualidad: la religién estd basada en la autoridad de un cuerpo de textos

sagrados.

—Fundador: la religién puede trazar su origen a un fundador.

—Dios supremo (monoteismo).

—Primacia de los aspectos de trascendencia y fe —lo que uno cree— sobre la ritua-
lidad —lo que uno hace—; un aspecto desarollado sobre todo en el concepto de
la «religién» influido por el protestantismo.

—Pureza e importancia de la Doctrina (ortodoxia).

—La religién es tnica.

Esta mirada restrictiva de la «religién», francamente, ni era ni es adecuada para

describir la situacidn religiosa en la China de los siglo XVII a XIX.!"" Los jesuitas
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se encontraron en un entorno cultural en el cual las précticas religiosas jugaban un
papel importante en el funcionamiento mismo de la sociedad china. La organizacién
religiosa de China formaba un sistema coherente que debemos llamar, por falta de
un concepto adecuado como «la religién china».'? Es una religién que existe sin un
nombre propio, dado que ni tiene estructuras eclesidsticas que organicen a un con-
junto de laicos, ni conoce una autoridad dogmdtica global. Sin embargo, engloba
casi la totalidad de la vida religiosa —menos las religiones de origenes exteranjeras
y monoteistas (cristianismo, islam y judaismo)—. Este sistema comprende, dentro
de un marco cosmoldgico unificador, un conjuto de formas de pricticas religiosas
tanto individuales —incluyendo técnicas de salud, méditacién, ascetismo, devocién
y obras meritorias, técnicas del cuerpo como las artes marciales y técnias de trance y
escritura espontdnea como acceso a revelaciones y conocimientos— como colectivas
—incluyendo cultos a las divinidades locales, a los ancestros o ritos funerarios—. «La
religién china» también abarca la antigua religién sacrifical —el Confucianismo—, el
Budismo y el Taoismo, tanto como movimientos sectarios que surgfan durante el
perido tardio del imperio. La forma mds difundida es la comunidad de culto que
se organiza alrededor de un templo dedicado a una divinidad tutelar y local. Esta
communidad no es ni confuciana, ni budista, ni taofsta, pero estd relacionada e
influida por las tres. Este sistema de la «religién china» y la religiosidad difundida
en la sociedad fue rechazado directamente por los jesuitas como pura supersticién
o idolatria que no merecia el nombre de religién."

El Confucianismo, el Budismo y el Taoismo son las tres formas de la religién china
que han llegado a un nivel mds alto de institucionalizacién, entendida por cuatro
elementos constitutivos: un clero —especialistas religiosos ordenados y formados—,
una liturgia, un canon —que define hasta cierto punto una ortodoxia—y centros de
formacién y culto —como monasterios y academias (en el caso del Confucianismo)—
en los cuales se conserva el canon y se forma y se ordena el clero. Es solamente en
estos centros de formacién donde se encuentra el Confucianismo, el Budismo y el
Taoismo de una forma pura. De estas tres formas de la religién institucional china
los jesuitas rechazaron el Budismo y Taoismo como idolatria y reconocieron el Con-
fucianismo como un mero sistema ético.

Uno de los aspectos més dificiles de entender y de aceptar para los misioneros
cristianos era la percibida pluralidad de religiones en China. Era inconcebible para
los occidentales que distintas tradiciones pudieran coexistir pacificamente en un
pais. Para los jesuitas, una orden de la Contrarreforma acostumbrada a un dogma
muy rigurosamente definido, s6lo una religién podia abarcar la dnica verdad. Pero la
situacidn religiosa en China era ain mds complicada. No sélo las religiones coexis-
tian en distintas comunidades bien delimitadas, también las prdcticas religiosas de
religiones aparentemente distintas, se mezclaron, se «sincretizaron». Escandalizado,
escribié Ricci sobre la sincretizacion el entorno de la élite culta:
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La opinién mds comtn entre la gente que se considera mds sabia es que las Tres Sectas
(Confucianismo, Budismo, Taoismo) son una y la misma cosa y que las tres pueden obser-
varse al mismo tiempo. Con esta actitud, la gente se engafia a s{ misma y a otros también,
creando asi la mds grande confusién; porque a ellos les parece que acerca de la religidn,
cuantas mds formas hay de poner las cosas, mejor para el reino. Al final, el resultado es
exactamente el contrario del que esperaban, porque intentando seguir todas las leyes, se
encuentran sin ninguna y nunca seguirdn alguna con todo su corazdn. Asf, algunos reco-
nocen francamente su incredulidad y otros, pensando que creen no creen verdaderamente,
por eso la mayorfa de gente acaba permaneciendo atrapada en un ateismo mds profundo
(Fontani Ricciani 1, 32, citado en Gernet, 1985, 64, énfasis afiadido).

Como hemos visto en el breve resumen, en el entorno popular, con creencias,
précticas y cultos variados, esta caracteristica del sincretismo destacaba atin mds. En
China, sdlo el clero y una minorfa muy pequefa de laicos se identifica de forma
exclusiva con una de las tres religiones, adoptando una forma de vida estrictamente
guiada por las reglas. La mayoria se identifica con su comunidad de culto a la que
pertenecen o de una forma obligatoria —a través de su residencia en una comuni-
dad territorial, su linaje o su profesién— o volutaria —en asociaciones pias o grupos
sectarios de los cuales existe una gran diversidad. Estas comunidades requieren los
servicios de los tres cleros y recurren a los recursos simbdlicos, textuales y teoldgicos
de las tres religiones (Goossaert, 2007, 187).

En lo que sigue vamos a analizar el concepto de las «Tres Ensefianzas» (sanjiao)
que Ricci traduce como «Tres Sectas», pero que usualmente se traduce como «Tres
Religiones». Con esta palabra, sanjiao, encontramos un concepto indigena, aparen-
temente conciliable con un concepto occidental de «religién». Pese a ello, traducir la
palabra jiao —que forma la segunda parte del término sanjiao, y también del neologis-
mo sino-japonés zongjiao (religién)— en el sentido de «religiény, es problemdtico. Las
connotaciones del término jizo son bastante diferentes de lo que implica el concepto
religién entendido en el sentido de las siete caracteristicas delineadas arriba. Un
recorrido histérico de este concepto durante el periodo en el cual se cred el sistema
de las «Tres Ensefanzas» —desde la dinastia Han hasta la dinastia Tang (siglos II a.
C. aVIIL d. C.)—, nos ayudard a entender esta diferencia mejor.

Segun el Shuowen jiezi, el primer diccionario chino compilado a principios del
siglo I d.C., jiao, en su sentido original significa «lo que los superiores otorgan y los
inferiores emulan» (Zhongwen da daci dian, 1973,7.915b, no. 13546). Asi estd usado
en las fuentes de los Cldsicos. Como abarca tanto los campos politicos como cultu-
rales es traducido normalmente segtin el contexto bien como «guiar, «dirigir», bien
como «ensefar», «educar». En su uso nominal podemos traducirlo como «ensefianza»
o «doctrina». En estos mismos textos de mdxima autoridad, jiao es la prerrogativa
del soberano ideal, personificado en los reyes-sabios de la remota antigiiedad, los
milenios de oro miticos-histdricos. Segin la historiografia de la dinastfa Han estos
reyes-sabios, actuando como héroes culturales, transformaron a los seres humanos
que vivian en estado salvaje en seres cultos capaces de una convivencia armdnica y
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civilizada (Lewis, 1999, 127-129). Fue a través de sus «ensefianzas» especificas cémo
consiguieron esta transformacién (Vila y Galvany, 2006, 543-544).

Si los primeros héroes ensefiaron las tecnologias bésicas y los conocimientos
materiales para mejorar las condiciones de vida —como la construccién de casas, la
invencién del fuego o la agricultura (Ning y Garcia-Noblejas, 1998, 137-138)—, los
reyes-sabios de edades mds recientes ensenaron los valores y virtudes esenciales para
garantizar la convivencia del conjunto social: inventaron el gobierno. La tradicién
establece que los fundadores de las Tres Dinastias antiguas ejemplares dirigieron a su
pueblo, ensefidndole respectivamente las virtudes de la «reverencia», de la «lealtad» y
de la «ritualidad». Asi, las fuentes cldsicas y sus intérpretes hablan de distintas jizo/
ensefianzas ejemplares en relacién a los diferentes soberanos paradigmdticos. Pero
estas diferencias correspondian a las exigencias especificas de las condiciones histéricas
bajo las cuales cada soberano reiné. Cada momento histdrico necesitaba su particular
estrategia para establecer y restablecer el orden socio-religioso.

Sea cual sea la ensenanza particular de un soberano, su objetivo como forma de
gobierno fue siempre dnico y universal: la paz socio-religiosa de «lo que yace bajo el
cielo» —es decir, del reino— en armonfa con el cosmos del que forma parte. Es el gran
ideal que entré en la tradicién con el término de «igualdad/paz universal» (taiping), un
concepto que hasta la revolucién comunista en la mitad del siglo XX podia movilizar
a las masas en busca de una utopfa. En este sentido, las diferentes ensefianzas de
los reyes-sabios fueron siempre tnicas, solo habfa un jizo. Fue inconcebible para la
dinastfa Han, durante la cual este planteamiento se convirtié en la ortodoxia estatal,
que pudiesen coexistir diferentes ensefianzas con diferentes planteamientos, dado su
énfasis absoluto sobre la unién y la universalidad del sistema imperial. El empera-
dor era el tnico garante de una tnica ensefianza que por su universalidad no podia
tener un nombre. Es decir, no se trataba del «Confucianismo» que es una doctrina
particular, definido en relacién con otras doctrinas particulares que surgieron mds
tarde en la historia.

Segiin algunos planteamientos en el pensamiento de los Han, con la llegada de
Confucio (551-479) en el siglo V a. C., las condiciones histéricas habfan cambiado
de tal manera que el ideal del rey-sabio era imposible que fuera alcanzado en el
mundo de nuevo. La tradicién Han reconocié a Confucio como el dltimo sabio,
aunque ¢l mismo siempre negara serlo. Pero, esta misma tradicién reconocié que
por las condiciones histéricas nunca consigié convertirse en rey, como los sabios
anteriores. La frustracién de no poder haber llevado a cabo su obra como soberano,
restableciendo desde esta posicién el orden ideal en un mundo en vias de declive se
convierte, en esta reinterpretacién Han del personaje de Confucio, en la causa de su
trabajo como editor y transmisor de los textos del pasado. Confucio no era el autor
de esto textos, que los Han mds tarde designaron «Cldsicos». Por lo tanto, para la
tradicién china, Confucio no es fundador de una ensefianza —un aspecto importante
que se confunde con en concepto de «Confucianismo»— sino la persona que rescaté
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las fuentes de memoria de los ideales del pasado y quien las reorganizé para que
pudieran servir como guifas para todas las futuras generaciones y como base para la
formacién de una clase de literatos.

El hecho de que Confucio no escribiera los Cldsicos, sino que sélo los editara y
transmitiera era fundamental, en la concepcién que de si mismas tenian las personas
que llamamos en Occidente, engafiosamente, «Confucianos» (literatos). Confucio no
fue un fundador de una ensehanza distinta, jiao, sino que fue él que transmitid «las
ensefianzas de los reyes-sabios» (shengwang zhi jiao) del pasado. Por eso, en China
nunca se hablé de un sistema de ensefianza de Confucio, kongjiao, que se podia
traducir correctamente como Confucianismo.

Se habla mucho de la confucianizacién de la dinastia Han, por haberse esta-
blecido durante la misma los cinco textos cldsicos como base para la formacién de
los funcionarios del Estado en la universidad imperial. Quizds serfa mds apropiado
hablar de una doctrina imperial universal, basada en la reinterpretacién del pasado a
partir de la creacién de un canon de escrituras «sagradas». Sélo tiene sentido hablar
de una ensefianza distinta, o particular, confuciana desde que se establecieron otras
ensenanzas. Pero esto tuvo lugar s6lo cuando esta doctrina universal imperial entré
en una profunda crisis que fue fomentada por la ruptura del imperio en Estados
rivales: en otras palabras, cuando la universalidad y la unidad del sistema imperial
fueron retadas. Fue durante el periodo de fragmentacién politica, que comprende
los siglos III al VII, cuando las otras tradiciones, el Taoismo y el Budismo, se apro-
piaron del término jiao.

La palabra china rujiao, que traducimos ahora desde la época de Matteo Ricci como
«Confucianismo» (Jensen, 1997), aparece en las fuentes histéricas sélo desde los siglos
V-VId. C. Es bastante tardfa. Sin embargo, el término 7%, tomado aisladamente, tiene
una historia m4s larga. Como 7 fueron denominados los eruditos que se dedicaron
a los estudios de los textos (en tanto que fildlogos) durante los siglos anteriores y
posteriores a la creacién del imperio en 221 a. C. En el periodo de los Reinos Com-
batientes, un periodo de constantes guerras y rdpidos y profundos cambios en todos
los dmbitos —politico, administrativo, social, econémico etc.— diversas y competitivas
propuestas fueron elaboradas por pensadores para superar lo que se vivia como una
profunda crisis. Las propuestas de eruditos «textuales» fueron solo algunas de entre un
sin fin de ellas y destacaron por la manera de fundamentar la argumentacién en los
textos antiguos. Los biblidgrafos e historiadores Han, comprometidos con el proyecto
unificador imperial, clasificaron estas propuestas en diferentes escuelas (jiz) creando
a posteriori un orden a partir del cadtico pasado. La «Escuela de los Eruditos» fue
una de entre las muchas que crearon los historiadores: otras escuelas rivales fueron
clasificadas como legistas, agricultores, estrategas, sofistas, mohistas y otras (de Bary,
Chan y Watson, 1960, 189-190). Es importante diferenciar la Escuela de Eruditos
(rujia) de la historiograffa Han de la «Ensefianza de los Eruditos» (7#jia0), un término
que no estaba en uso en ese momento. Los eruditos (7%) nunca pretendieron tener un
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Jjiao, es decir, una ensefianza particular independiente del jizo universal, la ensenanza
de la antigiiedad trasmitida por los reyes sabios.

El concepto de las «Tres Ensenanzas» se formé en los siglos Vy VI d. C., cuando
por primera vez este término fue aplicado a una tradicién particular y no a la tradicién
universal del Estado. Una profunda crisis socio-politica —iniciada con la caida de la
dinastfa Han en 220 d. C., que dur6 casi cuatrocientos afios hasta la reunificacién
y fundacién de la dinastia Tang en 618 d. C.—, coincidié con la introduccién y di-
fusién de nuevos modos de pensamiento y de religiosidad, a los que llamamos hoy
en dia Budismo y Taofsmo.

El Taoismo tiene sus origenes como religién en las diversas revelaciones del siglo I1
en las que se transmiti6 una nueva visién de un orden socio-politico que no podemos
sino llamar teocrdtico. Fue un intento de regresar a un gobierno y orden social ideal
en la crisis del desmembramiento del imperio Han. Estos movimientos religiosos
milenaristas —el mds importante fue el de los Maestros Celestiales (tianshi)— fueron
suprimidos por el Estado. En el siglo III, los Maestros Celestiales, descendientes
del primer Maestro Celestial Zhang Daoling, se pusieron del lado de algunas de las
dinastias posteriores a los Han, cuando se inici6 un largo proceso de difusién de esta
nueva forma de religiosidad por toda China. Posteriormente se efectuaron profundos
cambios en esta nueva religién con un sin fin de nuevas revelaciones; nuevas sectas,
que, a pesar de su diversidad, veneraron en el primer Maestro Celestial su origen
ancestral. En este conjunto de movimientos religiosos podemos ver el origen del
Taoismo.

Uno de estos Maestros Celestiales, Kou Qianzhi (425-451), activo durante la
primera mitad del siglo V, usé por primera vez el término daojiao, «Doctrina del
Dao». Este término, que hoy en dfa traducimos como Taofsmo, fue, en su momento,
toda una provocacién. Refiriéndose a su particular tradicién religiosa, Kou afirmé
con este neologismo que esta tradicién era una Ensefianza universal, un jizo. Esta
apropiacién del término tenfa relacién directa con su proyecto politico religioso.
Después de haber recibido un cargo como funcionario de la dinastia Wei del Norte
(386-534), Kou se puso a la tarea de crear un Taoismo estatal para instaurar una
teocracia y un nuevo orden socio-politico con el emperador como «Auténtico Sefior
de la Paz Universal» (Taiping zhenjun), es decir, como una deidad taoista (Mather,
1979). Con la apropiacién del término jzzo por parte de la tradicién de los Maestros
Celestiales y la creacién del neologismo «Taoismo», daojiao, esta tradicién aspiré a
participar en el gran proyecto de gobierno del imperio, y redefinié el sistema imperial
asf como el papel imperial a desempefar en nuevos términos religiosos.

De la misma manera en la que las corrientes Taoistas se transformaron en un jizo
—es decir, en la ensenanza para un gobierno ideal—, el Budismo llegé a convertirse en
el mds importante rival del Taoismo en este periodo (Ziircher, 1972, 288-320; Kohn,
1995). Durante estos siglos de caos social y politico afirmé ser un jizo, una ensenanza,
también pretendiendo poder efectuar el cambio socio-politico necesario para instituir
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un gran imperio ideal con un orden social justo. En el siglo VI, durante la dinastia
Liang, situado al sur del rio Yangzi, el Emperador Wu patrociné los monasterios
budistas y creé nuevos y grandiosos rituales imperiales-budistas, convirtiendo asi esta
religién de origen extranjero, en uno de los pilares de su ideologia estatal (Janousch,
1999). Fue en este dmbito dénde se usé por primera vez el término fojizo, Budismo,
o ensefianza del Buda. En fuentes chinas anteriores a esta fecha se solia usar término
como «la ley del Buda», fofa, traduccién del sdnscrito del término dharma.

Durante este mismo siglo el nuevo término rujiao, «confucianismo» empezé a
usarse en fuentes histéricas que documentan los debates entre representantes de las
diferentes enseflanzas. La introduccién de este término representa el reconocimiento
de una realidad en la que la tradicién antigua, indigena china ya habia peridido su
estatus de universalidad y supremacia.

Asi, sélo desde la segunda mitad del siglo VI d. n. e. existieron las tres Ensefianzas,
sanjiao, en China como un concepto. Pero, reitero, es importante tener en cuenta
que el concepto de jizo no coincide con el de religién en Occidente, sino que repre-
senta un sistema de prdcticas, rituales e instituciones definido con relacién a la tarea
politica-religiosa de gobernar el imperio y de regular el cosmos, a disposicién y bajo
cierto control de la institucién imperial. La clara separacién entre instituciones del
Estado y de la Iglesia en el Occidente cristiano, que los Jesuitas asumieron como
una de las caracteristicas de la religidn, no existia igual en China.

Volviendo al siglo VI: vemos que las tres ensefanzas no fueron considerados
equivalentes. Se mantuvo una divisién importante segdn su concepcién: por un lado,
una enseflanza exterior o exotérica, complementada por las ensefianzas interiores o
esotéricas. Los dos tipos, exterior e interior, formaron un entero arménico y fueron
percibidos como mutuamente dependientes el uno del otro. La ensehanza exterior,
casi universalmente identificada con la «Doctrina de los Eruditos» fue considerada
imprescindible para mantener el Estado, el gobierno y el orden social o, en las pa-
labras de un monje budista del siglo VI, para «cuidar el cuerpo, servir el Estado y
armonizar la sociedad». La ensenanza interior se aplic6 a aspectos espirituales, y en la
misma fuente se la define como «liberando el espiritu, yendo m4s alld de la sociedad,
y trascendiendo vida y muerte» (Despeux, 2002, 154, 155, 169).

«En el mundo se considera que Confucio y Laozi fueron los que propagaron la
Doctrina de los Eruditos y el Taoismo. Pero si nos referimos a los textos ejemplares
y candnicos, es el principe el soberano de la/s doctrina/s» (Despeux, 2002, 180). En
esta cita de un debate entre diferentes representantes de las Doctrinas rivalizantes
demuestra claramente como en el siglo VI, el papel del emperador en relacién con
las doctrinas fue supremo. Se detecta también una continuidad con planteamientos
articulados durante la dinastia Han, en la que el soberano es el que dispensa y con-
trola la doctrina —o como expone la misma cita— es la fuente de la/s doctrina/s. Este
planteamiento revela una relacién entre Estado y religién que transciende la divisién
entre instituciones estatales y las instutuciones de la relgién esbozado arriba.
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No obstante, entre los representantes del Budismo y del Taoismo, se mantuvo
una larga polémica en la que los partidarios de las distintas Ensenanzas intentaron
demostrar que su sistema era la verdadera «Ensefianza interior». Fue sobre todo en
el contexto de estos debates cuando se acuiié por primera vez el concepto de las Tres
Ensenanzas, como distintas opciones disponibles para los emperadores de reconstruir
un imperio reunificado y gobernar sobre toda la sociedad (Despeux, 1999, 146-151;
Kohn, 1995, 7). Desde entonces, los emperadores en su papel de soberanos de la
doctrina convocaron con cierta regularidad competiciones de debates en la corte en
las que eminentes representantes de las diferentes Ensenanzas participaron. Una de las
metas para los distintos representantes de las Doctrinas era demostrar la excelencia de
su propia Ensefanza interior, a saber, comprobar por un lado que estaba en armonia
con la Ensefianza exterior, y podia asf contribuir al proyecto politico-social, y, por
otro lado, demostrar que la Ensefianza del adversario era nociva para este mismo
proyecto. Al final de estos debates, el emperador, erigido en drbitro, elegfa una de
las Ensefianzas como ganadora (Weinstein, 1987, 8).

Al principio, la derrota en estos debates podia implicar tremendas consecuencias
para los derrotados, y podia llevar hasta la persecucién de los monjes y monjas y la
destruccién de las instituciones, como ocurrié en el afo 570, cuando el Budismo
sufrié su segunda gran persecucién en China (Ch’en, 1954). Pero con el tiempo,
desde la mitad del siglo VII, los debates fueron cada vez mds ritualizados y se formé
un gran consenso: que los distintos jzzo, cada uno en su particular contexto y con
sus métodos y rituales especificos contribufan todos al mantenimiento estable del
orden total del imperio y del cosmos. Este consenso fue formalizado como una teorfa
mediante un concepto: las tres Ensenanzas; las tres son tres métodos particulares
en el plano fenomenoldgico para alcanzar una sola meta, y mds alld de las palabras
y de los fenémenos, confluyen en una realidad superior, el Dao supremo, la base
fundamental del orden universal. En el plano socio-politico, la unidad universal
que transciende todos los particulares, corresponde al emperador, que, como ideal,
transciende los intereses particulares de las distintas ensefianzas y se sitda en la uni-
versalidad del Inefable.

Con algunos cambios, este consenso se mantuvo hasta el final del imperio en
el afo 1912. No obstante, diversos transformaciones sociales de profundidad y
la emergencia del movimiento reformista de los siglos XI-XIII, el llamado Neo-
Confucianismo, asi como la nada universal predileccién de algunos emperadores
por una u otra ensefianza, necesitaron de nuevo debates y re-alineaciones entre las
diferentes ensefianzas.

As{ vemos que los campos conceptuales de los términos jizo, ensefanza, en Chi-
na y religién, en Occidente, son distintos, con respecto a su orientacién. Religién
como doctrina, doxa y ortodoxia se orientan hacia la Verdad, con mayuscula; jiao,
en tanto que ensefianza hacia un orden ideal, se orienta hacia la paz universal, que
engloba sociedad y cosmos. Como hemos visto en la cita mds arriba, lo que més
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sorprendié a Ricci de la Religiones en China era el hecho de que «a ellos les parece
que acerca de la religién, cuantas mds formas hay de poner las cosas, mejor para el
reino, lo que le parecié una ofensa contra la légica y la Verdad suprema. La Verdad
s6lo podifa ser una. De acuerdo con su andlisis empezd a ensefiar a los chinos la base
de la légica aristotélica y la matemdtica euclidiana como fundamento previo de la
conversién a la dnica religién.

4. Conclusién

Ricci y muchos otros después de ¢l miraban hacia China buscando una religién
y no la han encontrado o lo que han encontrado les parecia una perversién de la
religién —mera idolatria o supersticién no digno de su consideracién—. Otros, como
los pensadores de la iluminacién y sus descendientes, encontraron en China un
ideal de un pais gobernado por la moral basado en la razén sin recurso a la religién.
Hoy en dia, la mirada se vuelve hacia esta cultura en busca de un religiosidad —o
espiritualidad— que no haya sido contaminada por lo que se rechaza en la propia
tradicién —poder, institucién etc.—. Sea cual sea lo que estas miradas hacia la reli-
gién china encuentren, los resultados son, en muchos casos, més reveladores de las
propias preconcepciones y prejuicios con los que miraron hacia la otra cultura que
de la religién en China propia. Si no se someten las propias condiciones de la bus-
queda a un riguroso examen y reflexién nuestras ideas sobre cualquier aspecto de
China permanecen presos del «mito de la alteridad u otredad», que prohibird que el
encuentro con China pueda ser un encuentro de verdad y que se pueda desarrollar
un didlogo, tan importante en estos tiempos de globalizacién.

En este articulo se ha intentado esbozar los origenes y la trayectoria histdrica de
algunas de estas condiciones en relacién con la religién para iniciar una reflexién de
este tipo en el dmbito hispanohablante carente todavia de una tradicién de investi-
gacion de la historia de la religién china."” Hace falta poner a disposicién del dmbito
hispanohablante las investigaciones sobre la «religién china» que se han llevado a cabo
en otras lenguas (japonés, francés e inglés sobre todo) durante las tltimas decadas.
En estas obras, se han conseguido investigar diversos aspectos de la vida religiosa del
pasado histdrico y del periodo contempordneo recurriendo a metodologias como la
arqueologfa, la antropologfa o otros de las ciencias sociales, adentrdndose en la cultura
material, superando asf la hegmonia de la filolégfa que reinaba en el pasado de la
disciplina de la sinologfa. Esta ampliacién de la mirada que intenta respectuosamente
rescatar las pautas y conceptos desarrollados en la cultura china misma —como se
ha intentado en este articulo con el concepto de jizo— descubrird que la religién en
China era y es una parte integra de la sociedad y de su funcionamiento.
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NOTAS

1. El articulo es una versién elaborada de una con-
ferencia dada en San Sebastidn, en noviembre de
2008. Este trabajo es parte de una investigacién
realizada gracias al apoyo del Ministerio de Ciencia
e Innovacién (HUM2007-60125).

2. Sobre el concepto de «religién» en la caso de la India
(van der Veer, 2001) y de China (Goossaert, 2007).
Para conceptos como «filosoffa» o «<medicina» véase
(Cheng, 2007, 160-184) y (Hsu, 2007).

3. Sobre la creacién del término de Confucio y Con-
fucianismo, véase (Jensen, 1997, 77-133).

4. Sin que esto quiera decir que no hubiera voces
criticas ante esta estrategia y ante semejante actitud
hacia China, sobre todo después de la muerte de
Ricci en 1610, véase (Gernet, 1986, 30-33).

5. Sobre el Tianzhu shilu, «El Verdadero Explicacién
del Sefior del Cielo” publicado en chino por Ricci
en 1584 véase (Gernet, 1986, 8-9).

6. Para poder sostener esta tesis los jesuitas mantenfan
que esta parte de la tradicién antigua (de la verdadera
religién en China) se perdié en 213 a.C. cuando
el Primer Emperador de la dinastfa Qin ordend la
quema de los libros (Gernet, 1986, 28).

7. El impacto mds profundo y a largo plazo ha sido la
acufiacion del concepto de «Confucianismo», (Jen-
sen, 1997). Sobre la pregunta si el Confucianismo
es una religion (Vandermeersch, 1995).

8. De la rica literatura sobre las representaciones de
China en occidente serdn mencionado solamen-
te (Hsia, 1985), (Mackerras, 1989) y (Spence,
1998).
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9. Se conoce bajo el término “Querella de los ritos” el

conflicto de larga duracién, desde la mitad del siglo
XVII hasta la mitad del siglo XVIII, en el que se en-
frentaron las diferentes estrategias de evangelizacién
de China representado por diferentes ordenes como
los Franciscanos y Dominicanos.

10. La lista estd basada en (Jordan, 1995, 4-12)

11. El resumen de la «religién china» que sigue estd
basado en (Gossaert 2007, 186-187).

12. En las investigaciones se usa también el término
«religién popular» para distinguir la de las religiones
institucionales. Para una presentacién comprehensi-
va de esta «religién china», véase (Gossaert, 2000).

13. Sobre el concepto de la “diffused religion” o reli-
gién difundida, véase (Yang, 1967, 296-300).

14. Desde el «Libro de la Gran Paz/Igualdad», el Zai-
pingjing, revelado durante la dinastia Han, que sirvé
de inspiracién a diversos movimientos milenaristas
de esta época (Hendrischke 2006) hasta el «Reino
Celeste de la Gran Paz/Igualdad» (7aiping tianguo),
rebelidn que devastd el sur de China durante el
siglo XIX.

15. La bibliografia en espafiol sobre la religién china
es muy breve. Caben destacar (Feuchtwang 2000)
sobre la religién popular y un manual introductorio
a la historia de la religién china (Adler, 2002).
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RESUMEN

PALABRAS CLAVE: religion china — Compaiifa de Jesis en China — Confucianismo — con-
cepto jiao («doctrina»).

El presenta articulo ofrece una reflexién sobre las condiciones epistemolégicas que
subyacen en las percepciones de la «religion china» en occidente («el mito de la alteridad
u otredad»). Desde una perspectiva histdrica se analizard el concepto de «religidén» que
subyacia en el proyecto de la evangelizacién de China por parte de los jesuitas y que lastra
todavia nuestra comprension de las religiones chinas. Se contrasta este concepto al término
chino de la «doctrina» o «ensefianzan, jiao, frecuentemente traducido como «religién» y se
demostrardn las diferencias conceptuales. El articulo propone vias de acercamiento a las
religiones chinas, mds alld de los estereotipos que son resultado de una esencializacién de
la realidad china, tanto histérica como contempordnea.

LABURPENA

GIrrzARRIAK: Religién china; Compaiia de Jests en China; Confucianismo; Concepto
Jjiao («doctrinay).

Artikulu honetan Mendebalak erlijio txinatarraz jabetzean izan ohi dituen baldintza
epistemologikoez egin du gogoeta, alteridad edota otredad mitoaz ari gara . Ikuspuntu
historiko batetik aztertuko da «erlijioa» kontzeptua, jesulagunek ezarri zuten kontzpetu hau
Txinaren ebanjelizazio hasi zelarik, eta horrek oztopatzen du Txinako erlijioen ulertzea.

Artikuluan jiao (dotrina, irakaspena) kontzeptua aztertzen da, kontzeptu hau maiz,
etlijioaren ordaintzat hartu izan da, eta hori oker bat da. Bada, jesulagunek ezarritako
kontzeptua eta jiao alderatu eta haien arteko ezberdintasun kontzeptualak frogatuko dira.
Egileak Txinako erlijioen arteko hurbiltzea proposatzen du, estereotipoetatik haratako,
estereotipo horiek baliatuz Txinako errealitatea, historika zein garaikidea, esentzialismotik
ulertu izan baita.

ABSTRACT

Keyworps: Chinese Religion; Jesuits in China; Confucianism; The Jiao concept (doc-
trine).

The presentarticle offers a reflection on epistemological conditions underlying the per-
ceptions of «Chinese religion» in the occidental world («the myth of alterity or otherness»).
From an historic perspective, the concept of «religion» will be analyzed, which underlay
the Jesuit mission in China, and which still inferns our understanding of Chinese religions.
This concept is contrasted to the Chinese definition of «doctrine» or «teachings», jiao, fre-
quently translated as «religion» and their conceptual differences will be shown. This article
proposes ways of approaching Chinese religions, which go beyond stereotypes which result
in the essencialization of Chinese reality, both historically and contemporarily.
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