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			A Óscar,

			mi cómplice y confidente en esto

			y en muchas otras cosas.

		

	
		
			GRACIAS

			Este trabajo no hubiera cumplido su objetivo sin el enorme apoyo en la traducción del chino al español de Liljana Arsovska y sin la asesoría sobre detalles de la escritura china de Olivia Rentería.

			En la traducción al inglés quedo en deuda con Dora Napolitano, al igual que con Mariana de la Vega, cuya práctica profesional en la lengua inglesa y en el Zhìnéng Qìgōng me ayudaron de manera decisiva.

			Abraham Vega y Adela Salinas leyeron completa la primera versión y me hicieron correcciones que precisaron el texto.

			A la comunidad de practicantes que se reunió en Qingcheng Shan, del 20 de marzo al 17 de junio de 2018, incluidos los cinco maestros: Wei, Lu, Xi, Ling y Tao, por el campo organizado con los ocho versos que tantas veces me contuvo. Entre mis colegas menciono a Hui Yu y a Nicolas Lovet-Durbet, quienes me disiparon tantas dudas, y a Marta Riveroll por todo lo vivido en la montaña.

			A mi comunidad de practicantes de Vida Zhìnéng Qìgōng, con Abraham Vega a la cabeza, con quienes he compartido algo de lo aquí escrito. Igualmente a Gran Campo y a ese formidable motor integrado por Flavia, Jaime, Federico y Pili, quienes en el retiro de Teotihuacán con Wei Qi Feng facilitaron que éste precisara el sentido de los ocho versos, en noviembre de 2018.

			Las sincronías de la vida se hicieron presentes con el encuentro de Yuriria y Miguel Ángel Pavón, herederos de un linaje editorial mexicano, quienes se interesaron no solo en publicar este escrito, sino la obra del doctor Pang en español.

			Finalmente, agradezco a la Universidad Nacional Autónoma de México por esa “prestación de prestaciones” que es el año sabático, sin el cual hubiera sido impensable viajar a las entrañas del taoísmo y comenzar a entender cómo está construida la lengua china.

			Ciudad de México, 31 de diciembre de 2018

		

	
		
			¿DE DÓNDE SURGE ESTE PEQUEÑO LIBRO?

			Todo lo que se escribe tiene un origen y un propósito. Este texto surgió de una inquietud que se acumuló, día tras día, durante una estancia de tres meses en China, a donde viajé para practicar más y mejor los tres primeros niveles de Zhìnéng Qìgōng. 

			A medida que corrían las semanas, crecía la necesidad de comprender a fondo lo que aprendía. Decidí escribir mis reflexiones con una finalidad: compartir la luz que me llegó y generar nuevas preguntas para avanzar en la teoría y, sobre todo, en la práctica.

			No todo comenzó con este viaje. Hay un antecedente casero que pone en contexto lo sucedido. Me remito a una frase pronunciada años atrás.

			 “¡Te acabo de enviar la información sobre un Qìgōng para que le eches un ojo!”, me grita Óscar, desde el otro cuarto. Tras unos minutos, me escucha llamar para inscribirme a ese curso. “¿Qué hiciste? ¡Te envié esa publicidad sólo para que la leyeras!, ¿por qué pagaste por algo que no necesitas? ¡Ya practicas otro Qìgōng del cual eres instructora!”.

			Silencio total. Me invadía la ausencia de argumentos, pero en mi interior percibía paz. No encontraba una respuesta lógica, pero ahora, diez años después, la tengo. No proviene de mi mente dual, sino de una visita al territorio de la completud. 

			He practicado Zhìnéng Qìgōng con la perseverancia de que he sido capaz y he estudiado algo de lo que se ha publicado sobre ello con la apertura que me ha sido posible. Cada cual tiene sus propias capacidades y formas de actuar. Las mías son las que mi genética, mi biografía, mi entorno y mi búsqueda adulta me han proporcionado. Ni mejores ni peores que las de alguien más, simplemente las mías.

			¿Qué fue lo que ocurrió, a finales del año 2008, cuando tomé el teléfono para acercarme a este Qìgōng? No se trató de ninguna habilidad especial que me conectara con los designios más altos, ni nada por el estilo. Hubo intuición, sí, pero la normal, la que habitualmente tenemos todos y que poco a poco solemos hacer a un lado. Para entonces mi vida había sufrido errores brutales que me zarandearon. Estaba más abierta, más sensible a lo humanamente importante, quizá más interesada en lo esencial.

			Ahora sé, porque creo haber comprendido algo en los libros de Pang Ming [1], que se trató de “enfocar la conciencia para fortalecer la actividad de vida. Durante el proceso no existe pensamiento lógico, ni juicio ni deducciones” (Pang, 2017: 143).

			Después de un buen tiempo de práctica estas cosas suceden casi en automático. El impulso original —como dice este autor en su capítulo sobre la teoría de la conciencia— fue afectado “por el estado de las células nerviosas y la cantidad y la calidad misma de información” (Pang, 2017: 157). Había una información de alta calidad en aquel mensaje que llegó a mi laptop y me motivó a pagar un curso sin tener argumentos lógicos.

			Después de una década de perseverancia, tanto en la comprensión teórica como en la práctica, veo que el Zhìnéng Qìgōng es un camino serio que involucra todas las actividades de una vida. Una vez que la conciencia hace contacto firme con el cuerpo y con los pensamientos todo comienza a cambiar. 

			Para profundizar en esta ruta he viajado a China en dos ocasiones. La primera vez fue por un mes, la segunda estuve tres meses en la montaña de Qingcheng, rodeada de decenas de templos taoístas antiguos y de cuevas donde hace siglos se inició el camino hacia el Dao. 

			Si hubiera que resumir lo que viví en aquel remoto lugar de la provincia china de Sichuan, diría que fue una réplica del espíritu y de los objetivos que tuvo Pang Ming en el Centro Huaxia [2] entre 1988 y 2000. Esto es, comprensión de una práctica para alcanzar una limpieza corporal y mental, tanto personal como colectiva. Entre marzo y junio de 2018 atravesé por un proceso profundo en un campo inmejorable, gracias al Qì [3] del grupo, estimulado por cinco maestros, alumnos todos del doctor Pang.

			La práctica fue fuerte: Peng Qì Guan Ding Fa o “Levantar y verter el Qì” con sus métodos adicionales y ejercicios de curación, Xing Shén Zhuang o segundo nivel, llamado también “Mente y Cuerpo” y Wu Yuan Zhuang o los cinco órganos. Cada uno de estos métodos estuvo siempre precedido por la organización del campo, cantada con ocho versos escritos y musicalizados por el doctor Pang. Consiste en poner orden en el propio ser y en armonizarlo con el grupo a través del Qì más alto.

			Había escuchado estos ocho versos en innumerables ocasiones durante varios años. Con cada palabra buscaba el significado que me permitiera penetrar con mayor facilidad y relajamiento en la práctica. Me quedaba claro que un primer paso era entender las palabras para después comprender con la conciencia, pero con frecuencia me atoraba en el inicio. No lograba percibir el proceso completo contenido en los ocho versos, había términos que no comprendía bien y no me había percatado de su secuencia. Me distraía la intermediación del inglés antes de llegar al español. Sospechaba que en chino el significado era mucho más amplio, claro y preciso. Quería despejar mis dudas.

			En Qingcheng Shan [4] pregunté por la traducción más fiel y me percaté que había ligeras variaciones según la fuente. Ahí decidí que al volver a México encontraría la manera de desentrañar el significado de los ocho versos prescindiendo de la lengua inglesa para hacer más fácil el salto al territorio de la conciencia. 

			Bastó con aterrizar y comenzar a hojear mis libros de Qìgōng y de medicina china para darme cuenta que el problema no era la traducción al inglés que a su vez se traduce al español, sino la incomprensión del corazón de la lengua y de la cultura china. 

			Existen numerosos tratados, producto de la experiencia empírica y de la reflexión teórica, que hablan de las distorsiones que surgen al intentar traducir conceptos como el de Qì, al que suele denominarse “sustancia primordial”. Hay quienes prefieren no traducirlo, porque la idea que se han formado del Qì viene de una inferencia generada por la observación del universo desde la cosmogonía china y eso resulta bastante intraducible. 

			Dediqué varias semanas a despejar mis dudas. Sintetizo algunos hallazgos. Comienzo por transcribir lo que encontré sobre el Qì, esa palabra clave para cualquier practicante: “Y fue en este contexto que surgió el concepto de Qì (气) como la sustancia básica del universo. Una sustancia poseedora de un alto nivel de actividad y con capacidad de condensación para formar materia. De manera que el concepto chino de ‘materia’ es el de una forma densa de Qì. Así, el concepto de Qì no hace distinción alguna entre energía y materia [...] traducir Qì como ‘energía’ equivale a atropellar el concepto, a despersonalizarlo para dejarlo reducido a la mitad. No lo hagamos, Qì es Qì. Completo, intraducible. Simplemente Qì” (Genís, 2012: 9). También desde Occidente los estudiosos serios y constantes han llegado a la misma conclusión, para Needham [5], por ejemplo, el Qì es la “materia-energía” de todo lo existente (Needham, 1975: 213).

			Conviene mencionar que hay muchos tipos de Qìgōng según la región donde se practicó, el grupo que lo cultivó, el propósito que lo generó. Jwing-Ming [6] se remonta a la dinastía Shang [7] para dar evidencias del origen de sus más viejas formas, y otros autores registran a la dinastía Tang [8] como la época en la que el término Qìgōng apareció documentalmente por primera vez. Se trata de algo muy antiguo y en el caso específico del Zhìnéng Qìgōng [9] (ZNQG), hablamos de una síntesis de filosofías chinas que han sido probadas no solo a la luz de sus raíces ancestrales, sino de la práctica y los efectos que ésta produce. 

			Detrás de las lenguas: la percepción de la realidad

			Para continuar con el marco de las reflexiones sobre la traducción desde chino hacia cualquier lengua meta [10], es indispensable mencionar y distinguir el contexto sociocultural en el que se desarrollan los paradigmas de la ciencia en que cada civilización crece. Esto es algo que incluyo porque con frecuencia algunos amigos o familiares nos consideran ingenuos por creer que el Qì llega a nuestro cuerpo con solo mover las manos y pensar en el universo infinito. Para entender cómo funciona lo que hacemos, es necesario captar cómo se construye la ciencia. 

			En el siglo XXI, en medio de una globalización rampante, es difícil imaginar al planeta Tierra con zonas desconocidas y desconectadas. Cuesta trabajo pensar que la reflexión sobre la vida, el cuerpo, las emociones y la relación con el universo haya tenido fundamentos y sistematizaciones diferentes a lo que conocemos. Esto vale también para tantos procesos de la vida cotidiana que han sido resueltos de modos insospechados para quienes tienen fijos en la mente ciertos mecanismos que se experimentan como “naturales”.

			Las culturas y las civilizaciones han resuelto las necesidades e inquietudes humanas cada una desde su propia óptica. La vida cotidiana está llena de detalles que muestran soluciones diferentes para situaciones similares. El ser humano ha llevado a cabo sus procesos civilizatorios con las propuestas que cada grupo cultural ha adoptado como las más adecuadas, dependiendo principalmente de lo que el entorno ofrece. 

			Si bien la oposición Oriente/Occidente es un lugar común que se repite desde hace siglos, conviene tener presentes algunas evidencias de contacto entre ambas regiones del mundo. El estudioso del daoísmo [11] , doctor en filosofía y traductor del Tao Te Ching [12], el español Iñaki Preciado, afirma: “A finales del tercer milenio a.n.e [13], como consecuencia de la expansión de los Huaxia [14], algunas tribus que hasta entonces habitaban llanuras del centro de China, se vieron expulsadas y tuvieron que desplazarse hasta las tierras del actual Turquestán” (Preciado, 2012: 45). También hay similitudes, no necesariamente por contacto directo, entre el pensamiento chino del siglo V a.e.c. y el griego de esa época: “[…] no hay diferencias fundamentales entre el pensamiento oriental y el griego durante el periodo presocrático. Es a partir de Platón y Aristóteles, y más específicamente de Euclides y de Arquímedes, que el pensamiento griego tomó una dirección que fue decisiva para el mundo occidental” (García, 2000: 188). 

			Además de estas evidencias de contacto ocurridas antes de nuestra era, es pertinente identificar el punto de partida de las diferencias. Rolando García [15] lo identifica al estudiar la visión del mundo daoísta en oposición a la concepción aristotélico-tomista. Comienza por describir qué es la materia y cómo se comporta en cada una de estas dos cosmovisiones, que aparentemente tienen similitudes en su inicio, pero que no afirman lo mismo. Grecia sostuvo la teoría de los cuatro elementos: tierra, agua, aire y fuego, mientras que para China el mundo material se compone de cinco: tierra, agua, madera, metal y fuego. La diferencia no está, dice este autor, en que sean 4 o 5 y que no coincidan sino en que los daoístas ven al mundo como un gran organismo en el cual cada fenómeno está ligado a los otros de una manera ordenada en varios niveles. En Grecia, dice, los cuatro elementos son sustancias fijas, pasivas e inmóviles, mientras que en China son cinco tipos de procesos gobernados por cinco fuerzas que fluyen y se manifiestan a través del cambio. «Las dos concepciones de la materia —china y griega— contienen ya las características diferenciales entre el “sistema de pensamiento chino” y el “sistema de pensamiento occidental”» (García, 2000: 163). Lo anterior nos ayuda a comprender cómo es que la composición y el funcionamiento del cuerpo hayan sido descritos, intervenidos y sanados a partir de experiencias ancestrales diferentes. 

			Si el modelo chino de ciencia genera todavía interés es porque en Europa, durante los últimos siglos, se comenzó a verificar que, si bien con la Ilustración hubo una liberación del autoritarismo eclesiástico, también se perdió una herencia occidental muy valiosa. La intuición, descartada por los seguidores ortodoxos de los métodos racionalistas, es un ejemplo. Resulta indispensable tener presente la génesis y el desarrollo de cada tipo de ciencia para decidir qué es válido epistemológicamente [16] y qué no.

			En este marco debemos plantear los asuntos de la traducción del chino a las lenguas indoeuropeas. La manera de ver el mundo rige la construcción de las lenguas. Por lo general buscamos traductores de los ideogramas chinos, pero se sabe que esto no basta para la comprensión cabal de los textos. En el caso que nos interesa para la práctica, hace falta conocer el contexto en que aparece cada sinograma y contar con una mínima inmersión en la cultura, así como tener una buena dosis de práctica del Qìgōng en cuestión.

			Estudiar Zhìnéng Qìgōng (ZNQG) con cinco maestros chinos, que lo aprendieron de quien lo ensambló, fue el motivo de mi viaje a Qingcheng Shan, lugar donde se conocía el daoísmo hace más de cuatro mil años. ¿Cuándo y cómo surge el ZNQG? ¿Quién llevó a cabo esta amalgama que abarcó herencias daoístas, confucionistas y budistas, sin olvidar los aportes de la medicina tradicional china y conociendo aspectos originados en occidente como la conciencia en Marx o las rutas principales de la física del siglo XX? Respuesta: el maestro Pang Ming, nacido en Ding Xing, provincia de Hebei en 1940, cuya extensa obra, teórica y práctica, fue gestada en los años más difíciles de la revolución cultural emprendida por Mao Zedong. 

			Los sucesos chinos de la segunda mitad del siglo XX marcaron la trayectoria del ZNQG. Si bien, de cualquier modo, Pang Ming Laoshi [17] hubiera escrito su obra, es evidente que la expansión de la misma y la práctica de sus métodos sería diferente de haber sido otro el curso de la historia. 

			La etapa del “Gran Salto Adelante”, iniciada en 1958, tuvo como objetivo sacar a China de su atraso industrial a través de medidas que se estrellaron contra la realidad. Mao pensó que con la imaginación popular, el trabajo colectivo y la fundición de metales en hornos caseros iba a sustituir la tecnología con mano de obra revolucionaria. El fracaso llegó pronto con la desatención al campo, la falta de alimentos y la hambruna que para 1962 llevaba 45 millones de muertos [18]. En los años de la hambruna, Pang se encuentra vivamente interesado en sus estudios de medicina, en el daoísmo y las artes marciales internas. Cuando las universidades cerraron y los guardias rojos destruyeron lo que consideraron el viejo pensamiento, Pang guardó celosamente libros de grandes filósofos del pasado chino, los estudió y los puso a prueba. 

			Para mediados de los años setenta había recibido enseñanzas de 19 maestros diferentes. Tras la muerte de Mao, tuvo claras las reformas que requería el Qìgōng tradicional y consideró necesario dar a conocer su teoría y su práctica entre los públicos interesados. No fue el único maestro que lo hizo. Para mediados de los años ochenta, el Qìgōng se puso de moda en sus diversas formas y tradiciones. Hacia finales de esa década, en septiembre de 1989, el segundo congreso mundial de Qìgōng fue planeado para celebrar “la victoria del movimiento de Qìgōng sobre la década anterior” (Palmer, 2007: 158). Algunos autores citados por David A. Palmer hablan de una verdadera fiebre de Qìgōng en la China continental y afirman que en la segunda mitad de los noventa sobreviene una fuerte crisis [19].

			Cuando el doctor Pang se encuentra entusiasmado con el centro formal para la enseñanza y la investigación, los sucesos de Tiananmen y demás plazas cimbran al país [20], pero la ruta de su Qìgōng no se abandona. Para entonces, él había fundado un hospital donde no se utilizaba más vía de sanación que el Zhìnéng Qìgōng: durante 24 días los pacientes no hacían otra cosa que practicar ocho horas diarias [21]. La noticia de los casos de éxito medicinal corrió de norte a sur. De diversas provincias de China llegó gente que quería recuperar la salud o que buscaba formarse para impartir la enseñanza. 

			Son los sucesos de 1999 los que afectaron de manera brutal la trayectoria de lo que se conocía como el Centro Huaxia. En julio de ese año, el gobierno de Jiang Zemin declaró ilegal otra práctica muy diferente de Qìgōng [22]. La investigación documental indica que la causa de la acción drástica del gobierno fue que su fundador, Li Hongzhi, desafió abiertamente al Partido Comunista Chino [23]. Ante lo que se veía venir, Pang decidió cerrar el Centro e iniciar una larga etapa de estudio, práctica y redacción, misma que terminó cuando Xi Jinping [24] ascendió al gobierno del país. Los detalles de esta historia, año por año, se presentan en el anexo. 

			La obra de Pang Ming, quien continúa escribiendo y últimamente está en contacto con sus alumnos y con investigadores que verifican sus planteamientos, es vasta y versátil. Después de informarse de las aportaciones de la física del siglo XX, este autor ofrece una visión que considera complementaria a lo que se estudia en las facultades de ciencias [25]. Dicho en sus palabras: “La teoría de la Completud Hunyuan afirma que la consciencia y la materia se unifican en el proceso de cognición y el sujeto y el objeto también se unifican” (Pang, 2017: 23). El observador y lo observado, tema trabajado por físicos como David Bohm, está presente en esta obra. 

			El gran reto es cómo traducir, sin distorsiones, estas enseñanzas chinas a otras lenguas. Entremos, pues, a los obstáculos que nos presentan los procesos de traducción.

			Especificidades de la lengua china

			No intento entrar a los terrenos de los especialistas en lengua china, únicamente quiero tocar algunas cuestiones acerca de la traducción que desde hace algunos años me han inquietado y que he compartido con otros practicantes de Zhìnéng Qìgōng. Tuve una primera sensación de desazón al formar parte del equipo que tradujo un texto del maestro Pang al español, pero, pasando por el inglés, sí, ni modo, en ese momento no había alternativa: hubo que usar esa lengua que hoy es internacional. Arrastré la sensación de que estábamos reduciendo la profundidad, el brillo y el sentido original de ese escrito. Una intuición me decía que en chino esa realidad de la que hablaba el libro era más compleja y más bella. Gracias a que quien llevó la batuta y arrastró el lápiz durante meses [26] había practicado ZNQG, igual que yo, pudimos discutir y darnos cuenta de algunas imprecisiones de lenguaje que no correspondían a lo verificado en la práctica. Así lo registramos.

			Mencioné al principio el carácter intraducible del concepto Qì. Hay otros, como Shén, que es preciso mantener en chino. Es necesario utilizar esta palabra tal y como se escribe en pinyin, sin buscarle referente en nuestros vocabularios habituales. Hay plena coincidencia, entre quienes se han preocupado por estos asuntos, en que su significado no puede pasar a través de la cultura grecorromana, ni por la tradición judeocristiana. Eso sería forzar las cosas en un abortado esfuerzo por hacerlas comprensibles. Digamos, siguiendo a Genís, el autor catalán que escribió Simplemente Qì, que Shén es Shén, intraducible, completo, simplemente Shén. Se me dará la razón si el lector tiene en mente los laberintos filosófico-religiosos en que entraríamos tratando de ajustar tres conceptos que, en versión occidental, están detrás de Shén: mente, espíritu y conciencia. Con toda la complejidad histórico-filosófica que encierran podríamos tentativamente afirmar que para fines de la práctica que nos ocupa son los tres al mismo tiempo. En la Teoría de la Completud Hunyuan a Shén se le suman otras cuestiones [27]. 

			El texto en inglés de Pang Ming titulado Wu Yuan Zhuang (conocido como “la forma de los cinco órganos”), dice lo siguiente sobre Shén (神): “Es la más avanzada función del cuerpo humano, la regidora de las actividades vitales, del Yi Yuan Ti [28] y de sus facultades. Incluye, pero no se limita al espíritu, la mente, la conciencia y otras facultades mentales”. Por ello, cuando lleguemos a los ocho versos, Shén permanecerá como Shén sin traducción. Convendría familiarizarnos con su contenido. 

			Shén es, pues, un concepto clave en la teoría y en la práctica de este Qìgōng, cuyos fundamentos aparecen, en la obra de Pang, con un alto nivel de congruencia. Sobra decir que estamos ante un tipo de conocimiento que requiere de la experimentación. Un mero juego racional no iría a ningún lado. Es requisito percibir el Qì en el propio cuerpo. Es un asunto de experiencia, no de fe, pero más allá de eso, es al mismo tiempo un reto para los interesados en la traducción de la lengua china, porque su contenido versa sobre tantas realidades que Occidente no registra.

			Captar el sentido original del movimiento del Qì y del Shén en el que se basan estas prácticas implica no solo vivirlas sino comprenderlas, a pesar de que pertenezcan a otro mundo cultural. El lenguaje es, pues, un reto que con ayuda del Qì y de una práctica avanzada podemos sortear.

			Muchas son las cuestiones que se deben tener en cuenta ante un texto chino. Quienes han vivido en carne propia las vicisitudes de la traducción, cuando algo realmente les importa, han dejado testimonios invaluables. Transcribo un par de estas revelaciones: “Muchos sinólogos coinciden en que los términos filosóficos chinos son esencialmente imposibles de traducir y en que, en el momento en que los traducimos, los distorsionamos con una visión del mundo que no es china” (Maciocia, 2009: XXXI). Más allá de los términos, se encuentran las diferencias abismales en cuanto a percepción del mundo: “[…] en el vasto acervo cultural del chino hay muchos campos cognitivos que no encuentran equivalente en Occidente” (Arsovska, 2015: 184). 

			Aquí está el problema mayor: en los campos cognitivos, en la forma de aprehender la realidad. Esta autora, de nombre Liljana Arsovska [29], pone la atención en fenómenos lingüísticos que resultan centrales para el Zhìnéng Qìgōng: en Occidente no hablamos de Qì ni de Shén porque nuestros patrones de conocimiento no los contemplan, no existen, no así, no con ese vínculo y esas funciones. Por supuesto que tampoco tenemos elementos para comprender cómo es que la frecuencia vibratoria de un sonido, aunada a ciertos movimientos, puede llegar a regular un órgano del cuerpo y su emoción asociada, como propone el maestro Pang con el método de Wu Yuan Zhuang [30].

			¿Cómo evitar la distorsión? Espero no equivocarme, pero si me arriesgo a entrar a este territorio es porque llevo años no solo con la pregunta en mente, sino con evidencias en mi propio cuerpo. Mi experiencia de tres meses con práctica de ZNQG todos los días en China, en medio de un campo de Qì cuya fuerza física jamás había percibido, ha sido fundamental en mi práctica actual. Por ello afirmo que traducir de un sistema lingüístico a otro sin haber vivido el fenómeno es entrar corriendo a un espacio jabonoso: resbalar y caer es casi inevitable. Conocer el fenómeno porque se ha experimentado, no solo en carne propia sino en la rehabilitación de pacientes como lo hizo Giovanni Maciocia [31], otorga autoridad por lo menos para expresar las dificultades. 

			Al volver de China, ese mismo día, encontré un mensaje del Centro de Estudios China-México de la UNAM [32], universidad donde he trabajado durante cuarenta años. Anunciaba un curso titulado “Entendiendo a China”, país que me acababa de suscitar una larga lista de interrogantes. Solicité mi inscripción de inmediato. El principio de sincronicidad, como dijera Jung, se hizo presente. No solo encontré sesiones sobre economía, historia, política y cuestiones afines, sino sobre lo que más me inquietaba: la lengua china. El tema fue abordado por una profunda conocedora de ese idioma y quien además se interesó en lo que yo buscaba: traducir, sin distorsionar, los ocho versos que llevan a ordenar un campo de Qì. La sincronía fue evidente. Es por ello que los siguientes párrafos provienen del material que Liljana Arsovska ofreció.

			¿Cuáles son las características principales de la lengua china? Sobre las palabras: son imprecisas si están aisladas, son multifuncionales, o sea, pueden jugar con diferente función gramatical, tienen un orden fijo en el enunciado, el contexto en el que aparecen es fundamental, tienen una raíz que guarda una relación con la fonética y cuyo conocimiento permite adivinar con relativa precisión el sentido de lo que se le añade. Esto último significa que la raíz es el elemento que insinúa tanto el posible significado de la palabra como su campo de influencia. 

			Sobre la naturaleza propia de la lengua china, Arsovska afirma: “El elemento básico del chino son los caracteres cuya característica principal es la polisemia, es decir, los diferentes significados de un mismo carácter que se derivan del campo de influencia del carácter mismo y dependen del campo cognitivo donde aparecen y del sitio que ocupan en el enunciado chino” (Arsovska, 2013: 54). El idioma chino, explicó la misma autora [33], está compuesto por 404 sílabas, cada una de las cuales puede tener cuatro tonos distintos. Por ejemplo, la sílaba mā en primer tono significa madre, en segundo, má significa sésamo, en tercero caballo y en cuarto mà quiere decir regañar. Esta es la complejidad de las lenguas tonales. 

			La carga cultural de la lengua china es otro aspecto en el que esta investigadora del Colmex no deja de insistir. Hasta que la escuché y la leí comprendí cuestiones que yo repetía sin captar bien su sentido. Un occidental carente del contexto chino no tiene otra opción que echar a andar la imaginación y al hacerlo puede detenerse en cuestiones que le son familiares, pero que no tienen relación con el sentido original del verso. De aquí la pertinencia de esta afirmación: “La carga cultural en chino se refleja en la enorme cantidad de dichos, proverbios, metáforas, alegorías, alusiones históricas y culturales y otros elementos lingüísticos asociados muchas veces a personajes y acontecimientos históricos, que por diferentes causas no han trascendido las fronteras de China, aunque están muy presentes en el habla cotidiana y en su literatura” (Arsovska, 2015: 186). Esta carga cultural se encuentra presente en los ochos versos que me interesa desentrañar. Algunos provienen directamente del daoísmo, otros son inconfundiblemente confucionistas y el budismo también los permea. Sin este conocimiento es difícil captar el sentido de cualesquiera de los versos en el momento de organizar el campo de Qì. 

			En resumen: “Las características básicas de la lengua china, fundamentada en caracteres/ideogramas son: la polisemia (muchos significados), la polivalencia (muchos sentidos) y la multifuncionalidad (los caracteres pueden ser verbos, nombres o adjetivos)” (Arsovska, 2017: 120). Estamos, pues, ante una forma específica de expresión que, para fines de nuestro interés, está construida con una visión de la anatomía humana diferente a la de Occidente. 

			Organización del campo de Qì

			No se puede practicar bien este Qìgōng con la cabeza colmada de problemas personales o de ideas distractoras. Es necesario el silencio. Esto no se logra con golpes de voluntad o por decreto racional. Se requiere sintonía con una frecuencia vibratoria más alta que la habitual. Un campo de Qì fuerte y claramente perceptible es lo ideal para comenzar, pero es necesario crearlo. “El campo de Qì creado es producto del acoplamiento de la conciencia humana y del Qì de la naturaleza” (Ooi, 2011: 156). Esta afirmación del maestro Pang fue una de las respuestas que ofreció cuando estuvo en contacto directo con sus alumnos [34] y es una actividad que realizan actualmente los maestros que trabajaron directamente con él [35]. Suelen comenzar cualquier sesión por organizar el campo de Qì. A esto se le llama Zu Chan Fa. 
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