
finida en el transcurso del tiempo. Pensadores
serios laboran en estos asuntos mediante la crea-
ción 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 creación de
vocabulario conlleva problemas no solo para la
gente de fuera del área cultural, sino también para
la gente que está dentro del •área de discurso' de
semejantes léxicos.

El diálogo entre los valores de diferentes
culturas es, por lo tanto, doblemente complicado
y, a no ser que alguien reconozca que la traduc-
ción del vocabulario que defme los valores de una
cultura o sus conceptos básicos es un proceso que
tiene que tomar en consideración que dentro de
esa cultura existe un proceso constante de reinter-
pretación, en ese caso la traducción será de interés
sólo anticuario, y puede no efectuar realmente
verdadera comunicación entre dos culturas.'

Es extremadamente importante definir o
aclarar cómo los valores o las ideas intelectuales
básicas son expresados en un área 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 acción de un pueblo. A menudo se asume que la
comunicación más efectiva entre los pueblos se
logra a través de la traducción de trabajos filosófi-
cos. Semejante premisa está cimentada en una
convicción, no investigada, de que todas las cultu-
ras comparten inquietudes filosóficas comunes.
Pero es dudoso si tal opinión se mantiene. Ella
depende de cómo es definida la filosofía, y esto es
cuando menos verdadero en términos de la hísto-
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Las ideas chinas en la conceptualización transcultural.
La relevancia de la historia intelectual

Summary: This paper is about translation
o/ chines« words, ideas and intellectual orienta-
tions lnto western languages. Nevertheless, this
is no more than the baclcgroundof a reflection on
the translation's process. According to th«
author. the first is intellectual history o/ th« ideas
thal are going lo be expressed in another langua-
ge. Second ts translation itself. Finally, third is
communication, which is obtained inscfar as
isuroduction and interpretaüon o/ lcey concepts
become pan o/ the common human heritag«. The
previous implies that evt!ry tnu communication
involves the interlocutors' transformation.

Resumen: Este articulo versa sobre la tra-
dJlcciónde palabras. ideas y oriesuaciones inte-
lectuales chinas a las lenguas occidemales. Sin
embargo. este no es mds que el transfondo de
una reflexi6n sobre el proceso de traduccián.
Según el autor, lo primero es la historia intelec-
tual de las was por expresar en otra lengua. Lo
segundo es la transliteración. Finalmente. lo ter-
cero es la comunicación. la cual se obtieM en la
medüJa ell que la iIItroducción e interpretaci611
de los conceptos claves devieM parte de la
común herencia humana. Lo anterior implica
que toda comunícacién auténtica conlleva la
transformacióll de los tnserlociuores.

Aun cuando una cultura puede ser definida
como la manifestación de un conjunto común de
valores compartidos por un grupo de personas, y
como un sistema de códigos y creencias que están
cimentados en una estructura más profunda, exis-
ten ambigQedadesrespecto de cómo defmir mejor
la estructura y cómo la estructura podría ser rede-
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ria intelectual china.2 Antes de que yo intente res-
pondcr a esto, deseo sin embargo justificar la pre-
misa de que el estudio de los postulados 'fIlosófi-
cos' a travls del tiempo o la historia del pensa-
miento de una cultura, es inevitablemente una de
las mejores fQ1'1D8Sde entender a un pueblo, sólo
inferior a vivir actualmente en ese pueblo y llegar
a ser parte de 6l

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 así,
pero inevitablemente todas ellas tienen que hacer-
se sensibles en el lenguaje de los observadores.
Hac« 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 lógicamente que otto 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 sí mismas. El
conocimiento o la información acumulados atra-
viesan un proceso de destilación. Este proceso
fonna parte del esfuerzo del observador por com-
prender, el cual está primordialmente defmido o
determinado por sus propios pan1metros cultura-
les. Estos elementos culturalmente determinados
actúan como llaves para la información deseada o
como las estrategias para la comunicación. Ellos
son los elementos que efectúan la comunicación.
Una traducción adecuada con 'exégesis' de 'con-
ceptos claves' de una cultura es, por consiguiente,
el medio más efectivo para la comunicación.

Por lo tanto, en lo que sigue me concenttaré
en enfocar la interpretación de las ideas chinas
como, básicamente, un estudio de la historia del
pensamiento. Yo creo que la exégesis en el con-
texto del diálogo intercultural se basa en la com-
prensión de las vicisitudes hislóricas de las ideas.
Daré ejemplos de las dificultades de la interpreta-
ción precisa y de cómo tales dificultades deberían
o podrían ser solucionadas refiriendo al tiempo,
de manera que pueda ser factible la explicación,
en una lengua exttanjera -el inglés en este caso-,
del sistema chino de valores. Mi conclusión será,
en consecuencia. la de un historiador: los cambios
constantes en el valor y los contenidos del valor
imponen un proceso viviente de perennes reínter-
pretacíones y, consíguíentemente, perennes bús-
quedas de retraducción. Más aún, la comunica-
ción efectiva es también una constante reestructu-

ración de nuestro propio interior, pretendiendo
ajustarse al objeto de conocimiento dentro del
parámetro de un discurso. Como tal, propongo
una nueva forma de considerar la comunicación,
como un proceso de involucrar la auto-metama-
fosis intelectual del comunicador.

El esfuerzo occidental por comprender a
Olina como una expresión de un sistema de valo-
res, empezó tan solo en los siglos 16 ó 17. A
pesar de que este período duró poco tiempo, es
fácil para nosottos considerar rettospectivamente
las varias tentativas dadas durante esos siglos
como ridículas. 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 la civiliza-
ción china fascinan, cuando menos al pueblo
chino. Si los jesuitas han descrito a China en una
forma que el típico occidental moderno puede
enconuar inaceptable, ellos sin embargo procura-
ron llevar a cabo un grado de comunicación que
el lado chino sintió que era conveniente, en el
sentido de que ciertos intelectuales chinos se mas-
uaron entusiasmados al ver la forma en que Olina
era presentada por los jesuitas. Esto es especial-
mente evidente en la persistente veneración china
de HsO Kuang-ch'i, quien abiertamente admitió
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 basta hoy considerada por los chinos como
situada, por lo menos, en la correcta dirección de
la mutua comprensión.

¿Cuáles fueron entonces muchos de los pro-
blemas de traducción que enfrentaron los jesuitas,
así como los más escrupulosos sinólogos? Como
un ejemplo tome la cuestión del 'ti' chino (gober-
nante, señor, dios): literatura tras literatura han
sido consagradas a esta concepción china.
Obviamente, los jesuitas no estimaron apropiado
infundir la concepción cristiana de 'Dios' en 'ti'.
Pero los protestantes consideraron correcto tradu-
cir el Dios occidental al "Shang-ti' chino (el seftor
supremo).' Ambos enfoques son insatisfactorios,
pero no pueden ser considerados incorrectos. En
el siglo diecinueve, al gran traductor James Legge
le costó una monografía completa argumentar en
favor de los méritos de traducir el Dios occidental
al "Shang-ti' chino, y de cómo los chinos habían
abusado de la palabra "t'ien'," Sus argumentos se
fabricaron no sin un transfondo, y dermitivamente
con acertada racionalidad y una necesidad com-
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pulsiva. Pero éstos no exigían ninguna interpreta-
ción correcta o argumento convincente; con todo,
debido a que los argumentos condujerm a inter-
pretación, ellos realizaron naturalmente una clase
de auto-transf'ormación, que frecuentemente desa-
tendemos pero que es parte de los diálogos entte
el occidente y China. Actualmente, shmag-tireve-
la inmedialamente a los chinos el concepto de un
'Dios' occidental. Pronto veremos esto de una
manera más clara.

En primer lénnino, debo mencionar que aún
estamos en el mismo proceso de intelección que
preocupaba enormemente a James Legge.
Tentativas de dar a la palabra (ti) una traducción
adecuada todavía preocupan a la mente de los
mejores sinólogos. En su reciente Magna opus,
el mundo del pensamiento en la antigua China 7,

el profesor Benjamin Schwartz, de Harvard, ofre-
ce una interpretación actualizada de esta impor-
tante concepción. basado en ingeniosas y soñsti-
cadas pesquisas de eruditos de China. Japón.
Europa, así como de los Estados Unidos. La
exposición es un tour-de-force en el ejercicio eru-
dito y se aproxima más estrechamente a lo que en
efecto un chino de la antigüedad habría entendido
como ti.' Que yo esté seguro de que su nueva
exposición es la más próxima a lo que un chino -y
además un chino antiguo- habría 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 Chína'u' se oye cada vez menos. así como
conlleva un significado tal vez impensable o
incomprensible para un chino antiguo. Es deéír, el
componente del culto antepasado en el concepto
'ti'. el cual Schwartz acentúa. es ampliamente
olvidado por un chino contemporáneo.'

Por el contrario. en la mentalidad de los
chinos educados, hoy en día. ti está quizá más
íntimamente relacionada con el 'emperador' de
los tiempos imperiales 'feudales'. El antiguo ti de
señor supremo es para él sólo un juego dilettante
de palabras, y habiéndoselo dicho. podría haberlo
entendido más 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 él se relaciona con
cómo él, como hombre occidental, puede defmir
y entender mejor el mundo del pensamiento y la
religión de la antigua China. Las experiencias
chinas sobre semejantes temas se vuelven rele-
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vantes en cuanto pueden aportar una mejor ilus-
tración a su mundo de pensamiento y religión,
los cuales son para él Ysus futuros lectores, sig-
nificativos e importantes. Es la significación,
emergiendo desde la relevancia, la que transfor-
ma las interpretaciones eruditas en comunica-
ción significativa.

Como otro ejemplo tome la traducción de la
palabra china lí. Usualmente ésta se traduce como
'principio'. Semejante traducción es bastante
satisfactoria y cuidadosamente justifICada e inter-
pretada por Wmg-tsit Chao, el más escrupuloso y
confiable traductor de la fllosofía china. lO Que
estemos ahora en posición de entender mejor esta
palabra no es, por supuesto, exclusiva contribu-
ción de Chan. Solo hace setenta años, Alfred
Forke equiparaba elli neo-confuciano con la pro-
fundamente connotada palabra, Vernunft.1I Esta
traducción puede parecer esotérica y extralla, pero
uno debe situarla en contexto. Primero, esto era
en una época en la cual inclusive los eruditos chi-
nos tenían difICultades para comprender la pa1a-
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 'Vemunft'
tal vez demostró su conciencia de la necesidad de
disociarse a sí mismo de la contemporánea anti-
patía china hacia el neo-confucianismo. Seme-
jante actitud objetiva, emergente de un importante
compromiso erudito, no es sin embargo una ben-
dición cuando uno trata de entender la idea dentto
del contexto cultural chino. Ver~ no solo con-
lleva un especial interés kantiano acerca del cono-
cimiento, el cual faltaba en el neo-confucianismo,
sino también una jerarquía de formas de conocer
-en cuanto contrasta con Verstand-, en la cual los
neo-confucianos tenían poco interés. Empero, uno
no puede simplemente anular la significación 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 fdosoffa del organismO.12
Esto era en la década de 1950. Needham debe
haber sentido que semejante intezpretación podría
nevar a cabo una 'comunicación' entte un pensa-
dor neo-confuciano y un pensador de la inclina-
ción de Needham. No obstante, coofonne se des&-
rrolla nuestro conocimiento de este ténnino -'li'-.
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se vuelve pronto y claro que una aproximación
orpnicisIa potencia lUl peligro de malentendido.
Solamenle después de que se han realivvto estu-
dios soflSlicados al respecto no solo de los signifi-
cados etimoIógicos, sino también de las connota-
ciones culturales de la palabra li, estamos más
capacitados para aproximamos a su verdadero
significado y significación.

Los dos ejemplos son obvios y se relacio-
nan con palabras claves únicas. Un ejemplo adi-
cional tomado del reciente libro de Wm.
Theodore de Bary, en el cual discule la 'tradición
Iibmll' en Orina. aclarad aún más lo que lratOde
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 'libezar la siempre creativa tradición fiIosó...
fica del neo-confucianismo.IJ Hablando concisa-
meme, de Bary cree que el pensamiento confucia-
no est.6 "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.I4 Estas característi-
cas lo califICaDcon el marbete de '1ibmlI'. La ten-
tativa de de Bary, la cual est.6basada. es innecesa-
rio decido, en un profundo saber y en un estudio
vitalicio del neo-confucianismo, muestra el
especb'O posible de inaelección de una tradición
cultural, y cuánto podría ella signiflC8r para un
investigador serio como el mismo de Bary. En
:SIC sentido, ella realiza una comunicación signi-
flCativL Un serio investigador de la tradición
liberal occidental preguntaJt. sin lugar a dudas,
si efectivamenae a un compromiso inaelectual de
oponerse a un gobierno abusivo medianae el
reromo a los valores tradicionales es conveniente
lIamarlo 'liberal'. Por otra parte, es evidente que
de Bary halla en la tradición neo-confuciana con-
ceptos y elementos que podrían ser mejor com-
prendidos refuiéndolos al 'liberalismo' occidental.
18Ies elementos se hacen aún más evidentes y sig-
nifacativ08cuando son entendidos en una termino-
Iogfa occidental establecida. Ea verdad, uno se
percata prontamente de que el libro de de Bary
se basa en sólidas investigaciones circulantes y
de que 61 es buen saber, pero para efectuar la
comunicación no duda de exponerlos en una bas-
tanae nueva e importante dimensión, con el nom-
bre de 'liberal'. Ahora tenemos toda la razón
para esperar que 108 futuros investigadores del

'liberalismo' podrían tomar en consideración esta
nueva dimensión.

Esto me cooduce nuevamenae a la conside-
ración búica de que la interpretación es también
lUl proceso creativo de transformación. La comu-
nicación efectiva conduce a la adición de nuevos
elementos a las palabras o conceptos escogidos
para la ttaducción.

La efectividad de la comunicación también
depende del grado de importancia de los coecep-
lOSo palabras claves escogidos para la ttaducción
e intapretación. Algunos de ellos son obviamente
menos importantes y solo dan resultado en la
comunicación que tiene lUl margen de influencia
••• eslR'JCho:ellos no informan significativamen-
le ni al intérprete ni a sus lectores. Pero las tta-
ducciones o inlapretaciooes como las que se dis-
cutieron anterionnenae son sumamenae impman-
tes Y la influencia de la comunicación lograda
puede ser igualmenae vasta. pues concepciones
tales como ti, li o 'liberalismo' son centtales en
los debates de la vida inaelectual china o son rele-
vantes en cuanto a cómo un investigador occiden-
tal puede espenr comprencl« (versaeht) la mente
y el sistema chino de valores.

Por lo 1811&0, los ttaductores esW1 bajo una
gran presión por procurar que las ideas o concep-
tos sean comprendidos en lUl8 ttaducción CQITCC-
la. En general, se debe recordar que según la
caraclerización de Frederick Mote, exist.eun abis-
moU filosófICOo 'cosmológico' entre China y el
occidenae, y este abismo es palpablemenle CIO-
me, lo cual implica que la ttaducción o interpreta-
ción de las ideas Yel sistema chino de valores en
un lenguaje occidental podría ser inmensamenle
dificil. En efecto, no es hiperbólico decir que la
inaerpmación de las palabras o ideas fdosóflC8S
chinas necesita destrezas Ylécnicas especiales, en
vista de las experiencu. históricas y sisaema de
escritura drásticamente diferentes. Semejante
abismo vuelve todavía más importante para las
personas con perspectiva intelectual occidental
que emplean términos e ideas occidentales, que
sean especialmente cuidadosas. Aquí ·bastani un
conuaejemplo bastante interesante tomado de las
experiencias chinas.

En el último par de anos, en China. un aca-
Iorado debate se ha centrado en la identificación
del 'fan-ch'ou' básico de la filosofía china.
'Fan-ch'ou' es generalmenae usado hoy en día para
ttaducir 'caaegorfa', de la filosofía occidental."
Fue pobabIemenae así utilizada por primera vez,
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en el siglo pasado. por los b'aductores japoneses
al traducir los ttabajos filoséficos de Kant. Un
lector chino muy cuidadoso quizá recordará que
el ténnino aparece originalmente en el antiguo
Libro tk los documelllos (Shu-ehing).J7 Allí.jan-
en'ou era usada para significar los elementos bási-
cos de una verdadera autoridad o gobierno. No
obstante. para un pensador chino contemporáneo
Jan-en'ou conlleva más alusión filosófica que
política, y pocos lectores serían tan bien educados
como para ser capaces de saber que el término
tuvo este origen y connoIaCiÓDhistóricos. Para un
chino contemporáneo. una fan-ch'o« más bien
significa alguna clase de unidad básica de conoci-
miento o idea ñíoséñca, y aunque pueda saber
que "fan-ch'ou' es un término epistemológico
especialmente empleado por Aristóteles y Kant,
es más probable que él piense que 'categoría' es
un 'concepto ñloséñco clave'. Precisamente de
esta manera 'fan-ch'ou' compareció en el debate
de los últimos años." Para los participantes de
este debate. iniciados sobre todo por el célebre
filósofo T'ang l-chíeh, de la Universidad de
Pekín. unafan-en'ou es tal como hsi« (aproxima-
damente. mente), Mng (aproximadamente. natu-
raleza). t'ai-clai (aproximadamente. el gran final)
Ycosas semejantes."

El uso de fan-en'ou en el contexto chino
signifiC8, en consecuencia, dos cosas al mismo
tiempo. Primera, él es un término con connotacio-
nes políticas. relacionado con un venesado docu-
mento antiguo sobre el arte del gobierno.
Segunda. ella es algo derivado de la epistemolo-
gía occidental tradicional. Será engañoso, por
ende. considerar simplemente unafan-en'ou como
'categoría'. lénnino que ella pretende traducir. Sin
una seria y erudita reflexión sobre la historia de
las vicisitudes del significado de este térmíno, no
puede uno aspirar a entenderlo como es usado por
los filósofos chinos contemporáneos.

Obviamente. la elección de fan-en'ou por
'concepIOSclaves' satisface una oportuna necesi-
dad intelectual. 'Categma' es una palabra cargada
con una alusión ñloséñca idealista. ¿Es posible
que al elegir 'fan-ch'ou' como una etiqueta para
una nueva empresa ñlosóñca, los pensadores chi-
nos estén proclamando una nueva orientación
intelectual. desviada de las inquietudes y plantea-
mientos del marxismo ortodoxo? En cualquier
caso. los participantes del 'movimiento [an-
en'ou' han obviamente asumido la ñíosoña china
tradicional para aproximarse 'internamente' a ella.

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

No obstante. aquí surge un peligro a propó-
sito del uso propio de un término filoséfíco occi-
dental. Obviamente. la sima lingüística y 'cosmo-
lógica' entre las tradiciones china y occidental
hace del peligro algo todavía más fundamental, y
de las probabilidades de que semejante peligro
aflore. más frecuentes. Empero. la elección de la
palabra. como arriba se especuló. puede tener una
signiñcacíón deliberada. En consecuencia, obvia-
mente una nueva forma de comunicación es
alcanzada. porque esta palabra es significativa
como una manifestación de intereses actuales en
la ñlosoña occidental no marxista, y en el descu-
brimiento de las alternativas intrínsecas de la filo-
sofía china.

Por ende. el signíñcado especial de catego-
ría (fan-en'ou) acarrea cuando menos dos implica-
ciones. Primera. cualquier interesado en entender
el pensamiento chino actual debe querer también
seguir el transfondo socio-político de su uso de
términos occidentales. En efecto, hay una canti-
dad de ellos que han adquirido significados signi-
f1C8livamenteamplios o desviados que necesitan
explicación. o tal vez inclusive exégesis. Jen-tao
chu-i (humanismo. pero utilizado como una pro-
testa contra, especialmente. el colectivismo políti-
co). i-hua (alienación en el sentido marxista, pero
usada como una condición de desesperación bajo
la injusticia política)" y hsing-hsiang ssu-wei
(originada a partir de Gestalt, pero usada para sig-
niñcar el pensamiento imaginativo o intuitivo)"
inmediatamente acuden a la mente. Estos térmi-
nos son todos empleados en el más amplio y
extendido sentido posible. y sin interpretación
adecuada o lectura sistemática de los documentos
chinos no podemos comprender el espectro cabal
de sus significados. Realmente, sin un conoci-
miento de la Revolución Cultural. sus excesos y
la subsiguiente reflexión en la forma de la así
denominada 'literatura herida '22, uno no puede
empalizar en verdad con la absoluta desespera-
ción por la futilidad de la prosecución de tan
siquiera la más rudimentaria justicia. La búsqueda
de ese poco de justicia es llamada 'humanismo'.
De manera similar. sin una empatía por el mismo
sentimiento de gruesa injusticia cometida contra
un individuo en cuanto ser humano por la socie-
dad-estado autoritaria, uno no sabe cómo 'aliena-
ción' podría haber significado tal cosa para los
intelectuales chinos. Hsing-hsiang ssu-wei es
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diferente, aunque también surge del único interés
fllosóflCOchino: la empresa fllosófica de la China
comunista, COIlSUUidasobre una fllosofia materia-
lista marxista. dictó que el pensamiento debería
haber sido levañtado a partir de materiales con-
cretos. Semejante premisa canviene con la teoía
ampliamente sustentada de que el pensamiento
chino derivó fundamentalmente de lo concreto.
Por lo Wlto, ssu-wei (pensamiento) existe a partir
de hsing-hsiang (imágenes conaetas). No obstan-
te, una cantidad de jóvenes f1l6sofos prefiere con-
tinuar usando la perspectiva begeliana o idealista
para interprew el significado del pensamiento
intuitivo o imaginativo. Revestida bajo el ropaje
de hsing-hsiJJngssu-wei, la ¡xedilección idealista
parecía camuflarse, pero en consecuencia esta era
la única vía para obviar trabas políticas y esto
creó mucha confusión. Por eso hay abundancia de
riesgos en tt8tar de llegar a una confJ8ble intelec-
ción de cómo los pensadores chinos utilizan los
~nninos filosóficos occidentales. Lo mismo
podría decirse de la adopción de términos chinos
para expresar fundamentalmente una concepción
o experiencia occidentales.

Sería absurdo desacreditar la legitimidad de
que los chinos usen estos términos. Obviamente,
de manera inevitable se descubrirá que todos los
~rminos, sean traducciones chinas de términos
occidentales o términos chinos traducidos a un len-
guaje occidental, han sido cargados en el proceso
de traducción con matices culturales. Por eso, un
~o DO es \Dl fenómeno aislado; es una mani-
festación cultural y deviene comprensible sólo
cuando la dimensióo cultural es comprendida. Las
ideas tienen historia, por decirlo así, y los intápre-
tes deberían tomar este hecho en consideración.

La historia del pensamiento o de las ideas
dcviene por ende relevante cuando tratamos con
las WelttJllSchtuuurgello sistemas chinos de valo-
res. Hay otro debate que transcurre en China
desde tiempos recientes, respecto de cómo
entender mejor el pensamiento chino; muchos
fllósofos concuerdan en que un vistazo _ minu-
cioso a la relación enlre la historia de la filosofia
y la historia del pensamiento (o historia intelec-
lUal) es necesario si uno desea estudiar la cultura
china apropiadamente.- La mayoría de los erudi-
lOSque participan del debate genemlmente consi-
dera que la historia intelectual es '_' que la his-
toria de la fllosotTa. Y a fuerza de esto es dificil
tener un tema unificado.a. Semejante conclusión
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 Ian siquiera tomar en considelaciÓll lo
que Whitehead denominó 'clima de opiniones' o
inclusive la noción decimonónica de Zeitgeist. En
cualquier caso, la considero fútil si la historia
intelectual es meramente la suma total de todos
los discursos reflexivos.

Más bien, la historia del pensamiento o la
historia intelectual es, tal como la veo, la historia
que explica por qu6 en un cierto momento la con-
ciencia humana acerca de sí Y su existencia en la
naturaleza. la sociedad y el tiempo, reviste sus
formas especiales. Al hacerlo así. la historia inte-
lectual nos ayuda a situar el complejo de, digamos
lD1 concepto ñíoséñco, en su contexto temporal.
Obviamente, la historia intelectual se preocupa
grandemente del crecimiento y vicisitudes de la
cultura. En una civilización como la china. yen
vista de que el lenguaje escrito chino ha pennane-
cido el mismo por _ de dos mil anos, la mayo-
ría de las ideas podrían no haber sido pero han
sido expresadas en el mismo ideograma durante
más que un largo período, tanto que cada 'símbo-
lo' tiene una larga historia detrás de él.
Semejantes circlDlStaDCiasvuelven aún _ rele-
vanle que los 'valores' o 'estructuras' es~ ubica-
dos en sus contextos temporales.

Un excelente ejemplo es nuevamente el
concepto de li (principio). Una comprobación con
el Libro de consulta de la filosofla cmlUJ, de
Wmg-tsit aum. muestra que trató con no menos
de veintiún pensadores serios, abarcando un
periodo de _ de veinticinco siglos. as Obvia-
mente, el estudio del transfondo histtdco de 'li'
puede ser agotador y en verdad atormentadora-
mente molesto; y aun así, lD1 serio investigador de
la fdosofia china no puede esperar obviarle.

Lo que inlriga a una gran cantidad de hisIo-
riadores intelectuales de Olina es que los chinos,
quizá siguiendo de nuevo a los japoneses. usaban
U (principio) para traducir racionalidad. Verllu"'"
como era utilizada por Kant. era tambi6n traduci-
da a un término que coosta de U, U-wg, el cual
literalmente significa li Y naturaleza. con bing
mismo acarreando sus propias connotaciones
variadas. Sin embargo li-hsing, en la medida en
que evolucionó, ha adquirido el signifICado de
'tolerancia'. U~ pezsona angloparlante puede no
enconttar desconcertante ver a un chino interpre-
tar U-hsi,., como 'tolerancia', como si la derivara
de 'sensatez'. Aun asf, parece extrafto que li-
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hsing debiera ser esaredIamenle identificada con
'lOIemDCia',especialmente en tbminos políticos.
Pero si uno tiene una intelección apropiada de la
tradición política de China. en cuanto a que el
gobierno y el arte de gobernar fueron también
enseftados en términos confucianos, que el
gobierno justifique su dominio utilizando la pala-
bra 'li' Y exhorte a sus súbditos a someterse por
'Ií', puede no sonar l8D extravagante. Racio-
nalidad. razón y obediencia son por lo tanto uno.
en ü. En esta conexión, no es del todo extrafto
que Mao ne-tung bubiera tenido que acuftar el
famoso slogan: es ü rebeIaIse (Chao-/QII ,"-ü).
¡Qué mejor manera de presentar su protesta con-
tra la tradición política china. poniendo su uso de
licabeza~1

Antes de abandonar la discusión sobre la
relevancia de la bistoria para una intelección
apropiada de las ideas chinas, deseo tan solo afta-
dir unas pocas palabras acerca del problema de la
anttopología cultural. el cual parece inquietar a
Scbwartz. al Obviamente, los antropólogos ban
sido cabalmente vociferantes al respecto de la
necesidad de examinar la mente popular en cuan-
to reflejada en el modo de vida Yexpresión 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. Scbwanz defiende que el enfo-
que que adopta en la 'hislOria del pensamiento'. el
cual corre el riesgo de ser acusado de elitísmo,
aÚlltiene su mérito y lugar en los menesteres inte-
lecbJales. No obstante. él 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 mí. no soy tan pesimista; el continuo de
la élite Ylas culturas populares en la China tradi-
cional ha sido tal. que actualmente podríamos
hablar de una única civilización china. El enfoque
de las ideas propio de la historia intelectual.
tomando en cuenta las vicisitudes históricas de las
ideas como presentes en el mundo viviente. infor-
mando y siendo informadas por la vida de tanto la
masa como la minoría creatíva, ubicará segura-
mente las ideas en sus propios contextos. y de
aquí que generalmente nos iluminarán en cuanto a
cómo informan o son informadas por el mundo
chino.

La traducción de palabras. conceptos u
orientaciones intelectuales chinas es esencialmen-

'Z7S

te una descripción de sus historias intelectuales.
La selección de una palabra apropiada para la tra-
ducción. aunque importante. es inferior sólo al
ejercicio mental que se requieze para desaibirla
adecuadamente. Después de la traducción. el pro-
blema llega a ser la recepción, la cual es igual-
mente importante si estamos hablando de una
comunicación exirosa. Infortunadamente, esta es
una parte que es frecuentemente desatendida.
Aquí. la 'intencionalidad' es importante. La tra-
dición liberal, de de Bary, es un caso en pw1to.
Mucbas observaciones interesantes de Josepb
Needbam al respecto de las ideas de China sobre
la ciencia, hablan a raudales respecto de lo que él
considera importante en el desarrollo de la cien-
cia, y él tiene que encontrarlas en China para jus-
tificar el hecho de que había una tradición cientí-
ñca en China. que es parte de la común herencia
bumana. Finalmente. la traducción sin reflexión
consciente sobre la 'intencionalidad' de uno está
condenada a1.fracaso. Vemos aún más evidente-
mente esto en las traducciones chinas de trabajos
occidentales: las numerosas traducciones de Ven
Fu vienen inmediatamente a nuestra mente.- En
el Taiwán contemporáneo la traducción de
Camino de Servidumbre. de Van Hayek. hecha
por Ym Hai-Kuang. es otro ejemplo celebrado.

Los libros tienen sus vidas. como Edward
Gibbon observó alguna vez. Tal es el caso de las
traducciones. Será inevitable que los términos ara-
ducidos adquieran significados implicados en un
nuevo contexto social e intelectual. Tome el tao
chino -el cual mantienen inttaducido virtualmente
todos los traductores- como un ejemplo: la pala-
bra ha adquirido una tan promiscua vida en el
occidente. que se utiliza en títulos o frases tales
como '100 del sexo'. 'toa de la astrología'. y frases
por el estilo. A menudo un libro con toa como
parte de su título es situado en la sección de 'eso-
téricos' por el administrador de una librería.
Demasiado para el toa en cuanto uno de los más
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 será fácil-
mente desvirtuado con respecto de su original sig-
Micado 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. Tenía que
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enfatizar el abismo, de manera que entendiéramos
por qué la traducción es simultáneamente un pro-
ceso hermenéutico. Por otra parte, el abismo no es
imponteable; de otra forma las tentativas de tra-
ducción serían fútiles. ¿Cuáles son entonces las
condiciones que pueden efectuar la comunicación,
además 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 tradición intelectual china aún
está viva y que las modernas y contemporáneas
interpretaciones chinas del pensamiento chino tra-
dicional probablemente afectarán la manera en
que las ideas chinas se pondrán en práctica 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-
ción que estos valores todavía están siendo expe-
rimentados y que pueden adquirir nueva significa-
ción. 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 defmitiva el propósito de entender
la ftlosofía china o el pensamiento chino en gene-
ral es precisamente que confiamos en ser capaces
de hablar a esos, quienes consideramos que conti-
núan articulándose en él, y a esos cuya articula-
ción puede configurar la vida y conducta del pue-
blo chino.

Segunda, no es sólo aconsejable sino tam-
bién inevitable que hagamos uso de ténninos filo-
sóficos occidentales. He señalado el peligro del
empleo de términos occidentales, pero este no
debe impedimos hacer usos prudentes y reflexi-
vos. El uso de Vernunft es generalmente inapro-
piado para la palabra Ii, por ejemplo, pero la elec-
ción de de Bary para describir la tradición
neo-confuciana como 'liberal' tiene sus méritos.
El t'ien (literalmente, firmamento o gloria) de
Hsün-tzu es generalmente traducido como 'la
naturaleza', sin mucho riesgo de aportar confusión
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 interpretación, pero ya que
hay en general menos términos filosóficamente

significativos en el chino que los que hay en la
tradición occidental -principalmente porque la tra-
dición intelectual hizo hincapié en la importancia
de trabajar dentro del radio de significados poten-
ciales proyectados por conceptos ftlOSÓflCOScla-
ves Ccategorías' en la terminología de T'ang
l-chiehj-, 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
cuestión de interpretación, y está relacionado con
lo que mencioné más arriba como 'experiencias
humanas comunes'. La controversia! categoriza-
ción del pensamiento científico chino como "orga-
nísmico', por parte de Joseph Needham en su
Ciencia y civilización en China, es un ejemplo. La
mayoría de los intérpretes del pensamiento chino
considera semejante caracterización como deso-
rientadora. Sin embargo, casi todos los intérpretes
serios tienen que luchar contra esta noción, y
treinta años después de que apareció 10 primera
vez estamos ahora viendo que las discusiones
serias sobre la filosoffa organísmica tienen que
tomar en consideración este aspecto del pensa-
miento chino. Tome como otro ejemplo, más fruc-
tuoso, China y la búsqueda de la felicidad, de
Wolfgang Bauer." El libro utiliza 'utopía' como
un lugar común para significar los ñloséñcamente
más 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 elección de 'uto-
pía' 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 aproximación.

Puede uno maraviUarse de hasta qué punto
podrían ser extendidos semejantes ejercicios.
Obviamente, la audaz aserción de Needham ha
causado dificultades. La proclamación de
Schwartz de que "las religiones de la antigua
Mesopotamia, Egipto, la India aria, Grecia y
China son todas eminentemente mundanales",
situando aparte al judaísmo hebreo, afrontará cier-
tamente severo escrutínio," También quizá la 'tra-
dición liberal' de de Bary. Como el humanismo
que a menudo es empleado para caracterizar la
filosofía china, liberalismo es también una pala-
bra cargada con matices y connotaciones que
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podrian no ser fácilmente hallados en la tradición
neo-confuciana. No obstante, en el caso del
humanismo cuando menos, que el pensamiento
chino en geneml ha sido dirigido a este mundo;
que su interés está poco dirigido hacia lo sobrena-
tural Yque a se ha dirigido predominantemente a
cuestiones de conexiones éticas, son todos
comúnmente asociados con la más amplia deflDÍ-
ción de humanismo. De esa manera, tal vez, el
término 'liberal' puede resultar no sólo útil, sino
que romperá suelo más nuevo para la filosofía
china.

Hay muchos otros términos fructíferos,
como 'individualismo", 'conciencia"', 'justicia'",
'existencial'" e inclusive 'ley natural'." Todos
ellos han sido usados con gran cuidado Yauxilio
para situar las ideas chinas en los contextos apIO-
piados. La conclusión, por consiguiente, tiene que
ser que uno simplemente no puede y debería no
obviar el uso creativo de términos o conceptos
occidentales para inta'pI'et.IWla ftlosoffa china, y
aquellos que están basados en el estudio cuidado-
so de los textos chinos Y la erudición actual se
publicar4n más convincentemente que aquellos
que no lo estm1.

Finalmente, la verdadera comunicación es
realizada si la introducción e inaelpretación de las
i<bs chinas deviene una parte de, o se aIIade a la
común herencia humana. Es hasta ahora dificil
ver cÚlltos conceplO8o términos flIosóflCOSchi-
nos devienen significativos en el moderno pensa-
miento occidental. Pero esto ha ocurrido anaerior-
mente, y de cualquier manera en que veamos la
descarriante inrapretación de las i<bs chinas por
fiIóeo(OItan grandes como Leibniz. las tentativas
de ponae. el abismo mismo se aftadieron al colo-
rido de la filosofía europea contempor4nea.
Needham incluso piensa que el '<qanicismo' de
Leibniz era derivado de su estudio de 108 clásicos
chinos. Por verdadera que sea esta aserción,
importa poco, puestO que Leibniz pudo simple-
mente haber leido su JI'OPiaftlosoffa en el pensa-
miento chino, y aun cuando los esfuerzos de
Leibniz para la comunk:ación resultaron un fraca-
so, la filosofía 'organísmica' ha desde entonces,
sin embargo, adquirido una nueva dimensidn.-

La inlroduc::ciOOde la fdaloffa occidental en
China ha uopezado contta todos los problemas
farmuladol anterionnenfc, y continUlri COIlSIalan-
do la erección de las mismas difaculladea.Esto es
fundamentalmente poo¡ue el influjo de las ideas
occidentales ha estado deslumOOmdodurante un

muy corto lapso Yno puede ser fácilmente clasifi-
cado por los chinos. Otra razón es la carencia
general de rigurosos estudios eruditos a ñn de
respaldar las traducciones o interpretaciones chi-
nas de ideas occidentales. Como un resultado, en
la víspera del siglo veinte, con la influencia de las
ideas occidentales, vemos interpretaciones de jen
(humanidad, sensibilidad humana) tan exóticas
como 'érer', 'elemento de elementos' y 'electrici-
dad', porque "la electricidad está en todas partes".
La idea de electricidad que captó la imaginación
de Tan Ssu-tung era definitivamente occidental
en su origen, y por extrafta que pudiera ser su for-
mulación, Tan tuvo éxito en hacer una contribu-
ción original al interpretar 'jen' como realidad."
Por eso, aun en el marco de un muy desvirtuado
-IDÚ que creativo- sentido, la introducción de UD
concepto occidental condujo a un excitante nuevo
descubrimiento.

RelmIando a la responsabilidad del traduc-
tor, debo concluir diciendo que la responsabilidad
es cabalmente dinámica y dialéctica. Parece ine-
vitable que los conceptos estén destinados a ser
utilizados de maneras jamás pretendidas p<r sus
traductores. No obstante, no hay razón para deses-
perar de esta ineluctabilidad. Mencioné arriba la
'inlencionalidad' precisamente porque cada intér-
pele, además de procurar ser objetivo, uae consi-
go un conjunto de pe8Uposiciones que interactúaD
con sus objetos. Uno puede asegurar que él ha
hechó todo el trabajo búico necesario para llegar
a una balanceada e inclusive objetiva presenta-
ción, pero la comunicación efectuada es Olla cosa.
En efecto, sin reflexión consciente y explicación
de la intención de uno, ninguna signifICaCiónsur-
gid, Y sin signifICaCiónno habrá comUDicaciÓD.
Finalmente, la verdadera comUDicaciónsignifICa
un cambio de apariencia en ambos lados mediante
la búsqueda comciente de mutua iluminación. En
el C010 plazo, semejante iluminación puede pare-
cer en el mejor de los casos. distorsión. La discu-
sión previa acerca de las 'categorías Ifan-ch'ou' es
UD caso que viene a cuento, aunque en el largo
p1azosemejante iluminación se logrará .-

Finalmente, es útil concluir la discusión
presentando mis propias visiones personales de
las características sobresalientes del pensamiento
chino. La mayoría de los investigadores de la his-
toria intelectual china apuntarán al carácter espe-
cial de la lengua china: "Estructuralmente, el
chino cnt el medio mú inadecuado para la expre-
sión de i<bs foñneas, puesto que era deficiente
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en las DOIaCioaesdel ndmero. el tiempo verbal. el
pnero y las relaciones. cuyas notaciones eran a
menudo necesarias para la comwlicaci6n de una
idea foránea-. observ6 ArthID' F. Wright hace más
de treinta alos. cuando reflexionaba sobre los
mismos &1UIItosque aquí nos conciernen.4I Desde
entonces. lingüistas y psic610gos han hecho
muchas contribuciones originales a nuestra Iate-
leccic1ndel lenguaje. En esencia. creo que el len-
guaje obviamente tiene las siguientes distincio-
nes: 61 depende básicamente del contexto para
obtener claridad; es pictogdfico y comienza con
los objetos concretos para la abstracción o el pen-
samiento abslnlCto. y afecta al pensamiento chino
en que es menos probable que surjan los modos
de pensamiento 'contrafáctico o entificaciooal'.G

Pero el lenguaje no es el üníco delerminañte
de la manera en que el pensamiento chino ha sido
formado. La tradición intelectual está marcada
por la bdsqueda persistente del retorno al signifi-
cado textual original. y el ejercicio filosófICO.en
el que nuevas ideas son formadas. es conducido
aeglln el estilo de 'comentario'. La fortaleza del
m61Odode 'comentario' era que proveía un comlln
denominador mínimo para la comunidad de los
eruditos. Que podamos decir que había una
'China confuciana' o una 'tradición confuciana' se
debe a este enfoque de comentario. el cual remon-
16basta lOtes de que China fuera tan siquiera uní-
ficada en un 'imperio'. Este hábito intelectual trai-
cionó a los int6rpretes de los siglos 18 y 19 que
pensaron que las ideas permanecieron amplia-
mente inalteradas, y que por ende el estudio de los
clásicos chinos o de la antigüedad era suficiente
para entender a China. Está ahora probado que
esta es una fICción. y los historiadores intelectua-
les modernos están mejor enterados de la
creatividad dentro de ese hábito de m6todo de
comentario.

Un tercer carácter que pienso que es eviden-
te es la propensión pragmática o inclusive utilita-
ria en relación con las cuestiones fdosóficas. El
significado de esto es que básicamente las ideas
se siblan en el contexto de su relación con el hom-
bre. El así llamado 'humanismo confuciano' debe
ser entendido a esta luz. aunque algunos intérpre-
tes contemporáneos puedan preferir usar 'huma-
nismo' en el sentido estrecho. antirreligioso -espe-
cialmente anti-transcendental religioso-o
Humanismo actualmente significa la preocupa-
ci6n por la posibilidad del yo como ser moral. He
aquí el porqu6 de que personas como de Bary Y

Schwartz detecten una religiosidad fundamental
en el pensamiento chino.4I La proclividad pragm4-
tica o utilitaria también significa interés primor-
dial por lo que es concreto e inmediatamente visi-
ble. Por ejemplo. la imaginación china del otro
mundo, originándose en respuesta al estímulo
budista. era básicamente la 'mitificaci6n' del
mundo de 10 material o político en el cual se
hallaban a sí mismos.44 En general, en tanto la
religiosidad estaba defmitivamente allí, las reli-
giones organizadas nunca eran de origen chino, y
el pensamiento chino era fundamenta1mente ago-
biado por c6mo alcanzar una sociedad y UD
gobierno moralmente perfectos a expensas de
buscar entrar en el otro mundo.

Finalmente, no se puede negar que intentos
para proveer a los sistemas filosófICOSchinos de
bases metafísicas u ontol6gicas. eran repetida-
mente efectuados. Me parece que estos intentos,
especialmente durante la etapa formativa del neo-
confucianismo. son sólo secundarios respecto de
sus intereses morales. El inter6s moral es UD
correlativo natural de una orientación intelectual-
mente pragmática. El inter6s último en filosofar
no ha sido jamás tan intenso respecto de la vadad
como por la bondad moral o la perfección. Los
conceptos claves de los valores chinos son infun-
didos de connotaciones éticas, y la articulacic1nen
ellos es en cuanto a cómo la perfección moral, en
términos filosóficos. puede ser alcanzada a uav&
del programa prescrito o implicado por los COD-
ceptos, Por eso, inclusive los valores tienen jerar-
quía. y se esperaba que solo los hombres de mejor
potencial consiguieran el más alto estado de per-
fecci6n moral. Fdosofar era insignificante si no
era por el cultivo moral y la perfección última en
cuanto un ente ético.

El resumen anterior deberá seguramente
confrontar los más rigurosos escrutinio y crítica,
pero fundamentalmente yo estoy haciendo un
intento constructivo de presentar las intenciones y
prop6sitos del filosofar chino. Hacer grandes
resúmenes como estos es siempre atormentador,
pero a uavés de un infatigable repensamiento de
los propósitos del filosofar, nuestra inteleccic1nde
la historia intelectual puede negar a ser verdade-
ramente comprensible e inclusive más profunda.

Mi conclusi6n es obviamente la de mi bisto-
riador, y este ensayo, en tanto refleja los prejui-
cios de un historiador intelectual, dice con IOdo
mucho acerca de la forma en que un tradicional
pensador chino hacía su filosofar. Para entender



IDEAS CHINAS EN LA CONCEPTUAUZACION TItANSCULTIJRAL '1:19

apropiadamente las ideas o sistemas chinos de
valores, uno tiene que tomar en la más seria con-
sidelación las vicisitudes intelectuales que sirven
de ttansfondo 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-económico.

Viene así la traducción. La traducción es
sólo posible cuando la conciencia de la dimensión
intelectual histórica es incorporada en la selec-
ción de una palabra occidental y estilo de exposi-
ción apropiados. Por causa del abismo que yace
entte las Wellt.UlSCllawuage,. china y occidental, el
uso de táminos filosófICOSoccidentales tiene que
hacase con el múimo cuidado. Pero esto no sig-
nifica que uno no puede o no debería hacerlo así.
El uso creativo de términos, concepciones o
inclusive perspectivas occidentales, aftadirá una
favorable dimensión al objeto que está siendo
interpretado. Semejante uso puede hacerse con
una premisa. la de que el intérp'ete mismo tiene
una empalfa por las palabras o conceptos con los
cuales trata y que tiene un compromiso con y
confaanza en la existencia de experiencias huma-
nas comunes.

La traducción e inl.etpreIacidnde palabras o
conceptos chinos a un IengulÜeoccidental inevi-
tablemente creará una nueva climelwiónde signi-
ficado no por encontrar en el original, y ni tan
siquiera pretendida por el traductor. Desde el
punto de vista del fuIuro próximo, parece haber
peligro en semejantes posibilidades. Pero en el
largo plazo. la gente de experiencias culturales
diferentes Dega. por causa de esto, a compartir
mutuamente más y más, Ypor causa de esto una
verdadera comunicación es llevada a cabo.

Notas

l. UIIDCIo'iatenIeI 1IIIic:uuioI'. ~ me
ftIfiero a la ~ o a 101eIIIIdioI awopotamioc. _ loI
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obru compleul, publicadal _ 1962. No obItame. cuando la
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