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    Lun-Yu（論語）, en Occidnte se conocían también por las Analectas, fue un libro de diálogos entre Confucio(551-479 a.C.) y sus discípulos que agruparon y redactaron por Yu-Tze（有子）, Tzen-Tze（曾子）y sus discípulos después de la muerte del Maestro. Literalmente significa Lun-Yu “las palabras de discusiones y explicaciones (de Confucio)”. La finalidad de esta recopilación fue fundamentalmente para el estudio de las enseñanzas de Confucio. Desde entonces hasta hoy Lun-Yu sigue siendo una obra canónica de los estudios del Confuianismo.
    El nombre del Confucianismo fue usado originalmente por los misioneros en el siglo XVI. En 1592 el misionero español Juan Cobo（高母羨, 1546- 1592）tradujo al español el Beng Sim Po Cam, Espejo rico del calro corazón (《明心寶鑒》), mezclado de textos confucianista, taoísta y budista, que fue recopilado sirviendo como un manual educativo para los niños por Fan Liben (范立本) en 1394 (洪武26年). La primera traducción de Cuatro Libros(el Da-Xue, el Chung-yung, el Lun-Yu y Mencio) 
fue hecha por el jesuita italiano Matteo Ricci (利瑪竇, 1552-1610) en 1593, pero se quedó sin publicar al final. La obra Tratados Históricos, Políticos, y Morales de la Monarquía de China del fray Domingo Fernández de Navarrete publicó por primera vez en castellano en Madrid en 1676. Esta podría ser considerado como un compendio de la China de entonces que se trata de una obra con afán de totalidad, acometida con la intención de describir todos los aspectos del Imperio. En los Tratados III y IV se encuentran las traducciones de sentencias de las Analectas (Lunyu), de La gran ciencia o La gran sabiduría (Daxue, La gran enseñanza), de Mencio y del Libro de los documentos (Shujing).[footnoteRef:1] Desde entonces hasta el final del siglo XX la traducción del confucianismo casi se quedó estancada. Aunque aparecieron las versiones españolas del Confucio de Ezra Pound traducida por E.Hegewicz en 1975 y de Daniel Leslie traducida por Ana María Aznar en 1991, fueron traducidas indirectamente de inglés y francés. Entre las contemporáneas traducciones de Lun-Yu del chino al español se destacan las de Anne-Hélène Suárez(1997), Joaquín Pérez Arroyo(2002) y Juan Bautista Bergua(2010).  [1:  Véase Gabriel García-Noblejas, “Fray Domingo Fernández de Navarrete”, http://cvc.cervantes.es/obref/china/fray_domingo.htm] 

    Con respecto con la traducción, J.R.Firth propone una serie de niveles de significado: fonológico, gramatical, colocacional y situacional, a cada uno de los cuales corresponde una contribución propia, y que colocan al tradictor ante problemas concretos.[footnoteRef:2] La verdad es que en la traducción del chino a las lenguas europeas sería más allá de estos niveles. Por ejemplo, en el caso de Javier Altayó sobre la traducción del color “qing”（青）, él mismo escribe: [2:  Basil Hatim y Ian Mason, Teoría de la traducción. Una aproximación al discurso. Barcelona:Ariel, 1995. p.54.] 


      el color «qing», ¿cómo pasarlo al español? La palabra qing, que es también un
      adjetivo entre cuyos significados se encuentra el de ‘fresco’ o ‘bueno’ como 
      en la frase hecha «productos de la mejor calidad» (最青的貨) (un sentido 
      evocador de nuestro «estar verde»), también es el «qing» de «un pimiento 
      verde» (青椒), el «qing» de «un sol blanco sobre el cielo azul» (青天白日) y 
      el «qing» de «negros cabellos» (青絲).[…]Eso sería una distinción muy fina
      entre tonalidades, digamos que uno siempre puede ir a la tienda de pinturas y 
      encargar aquel color exacto. En cambio, la palabra qing señala al verde pero
      también al azul y a veces incluso al negro. Esta cualidad mutante y abstracta 
      del lenguaje, vista como imprecisión a ojos occidentales, es uno de los 
      mayores problemas a la hora de traducir del chino: ¿«Xin» (心) significa 
      “mente” o “corazón”? A veces uno, a veces otro. O ambos. [footnoteRef:3] [3:  Javier Altayó, "Dificultad de la traducción del chino al español. El Gran Emperador Kangxi”.
http://cvc.cervantes.es/obref/china/emperador.htm] 


A Altayó le parece que sólo la lengua china podía tener una sola palabra para referirse indistintamente al color negro, al color azul y al color verde. Y ademá, el concepto chino de color es bastante distinto del occidental; se entiende más bien como un adjetivo que encarna la cualidad de ese color y no la tonalidad simplemente. Este tipo de polisemia naturalmente se ocurre también en el caso de la traducción de Lun-yu, sobre todo en los léxicos de conceptos principales de Confucio. Así pues, en este artículo se va a analizar las traducciones variadas del Ren en Lun-yu a través de las versiones españolas mencionadas como la de Anne-Hélène Suárez, Joaquín Pérez Arroyo, Juan Bautista Bergu y otros para encontrar una manera de traducción menos riesgosa y más propia para el pensamiento de Confucio.

1. ¿Virtud o Conciencia?: 
    Según las palabras de Basil Hatin y Ian Mason, "la utilidad del foco contextual dominante estriba en que ayuda a resolver algunos de los problemas inherentes a la multifuncionalidad de los textos. A veces se mantiene que los textos son demasiado difusos para someterlos a tipologías precisas, y que en un texto determinado siempre se atiende a más de un solo propósito. No obstante, y por más que reconozcamos la multifuncionalidad como una importante propiedad de los textos, mantenemos que un texto concreto sólo puede servir a un propósito retórico al mismo tiempo. Y éste es el foco contextual dominante del texto; si bien otros propósitos pueden estar presentes, son en realidad subsidiarios de la función global del texto. Lo que debe quedar claro es que, al considerar subsidiarios estos elementos, no estamos tratando de devaluar su importancia; y, desde luego, en algunos contextos es posible que el traductor tenga que prestar especial atención al manejo que se hace de la función oficial de un texto."[footnoteRef:4] En el caso del Ren en Lun-Yu, como en el caso de Javier Altayó qu "la lengua china podía tener una sola palabra para referirse indistintamente al color negro, al color azul y al color verde",[footnoteRef:5] la cuestión está en el que la misma palabra Ren podía tener el valor distinto en los capítulos distintos y hasta en la misma sentencia, es decir, la palabra Ren puede ser nombre, adjetivo o verbo en un conjunto contextual. [4:  Basil Hatim y Ian Mason,  p.188-189.]  [5:  Véase nota 3. (Javier Altayó).] 

   Preguntamos: ¿qué significa el Ren para Confucio? La verdad es que el Maestro Kong no lo explicó nunca explícitamente en Las analectas. En otras palabras, Confucio sólo enseñó cómo se comportaba una persona de ser Ren, pero nunca dijo claramente qué es Ren. Las explicaciones de los investigadores durante más de dos mil años son variantes. En las interpretaciones más cerca de la época de Confucio se destaca la de Mencio（孟子）, y así lo explicó:
      
    孟子曰：「仁，人心也。義，人路也。舍其路而弗由，放其心而不知求，
      哀哉！人有雞犬放，則知求之，有放心，而不知求。學問之道無他，求其
    放心而已矣。」(《孟子‧告子上》)
Mencio dijo: "La benevolencia es la mente del hombre, la rectitud es su 
    camino. ¡Qué triste es perder el propio camino y no seguirlo, abandonar la 
    propia mente y no saber buscarla! El hombre que pierde a sus pollos y perros 
    sabe cómo buscarlos y, sin embargo, no saben buscar los que pierden su 
    mente. El objetivo de todo estudio no es otro que buscar la propia mente 
    perdida"."(Joaquín Pérez Arroyo, 6a-11, 336-337)

      孟子曰：「惻隱之心，仁之端也；羞惡之心，義之端也；辭讓之心，禮之
      端也；是非之心，智之端也。」(《孟子‧公孫丑上》
    El sentimiento de compasión está en la base del amor al prójimo. El 
    sentimietno de vergüenza y desagrado está en la base de la rectitud. El 
    sentimiento de gratitud y modestia está en la base de la corrección y los 
    sentimientos de aprobación y desaprobación están en la base de la 
    sabiduría."(Joaquín Pérez Arroyo, 2a-6, 336-337)
      
Para Mencio el Ren es “la mente del hombre”. Y el objeto de estudio es para recuperar la propia “mente perdida”. Desde el punto de vista sicológico, “las ondas cerebrales son soma y el sentimiento de orgullo es psique; decir que ambos elementos constituyen la misma cosa sería violar las leyes de la percepción empírica y del razonamiennto lógico. Pero, en determinadas areas del funcionamieto del organismo, se hace tan pequeño el abismo existente entre soma y psique que parece ser prometedor el concentrar nuestros desvelos científicos en ellas.” Y para Freud, “las piedras que utilizó fueron mentales, tales como deseo, miedo, amor, odio, todas ellas derivadas de los individuos que conocían claramente ─ o confusamente ─ inconscientemente ─ algo sobre deseo, miedo, amor u odio.”[footnoteRef:6] Eso quiere decir, estas funciones de sentimientos, e incluso de compasión y vergüenza todas son cualidades de la humanidad y unas actividades sicológicas. El Ren confucianista contiene todos estas funciones de sentimientos, pero ninguna de ellas puede ser igual al Ren. Por ejemplo: [6:  Benjamin B. Wolman, Teorías y sistemas contemporaneous en psicología. Barcelona: Ediciones Martínez Roca, S.A.,1986, p.630, 631.] 


憲問恥。子曰：「邦有道，穀；邦無道，穀，恥也。」
「克、伐、怨、欲不行焉，可以為仁矣﹖」子曰：「可以為難矣，仁則吾不知也。」(論語‧憲問) (14-1)
Xian preguntó acerca de la deshonra. El Maestro le dijo: “Cuando el ducado siga la vía, prospera. Deshonra es prosperar en un ducado desviado”.(14-1)
“¿Se puede considerer humanidad la renuncia a la ambición, a la jactancia, al rancor y a la codicia?”
El Maesrro dijo: “Se puede considerer ardua, pero no sé si es humanidad”.(14-2) (Anne-Hélène Suárez, 100)

El que se siente la deshonra o la vergüenza hay que ver con “la mente del hombre”. Aunque la renuncia a la ambición, a la jactancia, al rancor y a la codicia son arduas, para Confucio ninguna de ellas puede equivaler al Ren. 
    Más adelante, Mo Zhong-san consideró que el Ren posee dos principales rasgos característicos: Jue (覺) y jien (健); el priemro significa una compasión, preocupación o conciencia y el sugndo, el mantenimiento de tal conciencia ininterrumpido.[footnoteRef:7] Wang Pan-Shung desarrolló este tema y lo consideró como una auto-conciencia: "el Ren no se puede definir, porque no es un objeto de conocimiento para analizar y estudiar. Un hombre que tiene muchos conocimientos relacionados con el Ren, le cosideramos como un investigador del Ren. Pero si en él no surge la conciencia de Ren, los que sabe son insignificantes, son vacíos.Y por eso, las palabras que Confucio contestó a sus discípulos sobre las preguntas acerca del Ren son siempre distintas; Confucio les enseñaba cuál es un comportamiento acerca de Ren y adónde se encuentra el Ren. En brevedad, en los estudios de Poesía, Historia, Etica y Música, nos despierta muchas veces la conciencia del Ren."[footnoteRef:8] Aunque estas interpretaciones no son sino unas de las más multiples interpretaciones, implicarían que la conciencia y la auto-conciencia son aspectos inprescindibles para el estudio del Ren confucianista. El estudio de la conciencia y la autoconciencia ha tenido un crecimiento explosivo en las últimas décadas del siglo XX. En general, según los estudios relativos, la conciencia se refiere a un estado interno, cualitativo y subjetivo que está presente en los humanos y al menos en los mamíferos.Y la autoconciencia conlleva un sentido de sí mismo que implica reconocer aspectos de la conciencia como propios o personales. Esta característica sólo es posible (hasta donde sabemos) en humanos que poseen lenguaje.[footnoteRef:9] De allí, se ve claramente que el Ren no debe considerarse meramente como una virtud, sino también una conciencia/ auto-conciencia.  [7: 牟宗三(Mo Zhong-san), 《中國哲學的特質》(Los valores de la filosofía china)，台北(Taipei)：學生書局，1998, p.43-44.]  [8:  王邦雄（Wang Pan-Shung），《論語義理疏解》(Interpretación filosófica de Lun-Yu)，台北(Taipei)：鵝湖出版社，2003, p.25。]  [9:  Augusto Zagmutt, Jaime Silva, "Conciencia y Autoconciencia: Un Enfoque Constructivista", la Revista Chilena de Neuropsiquiatría. Año 53, Vol. 37, nº 1, 1999. http://posracionalismo.cl/wp-content/uploads/2010/03/conciencia_y_autoconciencia_un_enfoque_constructivista.pdf] 

    "La existencia de un problema concreto es requisito previo a la identificación de un propósito retórico. El propósito retórico o la cualidad de ser un texto no es algo inherente a una extensión de lenguaje, sino más bien una propiedad que le signamos a ésta a la luz de un complejo conjunto de factores contextuales."[footnoteRef:10] Para aclarar el concepto de la palabra Ren de Lun-Yu contextualmente, los podemos clasificar por tres valores: [10:  Basil Hatim y Ian Mason, p.187-188.] 


1).El comportamiento de una persona que posee el Ren. Por ejemplo:

      子曰：「剛毅木訥，近仁。」(論語‧子路)  (13-27) 
      El Maestro dijo: “Firmeza, determinación, simplicidad y circunspección en lo 
      que se dice aproximan a la hmanidad”. (Anne-Hélène Suárez, 98)
      
      Confucio dijo: "El firme, el resistente, el simple y el modesto se aproximan a
      la virtud de mutua venevolencia". (Joaquín Pérez Arroyo, 158)

      El Filósofo dijo: "El hombre que es firme, paciente, sencillo y natural, sobrio
      en palabras, se acerca mucho a la virtud de hunanidad." (Juan Bautista Bergua,
      99)

las virtudes firmeza, determinación, simplicidad y circunspección pueden ser partes de la característica del Ren, es decir, son unas cualidades que aproximan al Ren.

2). El comportamiento de una persona que carece del “Ren”.

      子曰：「巧言令色，鮮矣仁。」(論語‧學而/陽貨)   (1-3/17-17)
      El Maestro dijo: “palabras zalameras y apariencia afable poco tienen de 
       humanidad”. (1-3) (17-17) (Anne-Hélène Suárez)

      El Maestro dijo: “Las palabras finas y la apariencia imponente están pocas 
      veces unidas con la virtud de benevolencia”.(1-3)(Joaquín Pérez Arroyo, 65)

      Confucio dijo: “Las palabras hábiles y la apariencia insinuante raramente van 
      asociadas a la virtud.   (17-17) (Joaquín Pérez Arroyo, 193)
      
      Kungtsé dijo: Unas expresiones adornadas y floridas, un exterior rebuscado y 
      lleno de afectación, raramente se alían con una virtud sincera. (1-3)
      (Juan Bautista Bergua, 59) 

      El Filósofo dijo: “Los hombres de palabras artificiosas y floridas, de maneras 
      insinuantes, están raramente dotados de la virtud de humanidad.”(17-17)
      ( Juan Bautista Bergua, 114)

Sea la virtud de humanidad, la virtud sincera, la virtud de benevolencia, la virtud o la humanidad el Ren, no se encuentra ni las palabras artificiosas ni la apariencia afable en él. Esta sentencia aparece dos veces en capítulo distinto. Bautista Bergua y Pérez Arroyo traducen el Ren en distinta forma: la virtud de benevolencia y la virtud, .la virtud sincera y la virtud de humanidad. Eso podría decir que ellos encontraron la imprecisión al interpretar y traducir sobr ella.

3). Conciencia y autoconciencia

      子曰：「人而不仁，如禮何﹖人而不仁，如樂何﹖」(論語‧八佾) (3-3)
      El Maestro dijo: “﹝Si,﹞siendo hombre, se carece de humanidad, ¿de qué 
      sirven los ritos? ﹝Si,﹞siendo hombre, se carece de humanidad, ¿de qué 
      serve la música?” (Anne-Hélène Suárez, 42)
      
      Confucio dijo: “Si un hombre no tiene benevolencia, ¿de qué le sirven las 
      ceremonias?  Si un hombre no tiene benevolencia,  ¿de qué le servirá la 
      música? (Joaquín Pérez Arroyo, 77)

      El Filósofo dijo: "Ser hombre y no practicar las virtudes a que obliga la 
      humanidad, ¿sería esto conformarse con los ritos? Y de ser hombre y no 
      poseer las virtudes a que obliga la humanidad, ¿se podría juzgar dignamente la 
      música?" (Juan Bautista Bergua, 64)

En esta sentencia, el significado del Ren debe ser más allá de humanidad, benevolencia. Como la Biblia dice: "Jehová respondió á Samuel: No mires a su parecer, ni a lo grande de su estatura, porque yo lo desecho; porque Jehová mira no lo que el hombre mira; pues que el hombre mira lo que está delante de sus ojos, mas Jehová mira el corazón." [footnoteRef:11] Confucio también aprecia mucho el "corazón", la espontaneidad y la auto-conciencia del Ren. [11:  Véase la Biblia, Samuel 1:7.] 

    En breve, los dos primeros pueden atribuir a la virtud específica o universal, y el último es más complejo, que podría una auto-conciencia. Se ven claramente que la traducción del Ren en estos ejmplos se encierra en la virtud, la humanidad, la benevolencia. Basil Hatim y Ian Mason han notado la importancia de la ideología en la traducción: "Las ideologías hallan su más clara expresión en el lenguaje. De ello se sigue que el análisis de las formas lingüísticas resulta enriquecido si al mismo tiempo se analizan las estructuras ideológicas que sostiene el uso del lenguaje.〔...〕El contenido de lo que hacemos con el lenguaje es un reflejo de la ideología, tanto en el nivel léxico-semántico como en el gramatical- sintáctico. Y para tener significado, los rasgos textuales han de ser considerados en el marco del necesario engastamiento socai de todos los textos, ya que a las unidades vistas aisladamente les falta el esencial sentido ideológico. Con independencia de lo que se diga sobre el grado de libertad del traductor, es incuestionable el deber de reflejar la fuerza ideológica de las palabras."[footnoteRef:12] El Ren confucianista tiene su multifuncionalidad contextualmente. Lass palabras de Basil Hatim y Ian Mason serían un consejo para el traductor que no pase por alto el sentido sicológico-social del Ren para no cometer una falta innecesaria al traducir. [12:  Basil Hatim y Ian Mason, p.206-207] 


3.¿Cómo pasar el Ren al español?
    En la filosofía occidental, las cuatro virtudes cardinales son: Templanza, Prudencia, Fortaleza, Justicia. Indudablemente el Ren posee estas cuatro cualidades y es un concepto más allá de ellas. La verdad es que el Ren representa el ambiente ideal del modo de la vida confucianista. El término humanidad, proviene del latín que relaciona con la naturaleza del género humano. La humanidad puede ser el conjunto de todos los seres humanos que habitan la Tierra; la cualidad del hombre, que siente afecto, odio y compasión hacia los demás. Se puede decir que el concepto del Ren puede hacer referencia tanto a una actitud o a las características de un individuo que pertenece a esta especie. Lo más importanate es la identidad de la propia auto-conciencia para ser un hombre más humano, más bello y más perfecto.
En conformidad con el estudio de Li Yu-liang y Lo Con-li, la traducción del Ren de chino a inglés fue variante como lo siguiente: 1)virtue; (2)perfect virtue; (3)virtues proper to humanity; (4)virtuous manners; (5)Benevolence; (6)benevolent action; (7)the good; (8)goodness; (9)love; (10)humanity; (11)the principle of humanity; (12)humane principles; (13)humane/humaneness; (14)magnanimity; (15)man's character.[footnoteRef:13] Chang Shiru ha mostrado que " en el fondo, ninguna de estas versions (humanidad, humano, bondad, bondadoso, virtud, virtuoso, benevolencia, benevolente o Ren) puede reflejar íntegramente el riquísimo mundo que encierra este concepto, principal pensamiento de Las Analectas de Confucio y del confucionismo”, sin embargo, Li y Lo han dicho también: "Pese a las limitaciones, la palabra benevolencia es probablemente la más próximo a este concepto confuciano.”[footnoteRef:14] La verdad es que el Ren puede ser una virtud específica y una virtud universal también; es decir, se puede traducirlo al español la Benevolencia para la virtud específica y la virtud perfecta, la virtud verdadera, el Bien para la virtud universal. Sin embargo, el Ren confucianista abarca por lo menos dos categorías: la humana-mentalidad (humane- heartness) y la acción de la humanidad. Para Chan Wing-Tsit, la mejor traducción del Ren sería the humanity of humaneness (la humanidad del humano). De esta manera, podría incluir la virtud específica de la Benevolencia y la virtud universal de la Humanidad, y a la vez conservar el significado del "Hombre" del Ren. Así se mostraría claramente la esencia y el pensamiento de la Razón que abarca esta palabra.[footnoteRef:15] El problema es el que la misma palabra que aparece en distinto capítulo puede tener el valor diferente. El "humanity of humaneness" tampoco es un término más adecuado para todos. Los sinólogos españoles lo entienden y traducen normalmente como una virtud y así se encuentran, por ejmplo, como los ya mencionados, virtud, benevolencia, humanidad, y Bondad, Fidelidad , Compasión etc. Ahora vamos a revisar las traducciones castellanas del Ren que citamos aquí como ejemplos para analizar y explicar. [13:  李玉良、羅公利，《儒家思想在西方的翻譯與傳播》，北京：中國社會科學出版社，2009年。頁187。Yu-liang Li y Con-li Lo, La traducción y la comunicación del pensamiento confucianista en Occidente, Bejin:Editorial de Ciencias sociales de China, 2009, p.187.]  [14:  Yan Bojun (楊伯峻), Analectas de Confucio《論語今譯》, traducida por Chang Shiru al español, Beijing:Casa Editorial de Enseñanza e Investigación de Las Lenguas Extranjeras, 2009, p.303.]  [15:  Yu-liang Li y Con-li Lo, p.186.] 


(1)子曰：「人之過也，各於其黨。觀過，斯知仁矣。」(論語‧里仁) (4-7)
El Maestro dijo: “A cada hombre su modo de errar. Observando los errors (de una persona), se conoce su humanidad.” (Anne-Hélène Suárez, 48)

Confucio dijo: "Cada clase de persona incurre en un exceso particular. Mediante la observación de los excesos pueden saberse las virtudes del que los comete". (Joaquín Pérez Arroyo, 86)

El Filósofo dijo: "Las faltas de los hombres son relativas al estado de cada uno. Examinando atentamente estas faltas, se llegará a conocer si su humanidad era una humanidad verdadera." (Juan Bautista Bergua, 67)

El Maestro dijo: "Cada clase de hombre incurre en errores distintos. Observando los que se cometen, se puede saber que tipo de hombres son." (Chang Shiru, 35)

Chang Shiru explica que " se puede saber que tipo de hombres son", es muy importante señalar que aquí el concepto Ren haya rebasado los significados corrientes del confucionismo y hace alusión al significado primitivo de Ren: "el hombre", "las personas".[footnoteRef:16] Chang lo considera, según la interpretación de Yang Bojung, el hombre. Este punto de vista debería provenir del Mencio, éste dijo:  [16:  Chang Shiru, p.281.] 


孟子曰：「仁也者，人也；合而言之，道也。」（盡心下）
Mencio dijo: “La virtud de benevolencia es la característica propia del hombre, es la doctrina y el camino de su conducta.”(Joaquín Pérez Arroyo, 371)

Mencio dijo: “Esta humanidad, de la que yo he hablado tan a menudo, es el hombre (es la razón que constituye su ser); si se reunen juntamente estos dos términos (la humanidad y el hombre), es la vía (es decir, la conformidad de todas las acciones a las leyes de nuestra naturaleza).” (Joaquín Pérez Arroyo, 243)

Aparte de las traducciones, Pérez Arroyo explicó: “Ren: La virtud de amar a los seres humanos en general, de ser benévolo para con ellos, de tener buen corazón. El carácter, muy descriptivamente, está compuesto del radical de ser humano y de un número dos, lo que significa el hombre en relación con todos los demás. El Ren es una virtud cívica, que se desarrolla en la sociedad, ya que dentro de la familia hay virtudes más preciosa que relacionan a las diversas personas entre sí.”[footnoteRef:17] Es obvio que el sujeto del Ren es sencialmente el hombre, pero el hombre no equivale al Ren. Así pues, la interpretación de Yan Bojun y la traducción de Chang Shiru no se están tan ajustadas para el texto original que debería ser. Si el “人” (el hombre) es igual al “仁” (el Ren), no se ve el porqué debió usar dos terminus diferentes en esta sentencia. En las otras traducciones, la virtud de benevolencia es la característica propia del hombre y no equivale al hombre. Porque se reunen juntamente la humanidad y el hombre, es el Tao(道)。Contextualmente no existe una equivalencia entre el hombre y el Ren, aunque se relacionan estrechamente. Hemos aquí otro ejemplo: [17:  Joaquín Pérez Arroyo P.424.] 


(2)宰我問曰：「仁者，雖告之曰：『井有仁焉。』其從之也﹖」子曰：「何為其然也﹖君子可逝也，不可陷也；可欺也，不可罔也。」(論語‧雍也) (6-26)
Zai Wo preguntó: “Si a un hombre de humanidad se le dijera que ésta se halla en〔el fondo de〕un pozo, ¿iría por ella?” El Maestro dijo: “¿Para qué? Un hidalgo puede que fuera hasta el pozo, pero no se metería. Puede uno mentirle, pero no embaucarlo”. (Anne-Hélène Suárez, 6-24, 59)

Zai E dijo: “Si a un hombre lleno de virtudes humanitarias le dijeran que la virtud se hallaba dentro de un pozo, ¿se metería allí dentro él también?”. Confucio le respondió: “¿Cómo podría hacer eso? Al hombre superior podría inducírsele a que fuera hasta el pozo, pero no a que cayera en él, se le podría mentir, pero no se le podría confundir”. (Joaquín Pérez Arroyo, 6-24, 104)

Tsaï-ngo hizo una pregunta en estos terminus: Si un hombre lleno de la virtud de humanidad se viera interpelado con estas palabras: “Un hombre ha caído  en un pozo”, ¿practicaría la virtud de humanidad si se lanzase tras él? El Filósofo dijo: “¿Por qué había de obrar así? El hombre superior debe alejarse, no debe precipitarse por sí mismo en el pozo; no debe abusar de la extensión del deber, que no obliga a perder la vida (obrando contrariamene a los principios de la razón).” (Juan Bautista Bergua, 6-24, 74)

      Zai Wo preguntó: “Si se le dijera a un hombre bondadoso que hay alguien que ha caído en el pozo, se tiraría para salvarlo?” El Maestro repondió: “¿Por qué tiene que hacerlo? Él puede pedirle que se aleje para no volver allí, pero no puede conducirle a la trampa. Al caballero se le puede mentir, pero nunca zafarse de él.” (Chang Shiru, 6-26, 67)

Aquí el Ren de “井有仁焉”(un hombre de Ren en el pozo) es considerado como el hombre por Bautista Bergua y Chang Shiru.[footnoteRef:18] En este caso, el Ren debería ser “un hombre virtuoso” y no meramente la virtud ni la humanidad. Las traducciones de Anne-Hélène Suárez y Pérez Arroyo están un poco ambiguas. Pero no debe, aunque es lógico, traducirlo simplemente el hombre, sino el hombre lleno de virtudes humanitarias o el hombre de Ren. En otro ejemplo también puede ser un apoyo para este tema: [18:  “井有仁焉”en el texto parafraseado de Yan Bojun (楊伯峻), Analectas de Confucio《論語今譯》, siginifica “hay un hombre de Ren que ha caído en el pozo”.] 


(3) 有子曰：「其為人也孝弟而好犯上者，鮮矣！不好犯上，而好作亂者，未之有也。君子務本，本立而道生。孝弟也者，其為仁之本與！」(論語‧學而)  (1-2)
El Maestro You dijo: "Pocos hombres hay que, cumpliendo sus deberes para con sus padres y hermanos mayores, sean propensos a desafiar a sus superiores. Ninguno hay que, no siendo propenso a desafiar a sus superiores, sea proclive a fomentar la rebelión. El hidalgo cultiva la raíz. Una vez establecida la raíz, nace la vía. El cumplimineto de los deberes para con los padres y hermanos mayores es la raíz de la humanidad." (Anne-Hélène Suárez, 35)

You zi dijo: "Pocos son los que tienen las virtudes de piedad filial y amor fraternal y que, al mismo tiempo, gustan de ofender a sus superiores. No hay ninguno que, si no se complace en ofender a sus superiores, se deleite en producir confusión. El hombre superior se ocupa de lo fundamental porque, una vez que lo fundamental ha sido establecido, los caminos salen naturalmente de la raíz. La piedad filial y el amor fraternal son el origen de todas las acciones benevolentes". (Joaquín Pérez Arroyo, 65)

Yeu-tsé (discípulo de Kungtsé) dijo: Es raro que el que practica los deberes de la piedad filial y de la deferencia fraternal guste rebelarse contra sus superiores; pero jamás ocurre que al que no le gusta revolverse contra sus superiores le guste suscitar revueltas en el Imperio. El hombre superior o el sabio aplica todas las fuerzas de su inteligencia al estudio de los principios fundamentales; estando los principios fundamentales bien establecidos, las reglas de conducta, los deberes morales, se deducen de ellos naturalmente. La piedad filial, la deferencia fraternal de que hemos hablado, ¿no son el principio fundamental de la humanidad o de la benevolencia universal hacia los hombres? (Juan Bautista Bergua, 59)

El Maestro You dijo:”Son pocos los que veneran a sus padres y respetan a sus hermanos, pero gustan de offender a sus superiors. Un hombre que no ofende a sus superiors, nunca estará predispuesto a rebelarse. El caballero trabaja en lo fundamental y cuando haya conseguido lo fundamental, sale naturalmente el “Camino”. La piedad filial y el amor fraternal constituye la base fundamental de la benevolencia.” (Chang Shiru, 3)

Dijo que la piedad filial y el amor fraternal son la raíz de Ren. Solo porque son dos virtudes de humanidad más frecuentes para practicar en la vida cortidiana de sí mismo. Por eso, son más esenciales para ser el hombre del Ren. Sin embargo, los dos primeros no son iguales al Ren. Es obvio que en la sentencia 4-7 de Lun-Yu, el Ren no debe traducir como el hombre. Además, Bautista Bergua traduce el Ren en esta sentencia a “la humanidad o de la benevolencia universal” y Pérez Arroyo lo pasa a “todas las acciones benevolentes”. Aquella se nota la diferencia entre la virtud y la virtud universal y ésta, las acciones del Ren. Sin duda, el Ren es un ideal para el hombre perfecto que puede ser de la benevolencia específica, la virtud universal hasta la auto-conciencia y las acciones concientes. Y por esta razón, los discípulos hicieron la misma pregunta y recibieron del Confucio la distinta respuesta. Por ejemplo:

(4)樊遲問仁。子曰：「愛人。」 (12-22)
Fan chi preguntó qué es la humanidad. El Maestro dijo: "amar al hombre".
(Anne-Hélène Suárez, 91)

Fan chi preguntó a Confucio acerca de la benevolencia y Confucio le dijo: "La benevolencia consiste en amar a los hombres". (Joaquín Pérez Arroyo, 149)

Fan-tchi preguntó qué era la virtud de humanidad. El Filósofo respondió: "Amar a los hombres." (Juan Bautista Bergua, 95)

Fan chi preguntó acerca de la benevolencia y el Maestro le dijo: "La benevolencia consiste en amar a los hombres." (Chang Shiru, 151)

(5)子張問仁於孔子。孔子曰：「能行五者於天下，為仁矣。」請問之。曰：「恭、寬、信、敏、惠。恭則不侮，寬則得眾，信則人任焉，敏則有功，惠則足以使人。」(論語‧陽貨)(17-6)
Zizhang preguntó al Maestro Kong acerca de la humanidad. El Maestro Kong dijo: “Quien pueda practicar cinco cosas bajo el cielo poseerá humanidad”.
“¿Puedo preguntaros cuáles?”
﹝Confucio﹞contestó: “Deferencia, magnaminidad,sinceridad, diligencia y bondad. ﹝Sé﹞deferente y no será ofendido, magnánimo y te ganarás a las multitudes, sincero y tendrás la confianza de los demás, diligente y obtendrás grandes resultados, bondadoso y serás digno de mandar”. (Anne-Hélène Suárez, 120)

Zizhang preguntó a Confucio acerca de la benevolencia. Confucio le dijo: “Si eres capaz de poner en práctica cinco cosas, sera considerado benevolente en todo el ancho espacio bajo el Cielo”. Zizhang le rogó que le dijera en qué consistían estas cinco cosas y Confucio le repondió: “Cortesía, generosidad, sinceridad, diligencia y amabilidad. Si eres cortés no te insultarían, si eres generoso te ganarás a todos, si eres sinceero los demás te darán su comfianza, si eres diligente conseguirás muchas cosas y si eres amable tendrás lo que hace falta para dar encargos  las demás personas”. (Joaquín Pérez Arroyo, 190- 191)

Tseu-tchang preguntó a Kungtsé qué era la virtud de humanidad. Kungtsé dijo: “El que pueda cumplir cinco cosas en el Mundo está dotado de la virtud de humanidad.” (Tseu-tchang) preguntó suplicando cuáles eran aquellas cinco cosas. El Filósofo dijo: “El repeto de sí mismo y de los demás, la generosidad, la fidelidad o la sinceridad, la aplicación al bién y la benevolencia para los demás.
“Si observan en todas sus acciones el repeto de ti mismo y de los demás, entonces no serás despreciado de nadie; si eres generoso, entonces obtendrás el afecto del pueblo; si eres sincero y fiel, entonces los hombres tendrían en ti confianza; si eres benévolo y misericordioso, entonces tendrás todo lo que es preciso para gobernar a los hombres.” (Juan Bautista Bergua, 112)

El Ren en estas sentencias fue traducido a la humanidad, la benevolencia, la virtud de humanidad, que eran nombres. Sin embargo, lo que Confucio contestó implicaría unos actos: practicar cinco cosas , cumplir cinco cosas. Pues, las cinco virtudes en chino pueden ser nombres, pero también tendrían el valor de verbo. Y las virtudes podría ser cualidades del Ren como amar al hombre, respetar a los demás, aplicar el bién y la benevolencia para los demás, etc, pero ninguna de ellas puede ser igual a él. Por otra parte, en algunas sentencia el Ren lleva el valor de verbo por ser término compuesto, por ejemplo:

(6)顏淵問仁。子曰：「克己復禮為仁。一日克己復禮，天下歸仁焉。為仁由己，而由人乎哉﹖」顏淵曰：「請問其目。」子曰：「非禮勿視，非禮勿聽，非禮勿言，非禮勿動。」顏淵曰：「回雖不敏，請事斯語矣！」(論語‧顏淵) (12-1)
Yan Yuan preguntó acerca de la humanidad. El Maestro dijo: “Templarse y  volver a los ritos, en eso consiste. Por poco que pueda uno realizarlo, ﹝verá﹞todo bajo el cielo avenirse a su humanidad. ¿La humanidad depende de uno mismo o de los demás?”.
Yan Yuan dijo: “Dadme, os lo ruego, alguna pauta”.
El Maestro dijo: “No mires nada contrario a los ritos, no escuches nada contrario a los ritos, no digas nada contrario a los ritos ni hagas nada contrario a los ritos”.
Yan Yuan dijo: “Pese a mi falta de perspicacia, trataré de hacer lo que decís”.
(Anne-Hélène Suárez, 87)

Yan Yuan pregntó acerca de la benevolencia. Confucio dijo: “El autodominio y la insistencia en los ritos son lo que tendrán como resultado la benevolencia. Si alguien puede dominarse a sí mismo y practicar los ritos, aunque no sea más que por un día, será calificado por todos de benevolente. La benevolencia tiene que proceder de uno mismo, no puede poceder de los demás”.
Yan Yuan dijo: “Decidme, por favor, cómo se llega a este punto”. Confucio respondió: “No mires ni oigas nada que vaya contra las buenas formas, no hables de nada ni hagas nada que no sea correcto”. Yan Yuan dijo: “Aunque yo no tenga las cualidades necesarias, procuraré hacr honor a estas palabras”. (Joaquín Pérez Arroyo, 143)

Yan-Hui preguntó qué era la virtud de humanidad.
El Filósofo dijo: “Tener un imperio absolute sobre sí mismo, volver a los ritos o a las leyes primitivas de la razón celeste, manifestadas en las sabias costumbres, es practicar la virtud de humanidad. Que no solo día un hombre domine sus inclinaciones y sus deseos desarreglados, y que retome a la práctica de las leyes primitivas, todo el Imperio coincidirá en decir que tiene la virud de humanidad. Pero la virtud de humanidad, ¿depende de sí mismo o bién depende de los demás hombre?” Yan-Hui dijo: “Permíteme preguntar cuáles son las diversas ramificaciones de esta virtud.” El Filósofo dijo: “No mires nada contrariamente a los ritos; no oigas nada contrariamente a los ritos; no digas nada contrariamente a los ritos.” Yan-Hui dijo: “Aunque Hui no haya dado prueba hasta aquí de penetración, solicita poner estos preceptos en práctica.” (Juan Bautista Bergua, 92)

“為仁”(Wei-Ren) puede ser un término compuesto por hacer/ser y el Ren que implica un acto o un intento para ser un hombre de la auto-concientcia o de la virtud. La misma situación se encuentra en el capítulo 15-10:

(7)子貢問為仁。子曰：「工欲善其事，必先利其器。居是邦也，事其大夫之賢者，友其士之仁者。」(論語‧衛靈公)
 Zigong preguntó acerca de la práctica de la humanidad. El Maestro dijo: “El artesano que desea destacar en su oficio, debe empezar por afilar sus herramientas. Cualquiera que sea el ducado en que vivas, sirve a sus oficiales más eminentes, entabla amistad con sus letrados más humanos”.
(Anne-Hélène Suárez, 15-9, 109)

Zigong preguntó cómo se ponía en práctica la benevolencia. (Joaquín Pérez Arroyo, 15-9, 175)

Tsé-kunang preguntó en qué consistía la práctica de humanidad. (Juan Bautista Bergua, 15-9, 106)

      Zigon preguntó cómo cultivar la virtud cívica. (Chang Shiru, 15-10, 199)

En esta sentencia los tres traductores habían advertido el valor de verbo de “為仁”y aplicaron la práctica de la humanidad, ponerse en práctica la benevolencia. Así pues, las traducciones de “為仁”en el capítulo 12-1 sería una falta por considerarlo como un nombre.

3. Conclusión
El traductor nunca pasa por alto la ideología al traducir. Matteo Ricci en su T'ien-Chu-She-I(天主實義, La Verdadera Doctrina de Dios, 1603) concluyó que el Ren no designaba otra cosa que amar al hombre y amar al Dios. (仁即爱天主爱人).[footnoteRef:19] El jesuita lo tradujo en un sentido más amplio. Su intento de interpretar las ideas confucioanistas con la doctrina cristiana fue en un contexto socio-cultural muy específico. Y en la introducción y comentario sobre Marcela Juan, Gabriel García-Noblejas nos ha ofrecido también unas estrategias para traducir:` [19: Matteo Ricci, T'ien-Chu-She-I《天主實錄》(La Verdadera Doctrina de Dios, 1603),. http://wenxian.fanren8.com/05/06/202/9.htm] 


Marcela de Juan fue parca en notas a pie de página y prefirió incluir en la propia traducción alguna que otra coletilla inexistentes en el original que serviría al lector para comprender mejor esas «imágenes y alusiones» que no captaría el lector extranjero de por sí.

En este y otros muchos casos podemos ver cómo preocupaba a la traductora el tan conocido problema de las referencias culturales en la traducción y cómo resolvió esta traba por medio de, diríamos, «la aclaración subrepticia», es decir, añadiendo algo en la traducción como si estuviera escrito en el original de modo que lo implícito se hiciera explícito a ojos del lector hispanohablante.[footnoteRef:20] [20: Gabriel García-Noblejas, "La traducción del chino al español en el siglo XX: Marcela de Juan".
http://cvc.cervantes.es/obref/china/traduccion.htm] 


Estas estrategias también se encuentran en el capítulo 6-24 la traducción de Anne-Hélène Suárez :“Zai Wo preguntó: Si a un hombre de humanidad se le dijera que ésta se halla en〔el fondo de〕un pozo, ¿iría por ella?” y la de Juan Bautista Bergua: “El hombre superior debe alejarse, no debe precipitarse por sí mismo en el pozo; no debe abusar de la extensión del deber, que no obliga a perder la vida (obrando contrariamene a los principios de la razón).” (6-24)
Agregamos que la textualidad también es un aspecto importante para la traducción. Según Basil Hatin y Ian Mason, el traducctor habrá de abordar el estudio de los vínculos que se establecen entre, de un lado, la elección del léxico y de su organización sintáctica, y del otro, la negociación del significado entre el productor y el receptor del texto.[footnoteRef:21] Recordemos las palabras de Brown y Yule: lo que determina el significado del documento textual es nuestra interpretación de lo que el autor pretende que signifique. Persiste, de cualquier modo, el peligro de que las pistas ofrecidas por el texto puedan tratarse como un fin en sí misma. Actividades como la crítica, valoración y revisión de traducciones corren el riesgo de concentrarse en los rasgos de la textura sin vicularlos convenientemente al proceso comunicativo que los ha engendrado. La textura hay que verla como una parte integrante de lo que cada uno de nosotros hace con su idioma.[footnoteRef:22]  [21:  Basil Hatin y Ian Mason, p.243.]  [22:  Id., p.246.] 

    Volvemos al problema concreto: ¿Pin-yin o traducción correspondiente? Li Yu-liang y Lo Con-li también han propuesto que podría tomar la forma de pinyin o transcripción, como el “茶” a ”té”, “功夫” a “Kungfu”, así pues, el “仁” a “Ren”. O sea más adelante, crearíamos un término Nuevo “Rennismo”. De allí derivaría el adjetivo “Rennista”, de esta manera, pasaría “仁行” a “accón rennista”, “仁人” a “el rennista o la persona renista”. [footnoteRef:23] La verdad es que no existe una forma perfecta de la traducción, por lo que muchas veces concurren mezcladas en relación simbiótica. Para finalizar el artículo, citamos aquí otras formas de traducción sobre la palabra Ren para servir de referencias.  [23:  Yu-liang Li y Con-li Lo, p.193.] 


      Fan chi inquired about the authoritative conduct (ren 仁), 
      and the Master said, “love others.” () (Roger T. Ames & Henry Rosemont, 12-22, 253)

      Fan Chi: Qu’est-ce que le ren?
      La Maître: C’est aimer les hommes. (Anne Cheng, 12-22, 101) 
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