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Las ideas chinas en la conceptualizacion transcultural.
La relevancia de la historia intelectual

Summary: This paper is about translation
of chinese words, ideas and intellectual orienta-
tions into western languages. Nevertheless, this
is no more than the background of a reflection on
the translation’s process. According to the
author, the first is intellectual history of the ideas
that are going to be expressed in another langua-
ge. Second is translation itself. Finally, third is
communication, which is obtained insofar as
introduction and interpretation of key concepts
become part of the common human heritage. The
previous implies that every true communication
involves the interlocutors’ transformation.

Resumen: Este articulo versa sobre la tra-
duccién de palabras, ideas y orientaciones inte-
lectuales chinas a las lenguas occidentales. Sin
embargo, este no es mds que el transfondo de
una reflexién sobre el proceso de traduccidn.
Segiin el autor, lo primero es la historia intelec-
tual de las ideas por expresar en otra lengua. Lo
segundo es la transliteracion. Finalmente, lo ter-
cero es la comunicacidn, la cual se obtiene en la
medida en que la introduccidn e interpretacion
de los conceptos claves deviene parte de la
comiin herencia humana. Lo anterior implica
que toda comunicacién auténtica conlleva la
transformacidn de los interlocutores.

Aun cuando una cultura puede ser definida
como la manifestacién de un conjunto comiin de
valores compartidos por un grupo de personas, y
como un sistema de c6digos y creencias que estdn
cimentados en una estructura méis profunda, exis-
ten ambigiiedades respecto de cémo definir mejor
1a estructura y c6mo la estructura podria ser rede-

finida en el transcurso del tiempo. Pensadores
serios laboran en estos asuntos mediante la crea-
cién constante de nuevo vocabulario para explicar
los que ellos piensan que son fundamentales para
interpretar el sistema de valores compartidos de
una cultura. Este proceso continuo de creacién de
vocabulario conlleva problemas no solo para la
gente de fuera del 4rea cultural, sino también para
la gente que estd dentro del “4drea de discurso’ de
semejantes léxicos.

El didlogo entre los valores de diferentes
culturas es, por lo tanto, doblemente complicado
Yy, a no ser que alguien reconozca que la traduc-
cién del vocabulario que define los valores de una
cultura o sus conceptos basicos es un proceso que
tiene que tomar en consideracién que dentro de
esa cultura existe un proceso constante de reinter-
pretacién, en ese caso la traduccién serd de interés
s6lo anticuario, y puede no efectuar realmente
verdadera comunicacién entre dos culturas.!

Es extremadamente importante definir o
aclarar c6mo los valores o las ideas intelectuales
bésicas son expresados en un 4rea cultural, debido
a que los valores e ideas son el reflejo de las prio-
ridades culturales a menudo mantenidas subcons-
cientemente o, respecto de eso, ellas son manifes-
taciones de la estructura que configura la creencia
y accién de un pueblo. A menudo se asume que la
comunicacién més efectiva entre los pueblos se
logra a través de la traduccién de trabajos filoséfi-
cos. Semejante premisa estd cimentada en una
conviccién, no investigada, de que todas las cultu-
ras comparten inquietudes filoséficas comunes.
Pero es dudoso si tal opinién se mantiene. Ella
depende de cémo es definida la filosofia, y esto es
cuando menos verdadero en términos de la histo-
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ria intelectual china.? Antes de que yo intente res-
ponder a esto, deseo sin embargo justificar la pre-
misa de que el estudio de los postulados “filos6fi-
cos' a través del tiempo o la historia del pensa-
miento de una cultura, es inevitablemente una de
las mejores formas de entender a un pueblo, sélo
inferior a vivir actualmente en ese pueblo y llegar
a ser parte de €.

Penetrar la mentalidad de un pueblo y
hacerlo racionalmente es investigar muy de cerca
las declaraciones de ese pueblo, las cuales son
reflexiones conscientes respecto de aquello a lo
que aspira. Existen muchas formas de hacerlo asi,
pero inevitablemente todas ellas tienen que hacer-
se sensibles en el lenguaje de los observadores.
Hacer sensibles las aspiraciones de otros pueblos
es interpretar mediante un proceso racional basa-
do en la lengua del intérprete. Sin esto, uno no
puede comprender 16gicamente que otro pueblo
haga juicios consistentes sobre lo que cabe espe-
rar. El lenguaje implicado en el proceso es supre-
mamente importante, y esto es aquello por lo cual
las traducciones no hablan por sf mismas. El
conocimiento o la informacién acumulados atra-
viesan un proceso de destilacién. Este proceso
forma parte del esfuerzo del observador por com-
prender, el cual estd primordialmente definido o
determinado por sus propios pardmetros cultura-
les. Estos elementos culturalmente determinados
actiian como llaves para la informacién deseada o
como las estrategias para la comunicacién. Ellos
son los elementos que efectian la comunicacién.
Una traduccién adecuada con “exégesis' de “con-
ceptos claves' de una cultura es, por consiguiente,
el medio més efectivo para la comunicacién.

Por lo tanto, en lo que sigue me concentraré
en enfocar la interpretacién de las ideas chinas
como, basicamente, un estudio de la historia del
pensamiento. Yo creo que la exégesis en el con-
texto del didlogo intercultural se basa en la com-
prensién de las vicisitudes histéricas de las ideas.
Daré ejemplos de las dificultades de la interpreta-
cién precisa y de cémo tales dificultades deberian
o podrian ser solucionadas refiriendo al tiempo,
de manera que pueda ser factible la explicacion,
en una lengua extranjera -el inglés en este caso-,
del sistema chino de valores. Mi conclusién serd,
en consecuencia, la de un historiador: los cambios
constantes en el valor y los contenidos del valor
imponen un proceso viviente de perennes reinter-
pretaciones y, consiguientemente, perennes bus-
quedas de retraduccién. Més aiin, la comunica-
cién efectiva es también una constante reestructu-

racién de nuestro propio interior, pretendiendo
ajustarse al objeto de conocimiento dentro del
pardmetro de un discurso. Como tal, propongo
una nueva forma de considerar la comunicacién,
como un proceso de involucrar la auto-metamor-
fosis intelectual del comunicador.

El esfuerzo occidental por comprender a
China como una expresién de un sistema de valo-
res, empez6 tan solo en los siglos 16 6 17. A
pesar de que este perfodo duré poco tiempo, €s
facil para nosotros considerar retrospectivamente
las varias tentativas dadas durante esos siglos
como ridiculas. Y en verdad tentativas de mostrar
a Confucio como “Sancte Confuci' suenan inge-
nuas y pretenciosas.’ Por otra parte, hasta hoy,
algunos acercamientos de los jesuitas a 1a civiliza-
cién china fascinan, cuando menos al pueblo
chino. Si los jesuitas han descrito a China en una
forma que el tipico occidental moderno puede
encontrar inaceptable, ellos sin embargo procura-
ron llevar a cabo un grado de comunicacién que
el lado chino sintié que era conveniente, en el
sentido de que ciertos intelectuales chinos se mos-
traron entusiasmados al ver la forma en que China
era presentada por los jesuitas. Esto es especial-
mente evidente en la persistente veneracién china
de Hsii Kuang-ch'i, quien abiertamente admitié
haberse convertido al catolicismo.* Obviamente,
el proselitismo era el objetivo de los jesuitas, pero
su sensibilidad hacia el pensamiento religioso
chino, especialmente hacia el culto ancestral, ha
sido hasta hoy considerada por los chinos como
situada, por lo menos, en la correcta direccién de
la mutua comprensién.

(Cudles fueron entonces muchos de los pro-
blemas de traduccién que enfrentaron los jesuitas,
asf como los més escrupulosos sinélogos? Como
un ejemplo tome la cuestién del “ti' chino (gober-
nante, sefior, dios): literatura tras literatura han
sido consagradas a esta concepcién china.
Obviamente, los jesuitas no estimaron apropiado
infundir 1a concepcién cristiana de "Dios' en “ti'.
Pero los protestantes consideraron correcto tradu-
cir el Dios occidental al *Shang-ti' chino (el sefior
supremo).” Ambos enfoques son insatisfactorios,
pero no pueden ser considerados incorrectos. En
el siglo diecinueve, al gran traductor James Legge
le cost6 una monografia completa argumentar en
favor de los méritos de traducir el Dios occidental
al “Shang-ti' chino, y de cémo los chinos habian
abusado de la palabra “t'ien'.® Sus argumentos se
fabricaron no sin un transfondo, y definitivamente
con acertada racionalidad y una necesidad com-
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pulsiva. Pero éstos no exigian ninguna interpreta-
cién correcta 0 argumento convincente; con todo,
debido a que los argumentos condujeron a inter-
pretacion, ellos realizaron naturalmente una clase
de auto-transformacién, que frecuentemente desa-
tendemos pero que es parte de los didlogos entre
el occidente y China. Actualmente, shang-ti reve-
la inmediatamente a los chinos el concepto de un
‘Dios' occidental. Pronto veremos esto de una
manera mas clara.

En primer término, debo mencionar que aiin
estamos en el mismo proceso de inteleccién que
preocupaba enormemente a James Legge.
Tentativas de dar a la palabra (#) una traduccién
adecuada todavia preocupan a la mente de los
mejores sinélogos. En su reciente Magna opus,
el mundo del pensamiento en la antigua China ’,
el profesor Benjamin Schwartz, de Harvard, ofre-
ce una interpretacién actualizada de esta impor-
tante concepcién, basado en ingeniosas y sofisti-
cadas pesquisas de eruditos de China, Japén,
Europa, asi como de los Estados Unidos. La
exposicion es un tour-de-force en el ejercicio eru-
dito y se aproxima més estrechamente a lo que en
efecto un chino de la antigiiedad habria entendido
como #i.* Que yo esté seguro de que su nueva
exposicién es la mis préxima a lo que un chino -y
ademds un chino antiguo- habria entendido, no es
porque tenga un acceso directo a un chino anti-
guo. Tampoco porque yo soy un chino y por con-
siguiente puedo discernir mejor cuando escucho
proferida la palabra “ti'. En realidad, actualmente
en China'ti' se oye cada vez menos, asi como
conlleva un significado tal vez impensable o
incomprensible para un chino antiguo. Es decir, el
componente del culto antepasado en el concepto
“ti', el cual Schwartz acentia, es ampliamente
olvidado por un chino contemporéneo.’

Por el contrario, en la mentalidad de los
chinos educados, hoy en dia, # estd quizd més
intimamente relacionada con el “emperador’ de
los tiempos imperiales “feudales'. El antiguo #i de
sefior supremo es para €l s6lo un juego dilettante
de palabras, y habiéndoselo dicho, podria haberlo
entendido més en el sentido occidental cristiano
que en el explicado por el profesor Schwartz. Lo
que para Schwartz hace importante el estudio de
ti es, en consecuencia, que €l se relaciona con
c6mo él, como hombre occidental, puede definir
y entender mejor el mundo del pensamiento y la
religién de la antigua China. Las experiencias
chinas sobre semejantes temas se vuelven rele-

vantes en cuanto pueden aportar una mejor ilus-
traciéon a su mundo de pensamiento y religion,
los cuales son para €l y sus futuros lectores, sig-
nificativos e importantes. Es la significacién,
emergiendo desde la relevancia, la que transfor-
ma las interpretaciones eruditas en comunica-
cién significativa.

Como otro ejemplo tome la traduccién de la
palabra china li. Usualmente ésta se traduce como
‘principio’. Semejante traduccién es bastante
satisfactoria y cuidadosamente justificada e inter-
pretada por Wing-tsit Chan, el mas escrupuloso y
confiable traductor de la filosofia china.'” Que
estemos ahora en posicién de entender mejor esta
palabra no es, por supuesto, exclusiva contribu-
cién de Chan. Solo hace setenta afios, Alfred
Forke equiparaba el /i neo-confuciano con la pro-
fundamente connotada palabra, Vernunft." Esta
traduccién puede parecer esotérica y extrafia, pero
uno debe situarla en contexto. Primero, esto era
en una época en la cual inclusive los eruditos chi-
nos tenian dificultades para comprender la pala-
bra tal como era especialmente utilizada por los
pensadores neo-confucianos, porque el pensa-
miento neo-confuciano estaba en decadencia. La
tentativa de Forke de equipararla con “Vernunft'
tal vez demostré su conciencia de la necesidad de
disociarse a si mismo de la contempordnea anti-
patia china hacia el neo-confucianismo. Seme-
jante actitud objetiva, emergente de un importante
compromiso erudito, no es sin embargo una ben-
dicién cuando uno trata de entender la idea dentro
del contexto cultural chino. Vernunft no solo con-
lleva un especial interés kantiano acerca del cono-
cimiento, el cual faltaba en el neo-confucianismo,
sino también una jerarquia de formas de conocer
-en cuanto contrasta con Verstand-, en la cual los
neo-confucianos tenfan poco interés. Empero, uno
no puede simplemente anular la significacién del
esfuerzo de Forke.

En la misma perspectiva, uno ve también los
respetables esfuerzos del gran historiador de la
ciencia china, Joseph Needham. Haciendo un
resumen de las traducciones pasadas, Needham
propone que esta palabra no sea traducida y que se
la entienda a la luz de la filosofia del organismo."
Esto era en la década de 1950. Needham debe
haber sentido que semejante interpretacion podria
llevar a cabo una “comunicacién' entre un pensa-
dor neo-confuciano y un pensador de la inclina-
cién de Needham. No obstante, conforme se desa-
rrolla nuestro conocimiento de este término -'li'-,
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se vuelve pronto y claro que una aproximacién
organicista potencia un peligro de malentendido.
Solamente después de que se han realizado estu-
dios sofisticados al respecto no solo de los signifi-
cados etimoldgicos, sino también de las connota-
ciones culturales de la palabra /i, estamos més
capacitados para aproximarnos a su verdadero
significado y significacion.

Los dos ejemplos son obvios y se relacio-
nan con palabras claves tnicas. Un ejemplo adi-
cional tomado del reciente libro de Wm.
Theodore de Bary, en el cual discute la “tradicién
liberal' en China, aclarard aiin més lo que trato de
demostrar. La serie de conferencias impartidas en
1982 por de Bary en el Nuevo Colegio de Asia de
la Universidad china de Hong Kong, describe
como liberal' 1a siempre creativa tradicién filos6-
fica del neo-confucianismo.” Hablando concisa-
mente, de Bary cree que el pensamiento confucia-
no estd "inspirado por un compromiso positivo
con el bienestar humano e informado por una acti-
tud critica hacia las instituciones establecidas, el
cual reflejaba una conciencia de posibilidades
alternativas de mejoramiento”, y que el programa
neo-confuciano es reformista."* Estas caracteristi-
cas lo califican con el marbete de “liberal'. La ten-
tativa de de Bary, la cual estd basada, es innecesa-
rio decirlo, en un profundo saber y en un estudio
vitalicio del neo-confucianismo, muestra el
espectro posible de inteleccién de una tradicién
cultural, y cudnto podria ella significar para un
investigador serio como el mismo de Bary. En
aste sentido, ella realiza una comunicacién signi-
ficativa. Un serio investigador de la tradicién
liberal occidental preguntard, sin lugar a dudas,
si efectivamente a un compromiso intelectual de
oponerse a un gobierno abusivo mediante el
retorno a los valores tradicionales es conveniente
Illamarlo “liberal'. Por otra parte, es evidente que
de Bary halla en la tradicién neo-confuciana con-
ceptos y elementos que podrian ser mejor com-
prendidos refiriéndolos al “liberalismo’ occidental.
Tales elementos se hacen aiin més evidentes y sig-
nificativos cuando son entendidos en una termino-
logia occidental establecida. En verdad, uno se
percata prontamente de que el libro de de Bary
se basa en sélidas investigaciones circulantes y
de que €l es buen saber, pero para efectuar la
comunicacién no duda de exponerlos en una bas-
tante nueva e importante dimensién, con el nom-
bre de "liberal'. Ahora tenemos toda la razén
para esperar que los futuros investigadores del

“liberalismo' podrian tomar en consideracion esta
nueva dimensién.

Esto me conduce nuevamente a la conside-
racién bésica de que la interpretacion es también
un proceso creativo de transformacién. La comu-
nicacién efectiva conduce a la adicién de nuevos
elementos a las palabras o conceptos escogidos
para la traduccién.

La efectividad de la comunicacién también
depende del grado de importancia de los concep-
tos o palabras claves escogidos para la traduccién
e interpretacién. Algunos de ellos son obviamente
menos importantes y solo dan resultado en la
comunicacién que tiene un margen de influencia
maés estrecho: ellos no informan significativamen-
te ni al intérprete ni a sus lectores. Pero las tra-
ducciones 0 interpretaciones como las que se dis-
cutieron anteriormente son sumamente importan-
tes y la influencia de la comunicacién lograda
puede ser igualmente vasta, pues concepciones
tales como #i, li o “liberalismo’ son centrales en
los debates de la vida intelectual china o son rele-
vantes en cuanto a como un investigador occiden-
tal puede esperar comprender (versteht) la mente
y el sistema chino de valores.

Por lo tanto, los traductores estdn bajo una
gran presion por procurar que las ideas o concep-
tos sean comprendidos en una traduccién correc-
ta. En general, se debe recordar que segin la
caracterizacioén de Frederick Mote, existe un abis-
mo* filoséfico o “cosmoldgico’ entre China y el
occidente, y este abismo es palpablemente enor-
me, lo cual implica que la traduccién o interpreta-
cién de las ideas y el sistema chino de valores en
un lenguaje occidental podria ser inmensamente
dificil. En efecto, no es hiperbdlico decir que la
interpretacién de las palabras o ideas filosoficas
chinas necesita destrezas y técnicas especiales, en
vista de las experiencias histéricas y sistema de
escritura drdsticamente diferentes. Semejante
abismo vuelve todavia mds importante para las
personas con perspectiva intelectual occidental
que emplean términos e ideas occidentales, que
sean especialmente cuidadosas. Aqui bastard un
contracjemplo bastante interesante tomado de las
experiencias chinas.

En el iltimo par de afios, en China, un aca-
lorado debate se ha centrado en la identificacién
del “fan-ch'ou' bésico de la filosofia china.
“Fan-ch'ou' es generalmente usado hoy en dia para
traducir “categoria’, de la filosofia occidental.'
Fue probablemente asi utilizada por primera vez,
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en el siglo pasado, por los traductores japoneses
al traducir los trabajos filoséficos de Kant. Un
lector chino muy cuidadoso quizd recordard que
el término aparece originalmente en el antiguo
Libro de los documentos (Shu-ching)."” Alli, fan-
ch’ou era usada para significar los elementos basi-
cos de una verdadera autoridad o gobierno. No
obstante, para un pensador chino contemporaneo
fan-ch’ou conlleva mas alusion filoséfica que
politica, y pocos lectores serian tan bien educados
como para ser capaces de saber que el término
tuvo este origen y connotacion histéricos. Para un
chino contemporaneo, una fan-ch’ou mas bien
significa alguna clase de unidad basica de conoci-
miento o idea filoséfica, y aunque pueda saber
que “fan-ch'ou’ es un término epistemoldgico
especialmente empleado por Aristételes y Kant,
es mas probable que él piense que “categoria’ es
un “concepto filoséfico clave'. Precisamente de
esta manera “fan-ch'ou' comparecié en el debate
de los iltimos afios.' Para los participantes de
este debate, iniciados sobre todo por el célebre
filésofo T'ang I-chieh, de la Universidad de
Pekin, una fan-ch’ou es tal como Asin (aproxima-
damente, mente), hsing (aproximadamente, natu-
raleza), t‘'ai-chi (aproximadamente, el gran final)
y cosas semejantes."”

El uso de fan-ch'ou en el contexto chino
significa, en consecuencia, dos cosas al mismo
tiempo. Primera, €l es un término con connotacio-
nes politicas, relacionado con un venerado docu-
mento antiguo sobre el arte del gobierno.
Segunda, ella es algo derivado de la epistemolo-
gia occidental tradicional. Serd engafioso, por
ende, considerar simplemente una fan-ch’ou como
“categoria’, término que ella pretende traducir. Sin
una seria y erudita reflexién sobre la historia de
las vicisitudes del significado de este término, no
puede uno aspirar a entenderlo como es usado por
los filésofos chinos contemporaneos.

Obviamente, la eleccién de fan-ch’ou por
“conceptos claves' satisface una oportuna necesi-
dad intelectual. "Categoria’ es una palabra cargada
con una alusién filoséfica idealista. (Es posible
que al elegir “fan-ch'ou’ como una etiqueta para
una nueva empresa filoséfica, los pensadores chi-
nos estén proclamando una nueva orientacién
intelectual, desviada de las inquietudes y plantea-
mientos del marxismo ortodoxo? En cualquier
caso, los participantes del “movimiento fan-
ch'ou’ han obviamente asumido la filosofia china
tradicional para aproximarse “internamente’ a ella,

en lugar de hacerlo desde el punto de vista del
marxismo ortodoxo.

No obstante, aqui surge un peligro a propd-
sito del uso propio de un término filoséfico occi-
dental. Obviamente, la sima lingiiistica y “cosmo-
l6gica’ entre las tradiciones china y occidental
hace del peligro algo todavia mas fundamental, y
de las probabilidades de que semejante peligro
afiore, més frecuentes. Empero, 1a eleccién de la
palabra, como arriba se especuld, puede tener una
significacion deliberada. En consecuencia, obvia-
mente una nueva forma de comunicacion es
alcanzada, porque esta palabra es significativa
como una manifestacion de intereses actuales en
1a filosofia occidental no marxista, y en el descu-
brimiento de las alternativas intrinsecas de la filo-
sofia china.

Por ende, el significado especial de catego-
ria (fan-ch’ou) acarrea cuando menos dos implica-
ciones. Primera, cualquier interesado en entender
el pensamiento chino actual debe querer también
seguir el transfondo socio-politico de su uso de
términos occidentales. En efecto, hay una canti-
dad de ellos que han adquirido significados signi-
ficativamente amplios o desviados que necesitan
explicacidn, o tal vez inclusive exégesis. Jen-tao
chu-i (humanismo, pero utilizado como una pro-
testa contra, especialmente, el colectivismo politi-
c0), i-hua (alienacion en el sentido marxista, pero
usada como una condicién de desesperacién bajo
la injusticia politica)® y hsing-hsiang ssu-wei
(originada a partir de Gestalt, pero usada para sig-
nificar el pensamiento imaginativo o intuitivo)*
inmediatamente acuden a la mente. Estos térmi-
nos son todos empleados en el mas amplio y
extendido sentido posible, y sin interpretacién
adecuada o lectura sistematica de los documentos
chinos no podemos comprender el espectro cabal
de sus significados. Realmente, sin un conoci-
miento de la Revolucién Cultural, sus excesos y
la subsiguiente reflexién en la forma de la asi
denominada °literatura herida”, uno no puede
empatizar en verdad con la absoluta desespera-
cién por la futilidad de la prosecucién de tan
siquiera la mas rudimentaria justicia. La bisqueda
de ese poco de justicia es llamada “humanismo'.
De manera similar, sin una empatia por el mismo
sentimiento de gruesa injusticia cometida contra
un individuo en cuanto ser humano por la socie-
dad-estado autoritaria, uno no sabe cémo "aliena-
cién' podria haber significado tal cosa para los
intelectuales chinos. Hsing-hsiang ssu-wei es
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diferente, aunque también surge del dnico interés
filoséfico chino: la empresa filoséfica de 1a China
comunista, construida sobre una filosofia materia-
lista marxista, dicté que el pensamiento deberia
haber sido levaritado a partir de materiales con-
cretos. Semejante premisa conviene con la teoria
ampliamente sustentada de que el pensamiento
chino derivé fundamentalmente de lo concreto.
Por lo tanto, ssu-wei (pensamiento) existe a partir
de hsing-hsiang (imégenes concretas). No obstan-
te, una cantidad de jévenes filésofos prefiere con-
tinuar usando la perspectiva hegeliana o idealista
para interpretar el significado del pensamiento
intuitivo o imaginativo. Revestida bajo el ropaje
de hsing-hsiang ssu-wei, 1a predileccién idealista
parecia camuflarse, pero en consecuencia esta era
la dnica via para obviar trabas politicas y esto
creé mucha confusién. Por eso hay abundancia de
riesgos en tratar de llegar a una confiable intelec-
cién de cémo los pensadores chinos utilizan los
términos filos6ficos occidentales. Lo mismo
podria decirse de la adopcién de términos chinos
para expresar fundamentalmente una concepcién
0 experiencia occidentales.

Serfa absurdo desacreditar la legitimidad de
que los chinos usen estos términos. Obviamente,
de manera inevitable se descubrird que todos los
términos, sean traducciones chinas de términos
occidentales o términos chinos traducidos a un len-
guaje occidental, han sido cargados en el proceso
de traduccién con matices culturales. Por eso, un
término no es un fenémeno aislado; es una mani-
festacién cultural y deviene comprensible sélo
cuando la dimensién cultural es comprendida. Las
ideas tienen historia, por decirlo asf, y los intérpre-
tes deberfan tomar este hecho en consideracién.

La historia del pensamiento o de las ideas
deviene por ende relevante cuando tratamos con
las Weltanschauungen o sistemas chinos de valo-
res. Hay otro debate que transcurre en China
desde tiempos recientes, respecto de cémo
entender mejor el pensamiento chino; muchos
filésofos concuerdan en que un vistazo mis minu-
cioso a la relacién entre la historia de la filosofia
y la historia del pensamiento (o historia intelec-
tual) es necesario si uno desea estudiar la cultura
china apropiadamente.® La mayoria de los erudi-
tos que participan del debate generalmente consi-
dera que la historia intelectual es “més' que 1a his-
toria de la filosofia, y a fuerza de esto es dificil
tener un tema unificado.* Semejante conclusién
es tal vez inevitable si uno piensa que la historia

intelectual es la historia de “todas las clases de
pensamiento’. Los participantes en el debate fallan
en cuanto a tan siquiera tomar en consideraci6n lo
que Whitehead denominé “clima de opiniones' 0
inclusive la nocién decimonénica de Zeitgeist. En
cualquier caso, la considero fiitil si la historia
intelectual es meramente la suma total de todos
los discursos reflexivos.

Mi4s bien, la historia del pensamiento o la
historia intelectual es, tal como la veo, la historia
que explica por qué en un cierto momento la con-
ciencia humana acerca de sf y su existencia en la
naturaleza, la sociedad y el tiempo, reviste sus
formas especiales. Al hacerlo asi, 1a historia inte-
lectual nos ayuda a situar el complejo de, digamos
un concepto filoséfico, en su contexto temporal.
Obviamente, la historia intelectual se preocupa
grandemente del crecimiento y vicisitudes de la
cultura. En una civilizacién como la china, y en
vista de que el lenguaje escrito chino ha permane-
cido el mismo por més de dos mil afios, la mayo-
ria de las ideas podrian no haber sido pero han
sido expresadas en el mismo ideograma durante
més que un largo periodo, tanto que cada *simbo-
lo' tiene una larga historia detrds de él.
Semejantes circunstancias vuelven ain més rele-
vante que los “valores' 0 “estructuras’ estén ubica-
dos en sus contextos temporales.

Un excelente ejemplo es nuevamente el
concepto de /i (principio). Una-comprobacién con
el Libro de consulta de la filosofta china, de
Wing-tsit Chan, muestra que traté con no menos
de veintitin pensadores serios, abarcando un
periodo de més de veinticinco siglos.* Obvia-
mente, el estudio del transfondo histérico de °li'
puede ser agotador y en verdad atormentadora-
mente molesto; y aun asf, un serio investigador de
1a filosofia china no puede esperar obviarle.

Lo que intriga a una gran cantidad de histo-
riadores intelectuales de China es que los chinos,
quiz4 siguiendo de nuevo a los japoneses, usaban
li (principio) para traducir racionalidad. Vernunft,
como era utilizada por Kant, era también traduci-
da a un término que consta de U, li-hsing, el cual
literalmente significa /i y naturaleza, con hsing
mismo acarreando sus propias connotaciones
variadas. Sin embargo li-hsing, en la medida en
que evoluciond, ha adquirido el significado de
“tolerancia’. Una persona angloparlante puede no
encontrar desconcertante ver a un chino interpre-
tar li-hsing como “tolerancia’, como si la derivara
de “sensatez'. Aun asi, parece extrafio que li-
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hsing debiera ser estrechamente identificada con
‘tolerancia’, especialmente en términos politicos.
Pero si uno tiene una inteleccién apropiada de la
tradicién politica de China, en cuanto a que el
gobierno y el arte de gobernar fueron también
ensefiados en términos confucianos, que el
gobierno justifique su dominio utilizando la pala-
bra li' y exhorte a sus siibditos a someterse por
‘1i', puede no sonar tan extravagante. Racio-
nalidad, razén y obediencia son por lo tanto uno,
en li. En esta conexién, no es del todo extrafio
que Mao Tse-tung hubiera tenido que acufiar el
famoso slogan: es /i rebelarse (Chao-fan yu-li).
iQué mejor manera de presentar su protesta con-
tra la tradicién politica china, poniendo su uso de
li cabeza abajo!

Antes de abandonar la discusién sobre la
relevancia de la historia para una inteleccién
apropiada de las ideas chinas, deseo tan solo afia-
dir unas pocas palabras acerca del problema de la
antropologifa cultural, el cual parece inquietar a
Schwartz.* Obviamente, los antropélogos han
sido cabalmente vociferantes al respecto de la
necesidad de examinar la mente popular en cuan-
to reflejada en el modo de vida y expresién de los
plebeyos de la masa; el argumento es tan fuerte,
que los historiadores convencionales parecen sen-
tir que estudiar el “pensamiento’ tal como se con-
signa en los textos escritos ya no es justificable.
Esmeradamente, Schwartz defiende que el enfo-
que que adopta en la “historia del pensamiento’, el
cual corre el riesgo de ser acusado de elitismo,
aiin tiene su mérito y lugar en los menesteres inte-
lectuales. No obstante, €l parece estar preparado
para aceptar que sus propios enfoques pueden no
"reflejar la cultura de, o bien las masas, o bien las
clases rectoras tomadas como un todo".*”” En
cuanto a mi, no soy tan pesimista; el continuo de
la élite y las culturas populares en la China tradi-
cional ha sido tal, que actualmente podriamos
hablar de una tnica civilizacién china. El enfoque
de las ideas propio de la historia intelectual,
tomando en cuenta las vicisitudes histdricas de las
ideas como presentes en €l mundo viviente, infor-
mando y siendo informadas por la vida de tanto la
masa como la minoria creativa, ubicara segura-
mente las ideas en sus propios contextos, y de
aqui que generalmente nos iluminarén en cuanto a
c6mo informan o son informadas por el mundo
chino.

La traduccién de palabras, conceptos u
orientaciones intelectuales chinas es esencialmen-

te una descripcién de sus historias intelectuales.
La seleccién de una palabra apropiada para la tra-
duccibn, aunque importante, es inferior sélo al
ejercicio mental que se requiere para describirla
adecuadamente. Después de la traduccién, el pro-
blema llega a ser la recepcién, la cual es igual-
mente importante si estamos hablando de una
comunicacién exitosa. Infortunadamente, esta es
una parte que es frecuentemente desatendida.
Aqui, la “intencionalidad’ es importante. La tra-
dicién liberal, de de Bary, es un caso en punto.
Muchas observaciones interesantes de Joseph
Needham al respecto de las ideas de China sobre
la ciencia, hablan a raudales respecto de lo que él
considera importante en el desarrollo de 1a cien-
cia, y €l tiene que encontrarlas en China para jus-
tificar el hecho de que habia una tradicién cienti-
fica en China, que es parte de la comiin herencia
humana. Finalmente, la traduccién sin reflexién
consciente sobre la “intencionalidad' de uno estd
condenada al fracaso. Vemos ain més evidente-
mente esto en las traducciones chinas de trabajos
occidentales: las numerosas traducciones de Yen
Fu vienen inmediatamente a nuestra mente.® En
el Taiwan contempordneo la traduccién de
Camino de Servidumbre, de Von Hayek, hecha
por Yin Hai-Kuang, es otro ejemplo celebrado.

Los libros tienen sus vidas, como Edward
Gibbon observé alguna vez. Tal es el caso de las
traducciones. Serd inevitable que los términos tra-
ducidos adquieran significados implicados en un
nuevo contexto social e intelectual. Tome el tao
chino -el cual mantienen intraducido virtualmente
todos los traductores- como un ejemplo: la pala-
bra ha adquirido una tan promiscua vida en el
occidente, que se utiliza en titulos o frases tales
como ‘tao del sexo', ‘tao de la astrologia’, y frases
por el estilo. A menudo un libro con tao como
parte de su titulo es situado en la seccién de “eso-
téricos' por el administrador de una libreria.
Demasiado para el tao en cuanto uno de los més
importantes conceptos chinos, y empleado por los
primeros misioneros cristianos para traducir el
logos griego.

Es entonces responsabilidad del traductor
velar porque un término, adecuadamente traduci-
do, se ubique en el contexto de las comunes expe-
riencias humanas, de manera que no serd fAcil-
mente desvirtuado con respecto de su original sig-
nificado chino. En la parte anterior de este ensa-
yo, yo acentué el abismo que yace entre los mun-
dos intelectuales del este y del oeste. Tenia que
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enfatizar el abismo, de manera que entendiéramos
por qué la traduccién es simultineamente un pro-
ceso hermenéutico. Por otra parte, el abismo no es
imponteable; de otra forma las tentativas de tra-
duccién serian fiitiles. ;Cudles son entonces las
condiciones que pueden efectuar la comunicacién,
ademads de exigir a los traductores estudiar debi-
damente la historia intelectual china, un requeri-
miento que los lectores comunes no pueden satis-
facer?

Primera, los occidentales, especialmente
aquellos que estudian China, deben aceptar el
hecho de que la tradicién intelectual china ain
estd viva y que las modernas y contempordneas
interpretaciones chinas del pensamiento chino tra-
dicional probablemente afectardn la manera en
que las ideas chinas se pondrin en préctica en la
vida diaria del pueblo chino. Muy a menudo, los
intérpretes occidentales de los valores chinos tra-
dicionales fallan en cuanto a tomar en considera-
cién que estos valores todavia estin siendo expe-
rimentados y que pueden adquirir nueva significa-
cién. Esfuerzos recientes de de Bary para invitar a
eruditos chinos como T'ang Chun-i, Ch'ien Mu,
Fung Yu-lan y Mou Tsung-san a hablar a la
audiencia occidental, son sumamente bienveni-
dos, porque en definitiva el propdsito de entender
la filosofia china o el pensamiento chino en gene-
ral es precisamente que confiamos en ser capaces
de hablar a esos, quienes consideramos que conti-
nian articuldndose en €l, y a esos cuya articula-
cién puede configurar la vida y conducta del pue-
blo chino.

Segunda, no es s6lo aconsejable sino tam-
bién inevitable que hagamos uso de términos filo-
soficos occidentales. He sefialado el peligro del
empleo de términos occidentales, pero este no
debe impedirnos hacer usos prudentes y reflexi-
vos. El uso de Vernunft es generalmente inapro-
piado para la palabra /i, por ejemplo, pero la elec-
cién de de Bary para describir la tradici6n
neo-confuciana como “liberal' tiene sus méritos.
El t'ien (literalmente, firmamento o gloria) de
Hsiin-tzu es generalmente traducido como °la
naturaleza', sin mucho riesgo de aportar confusién
al significado original.® De manera similar, hsing
ha sido consistentemente traducido como "natura-
leza humana’, tal como ming puede ser traducido
ora como hado, ora como destino, sin causar
mayor malentendido.*® Naturalmente, todas las
traducciones necesitan interpretacion, pero ya que
hay en general menos términos filoséficamente

significativos en el chino que los que hay en la
tradicién occidental -principalmente porque la tra-
dici6n intelectual hizo hincapié en la importancia
de trabajar dentro del radio de significados poten-
ciales proyectados por conceptos filoséficos cla-
ves (“categorias' en la terminologia de T'ang
I-chieh)-, las posibilidades de hallar términos
occidentales equivalentes son limitadas. En el
caso en que un término occidental es usado, la
probabilidad de ser malentendido parece no ser
mayor para él que mantener el término chino
intraducido.

Tercera, el segundo punto conduce a una
cuestién de interpretacion, y esti relacionado con
lo que mencioné més arriba como “experiencias
humanas comunes'. La controversial categoriza-
cién del pensamiento cientifico chino como “orga-
nismico', por parte de Joseph Needham en su
Ciencia y civilizacién en China, es un ejemplo. La
mayoria de los intérpretes del pensamiento chino
considera semejante caracterizacién como deso-
rientadora. Sin embargo, casi todos los intérpretes
serios tienen que luchar contra esta nocién, y
treinta afios después de que aparecié por primera
vez estamos ahora viendo que las discusiones
serias sobre la filosofia organismica tienen que
tomar en consideracién este aspecto del pensa-
miento chino. Tome como otro ejemplo, més fruc-
tuoso, China y la bisqueda de la felicidad, de
Wolfgang Bauer.”® El libro utiliza “utopia’ como
un lugar comiin para significar los filoséficamente
més vastos esfuerzos emprendidos por pensadores
chinos anteriores, en aras de una sociedad “feliz'.
Este es un tema que no ha sido, en un amplio sen-
tido, tratado anteriormente, y la eleccién de “uto-
pia’ para caracterizar los esfuerzos no solo provee
un punto focal para la historia intelectual china,
sino también crea una nueva forma de verla. Esta
resulta una fructuosa aproximacion.

Puede uno maravillarse de hasta qué punto
podrian ser extendidos semejantes ejercicios.
Obviamente, la audaz asercién de Needham ha
causado dificultades. La proclamacién de
Schwartz de que "las religiones de la antigua
Mesopotamia, Egipto, la India aria, Grecia y
China son todas eminentemente mundanales”,
situando aparte al judaismo hebreo, afrontaré cier-
tamente severo escrutinio.”? También quiza la “tra-
dicién liberal' de de Bary. Como el humanismo
que a menudo es empleado para caracterizar la
filosofia china, liberalismo es también una pala-
bra cargada con matices y connotaciones que
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podrian no ser ficilmente hallados en la tradicién
neo-confuciana. No obstante, en el caso del
humanismo cuando menos, que el pensamiento
chino en general ha sido dirigido a este mundo;
que su interés estd poco dirigido hacia lo sobrena-
tural y que €l se ha dirigido predominantemente a
cuestiones de conexiones éticas, son todos
comiinmente asociados con la méds amplia defini-
cién de humanismo. De esa manera, tal vez, el
término “liberal' puede resultar no sélo iitil, sino
que romperd suelo mais nuevo para la filosofia
china.

Hay muchos otros términos fructiferos,
como “individualismo™, “conciencia™, "justicia™,
“existencial™ e inclusive "ley natural'.”’ Todos
ellos han sido usados con gran cuidado y auxilio
para situar las ideas chinas en los contextos apro-
piados. La conclusién, por consiguiente, tiene que
ser que uno simplemente no puede y deberia no
obviar el uso creativo de términos 0 conceptos
occidentales para interpretar la filosofia china, y
aquellos que estin basados en el estudio cuidado-
so de los textos chinos y la erudicién actual se
publicardn méis convincentemente que aquellos
que no lo estén.

Finalmente, la verdadera comunicacién es
realizada si la introduccién e interpretacién de las
ideas chinas deviene una parte de, o se afiade a la
comiin herencia humana. Es hasta ahora dificil
ver cudntos conceptos o términos filoséficos chi-
nos devienen significativos en el modemo pensa-
miento occidental. Pero esto ha ocurrido anterior-
mente, y de cualquier manera en que veamos la
descarriante interpretacién de las ideas chinas por
filésofos tan grandes como Leibniz, las tentativas
de pontear el abismo mismo se afiadieron al colo-
rido de la filosofia europea contemporinea.
Needham incluso piensa que el "organicismo' de
Leibniz era derivado de su estudio de los cldsicos
chinos. Por verdadera que sea esta asercién,
importa poco, puesto que Leibniz pudo simple-
mente haber leido su propia filosofia en el pensa-
miento chino, y aun cuando los esfuerzos de
Leibniz para la comunicacién resultaron un fraca-
so, la filosofia "organismica’' ha desde entonces,
sin embargo, adquirido una nueva dimensi6n.*

La introduccién de la filosofia occidental en
China ha tropezado contra todos los problemas
formulados anteriormente, y continuard constatan-
do la ereccién de las mismas dificultades. Esto es
fundamentalmente porque el influjo de las ideas
occidentales ha estado deslumbrando durante un

muy corto lapso y no puede ser ficilmente clasifi-
cado por los chinos. Otra raz6n es la carencia
general de rigurosos estudios eruditos a fin de
respaldar las traducciones o interpretaciones chi-
nas de ideas occidentales. Como un resultado, en
la vispera del siglo veinte, con la influencia de las
ideas occidentales, vemos interpretaciones de jen
(humanidad, sensibilidad humana) tan exéticas
como “éter’, “elemento de elementos’ y "electrici-
dad', porque "la electricidad esti en todas partes”.
La idea de electricidad que capt6 la imaginacién
de T'an Ssu-tung era definitivamente occidental
en su origen, y por extrafia que pudiera ser su for-
mulacién, T'an tuvo éxito en hacer una contribu-
cién original al interpretar "jen' como realidad.”
Por eso, aun en el marco de un muy desvirtuado
-més que creativo- sentido, la introduccién de un
concepto occidental condujo a un excitante nuevo
descubrimiento.

Retornando a la responsabilidad del traduc-
tor, debo concluir diciendo que la responsabilidad
es cabalmente dindmica y dialéctica. Parece ine-
vitable que los conceptos estén destinados a ser
utilizados de maneras jamés pretendidas por sus
traductores. No obstante, no hay razén para deses-
perar de esta ineluctabilidad. Mencioné arriba la
‘intencionalidad’ precisamente porque cada intér-
prete, ademis de procurar ser objetivo, trae consi-
£0 un conjunto de presuposiciones que interactian
con sus objetos. Uno puede asegurar que €l ha
hecho todo el trabajo bésico necesario para llegar
a una balanceada e inclusive objetiva presenta-
cién, pero la comunicacién efectuada es otra cosa.
En efecto, sin reflexién consciente y explicacién
de la intenci6n de uno, ninguna significacién sur-
gird, y sin significacion no habrd comunicacién.
Finalmente, la verdadera comunicacién significa
un cambio de apariencia en ambos lados mediante
1a biisqueda consciente de mutua iluminacién. En
el corto plazo, semejante iluminacién puede pare-
cer en el mejor de los casos, distorsién. La discu-
sién previa acerca de las “categorias / fan-ch’ou’ es
un caso que viene a cuento, aunque en el largo
plazo semejante iluminacién se logrard .*

Finalmente, es itil concluir la discusién
presentando mis propias visiones personales de
las caracteristicas sobresalientes del pensamiento
chino. La mayoria de los investigadores de la his-
toria intelectual china apuntardn al caricter espe-
cial de la lengua china: "Estructuralmente, el
chino era el medio mds inadecuado para la expre-
si6n de ideas fordneas, puesto que era deficiente
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en las notaciones del nimero, el tiempo verbal, el
género y las relaciones, cuyas notaciones eran a
menudo necesarias para la comunicacién de una
idea fordnea", observé Arthur F. Wright hace més
de treinta afios, cuando reflexionaba sobre los
mismos asuntos que aquf nos conciernen.” Desde
entonces, lingiiistas y psic6logos han hecho
muchas contribuciones originales a nuestra inte-
leccién del lenguaje. En esencia, creo que el len-
guaje obviamente tiene las siguientes distincio-
nes: él depende basicamente del contexto para
obtener claridad; es pictogrifico y comienza con
los objetos concretos para la abstraccién o el pen-
samiento abstracto, y afecta al pensamiento chino
en que es menos probable que surjan los modos
de pensamiento "contrafictico o entificacional'.?

Pero el lenguaje no es el dnico determinante
de 1a manera en que el pensamiento chino ha sido
formado. La tradicién intelectual estd marcada
por la bisqueda persistente del retorno al signifi-
cado textual original, y el ejercicio filoséfico, en
el que nuevas ideas son formadas, es conducido
segiin el estilo de “comentario’. La fortaleza del
método de “comentario’ era que proveia un comiin
denominador minimo para la comunidad de los
eruditos. Que podamos decir que habia una
“China confuciana' o una “tradicién confuciana' se
debe a este enfoque de comentario, el cual remon-
t6 hasta antes de que China fuera tan siquiera uni-
ficada en un “imperio'. Este hébito intelectual trai-
cioné a los intérpretes de los siglos 18 y 19 que
pensaron que las ideas permanecieron amplia-
mente inalteradas, y que por ende el estudio de los
clasicos chinos o de la antigiiedad era suficiente
para entender a China. Estd ahora probado que
esta es una ficcién, y los historiadores intelectua-
les modernos estdn mejor enterados de la
creatividad dentro de ese hdbito de método de
comentario.

Un tercer caricter que pienso que es eviden-
te es la propensién pragmaética o inclusive utilita-
ria en relacién con las cuestiones filoséficas. El
significado de esto es que bésicamente las ideas
se sitiian en el contexto de su relacién con el hom-
bre. El asf llamado “humanismo confuciano' debe
ser entendido a esta luz, aunque algunos intérpre-
tes contemporédneos puedan preferir usar “huma-
nismo' en el sentido estrecho, antirreligioso -espe-
cialmente anti-transcendental religioso-.
Humanismo actualmente significa la preocupa-
cién por la posibilidad del yo como ser moral. He
aqui el porqué de que personas como de Bary y

Schwartz detecten una religiosidad fundamental
en el pensamiento chino.® La proclividad pragm4-
tica o utilitaria también significa interés primor-
dial por lo que es concreto e inmediatamente visi-
ble. Por ejemplo, la imaginacién china del otro
mundo, origindndose en respuesta al estimulo
budista, era bisicamente la “mitificacién' del
mundo de lo material o politico en el cual se
hallaban a si mismos.* En general, en tanto la
religiosidad estaba definitivamente alli, las reli-
giones organizadas nunca eran de origen chino, y
el pensamiento chino era fundamentalmente ago-
biado por c6mo alcanzar una sociedad y un
gobierno moralmente perfectos a expensas de
buscar entrar en el otro mundo.

Finalmente, no se puede negar que intentos
para proveer a los sistemas filoséficos chinos de
bases metafisicas u ontolégicas, eran repetida-
mente efectuados. Me parece que estos intentos,
especialmente durante 1a etapa formativa del neo-
confucianismo, son sélo secundarios respecto de
sus intereses morales. El interés moral es un
correlativo natural de una orientacién intelectual-
mente pragmética. El interés iltimo en filosofar
no ha sido jam4s tan intenso respecto de la verdad
como por la bondad moral o la perfeccién. Los
conceptos claves de los valores chinos son infun-
didos de connotaciones éticas, y la articulaci6n en
ellos es en cuanto a cémo la perfeccién moral, en
términos filos6ficos, puede ser alcanzada a través
del programa prescrito o implicado por los con-
ceptos. Por eso, inclusive los valores tienen jerar-
quia, y se esperaba que solo los hombres de mejor
potencial consiguieran el més alto estado de per-
feccién moral. Filosofar era insignificante si no
era por el cultivo moral y la perfeccién iltima en
cuanto un ente ético.

El resumen anterior deberd seguramente
confrontar los més rigurosos escrutinio y critica,
pero fundamentalmente yo estoy haciendo un
intento constructivo de presentar las intenciones y
propésitos del filosofar chino. Hacer grandes
resiimenes como estos es siempre atormentador,
pero a través de un infatigable repensamiento de
los propésitos del filosofar, nuestra inteleccién de
la historia intelectual puede llegar a ser verdade-
ramente comprensible e inclusive m4s profunda.

Mi conclusi6n es obviamente 1a de un histo-
riador, y este ensayo, en tanto refleja los prejui-
cios de un historiador intelectual, dice con todo
mucho acerca de la forma en que un tradicional
pensador chino hacfa su filosofar. Para entender
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apropiadamente las ideas o sistemas chinos de
valores, uno tiene que tomar en la mds seria con-
sideracion las vicisitudes intelectuales que sirven
de transfondo al aparentemente inalterado voca-
bulario. Sin esfuerzos de recortar cabalmente
semejante jungla de “significados', uno no puede
inteligentemente ubicar las ideas o conceptos en
su propio contexto intelectual, mucho menos
socio-econdémico.

Viene asf la traduccién. La traduccién es
s6lo posible cuando la conciencia de la dimensién
intelectual histdérica es incorporada en la selec-
ci6n de una palabra occidental y estilo de exposi-
cién apropiados. Por causa del abismo que yace
entre las Weltanschauungen china y occidental, el
uso de términos filos6ficos occidentales tiene que
hacerse con el maximo cuidado. Pero esto no sig-
nifica que uno no puede o no deberia hacerlo asi.
El uso creativo de términos, concepciones 0
inclusive perspectivas occidentales, afiadird una
favorable dimensién al objeto que estd siendo
interpretado. Semejante uso puede hacerse con
una premisa, la de que el intérprete mismo tiene
una empatia por las palabras o conceptos con los
cuales trata y que tiene un compromiso con y
confianza en la existencia de experiencias huma-
nas comunes.

La traduccién e mtapretacnén de palabras 0
conceptos chinos a un lenguaje occidental inevi-
tablemente creard una nueva dimensién de signi-
ficado no por encontrar en el original, y ni tan
siquiera pretendida por el traductor. Desde el
punto de vista del futuro préximo, parece haber
peligro en semejantes posibilidades. Pero en el
largo plazo, la gente de experiencias culturales
diferentes llega, por causa de esto, a compartir
mutuamente mis y mds, y por causa de esto una
verdadera comunicacién es llevada a cabo.

Notas

1. Usando ‘intereses anticuarios', concretamente me
refiero a la egiptologia o a los estudios , en los
cuales la cultura egipcia modema o la del “Cercano Oriente’
han cambiado tanto con respecto de las culturas antiguas, que
el estudio de ellas se relaciona més con la experiencia humana
comin que con la comprensién de la perspectiva intelectual
coatemporinea de sus gentes. El estudio del pensamiento
chino antiguo tiene una relevancia mayor, ya que las perspec-
tivas transformadas estén con mucho dentro del conjunto de
parémetros de los primeros tiempos, y los diflogos persisten-
tes entre el pasado y el presente estin todavia, en la tradicién
intelectual china, muy vivos.

2. Arnhur F. Wright: "La filosofia, en términos de su
foco occidental de interés y anilisis de problemas, no es una
estructura particularmente itil para considerar el pensamiento
formal chino." Ver sus Estudios sobre el pensamiento chino,
pég. 3. Desde cuando menos la época de Hegel, ha habido fre-
cuentemente la opinién de que China no tuvo filosofia. Esta
opini6n ha cesado visiblemente en los iiltimos afios.

3. Citado por Frederick W. Mote en su "El abismo
cosmolégico entre China y el occidente”, en David C.
Buxbaum y Frederick W. Mote, editores: Transicién y perma-
nencia: historia y cultura chinas (Hong Kong: Cathay Press
Lid., 1972), pég.s 3-21.

4. Los eruditos chinos tienden a eliminar las activi-
dades religiosas de Hsii Kuang-ch'i, hasta tal punto que algu-
nos de los trabajos religiosos de Hsii son suprimidos de sus
obras completas, publicadas en 1962. No obstante, cuando la
atmésfera se volvié més tolerable, a inicios de la década de
1980, la primera cosa concemniente a los contactos culturales
sino-occidentales fue un nmpono, celebrado en 1983 para
conmemorar el 350 aniversario de la muerte de Hsii.

5. Algunos de los problemas de traduccién son resu-
midos en Arthur F. Wright: "El lenguaje chino y las ideas ford-
neas”, en sus Estudios sobre el pensamiento chino, pig.s
286-303.

6. James Legge: Las nociones de los chinos sobre
Dios y los espiritus: con un examen de la defensa de un ensa-
Yo sobre la adecuada traduccién de las palabras Elohim y
Theos al lenguaje chino (Taipei: Ch'eng Wen, 1971, reimpre-
sién de la edicién de 1852).

7. Para “tien’, ver posteriormente. Cambridge: The
Belknap Press of Harvard University Press, 1985.

8. De acuerdo con la mayoria de los eruditos res-
pecto de la eclosién del concepto de ti, en cuanto coinci-
dente con la aparicién de la idea de una supremacia univer-
sal del gobernador Sang, Schwartz recalca, empero, que
uno no tiene que aceptar totalmente semejante interpreta-
cién racionalista, y mantiene que habia una fuerte orienta-
cién religiosa que caracterizaba la autoridad y consiguien-
temente la idea de ¢, a la cual solo el gobernante tenia
acceso. Ver Schwartz: El mundo del pensamiento en la
antigua China, pég.s 20-39.

9. Ibid., pég. 35.

10. Un libro de consuita sobre la filosofia china, pas-
sim.

11. Ver Alfred Forke: Geschichte die neuren chinesis-
chen Philosophie, pig. 171, citado en Joseph Needham:
Ciencia y civilizacién en China, Vol. II (Cambridge:
Cambridge University Press, 1953), pig. 473.

12. Ibid., pig.s 472-485.

13. Wm. Theodore de Bary: La tradicién liberal en
China (Hong Kong: The Chinese University Press, 1982).

14. Ibid., pég. 8.

15. Ver arriba la nota 4.

16. Aunque el empleo de “fan-ch'ou’ para traducir
“categoria’ remonta hasta inicios de 1900, en la década de
1950 los filésofos chinos, bajo la influencia del marxismo,
‘usaban ‘fan-ch'ou’ casi exclusivamente en conexién con las
leyes dialécticas marxistas, y algunos parecian pensar que

Jfan-ch'ou significa, o bien los conceptos que se convierten en
elementos de las leyes dialécticas, o inclusive los

exactos. Para un resumen de las discusiones sobre la relacién
entre fan-ch’ou y ‘las leyes dialécticas, ver Ai Chung (Ai
Zhong) y Li Huan (Li Huan), editores: Chien-kuo i-lai che-
hsiich wen-1'i t'ao-lun 1s'ung-shu (Chi-lin: Jen-min, 1983),
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pig.s 507-511. Pero ver también pég.s 512-517, donde fan-
ch'ou es utilizado en un sentido més estrictamente epistemolé-

17. James Legge: Los cldsicos chinas (Hong Kong:
Hong Kong University Press, 1960), Vol. Il (El Shoo King), V
parte, Libro IV, 3, pdg. 323.

18. Tang I-chieh (Tang Yijie): "Lun Chung-kuo
ch'uan-t'ung che-hsiiech fan-ch'ou t'i-hsi te chu wen-t'i", en
Chung-kuo che-hsiieh shih, 1981/S, pég.s 159-172; Yiich Hua
(Yue Hua): "Kuan-yii chung-kuo ch'uan-t'ung che-hsiich
fan-ch'ou wen-t'i te t'ao-lun", en Chung-kuo she-hui k'o-
hsiieh, 1982/1, pég.s 53-57, y muchos otros articulos.

19. Seria hacerle injusticia a T'ang y otros decir que
cllos interpretaron erréneamente categoria como un término
filoséfico. Ellos son por supuesto conscientes de la forma en
que “categoria’ es usada en Aristételes y Hegel. Pero fan-
ch’ou en verdad se empleaba de tal forma, que se ha tomado
pricticamente imposible comprenderla en su preciso significa-
do original. Ver arriba la nota 17. Sin embargo, es interesante
observar cémo son influidos por el marxismo para ver la dia-
léctica en fan-ch'ou. Para T'ang I-chieh, 1a mayor parte del
fan-ch’ou chino es dialéctica.

20. Una coleccién de documentos relacionados con
‘jen-tao chu-i' e “i-hua' es Jen-hsing, Jen-tao chu-i wen-t'i
t'ao-lun chi, recopilada por los editores de Kuo-nei che-hsiieh
tung-hsiang (Pekin: Jen-min, 1983).

21. Ch'ien Chung-shu et alia: Lun hsing-hsiang ssu-
wei (Hong Kong: Joint Publishing Co., 1980), especialmente
pég.s 4-7.

22. Richard King: "Heridas' y “abandono": la literatu-
ra china después de la camarilla de los cuatro”, Pacific Affairs,
Vol. LIV, no. 1 (1981), pig.s 82-99). Para una muestra de “lite-
ratura de la herida', ver Joint Publishing Co.: Los heridos
(Hong Kong: Joint Publishing Co., 1979).

23. Ver la introduccién de Wright a sus Estudios
sobre el pensamiento chino, pig.s 1-18.

24. T'ang I-chieh: "Chung-kuo che-hsiieh shih yii
Chung-kuo ssu-hsiang shih", en Che-hsiieh yen-chiu (1981),
no. 10, pdg.s 61-63. Ver también otros articulos sobre el
mismo problema en la misma publicacién.

25. Ver arriba la nota 11.

26. El do del p
pég.s 7-13, 407-413.

27. Ibid., pag. 412.

28. Benjamin L. Schwanz: En busca del bienestar y
del poder (Cambridge: Harvard University Press, 1964).

29. Observe que Schwartz ahora traduce t'ien como
“Dios supremo'. Ver su El mundo del pensamiento en la anti-
gua China, pig.s 38 y 46. En realidad, Schwartz inclusive uti-
liza “cielo' para traducir el vocablo t‘ien de Hsiin-tzu. Ver
Ibid., pég.s 309, 311 y 381.

30. Naturalmente, cuando se llega a las discusiones
sobre el “hado' o “destino', surgirdn los problemas de la inte-
raccién celestial, l1a hybris y la tragedia, y posteriormente la
fortuna. Presumiblemente, para un chino un ming es un dato, y
el “fatalismo' estoico generalmente es la mejor aproximacién a
€l. Para €l, por consiguiente, ideas tales como “virtd' y “libre
voluntad' son menos relevantes que cémo adaptarse a ming.

to en la antigua China,

En el pasado, la mayoria de los intérpretes interpreté ming
como destino, haciéndose eco de lo que San Agustin encuentra
detestable en la filosofia estoica -especialmente en la de
Cicerén-, pero ahora Schwartz parece considerar que el ming
chino comparte, cuando menos en el caso de Confucio, una
profunda dimensién religiosa que prescribia una creencia en la
racionalidad del cielo y la naturaleza. Ver Schwartz: /bid.,
pég.s 120-127.

31. Wolfgang Bauer: China und die Hoffnung auf
Gliick (Miinchen: Carl Hanser Verlag, 1971), traducida por
Michael Shaw (New York: The Seabury Press, 1976).

32. Schwanz: El mundo del pensamiento en la anti-
gua China, pég. 117.

33. Wm. Theodore de Bary: "Individualismo y
humanismo en el dltimo pensamiento Ming", en su Yo y
sociedad en el pensamiento Ming (New York: Columbia
University Press, 1970). “Individualismo' aparece profusa-
mente en muchos trabajos relacionados con el pensamiento
chino.

34. Yii-sheng Lin: La crisis de la conciencia china
(Madison: University of Wisconsin Press, 1973).

35. Interpretar j (rectitud) como justicia aparece en
Individuo y estado en la antigua China, de Vitaly A. Rubin
(New York: Columbia University Press, 1976), pig.s 96-98 y
passim.

36. Wei-ming Tu: El pensamiento neo-confuciano en
accién (Berkeley: University of Califonia Press, pig. 76),
pég. 55.

37. Joseph Needham: Ciencia y civilizacién en
China, Vol. II, pdg.s 518-583.

38. Ibid., pig.s 504-505; ver también Leibniz y el
confucianismo, de David Mungello (Honolulu: University of
Hawaii Press, 1977), pég.s 14-15.

39. Wing-tsit Chan: Un libro de consulta sobre la
filosofia china, pag.s 377-740.

40. Es util aqui referir al provechoso estudio de las tra-
ducciones chinas de los trabajos filoséficos de Hegel. Michael
Lackner, de la Universidad de Miinich, ha realizado gran can-
tidad de trabajo al respecto, y en un documento preliminar,
"Probleme der chinesischen Hegel-Rezeption", en
Internationales Asienforum, Vol. 17 (1986), pig.s 131-145,
muestra que las traducciones chinas transmitirén tal vez algu-
nas ideas abstractas del sistema hegeliano, pero pueden no ins-
pirar precisamente a sus lectores la intensidad o colorido espi-
rituales del pensamiento de Hegel.

41. Wright: Estudios sobre el pensamiento chino,
pag. 3.

42. Los dos primeros puntos son tan frecuentemente
mencionados, que yo encuentro redundante citar cualquier tra-
bajo. El tercer punto, propuesto por el pswo-lmguuu Alfred
Bloom, tiene mucho sentido y por lo tanto se cita aqui. Ver su
La configuracion lingiiistica del p to (Hillsdale, N. J.:
Lawrence Erlbaum, 1981).

43. Ver de Bary: La ortodoxia neo-confuciana y el
aprendizaje de mente-y-corazén (New York: Columbia
University Press, 1981).

44. Michael Loewe: Las ideas chinas sobre la vida y
la muerte (London: George Allen and Unwin, 1982).
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