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RESUMEN 
El encuentro entre el mundo hispanófono y el clásico taoísta Zhuangzi ha dado 

abundantes frutos en las esferas académica, literaria y traductora. La presente tesis intenta 

llenar el vacío investigador que subsiste en este ámbito trazando, en primer lugar, una 

visión panorámica de la recepción de la obra en España e Hispanoamérica y, en segundo 

lugar, centrando el análisis en las traducciones. La visión panorámica no solo presenta las 

diecisiete traducciones publicadas en forma de libro, sino que resume también los trabajos 

críticos y expone los resultados de la búsqueda de referencias al Zhuangzi en numerosos 

poetas y narradores. El análisis propiamente dicho se focaliza en el alto grado de 

literariedad con el que se expresa el pensamiento zhuangziano, literariedad que deja 

traslucir una duda sistemática ante cualquier razonamiento analítico y ante las 

posibilidades del lenguaje humano en general, vehiculándose mediante un extremado 

laconismo, una ruptura de la cohesión discursiva y una fuerte propensión al 

fragmentarismo. Se pone especial atención en la metaforización tanto a nivel léxico como 

narratológico y en las peculiaridades rítmicas en lo referente tanto a la versificación como 

a determinadas figuras de repetición. Son estos los instrumentos clave y las pistas 

comunicativas esenciales para transmitir los contenidos filosóficos, y los que acarrean 

más dificultades de comprensión y reexpresión, debidas a la distancia entre el chino 

clásico y el español moderno y entre ambas tradiciones filosóficas y literarias, pero 

también a la carga implícita de que se dota el lenguaje del texto original.  

Para indagar sobre los criterios y mecanismos con que se reproducen tales 

modalidades expresivas en las traducciones al español, se propone un corpus que contiene 

las principales muestras de literariedad del lenguaje filosófico en los Capítulos interiores 

y las soluciones correspondientes en las seis traducciones principales: Elorduy (1991 

[1967]), Preciado (1996), González España & Pastor-Ferrer (1998), Serra (2005), Jiang 

(2011) y Bayona (2018). Tales muestras se seleccionan atendiendo a los fenómenos ya 

mencionados: a) la metaforización del concepto o tesis filosófica mediante —por un 

lado— las metáforas lingüísticas a nivel léxico y —por otro— las micronarraciones 

conocidas como yuyan; b) los pasajes rítmicos formados por versos o cuasi-versos 

incrustados en la prosa, y c) la más frecuente de las figuras de repetición, la anadiplosis, 
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con la que se insiste en los puntos más importantes del ideario que se quiere comunicar. 

Estas figuras o recursos son los que tienden los puentes entre lo literario y lo filosófico, 

formando una red de interrelaciones alrededor de los temas nucleares del libro: la 

naturaleza de la entidad suprema dao, la inestabilidad y el relativismo que se aplica a los 

juicios de valor, la igualación de las concepciones opuestas, la concomitancia entre la 

unión con la verdad suprema y la cancelación de la subjetividad, el abandono de la 

artificialidad y el retorno a un estado inicial natural y caótico, entre otros.  

El estudio contrastivo se lleva a cabo identificando puntos específicos de los 

Capítulos interiores que suscitan respuestas distintas por parte de los traductores y 

examinando las técnicas y estrategias utilizadas por estos ante la interacción literatura-

filosofía. Los traductores han intentado reproducir la literariedad de forma distinta, 

influidos en sus decisiones por la función de cada traducción, las estrategias generales 

adoptadas, la política editorial y su respectiva formación personal, entre otros factores 

sobre los que el análisis arroja luz. Y lo han intentado mediante el empleo de recursos 

variados y desplegando distintos grados de intervención: o se ahorra al lector esfuerzo 

cognitivo facilitándole significado contextual inferido, o se explora una vía intermedia 

que cubra ambas vertientes. El estudio establece en qué grado se mantiene la iteratividad 

intensificadora en cada caso, si se busca el ritmo del verso o bien se recurre a la prosa con 

la consiguiente amplificación informativa, cómo se emula el proceso de desarrollo y el 

desenlace en los microrrelatos, cómo es tratada la ambigüedad derivada de la falta de 

cohesión estructural, cuándo y cómo se leen los conceptos y las tesis filosóficas y hasta 

qué punto tales interpretaciones se acercan o alejan del mensaje filosófico original o —

mejor dicho— de las exegesis de los comentaristas acerca del mensaje filosófico original, 

ya que este no siempre puede fijarse con certeza o no siempre es unívoco.  

Todos los traductores han debido hacer frente al dilema entre mantener la pista 

comunicativa y la adecuación en su lengua meta. Lo han hecho esforzándose todos en 

algún momento por reproducir la literariedad, y sin duda aportando una gran abanico de 

lecturas y cada uno una voz propia con la que dar una nueva existencia a esta obra que 

cuenta con más de dos mil años de antigüedad.   
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1 INTRODUCCIÓN  

1.1 Estado de la cuestión y vacío investigador  

En la raíz del presente estudio se hallan, ante todo, una motivación y un interés de 

índole personal: mi admiración por el Zhuangzi, que se remonta a los tiempos en que me 

enfrenté por primera vez a él, lectura obligatoria cuando teníamos doce años, momento 

en que ya empezó a ejercer sobre mí una fascinación especial por su mezcla de humor, 

poeticidad y su halo de misterio. En aquella época solía saltar los párrafos laberínticos e 

ir directamente a los cuentos más divertidos. Pero con el tiempo el lenguaje críptico y 

paradójico de los aforismos y metáforas del maestro se convirtió cada vez más en un reto 

y, de algún modo, frases como ‘El Cielo y la Tierra han nacido conmigo, las cosas son 

una conmigo’ (天地與我並生，而萬物與我為一) (II, § 13) han ayudado a configurar 

mi visión incluso cosmológica del mundo. 

 Empecé a aprender español en 2012, y cuando mi nivel me permitió leer a Borges, 

fue una gran sorpresa encontrar ahí huellas para mí bien conocidas del Zhuangzi. Descubrí 

después que Octavio Paz (1997) había traducido una selección de fragmentos del libro, y 

así, poco a poco, me di cuenta de que el interés por la filosofía taoísta en general y en el 

Zhuangzi en particular era un fenómeno llamativo entre los escritores de habla española. 

Cuando orienté mi carrera hacia la investigación no tuve, pues, muchas dudas sobre cuál 

sería mi principal objeto de estudio. De hecho, más bien debería decir lo contrario, es 

decir, que las preguntas que me suscitaba ese interés de los escritores hispanos por el 

Zhuangzi me impulsaron a emprender una carrera investigadora.   

Decidí, por tanto, ahondar en el tema en busca de un vacío investigador, y pronto 

descubrí que existe un número considerable de traducciones del libro al español, 

completas o parciales, directas o indirectas, traducciones propiamente dichas o 

adaptaciones, y, sin embargo, falta todavía un estudio que sistematice este material, lo 

que a su vez impide contar con un panorama global de la recepción de la obra en el mundo 

hispanófono. Más en concreto, el conflicto entre la vertiente literaria y la vertiente 

filosófica del libro genera en las traducciones problemas de comprensión y reexpresión 

todavía no abordados y que, por consiguiente, merecen una atención especial.  
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Hasta el presente, existen dos estudios sobre la traducción al español del Zhuangzi: 

una tesis doctoral sobre la versión directa de Carmelo Elorduy y un artículo que analiza 

tres traducciones también directas: las de Carmelo Elorduy (1967), Iñaki Preciado (1996) 

y Pilar González España (1998). 

La tesis doctoral de Shu Li-Yann, 1  defendida en 1986 en la Universitat de 

València y titulada Problemática de la traducción: estudio crítico de las versiones inglesa 

y española de Chuang-Tzu,2 se publicó cuando solo existía una versión completa del libro 

en español, la de Carmelo Elorduy (1967). La autora hizo una comparación entre esta 

versión española y dos inglesas, la de Herbert A. Giles (1889) y la de James Legge (1891). 

Ahora bien, la comparación en sí no constituye la parte central del trabajo. La tesis se 

desvía hacia la evolución de la historia de la traducción y las distintas teorías 

traductológicas. En cuanto a las tres traducciones analizadas, como confiesa la propia Shu 

(1986: 1096), se ofrecen breves comentarios orientados a apuntar errores en la 

transmisión del mensaje original. Asimismo, se intenta dilucidar los factores que 

conducen a dichos errores: la distancia lingüístico-cultural, la interpretación equivocada 

de términos clave propios de la cultura china, la polisemia de los caracteres chinos y las 

visiones religioso-filosóficas de los traductores.  

Shu analiza 37 párrafos tomados de los Capítulos interiores, sin justificar el 

motivo de dicha selección ni explicar el método seguido para realizar el análisis. Es un 

trabajo de carácter prescriptivo. Se aplican fórmulas del tipo «debería entenderse como», 

«debería ser interpretada como» (Shu, 1986: 924), pero no se justifica por qué es 

preferible la opción interpretativa de la autora de la tesis, a veces más que discutible o 

incluso algo arbitraria. Por ejemplo, sostiene que la traducción del sintagma «海運» (hai 

yun) por «at the equinox» en Herbert A. Giles (1889) no es acertada, pero no aporta 

ninguna fuente de información para apoyar su alternativa: «debería entenderses como “el 

viento del mar se mueve”» (Shu, 1986: 924). Tampoco compara la solución de Giles con 

las de los otros dos traductores, como sería de esperar en un trabajo que pretende ser 

                                                
1 Seguimos, a lo largo de todo el presente trabajo, la costumbre china de consignar primero el apellido y a 
continuación el nombre de pila. 
2 El título aparece transcrito erróneamente en bases de datos tales como TESEO y Dialnet: Problemática 
de la traducción: estudio crítico de las versiones inglesa y española de Chuang-Izu. 
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contrastivo. Lo mismo ocurre con «何居乎» (heju hu). Shu (1986: 963) simplemente 

afirma lo siguiente: «Otro error que se encuentra en las tres traducciones es la 

interpretación de “何居乎” que debería, a nuestro parecer, entenderse como “¿qué 

razón?”». Y aquí nos quedamos. La autora no explica por qué los demás se equivocan y 

ella lleva razón. Su argumentación queda siempre incompleta. 

Shu Li-Yann tampoco propone en ningún momento una valoración global de las 

traducciones, y la introducción sobre la filosofía del Zhuangzi es prácticamente una 

reproducción de la introducción de Elorduy. Con todo, y pese a todas estas limitaciones, 

hay que reconocer, en todo caso, a esta tesis el haber sido un trabajo pionero en la 

investigación sobre las traducciones del Zhuangzi en el entorno hispánico. 

Muy posterior —del 2013— es el artículo titulado La investigación y traducción 

en español del Zhuangzi publicado en la revista hispano-taiwanesa Encuentros en Catay.  

En él Luis Roncero Mayor pasa revista a las escasas investigaciones llevadas a cabo hasta 

entonces en el mundo hispanófono sobre el Zhuangzi: menciona los ensayos de Carmelo 

Elorduy (1972, 1977), la tesis doctoral de Albert Galvany (2007) y dos artículos 

respectivamente de Nicolau Dols Salas (2007) y Huang Leping (2013). Aunque el autor 

no se adentra en el análisis de estos estudios y se limita a mencionar sus títulos en una 

nota a pie de página, la suya es la primera mirada hacia la recepción de la obra en el 

mundo académico hispanófono. Además, es el primero en describir las características 

genéricas de las traducciones directas de Elorduy (1967), Preciado (1996) y González 

España & Pastor-Ferrer (1998).  

Roncero Mayor emprende un análisis comparativo de las tres traducciones sobre 

la base de cuatro frases sacadas del capítulo I del Zhuangzi: desde «夫列子御風而行» 

(fu Liezi yu feng er xing) hasta «聖人無名» (shengren wu ming); frases que versan sobre 

el ideal supremo taoísta de alcanzar la libertad espiritual absoluta tras liberarse del yugo 

de las cosas exteriores. El análisis se centra en los sintagmas donde las traducciones 

presentan divergencias por la polisemia y las categorías gramaticales flexibles de las 

palabras clave. La conclusión es que la libertad taoísta no solo se refleja en el pensamiento 

y escritura del texto original, sino que también contribuye a desembocar en resultados 

diferentes cuando este es traducido. 
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Roncero Mayor elogia el valor académico de los trabajos de Elorduy y Preciado 

por su riguroso aparato de notas y sus constantes referencias a los comentaristas antiguos 

del Zhuangzi, mientras que subraya el estilo altamente literario de la traducción de 

González España y Pastor-Ferrer, a la que dedica —quizá por este mismo motivo— 

menos espacio: «se ha hecho en detrimento del análisis textual en comparación con los 

otras dos versiones» (2013: 108).  

Roncero Mayor (2013: 89) afirma que son las tres únicas traducciones directas 

que existen, ignorando así la del traductor chino Jiang Fengguang, que se había publicado 

hacía poco en la Editorial de Educación de Guangdong (2011). Además, no contempla en 

ningún momento las versiones mediadas por lengua interpuesta.3 No se alcanza, pues, la 

visión de conjunto a la que parece aspirar el título del artículo y que las dimensiones del 

mismo difícilmente hubieran permitido proporcionar. Sí es cierto que las tres versiones 

comentadas eran las que habían alcanzado mayor difusión y ejercido mayor influencia y, 

en cualquier caso, es evidente que este trabajo constituye el más directo antecedente de 

nuestra tesis, por las informaciones sobre la recepción que en él se facilitan, y que han 

constituido nuestro principal punto de partida, pero también por ser el primer trabajo en 

el que se emprende, por breve que sea, un análisis contrastivo sobre las traducciones al 

castellano.  

Los dos estudios pioneros hasta aquí descritos no solo dejaban, pues, pendiente la 

tarea de dibujar un panorama global sobre las traducciones españolas, sino que adolecían 

de esta otra laguna quizá más importante: ignorar la dimensión literaria del lenguaje 

filosófico zhuangziano y, por lo tanto, no interrogarse sobre cómo esta había sido 

reproducida en el contexto lingüístico-cultural hispanófono. Pregunta a la que aquí sí 

intentaremos responder.   

La escasa cosecha de estudios sobre las traducciones al español (solo estos dos en 

España y ninguno en China o en terceros países) contrasta con el considerable número de 

investigaciones existentes sobre las traducciones al inglés. Nos parece pertinente, por la 

ayuda que podamos recabar de ellas, reseñar cuatro tesis doctorales, las cuatro escritas en 

                                                
3 Núria Martí (1998), Mario Lamberti (2001), Cristóbal Serra (2005) y Francesc Gutiérrez (2005). 

 



 
19 

chino y defendidas en universidades chinas. Ante todo, la de Xu Lai, titulada Estudios 

sobre las traducciones del Zhuangzi al inglés (2005). 4  Este trabajo se centra 

particularmente en el material paratextual de contenido filosófico presente en las 

traducciones, así como en las soluciones que se proponen para los tres conceptos 

filosóficos nucleares en el Zhuangzi: tian (天), dao (道) y qi (气). Ahora bien, aunque 

sobre todo aborde la transformación del ideario zhuangziano en un mundo como el 

anglosajón caracterizado por una tradición filosófica y cultural muy diferente, esta tesis 

cuenta con un capítulo sobre la recepción de la calidad literaria del original en los textos 

de llegada. Si bien brevemente y sin entrar en detalles, Xu busca la respuesta que dan los 

traductores a determinados rasgos no solo léxicos y sintácticos, sino también rítmicos y 

simbólicos del texto original. Por lo demás, es una tesis que adolece de los mismos 

defectos señalados en relación a los dos trabajos hechos en España: el estudio contrastivo 

de traducciones no se hace con un método científico riguroso, limitándose a 

observaciones de corte impresionista acompañadas de pocos ejemplos. 

En Enfoque holístico de principios en la traducción de los clásicos chinos al 

inglés: un estudio de caso del Zhuangzi,5 de Huang Zhongxi (2009), la intención es 

proporcionar reglas y estándares para orientar a los traductores de los clásicos de la 

literatura china. Huang propone tres parámetros que serían válidos tanto para la práctica 

de traducción como para evaluar las traducciones: la fidelidad, la legibilidad y la 

creatividad. Y para confirmar la validez de dichos parámetros estudia cómo se 

materializan en cuatro traducciones al inglés del Zhuangzi. Nuestro propósito está lejos 

de ser prescriptivo, pero estos tres parámetros sí vamos a tenerlos en cuenta. 

Guo Chen (2015), en Interpretaciones de historias metafóricas en los Capítulos 

interiores del Zhuangzi en el mundo de habla inglesa, centradas en «Zhuang Zhou soñó 

con ser una mariposa» y «El cocinero Ding descuartizó un buey»,6 focalizó su atención 

—como puede verse en el título— en dos yuyan, es decir, ‘historias metáforicas’ en la 

                                                
4 Título original en chino:《庄子》英译研究. 
5 Título original en chino: 典籍英译标准的整体论研究——以《庄子》英译为例. 
6 Título original en chino:《庄子》内篇寓言故事在英语世界的翻译与阐释—以“庄周梦蝶”、“庖
丁解牛”为中心. 
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terminología usualmente empleada en inglés a este respecto, mientras que en español 

sería seguramente más apropiado llamarlos ‘cuentos alegóricos’ o ‘parábolas’. Las cinco 

versiones al inglés objeto de examen implican o dan pie a cinco interpretaciones distintas 

de las famosas parábolas El sueño de la mariposa y El cocinero que descuartiza a un 

buey: esta es la tesis propiamente dicha, que se desarrolla mediante un análisis de las 

connotaciones filosóficas de las metáforas reproducidas en las traducciones y mediante 

una indagación sobre las posibles causas que afectan a la oṕtica interpretativa de los 

distintos receptores-traductores. Aunque nos parece que hay mucha especulación sujetiva 

en su análisis, la comparación que ha hecho sobre el concepto de las historias metafóricas 

en las dos tradiciones también nos ha servido de inspiración.  

Zhu Shuran (2019), en La traducción filosófica del Zhuangzi,7  reivindica un 

nuevo método de traducción del libro que enfatice su vertiente filosófica. Rechaza la 

efectividad de las traducciones existentes precisamente por estar hechas en un lenguaje 

que él considera demasiado poético y que para él necesariamente sacrifica la profundidad 

y las ricas implicaciones del pensamiento original. Aun no estando en absoluto de acuerdo 

con este planteamiento, y aun juzgando artificial la dicotomía entre traducción literaria y 

traducción filosófica, no podemos dejar de valorar —una vez más— la preocupación por 

la literariedad del texto.  

Las cuatro tesis hasta aquí reseñadas hacen hincapié más en la transmisión del 

pensamiento que de la estética. Arrastran, por lo demás, rémoras hoy ya claramente 

superadas por la traductología, como la tendencia a prescribir y la fidelidad —valga la 

redundancia— al concepto de ‘fidelidad’ en traducción. Aun así, no solo dejan al 

descubierto el tipo o tipos de transformación que sufre el pensamiento zhuangziano al 

viajar a otra cultura (la anglosajona) mediante la traducción, sino que ponen sobre la mesa, 

desde varios enfoques y con distintos grados de intensidad, la doble cara del lenguaje del 

original, interrogándose así sobre el trasvase a una lengua meta de un entramado 

filosófico-literario. Al mismo interrogante intentaremos dar aquí una respuesta, si cabe 

más completa, a propósito de la recepción en español, intentando —a diferencia de 

                                                
7 Título original en chino: 论《庄子》的哲学翻译. 
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algunos de estos estudios— no perder de vista la fusión que se produce en el original 

entre las dos vertientes.  

Si de las tesis doctorales pasamos a los artículos, hasta el presente —según los 

datos en CNKI— son 91 los que se han escrito en chino sobra las traducciones al inglés 

del Zhuangzi. La mayoría, como también los pocos trabajos que se han hecho en inglés y 

que —por consiguiente— pasamos por alto, resultan repetitivos o poco sustanciosos. 

Destacaríamos dos que tienen una relación muy directa con nuestro estudio. En el artículo 

de Zhuang Shaoshuang (2016), se aplica la teoría de normas de Toury (2004) y la noción 

de metáfora conceptual en el análisis de cuatro ejemplos de metáfora zhuangziana en las 

traducciones de Victor H. Mair (1994) y Wang Rongpei (1999). En el de Yuan (2020), se 

intentan resumir los métodos que se pueden adoptar a la hora de traducir las figuras 

retóricas fonológicas, léxicas y sintácticas. 

1.2 Objetivos e hipótesis  

La presente tesis tiene dos objetivos generales: 1) proporcionar una visión global 

sobre la recepción del Zhuangzi en el mundo hispanohablante, especialmente sobre las 

traducciones al español de dicha obra; 2) realizar un análisis contrastivo entre seis 

traducciones al español cuidadosamente seleccionadas en cuanto a los métodos y técnicas 

aplicados para la reproducción de la literariedad del lenguaje filosófico de los Capítulos 

interiores del Zhuangzi. 

A fin de alcanzar el objetivo general 1, establecemos los siguientes objetivos 

específicos: 

1) Recabar datos sobre la recepción del Zhuangzi en España y América Latina 

en el mundo académico. 

2) Recabar datos sobre la recepción de la obra en los círculos literarios de los 

países hispanohablantes.  

3) Llevar a cabo un vaciado y una descripción exhaustivos de las traducciones al 

español como forma preeminente de recepción del Zhuangzi.   	

A fin de alcanzar el objetivo 2, establecemos los siguientes objetivos específicos: 

1) Confeccionar un marco teórico-metodológico adecuado al tema.  

2) Confeccionar un corpus adecuado para el análisis contrastivo. 
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3) Analizar los factores extratextuales y paratextuales de las seis traducciones de 

las que procede el corpus para explicar mejor sus realizaciones textuales.  

4) Definir e identificar los métodos y técnicas que usamos para clasificar las 

soluciones de los traductores y a continuación ponerlos en práctica. 

5) Analizar cómo se reproduce en las seis traducciones el sistema metafórico 

filosófico original, caracterizado por altas dosis de ambigüedad y creatividad. 

6) Analizar cómo se reproducen en las seis traducciones los versos y cuasi-versos 

filosóficos. 

7) Analizar cómo se reproducen en las seis traducciones la más frecuente de las 

figuras de repetición, la anadiplosis, con la que se insiste en los puntos más 

importantes del ideario que se quiere comunicar. 

8) Analizar cómo se moldean o reescriben en las traducciones los relatos cortos 

de carácter filosófico.  

9) Intentar vislumbrar las causas lingüísticas y extralingüísticas que se esconden 

detrás de los resultados que arroja cada traducción en los puntos anteriores. 

La presente tesis está basada en las siguientes hipótesis: 

Es probable que la recepción en los países hispanohablantes arroje resultados 

parecidos a los que se han observado en otros países occidentales, es decir, 

presumiblemente también en el mundo de habla española se valore más la vertiente 

filosófica que la literaria de la obra, y esto se refleje y ponga de relieve en las traducciones. 

Una primera aproximación a tres de las seis traducciones no desmiente esta suposición, y 

nos permite formular las siguientes hipótesis pendientes de confirmación: a) los 

traductores han tendido a priorizar la transmisión del pensamiento filosófico por encima 

de la literariedad del lenguaje; b) frente a los elementos inconciliables con la convención 

lingüística y cultural del español, han sido propensos a adoptar la estrategia 

domesticadora; c) sí hay una minoría de traductores que han intentado reproducir el estilo 

poético y la musicalidad de la obra original, haciendo uso de una gran diversidad de 

recursos. 

Se intuye, a su vez, que los cambios en la ‘forma’ llevarán a una lectura filosófica 

con denominadores comunes pero distinta para cada traducción, por los siguientes 

motivos: a) los resultados se verán influenciados por factores tanto lingüísticos como 
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extralingüísticos, es decir, no solo por las particularidades de la lengua de partida y la de 

llegada, sino también por las tradiciones y polisistemas literarios y filosóficos respectivos, 

sin olvidar tampoco la distancia también temporal que les separa; b) los resultados se 

verán asimismo influenciados por los conocimientos e ideas previos de cada traductor 

sobre el pensamiento del Zhuangzi y por la percepción que cada traductor posea de la 

conformación textual del libro. 

1.3 Estructuración de la tesis 

La presente tesis se divide en 11 capítulos. En los capítulos 1-4, definimos los 

objetivos y los marcos teórico y metodológico de nuestra investigación. 

El primer capítulo, de carácter introductorio, se divide en tres apartados. En el 

primer apartado se exponen la motivación y el interés personal, el estado de la cuestión y 

el vacío investigador relativos a nuestro tema. En el segundo apartado introducimos los 

objetivos e hipótesis de la tesis. En el tercero, describimos la estructura de la tesis, esto 

es, el contenido principal de cada capítulo. 

El segundo capítulo presenta sumariamente el texto original. Está constituido por 

cuatro apartados. En el primero, ofrecemos los datos básicos sobre el autor y el libro; en 

el apartado siguiente, contextualizamos el libro original en su época de creación y su 

profunda repercusión en la historia filosófica y literaria. En el tercer y cuarto apartado, 

abordamos la relación interactiva entre la literariedad y el lenguaje filosófico del 

Zhuangzi en sus múltiples manifestaciones concretas.  

El tercer capítulo sienta los fundamentos teóricos de la tesis. Está formado por 

cuatro secciones. En la primera, definimos nuestro principal instrumento conceptual: la 

literariedad del lenguaje filosófico; tarea que desarrollamos en tres subapartados: el 

dinamismo de la literariedad, la fusión de lo literario y lo filosófico, y la teoría del 

foregrounding y la repetición. La segunda sección resume las teorías de la traducción 

relacionadas o relacionables estrechamente con nuestro tema: la teoría de recepción, el 

polisistema, la manipulación y la reescritura. En la tercera sección, acotamos el terreno a 

la cuestión de la traducción literaria y la traducción filosófica, sus respectivas 

características y su posible término medio. En la última sección, exponemos aquellas 

teorías vinculadas con la metáfora que conectan el discurso literario y el filosófico. 
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El cuarto capítulo es el marco metodológico. En el primer apartado definimos la 

orientación metodológica en general que practicamos en la tesis: el método descriptivo y 

la combinación de método cualitativo y cuantitativo. En el segundo apartado 

introducimos el procedimiento de la recogida de datos y los criterios de fijación del corpus 

con el que realizaremos el análisis contrastivo de la literariedad del lenguaje filosófico en 

las traducciones al español.   

En los capítulos quinto y sexto llevamos a cabo una reseña de la recepción y la 

traducción del Zhuangzi en el mundo hispanófono, resultado de un intenso trabajo de 

búsqueda que sin duda no ha permitido localizar o detectar todo el material existente, 

pero que nos hemos preocupado de que fuera lo más exhaustivo posible. En el quinto 

indagamos minuciosamente sobre el tema de la recepción, que abordamos desde dos 

frentes. Por un lado, nos detenemos en las investigaciones académicas sobre el libro, 

desde los estudios pioneros hasta las novedades del nuevo siglo, sin descartar los estudios 

originalmente escritos en otros idiomas traducidos al español que han suscitado mayor 

impacto, y dedicando especial atención a lo que han dicho sobre la relación entre literatura 

y filosofía del Zhuangzi. Por otro, introducimos y analizamos sistemáticamente la 

recepción de la obra en el mundo literario autor por autor: José Juan Tablada, Jorge Luis 

Borges, María Zambrano, Octavio Paz, Leopoldo Marechal, Julio Cortázar, José Lezama 

Lima, Antonio Colinas, Chantal Maillard, Alberto Girri, entre otros poetas y narradores.  

En el capítulo sexto dibujamos una descripción externa de las traducciones. 

Explicamos la configuración general y los materiales paratextuales en las 17 traducciones 

al español: las de Carmelo Elordoy (1967), Antonio Resines (1978), Iñaki Preciado 

(1996), Octavio Paz (1997), Pilar González de España y Jean Claude Pastor-Ferrer (1998), 

Núria Martí (2000), Mario Lamberti (2001), Traducción anónima (2004), Cristóbal Serra 

(2005), Francesc Gutiérrez (2005), Norberto Tucci (2007), Jiang Fengguang (2011), 

Arturo Agüero (2013), Traduccion anónima (2014), Pedro Bayona (2018), Gabriel 

García-Noblejas (2019) y José Coronel (2020). 

El capítulo siete, el más extenso, constituye el cuerpo central de la tesis. Consiste 

en el análisis contrastivo de las principales manifestaciones de la literariedad del lenguaje 

filosófico del Zhuangzi en las seis traducciones al español que hemos escogido para 

nuestro estudio. Se analizan las técnicas de traducción aplicadas en cada caso, es decir, 
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para cada una de las metáforas, anadiplosis, versos y narraciones breves que hemos 

seleccionado para ilustrar dichas manifestaciones. 

El capítulo ocho son las conclusiones, que se redactan atendiendo a los objetivos 

e hipótesis expuestos al principio de la tesis, es decir, intentando dilucidar si se han 

cumplido o no, o en qué medida.  

Los capítulos noveno, décimo y undécimo corresponden, respectivamente, a la 

Bibliografía, el Índice de figuras y el de tablas. 
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2 ZHUANGZI 莊子 

2.1 Autoría y configuración del libro  

El Zhuangzi (莊子) es un conglomerado de escritos compuestos por Zhuang Zhou 

(莊周 ) y sus seguidores posteriores. 8  La palabra Zhuangzi corresponde a la forma 

respetuosa de llamar a Zhuang Zhou, supuesto autor de los primeros siete capítulos del 

libro.9 En el año 742, punto álgido de la prosperidad de la dinastía Tang (618-907), el 

emperador Xuanzong de Tang (685-762) calificó a Zhuangzi como ‘el verdadero hombre 

de la prosperidad meridional’ (南華真人) y al libro Zhuangzi como ‘el verdadero clásico 

de la prosperidad meridional’ (南華真經). A partir de ahí se ha consolidado en la historia 

china como una gran obra clásica y, más en concreto, como uno de los textos 

emblemáticos del taoísmo.  

Se sabe poco acerca de la vida del supuesto autor del Zhuangzi. Los primeros 

datos se encuentran en el capítulo titulado Biografía colectiva de Laozi y Han Fei (老子

韓非列傳 ), dentro de las Memorias históricas (史記 , alrededor del 91 a. C.) del 

historiador Sima Qian (司馬遷, 145 a. C.- ¿?). Sima dice que el nombre verdadero del 

                                                
8 Adoptamos la ortotipografía del chino tradicional para el título de los libros clásicos, el nombre de sus 
autores y las citas literales derivadas. Por ejemplo, en vez de utilizar «庄子», ortotipografía simplificada 
de Zhuangzi, escribimos «莊子», la forma tradicional. Facilitamos cada vez, asimismo, la transcripción de 
los caracteres mediante el sistema oficial pinyin de la República Popular China siguiendo las reglas del 
estándar GB/T 16159-2012. Así, en pinyin, «莊子» se transcribe Zhuāngzǐ. Prescindiremos, sin embargo, 
de los diacríticos de tono para no cansar demasiado a los lectores. Por lo tanto, el libro será simplemente 
Zhuangzi, en cursiva, y el antropónimo Zhuangzi, en redonda. Según el apartado 4. 2. 3 de las reglas 
mencionadas, cuando una palabra es antropónimo nominalizado, no se deja espacio entre los caracteres 
romanizados; por tal motivo transcribimos Zhuangzi, y no Zhuang zi o Zhuang Zi.  
9 Zhuang es el apellido y zi es un sufijo que se añadía después del apellido para llamar de forma respetuosa 
a las personas sabias y virtuosas  en la China antigua. Feng Youlan (2016: 18) denomina ‘época de los 
estudios de zi’ (子學時代) al período histórico en que se desarrolló la filosofía china antigua, desde 
Confucio hasta el final de los Reinos Combatientes, período en el que vivieron Laozi (老子), Confucio (孔
子), Mencio (孟子), Hanfeizi (韓非子) y Sunzi (孫子).  
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autor del Zhuangzi era Zhou, natural del lugar Meng del reino Song (Sima, 1982 [ca. 91 

a. C.]: 2143), lugar que cabría situar en la actual ciudad de Shangqiu, en la provincia de 

Henan (Cui, 1992: 7). Con respecto a su año de nacimiento y fallecimiento, Sima (1982 

[ca. 91 a. C.]: 2143) nos dice que Zhuang Zhou vivió entre los reinados del rey Hui del 

estado Liang (400 a. C.-319 a. C.) y el rey Xuan del estado Qi (350 a. C.-301 a. C.). En 

ámbito académico, hoy en día la opinión más generalizada es que vivió aproximadamente 

entre el 369 a. C. y el 268 a. C. 

 

 
Figura 1: Retrato de Zhuangzi por Wang Qi  (王圻) en Compendio 

ilustrado de los Tres Reinos (三才圖會, 1609) 

En las Memorias históricas, se revela poca información sobre él. En cuanto a su 

profesión, se dice que dirigió un jardín de laca. Se alaban sus cualidades de desprecio a 

la fama, el poder y la riqueza y de aprecio por una vida marcada por los taoístas ideales. 

En concreto, se cuenta que Zhuangzi rechazó la oferta de un alto cargo que le ofreció el 

rey Wei del reino Chu:  
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楚威王聞莊周賢，使使厚幣迎之，許以為相。莊周笑謂楚使者曰：「千

金，重利；卿相，尊位也。子獨不見郊祭之犧牛乎？養食之數歲，衣以文繡，以

入大廟。當是之時，雖欲為孤豚，豈可得乎？子亟去，無污我。我寧游戲污瀆之

中自快，無為有國者所羈，終身不仕，以快吾志焉。」(Sima, 1982 [ca. 91 a. C.]: 
2145). 

El rey Wei del reino Chu se enteró de que Zhuang Zhou era talentoso. Envió a 
mensajeros con obsequios generosos a fin de contratarlo y le prometió el puesto de primer 
ministro: —Un millar de oro es un regalo generoso; la oferta del cargo de ministro es una 
posición noble—. Zhuang Zhou sonrió y dijo a los enviados: —¿Nunca ha visto usted 
una vaca para sacrificar el cielo y la tierra? Se la alimenta durante varios años, se la cubre 
con seda estampada y satén y se la lleva al templo de Taimiao como sacrificio. En ese 
momento, si tiene ganas de ser siquiera un cerdo, ¿puede serlo? Váyase lo antes posible 
y no me contamine. Preferiría divertirme en una pequeña zanja de agua y no quiero que 
el emperador me ponga grilletes. No me haré funcionario toda mi vida por querer ser 
feliz. [Traducción literal nuestra]10 

 

El libro no fue compuesto únicamente por el maestro Zhuang. Como indica Chang 

Sen (2005: 125), que se perdieran partes de los libros era un fenómeno corriente 

especialmente en las etapas tempranas del desarrollo del pensamiento chino, cuando la 

transmisión del conocimiento era muy difícil.11 Sin duda, en el caso del Zhuangzi, el libro 

sufrió supresiones, adiciones, y fue reorganizado por distintas personas a lo largo del 

tiempo. Por lo tanto, no es raro que se note en él falta de coherencia y cohesión textual, 

pensamientos heterogéneos y una fusión de distintos géneros literarios. Se trata de una 

recopilación de escritos del propio Zhuangzi, pero también de seguidores que compartían 

sus opiniones, e incluso de los que sostenían ideas discrepantes (véase, por ejemplo, el 

contenido del capítulo XXX).  

 La versión más temprana del Zhuangzi que tenemos se conserva en Notas sobre 

el Zhuangzi (莊子注) de Guo Xiang (郭象), filósofo que vivió aproximadamente entre 

                                                
10 No hay evidencias que prueben que esta historia es verdadera. Parece haber sido tomada por Sima Qian 
del capítulo XVII (Inundaciones otoñales) del propio Zhuangzi.  
11 En la época zhuangziana no existía el papel. Los libros se hacían con tablillas de bambú o madera, por 
lo tanto, era dificil componer textos de gran extensión, y fácil que el orden de las tiras de bambú se alterara 
durante la transmisión. Además, en aquella época muchos caracteres tenían formas similares, lo cual 
también propiciaba errores en el proceso de copia manual. 
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los años 252 y 312 de nuestra era. 12  Dicha versión contiene 33 capítulos, los que 

configuran las ediciones habituales de la obra en la actualidad,13 organizados en tres 

secciones, a saber, los siete Capítulos interiores (內篇), los quince Capítulos exteriores 

(外篇) y los once Capítulos misceláneos (雜篇).14  

En el ámbito académico es de consenso común que Zhuangzi compuso la gran 

mayoría de los primeros siete capítulos, es decir, los Capítulos interiores: serían pocas 

las frases de autoría distinta (Liu, 2010: 45; Zhang, 2007: 329). Son los capítulos más 

tempranos del libro y representan el núcleo del pensamiento zhuangziano (Liu, 2010: 37). 

El resto habrían sido escritos por los discípulos de la escuela zhuangziana. El ideario en 

los siete primeros capítulos presenta una considerable coherencia interna, mientras que 

los demás ofrecen una diversidad miscelánea que hace pensar que procedan incluso de 

distintas corrientes.  

Otra particularidad que distingue a los Capítulos interiores es que sus títulos están 

formados por tres caracteres: Deambulación libre (逍遙遊), Discurso sobre la identidad 

de las cosas o Igualar los discursos sobre las cosas (齊物論), Nutrición de la esencia de 

la vida (養生主), Mundo de los hombres (人間世), Signo de la virtud plena (德充符), El 

gran maestro del origen (大宗師) y Cualidades para ser emperadores y reyes (應帝王). 

Los caracteres que conforman tales títulos son polisémicos y se combinan de forma 

caprichosa, con un sentido vago difícil de traducir. No necesariamente guardan relación 

clara con el contenido del capítulo. Se supone que fueron obra del historiador y 

recopilador Liu Xiang (劉向) (77 a. C.-6 a. C.) de la dinastía Han (Liu, 2010: 115). Los 

títulos de los restantes capítulos son de dos caracteres sacados de la primera frase de cada 

capítulo. 

                                                
12 La copia más temprana disponible procede de los tiempos de la Dinastía Song del Sur (1127-1279), 
dentro de una Continuación de la colección de antiguos libros raros (續古逸叢書), publicados en edición 
moderna por la Editorial Comercial de Shanghai entre 1922 y 1927. En dicho libro, la parte correspondiente 
al Zhuangzi se titula Verdadero clásico de la prosperidad meridional (南華真經). 
13 Sin embargo, según consta en el Tratado de literatura del Libro de Han (漢書·藝文志) (Ban, 1999: 
1368), del siglo II d. C., había por lo menos una versión más antigua del Zhuangzi que contenía 52 capítulos.   
14 En español, pian (篇) puede traducirse como ‘capítulo’ o ‘libro’. En la presente tesis diremos siempre 
‘capítulo’.  
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Esquematizamos a continuación, en la siguiente tabla, el contenido de los 

Capítulos interiores:  

 

Título del capítulo Resumen obra de la autorade la presente tesis 

逍遙遊  
(Xiao Yao You) 
Deambulación libre 
 
 

1. El viaje mágico al Mar del Sur del ave Peng, figura ficticia gigantesca, surgida 
a su vez de la transformación del también ficticio y gigantesco pez Kun. Diálogo 
entre una cigarra y una tórtola sobre si es digno hacer un recorrido tan largo 
como el que ha hecho el ave Peng. Párrafo argumentativo sobre el contraste entre 
una vida corta y una vida larga. 
2. Diálogo entre el emperador Tang y Ji sobre el pez Kun y el ave Peng. Párrafo 
argumentativo sobre la nivelación de los hombres ideales con ejemplos de 
Songrongzi y Liezi: se argumenta que la libertad suprema se consigue siguiendo 
las reglas de la naturaleza, adaptándose a los cambios y no dependiendo de nada, 
y que el hombre supremo en la nivelación es aquel que se olvida de la fama, el 
éxito y de su propio ‘yo’. 
3. Diálogo entre el emperador Yao y Xu You: Xu You rechaza la oferta de la 
corona de Yo porque prioriza la vida tranquila a la fama.  
4. Diálogo entre Jian Wu y Lian Shu sobre las increíbles capacidades 
sobrenaturales de los hombre divinos e inmortales.  
5. Historia redactada en una sola frase: un hombre del estado Song fue a vender 
sombreros al estado Yue sin saber que la gente de allí tiene la cabeza rapada y 
no los necesita. Otra historia-frase: el emperador Yao fue a la lejana montaña 
Gushe a aprender de los cuatro hombres que habían conseguido el dao y se 
olvidó de su propio reino. 
6. Diálogo entre Huizi y Zhuangzi sobre la utilidad de un calabacín demasiado 
grande considerado inútil por el primero. Historia contada por Zhuangzi sobre 
los múltiples usos de la fórmula de la pomada. 
7. Diálogo entre Huizi y Zhuangzi sobre la utilidad de un árbol de tamaño 
inconmensurable considerado inútil por el primero. 

齊物論 
(Qi Wu Lun) 
Discurso sobre la 
identidad de las 
cosas o Igualar los 
discursos sobre las 
cosas 
 

1. Diálogo entre el maestro Ziqi y su discípulo Ziyou sobre un estado de pérdida 
del ‘yo’ similar al éxtasis: Ziqi explica dicho estado con la famosa metáfora de 
los tres tipos de música (la música de la tierra, la música del hombre y la música 
del cielo).  
2. Párrafo rítmico que describe los cambiantes estados anímicos de la gente 
inestable. 
3. Párrafo argumentativo sobre la relación entre el cuerpo humano y «el 
gobernador verdadero», metáfora de la mente humana, donde surge todo tipo de 
distinción, gusto, disgusto y demás opiniones cambiantes. Con gran vehemencia, 
Zhuangzi lamenta las preferencias de la gente por todo lo que es exterior y los 
espíritus atados a un cuerpo fatigado con una mente no iluminada. 
4. Párrafo argumentativo sobre la relatividad de los juicios de valor. Cualquier 
distinción entre es y no es parte de una mente caracerizada por los prejuicios. 
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Crítica de las limitaciones del lenguaje humano. Se aboga por una mente 
iluminada y vacía, conciliando todas las distinciones artificiales. 
5. Párrafo argumentativo sobre la relatividad de criterio para hacer distinciones 
entre conceptos. Esto y aquello son interdependientes y pueden alternarse 
mutuamente entre sí. Los santos son quienes no se aferran a la distinción y 
respetan la naturaleza de las cosas. El núcleo del dao es la unidad de aspectos y 
conceptos que parecen contrapuestos. Se aboga de nuevo por una mente 
iluminada. 
6. Se proponen juegos de palabras sobre el pulgar y el dedo en general, el caballo 
blanco y el caballo en general para criticar el método escolar de aproximarse a 
la verdad con la discriminación que establecen nombres y denominaciones. Se 
sostiene que todas las cosas son uno, incluso lo feo y lo bello. La construcción 
incluye elementos de destrucción y viceversa: todo es una integración. Para 
ilustrar esta idea, se cuenta una historia sobre monos y castañas.  
7. Párrafo argumentativo sobre el principio del universo. El conocimiento 
supremo consiste en conocer la no existencia de las cosas al principio del 
universo. De nuevo se habla de la igualación entre las cosas y los discursos. La 
decadencia del dao procede de la distinción entre el es y el no es. Se reitera que 
los santos son los que respetan la naturaleza de las cosas. Tienen la mente 
iluminada, no participan en disputas. 
8. Párrafo argumentativo sobre la relación entre el origen del universo, el haber 
you y no haber wu. 
9. Párrafo argumentativo que versa de nuevo sobre la relatividad de los 
conceptos considerados como opuestos. Se plantea el ideal de ser uno con el 
cielo, la tierra y todas las cosas.  
10. Párrafo argumentativo sobre lo absurdo de las disputas, puesto que siempre 
faltan criterios neutrales, mientras que el dao no tiene límite y no distingue. Una 
vez más se habla de los santos que guardan silencio ante la verdad. El dao es 
indecible y las disputas hacen que la gente se aleje precisamente de la verdad. 
Diálogo entre Yao y Shun sobre cómo tratar la angustia. 
11. Diálogo entre Nieque y Wang Ni sobre el criterio común para juzgar las 
cosas. La conclusión es que no se puede establecer.  
12. Diálogo entre Ququezi y Changwuzi sobre los santos que reposan en la 
pureza y pueden igualar todas las diferencias. Párrafo argumentativo sobre la 
relatividad de la alegría y la tristeza y el borroso límite entre soñar y despertar, 
poniéndose como ejemplo la historia de la princesa Li Ji. Nuevo párrafo 
argumentativo sobre la falta de criterio de los juicios de valor. Es aconsejable 
acontentarse tanto de la vida como de la muerte, aceptando los valores variables 
y dejando al espíritu moverse en la libertad absoluta y en la infinitud. 
13. Diálogo entre una sombra y una penumbra.  
14. La famosa historia del sueño de la mariposa, soñado por Zhuangzi.  

養生主 
(Yang Sheng Zhu) 
Nutrición de la 
esencia de la vida  

1. Párrafo argumentativo que versa sobre lo insensato de fatigarse para alcanzar 
conocimientos interminables dentro de una vida limitada. Se aboga por conservar 
la vida respetando la naturaleza de las cosas.  
2. La famosa historia de Ding, el cocinero que descuartizó un buey con una 
habilidad sorprendente ante el rey Wenhui. El secreto para poseer la habilidad de 
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Ding consiste en que el espíritu se concentre y siga las estructuras naturales del 
hueso y el músculo del buey, lo que se adecúa al dao, que trasciende toda técnica. 
3. El monólogo de Gongwen Xuan cuando veía al Maestro del Derecho a quien 
faltaba un pie. 
4. Párrafo-frase sobre el faisán de las marismas que prefiere la fatiga de buscar 
comida a ser limitado. 
5. Diálogo entre Qin Shi y un discípulo de Confucio en el funeral de Laozi. Qin 
Shi no respetaba las convenciones rituales que obligaban a dar el pésame 
llorando. Sabía que la muerte es un «desatarse del castigo del cielo», por 
consiguiente, es parte del círculo natural de la vida y no tiene por qué causar 
tristeza. 
6. Párrafo-frase sobre la leña que se agota pero perpetúa su vida en forma de 
fuego.   

人間世  
(Ren Jian Shi) 
Mundo de los 
hombres  
 

1. Diálogo ficticio entre Confucio y Yan Hui. Este pretende ir a discutir con el 
emperador Wei, conocido por su crueldad. Ante esta situación peligrosa, 
Confucio plantea un método extático de «abstinencia del corazón» para alcanzar 
el vacío y la pureza de mente. El dao y la luz nacen en ese vacío. Hay que 
concentrar el espíritu, aplicando el qi arraigado en el vacío que puede abarcarlo 
todo. 
2. Diálogo ficticio entre Qu Boyu y Yan He cuando este es nombrado maestro 
del hijo del rey Ling de Wei, lo cual se considera como una tarea peligrosa. Se 
da el consejo de que hay que adaptarse a la naturaleza de cada ser y actuarse con 
discreción. 
3. Relato sobre la utilidad de la inutilidad de un árbol. El carpintero Shi ve un 
árbol gigantesco y feo y le comenta a su discípulo la inutilidad del mismo. 
Después de un sueño en el que tiene un diálogo con el árbol, Shi entiende que la 
utilidad de ese árbol es precisamente su capacidad para conservar su vida.  
4. Nuevo relato sobre la utilidad de la inutilidad de un árbol.  Ziqi viaja al sur y 
ve un árbol feo que no sirve como de material de construcción, lo que sirve para 
que el árbol conserve su vida.  
5. Anécdota sobre el contrahecho Zhili Shu, quien pudo conservar su vida gracias 
a su deformación corporal. 
6. La canción en versos de Jieyu, un loco de Chu, que satirizan a Confucio. 

德充符 
(De Chong Fu) 
Signo de la virtud 
plena  
 
 

1. Diálogo ficticio entre Confucio y Chang Ji sobre Wang Tai, un hombre 
virtuoso que había perdido un pie, pero contaba con tantos discípulos y 
seguidores como Confucio. Tenía la cualidad de saber igualar la vida y la muerte 
no dependiendo de nada. Su espíritu era libre, veía la igualdad entre las cosas, y 
no veía ninguna pérdida como pérdida verdadera. No tenía miedo ante la muerte 
y descuidaba los asuntos mundanos. 
2. Diálogo ficticio entre Shentu Jia y Zichan. Éste desprecia a Shentu Jia por tener 
amputado un pie. Shentu Jia le avergüenza con argumentos sobre la virtud que 
trasciende la forma corporal. 
3. Diálogo ficticio entre Confucio y Shushan Wuzhi, a quien falta un pie. Frente 
al desprecio de Confucio, Shushan le avergüenza argumentando que la virtud 
trasciende la forma corporal. 
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4. Diálogo ficticio entre el duque Ai del estado Lu y Confucio. Éste cuenta la 
historia de Aitaituo, que era feo pero se ganó el aprecio general por sus virtudes. 
5. Párrafo argumentativo sobre el olvido que merece un aspecto físico defectuoso 
ante las virtudes de una persona. Se recuerda una vez más que los santos taoístas 
están libres de preocupaciones, no se ven influenciados por las emociones y son 
alimentados por la naturaleza, con la que son ‘uno’. 
6. Diálogo supuestamente ficticio entre Zhuangzi y Huizi sobre si la gente de 
verdad posee emociones y sentimientos. Zhuangzi argumenta que los que son 
‘uno’ con el dao no se aferran a las emociones, ni fatigan el espíritu y el cuerpo 
dañando la naturaleza propia con la distinción entre gusto y disgusto.  

大宗師 
(Da Zong Shi) 
El gran maestro del 
origen  
 
 

1. Párrafo argumentativo sobre la relación entre el cielo y el hombre. Se habla de 
las cualidades de los hombres verdaderos que son ‘uno’ con el dao. Entre ellas, 
la de no preocuparse por los asuntos mundanos y la de igualar la vida y la muerte. 
Poseen una capacidad sobrenatural ante el peligro. Consideran que el cielo y el 
hombre no están en contraste o confrontación. 
2. Párrafo rítmico sobre la naturaleza del dao. 
3. Párrafo argumentativo sobre la vida y la muerte como reglas de la naturaleza. 
Ante esta inevitabilidad, hay que tomar como maestro el dao, olvidándose del es 
y el no es. Si no se quiere sufrir por una pérdida, se debe convivir con el dao, que 
domina el cambio en todos los los seres. 
4. Diálogo fiticio entre Nanbo Zikui y Nüyu. Este, que ha conseguido el dao, 
habla del secreto de unificarse con él mediante un discurso lleno de cuasi-versos 
y anadiplosis. 
5. Diálogo entre los cuatro amigos Zisi, Ziyu, Zili y Zilai, quienes consideran la 
existencia y la no existencia, la vida y la muerte como ‘uno’. 
6. Relato sobre los tres amigos Zi Sanghu, Meng Zifan y Zi Qinzhang. Un día 
muere Zi Sanghu y los dos amigos cantan para felicitarle. Al ver esa escena, un 
discípulo de Confucio, Zigong, habla con él del tema y Confucio le dice que esas 
personas se mueven fuera de lo mundano en la libertad más absoluta, y que su 
conducta es conforme al dao. 
7. Yanhui, discípulo de Confucio, le comenta a este lo raro que le parece que 
Meng Suncai no haya llorado ni se haya mostrado triste en el funeral de su madre. 
Confucio le explica la razón: ha entrado en estado de uno con el dao. 
8. Diálogo ficticio entre Yi’erzi y Xu You. En boca de ellos, se critican los valores 
fundamentales del confucianimos. Canción-oda al dao, el gran maestro. 
9. Diálogo ficticio entre Yan Hui y Confucio sobre el método de alcanzar el dao: 
‘sentarse en el olvido’, esto es, olvidar el cuerpo, prescindir de la inteligencia y 
ser uno con el dao. 
10. Ziyu va a visitar a su amigo Zisang, que está muy enfermo. Zisang le dice 
que la pobreza y la muerte no son sino el destino. 

應帝王 
(Ying Di Wang) 
Cualidades para 
ser emperadores y 
reyes  

1. Diálogo entre Nieque y Puyizi sobre los gobernadores ideales de un reino, que 
son los que descansan en la no-acción, no ejercen control sobre el pueblo y no le 
turban con la doctrina de la benevolencia de los confucianistas. 
2. Diálogo entre Jianwu y el loco Jieyu sobre lo insensato de gobernar un estado 
con las reglas y leyes impuestas por los que detentan poder. 
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3. Diálogo entre Raíz-del-cielo y Sin-nombre. El primero pregunta al segundo 
sobre cómo gobernar el mundo. La respuesta de este es la no-acción y el respeto 
por el curso natural de las cosas.  
4. Diálogo entre Yang Ziju y Laozi sobre los gobernadores sensatos. Laozi 
sostiene que el mejor gobierno es el que no ejerce la intervención. 
5. Historia sobre el maestro Huzi cuyo porvenir no pudo ser predicho por el 
samán mágico. Su secreto consiste en mantenerse en el vacío y en la más absoluta 
tranquilidad, estado de la unificación con el dao.  
6. Párrafo en versos y cuasi-versos sobre el poder de mantener la mente fuera de 
las cosas exteriores, sin imponer y sin intervenir. 
7. Historia sobre la muerte de Caos. Su muerte se debió a que sus amigos Rapidez 
y Velocidad le abrieron orificios. 

  

2.2 Contexto de origen y repercusión posterior  

El concepto Achsenzeit (el tiempo-eje), acuñado por el filósofo alemán Karl 

Jaspers, marca un período, entre el 800 a. C. y el 200 a. C., en que surgieron —

independientemente unas de otras— grandes corrientes de pensamiento en las 

civilizaciones china, india y occidental, corrientes que tuvieron una influencia enorme 

sobre las posteriores filosofías y religiones y cuyas repercusiones llegan hasta el día de 

hoy. Zhuangzi, junto con Confucio, Laozi, Mozi y los grandes pensadores griegos e indios 

(Platón y Buda Guatama, por decir solo dos nombres), son representantes de esa era 

fundamental para la civilización humana: 

 
La novedad de esta época estriba en que en los tres mundos el hombre se eleva 

a la conciencia de la totalidad del Ser, de sí mismo y de sus límites. Siente la terribilidad 
del mundo y la propia impotencia. Se formula preguntas radicales. Aspira desde el 
abismo a la liberación y la salvación, y mientras cobra conciencia de sus límites se 
propone a sí mismo las finalidades más altas. Y, en fin, llega a experimentar lo 
incondicionado, tanto en la profundidad del propio ser como en la claridad de la 
transcendencia. (Jaspers, 1980: 20) 

 

En China se denomina ‘los zi (pensadores) y las cien escuelas (de pensamiento)’ 

(諸子百家) esa época histórica de auge de la filosofía que tuvo lugar durante el período 

preimperial, es decir, concretamente en las fases que se conocen como las Primaveras y 

Otoños (771 a. C.-476 a. C.) y los Reinos Combatientes (475 a. C.-221 a. C.). Tras la 

disgregación de la dinastía Zhou Occidental (1046 a. C.-771 a. C.), la China central se 
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había atomizado en numerosos reinos pequeños enfrentados por constantes luchas 

militares. Empezaba así una época caracterizada por la inestabilidad política en que la 

gente común sería víctima de innumerables abusos y crueldades (Yang, 2016: 5). Sin 

embargo, en medio de esos constantes enfrentamientos bélicos entre estados, se 

produjeron también cambios drásticos de orden social y económico. La disolución de las 

viejas jerarquías llevó al colapso del modelo social esclavista y aristocrático. La 

redistribución de la tierra hizo aumentar la productividad agrícola. Todo ello propició que 

empezaran a cuestionarse las supersticiones ancladas en el chamanismo y que se 

fomentara cada vez más la libertad ideológica. El Zhuangzi llegará hacia el final del largo 

período que se abría por aquel entonces, dado que comúnmente se cree que se escribió en 

los tiempos de los Reinos Combatientes (475 a. C.-221 a. C.). El final de esa era marcará, 

en efecto, el final de la filosofía china antigua (Feng, 2016: 23).  

La palabra baijia (百家 ), literalmente traducible como ‘las cien familias o 

escuelas de pensamiento’, no indica, evidentemente, que el número de corrientes fuera de 

cien. Es más bien un modo de aludir a la diversidad de las corrientes de pensamiento que 

surgieron en aquellos siglos. Aquella larga lista de filósofos fue sistematizada por primera 

vez en seis grupos por Sima Tan (司馬談) (165 a. C.-110 a. C.) en su Tratado sobre la 

esencia de las seis escuelas (論六家要旨): la Escuela Yinyang, el confucianismo, el 

moísmo, la Escuela de los Nombres, el legalismo y el taoísmo. A fin de aproximarnos al 

Zhuangzi y al taoísmo filosófico en general, es imprescindible entender primero las 

propuestas de las demás corrientes de pensamiento, a menudo consideradas antagonistas 

entre sí y respecto al taoísmo, pero todas en realidad parte orgánica de un mismo sistema, 

el del pensamiento antiguo chino, preocupado principalmente por los asuntos del ser 

humano, es decir, por las cuestiones políticas y éticas. 

El confucianismo (儒家) está representado por Confucio (551 a. C.-479 a. C.), 

Mencio (372 a. C.-289 a. C.), y Xunzi (alrededor de 313 a. C.-238 a. C.). El historiador 

chino Feng Youlan sostiene que la historia de la filosofía china empieza precisamente 

con Confucio (Feng, 2016: 18). Confucio intentó recuperar la institución ritual y musical 

de la Dinastía Zhou Occidental (1046 a. C.-771 a. C.). Entre los conceptos más revelantes 

en el confucianismo, destacan ren (仁), ‘benevolencia o humanidad’ y yi (義), ‘justicia o 
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moral’. Se aboga por gobernar un estado con benevolencia y justicia aplicando una serie 

de códigos morales y rituales. Se acentúa el rol de la familia para tener una sociedad en 

orden, y con él se subrayan valores éticos tales como los sentimientos y deberes filiales y 

fraternales. Se aspira a mantener una sociedad armoniosa, lo cual requiere tanto una 

jerarquía estricta en el ejercicio del poder, como la imposición de obligaciones. Esto 

contrasta radicalmente con lo que se defiende en el Zhuangzi: una libertad absoluta del 

espíritu de los seres humanos y un gobierno inactivo que no impone reglas y normas. 

El moísmo (墨家) tiene como principal representante a Mozi (alrededor de 468 a. 

C.-376 a. C.). Los moístas practicaban los principios de jieyong (節用), aspirando al amor 

universal y renunciando a la violencia en el plano político. En cambio, el legalismo, que 

tiene como fundador a Han Feizi, quería alcanzar el orden social con leyes severas que 

mantuvieran el orden frente al pueblo.  

Lo que distingue al taoísmo de otras escuelas de su época es, como dice Sima Tan, 

wuwei (無為), la ‘no-acción’, es decir, la oposición a intervenir en el curso natural del 

desarrollo de las cosas. En la filosofía taoísta se sostiene que la paz y el gobierno ideal se 

consiguen dejando al pueblo en su estado natural. Mientras que otras escuelas buscan vías 

de solución activas ante la situación política turbulenta de aquellos tiempos, tal como 

comenta Anne Cheng (2002 [1997]: 99), «Zhuangzi o Laozi no buscan modos de 

remediar la situación, sino que se ponen sencillamente a la escucha, en una actitud que 

llaman no-acción».  

La palabra dao (道) significa originalmente ‘camino’. La palabra ‘taoísmo’ fue 

acuñada en Occidente, y tradicionalmente posee dos sentidos, uno filosófico y otro 

religioso, que corresponden respectivamente a daojia (道家), ‘familia o pensamiento de 

dao’, y daojiao (道教), ‘doctrina o religión de dao’. Zhuangzi y Laozi son considerados 

los principales representantes de daojia (道家), es decir, del enfoque filosófico, al que 

también son adscritos a menudo Liezi y Wenzi. Hay, de todos modos, quien —como 

Kirkland (2004: 64)— critica la dicotomía taoísmo filosófico - taoísmo religioso o ve 

demasiada heterogeneidad entre estos pensadores (entre Laozi y Zhuangzi) para ponerlos 

bajo una misma etiqueta. La idea de que Zhuangzi es seguidor de Laozi y desarrolla su 

doctrina la lanzó Sima Qian (145 a. C.- ¿?): ‘Sus conocimientos alcanzan todos los 
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aspectos y la esencia de su estudio se atribuye a Laozi’ (其學無所不闚，然其要本歸於

老子之言) (Sima, 1982 [ca. 91 a. C.]: 2143). Sin embargo, es cuestionable. Ante todo, 

no se sabe si Laozi existió de verdad, y en los Capítulos interiores no se detecta indicio 

alguno de influencia de Laozi (Yang, 1973: 274). Sí se citan párrafos del Dao De Jing en 

los Capítulos exteriores, y son innegables los puntos de encuentro: tanto en Laozi como 

en Zhuangzi se toma el dao como una entidad sin forma más alta (Chen, 2007 [1974]: 

90), y en ambos se propugna la no-acción. Pero no menos llamativas son las diferencias: 

mientras que Zhuangzi destaca la reconciliación entre los conceptos opuestos, Laozi 

subraya las diferencias más explícitamente; la filosofía del Zhuangzi se focaliza más en 

asuntos individuales, la de Laozi en el plano político.  

El Zhuangzi ha influenciado algunas escuelas del taoísmo religioso. En él, 

mientras que Laozi es considerado uno de los sanqing (三清), es decir, uno de los tres 

dios más altos, Zhuangzi es relegado al rango más bajo de hombre verdadero; aun así, los 

poderes transcendentales de los que disponen los hombres con dotes sobrenaturales en el 

Zhuangzi han servido como inspiración para la creación de aquellos dioses, y consejos 

tales como zuo wang (坐忘 ), ‘sentarse y olvidarse’ (IV, § 44) o xin zhai (心齋 ), 

‘abstinencia del corazón’ (IV, § 20) han sido precursores de determinadas técnicas de 

respiración y meditación. Fuera del taoísmo, el Zhuangzi ha influido en la formación de 

muchas corrientes de pensamiento a lo largo de la historia china, por ejemplo la escuela 

Xuanxue (玄學) y el budismo zen. 

Los primeros comentarios sobre el libro se remontan a las prosas preimperiales 

(el Han Feizi). Esto significa que los estudios sobre el Zhuangzi en China tienen más de 

dos milenios de historia. Se han formado distintas tradiciones al respecto, llegándose a 

constituir como una disciplina per se, conocida como zhuangxue (莊學), ‘estudios sobre 

el Zhuangzi’. Llega hasta nuestros días, de modo que disponemos de un sinfín de 

comentaristas antiguos y modernos que nos ayudan a interpretar el texto. En relación al 

tema que aquí nos ocupa, destacaremos, entre las versiones modernas con anotaciones de 

calidad comúnmente reconocida, la de Chen Guying (2007 [1974]), ya que fue adoptada 

como texto original por varios traductores españoles, concretamente por Iñaki Preciado 

(1996) y González España & Pastor-Ferrer (1998). Ha sido criticada, sin embargo, por 
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modificar el orden de algunos párrafos y suprimir interpolaciones, intervenciones 

consideradas excesivas por algunos filólogos (Zhang, 2009: 61).  

Ahí donde la influencia del Zhuangzi se hace interminable es, de todos modos, en 

el ámbito literario. Influencia, ante todo, en la teoría literaria y estética (Liu, 1992: 80). 

Las opiniones que contiene el libro sobre la relación entre el habla y el significado, sus 

diatribas hacia las limitaciones del lenguaje humano y hacia los juicios de valor y los 

razonamientos analíticos, o máximas metalingüísticas tales como ‘captado el pez, olvida 

la utensilios de bambú para pescar’ (得魚而忘荃) (XXVI, § 22), ‘decir lo indecible’ (言

無言) (XXVII, § 4), ‘lo que más importa de las palabras es el sentido, pero el verdadero 

sentido no se puede transmitir a través el lenguaje’ (語之所貴者，意也，意有所隨。

意之所隨者，不可以言傳也) (XIII, § 25) han tenido un gran eco en las reflexiones 

teóricas sobre todo modernas. E influencia, desde luego, en la creación literaria 

propiamente dicha. Estudiosos como Liu Shengliang (2003) o Liu Shaojin (1992) incluso 

creen que marca el comienzo del estilo romántico en el país asiático. Son muchas las 

obras que han nacido bajo la inspiración del Zhuangzi y muchos los escritores que han 

tenido en el Zhuangzi un ícono o símbolo espiritual. Prosistas y poetas como Ji Kang, 

Ruan Ji, Tao Yuanming han adoptado el espíritu zhuangziano como representación de su 

propio ideal ante una sociedad turbulenta. En los más famosos literatos chinos, como Li 

Po, Wang Wei o Su Shi, se descubren con facilidad huellas del viejo maestro. 

El Zhuangzi incluso ha dado pie al nacimiento de un género nuevo en la literatura 

china. Su masivo uso de narraciones cortas que sirven para transmitir enseñanzas 

filosóficas ha dado vida al yuyan, similar a ‘parábola’ o ‘fábula’. Además, el libro ha 

cumplido un rol crucial en la formación y desarrollo de la lengua china. Ha enriquecido 

el vocabulario con neologismos y es origen de muchos chengyu (la famosa expresión 

idiomática formada por cuatro caracteres) que se utilizan hoy en día con mucha frecuencia.  

2.3 El pensamiento zhuangziano  

Descifrar el Zhuangzi no es una tarea fácil. Su lectura se ha comparado a un 

recorrido por un laberinto. Aun concediendo lo que corresponda conceder a las 

alteraciones originadas por la larga y compleja transmisión del texto, sus autores parecen 
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haber intentado esquivar la forma discursiva precisa a favor de otras formas (narraciones 

cortas alegóricas, abundante lenguaje filosófico, un tipo de prosa rítmica) que requieren 

la participación activa de los lectores, los cuales muchas veces sólo disponen de pistas o 

claves que conducen a una respuesta única y última para todos los enigmas: la verdad y 

entidad suprema, el gran maestro, dao.  

Planteamiento, al fin y al cabo, en consonancia con lo que nos dicen los propios 

autores acerca del lenguaje. No olvidemos que aconsejan que no nos perdamos en las 

palabras y que nos mantengamos escéptico y suspicaces ante cualquier conclusión sacada 

del lenguaje. Tanto en los Capítulos interiores como en los Capítulos exteriores y 

Capítulos misceláneos, se critican los defectos del lenguaje humano y se recela de él por 

su insuficiencia en la captura del sentido y la suprema verdad indecible:  

 
夫言非吹也。言者有言，其所言者特未定也。果有言邪？其未嘗有言邪？

其以為異於鷇音，亦有辯乎，其無辯乎？(II, § 9)15 
El habla no es como el soplo (del viento); el hablante tiene (un significado en) 

sus palabras. Sin embargo, si lo que dice es indeterminado (como de una mente no 
decidida), ¿habla realmente o no? Piensa que sus palabras son diferentes de los gorjeos 
de los novatos; pero ¿hay alguna distinción entre ellos o no? [Traducción literal nuestra] 

 
世之所貴道者，書也，書不過語，語有貴也。語之所貴者，意也，意有

所隨。意之所隨者，不可以言傳也，而世因貴言傳書。世雖貴之，我猶不足貴也，

為其貴非其貴也。(XIII, § 25) 
El mundo piensa que la exposición más valiosa del dao se encuentra en los libros. 

Pero los libros son una mera colección de palabras cuyo valor está en el sentido y las 
ideas que se transmiten. Pero esas ideas son una secuencia de otra cosa, y esa otra cosa 
no puede expresarse con palabras. Cuando el mundo, por el valor que atribuye a las 
palabras, las compromete con los libros, aquello por lo que las valora puede que no 
merezca ser valorado, porque lo que valora no es lo realmente valioso. [Traducción literal 
nuestra] 

 
荃者所以在魚，得魚而忘荃；蹄者所以在兔，得兔而忘蹄；言者所以在

意，得意而忘言。(IIVI, § 22) 
Los utensilios de bambú de pesca se emplean para pescar; pero cuando se 

capturan los peces, los hombres olvidan esos utensilios. Las trampas se aplican para 
atrapar liebres, pero cuando se capturan las liebres, los hombres olvidan las trampas. Se 
emplean palabras para transmitir ideas; pero cuando se captan las ideas, los hombres 
olvidan las palabras. [Traducción literal nuestra] 

                                                
15 A partir de aquí normalmente omitiremos las palabras capítulo y segmento, utilizando simplemente el 
número romano para el primero y el número árabe para el segundo. 
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Determinados estudiosos occidentales tienden a interpretar el Zhuangzi desde un 

punto de vista religioso. Es el caso de Robinet (1997 [1991]: 2), quien categoriza al 

taoísmo como religión, y de Yearley (2005: 46), quien sostiene que el libro efectúa una 

reflexión de «religious ethics». Los que clasifican la obra de religiosa interpretan que de 

la naturaleza del dao como algo indecible deriva un poder trascendente y califican la 

unión con el dao como mística a través de lo que serían prácticas extáticas de los 

personajes ficticios, sin olvidar el carácter sobrenatural de los personajes inmortales. En 

palabras de Møllgaard (2007: 10): «it is from this oscillating difference between what 

appears (revelation) and appearance as such (revealability) that Zhuangzi’s religious 

thought emerges». Otros, sin llegar a considerarlo religioso, ven en el Zhuangzi un tipo 

de alta espiritualidad que contraponen a la crisis espiritual de la sociedad moderna. En 

concreto, según Allison (1989: 6), el tema central de la obra radica en un ejercicio 

espiritual que consiste en utilizar recursos literarios inusuales para provocar la alteración 

emocional del lector y, así, ayudar a que consiga una elevación espiritual.  

Frente a la óptica que acentúa la dimensión trascendente, hay estudiosos que, en 

cambio, prefieren destacar más la vertiente mundana del Zhuangzi. Li Zehou (1985: 189), 

en su Tratado sobre la historia del pensamiento chino antiguo (1985), sostiene poco 

apropiado dar interpretaciones religiosas del libro, puesto que este no intenta resolver el 

temor y preocupación de la gente ante la muerte, y ve la muerte como emancipación y no 

como salvación. Nosotros, por nuestra parte, nos ceñiremos a interpretar el Zhuangzi 

desde la óptica filosófica, reconociendo la legitimidad de sacar de él temas y conceptos 

filosóficos. Sin negar la intensa espiritualidad que encierra el libro, intentaremos no 

sobreinterpretar en términos religiosos, convencidos de que su lenguaje busca y ejerce 

una función incuestionablemente filosófica, que justifica plenamente la calificación de 

clásico de la filosofía china.  

 Otra controversia es la generada por la práctica corriente tanto en Occidente como 

en China de aplicar términos propios de la filosofía occidental para identificar las ideas 

expuestas en el Zhuangzi. Tales ideas reciben etiquetas que los propios autores del libro 

no conocían, como bien observa Liu Xiaogan:  
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If we ignore Chinese textual conventions and methodologies, it is possible 
discover innumerable philosophical strands under the name of Zhuangzi—humanism, 
naturalism, skepticism, absolutism, idealism, materialism, relativism, pluralism, nihilism, 
mysticism, and even aspects that foreshadow postmodernism (Liu, 2014: 129). 

 

 Hay que ser prudentes, en este sentido, por lo cual evitaremos emplear etiquetas 

acuñadas con fuerte connotación occidental. Del mismo modo, no defenderemos una 

única interpretación correcta, dándolas a todas por válidas en función de su historicidad. 

Buscaremos evidencias interpretativas en la misma obra e intentaremos resumir y evaluar 

su filosofía basándonos en lo que dice, es decir, en las evidencias textuales, si bien 

tomando en consideración los conocimientos contextuales necesarios.  

Por su fragmentarismo y por el constante uso de recursos literarios en un lenguaje 

esencialmente filosófico, el texto se impregna de ambigüedad y, por lo tanto, admite 

múltiples ópticas  hermenéuticas. Además, como hemos recordado en el apartado anterior, 

fue compuesto por muchas manos. Aun así, puede observarse cierta coherencia en 

términos de ideario. Las ideas filosóficas principales del Zhuangzi se repiten en distintas 

formas literarias, se apoyan mutuamente y se basan en los Capítulos interiores. Los 

contenidos de los Capítulos exteriores y misceláneos se hacen eco de los Capítulos 

interiores. Así, por ejemplo, los capítulos XV y XVII retoman el pensamiento sobre la 

igualación de concepciones y seres enunciado en el capítulo II. Ciertamente, no faltan 

puntos de vista a veces contradictorios, o que no guardan coherencia con los pensamientos 

más reiterados y nucleares. Por ejemplo, el capítulo XXX no parece guardar ningún 

vínculo con los capítulos restantes y se suele atribuir a escritores rivales o intrigantes (Cui, 

1992: 97). Confucio es fuertemente criticado en algunos Capítulos exteriores muy 

severos con sus códigos morales en los capítulos VIII (Dedos palmeados), IX (Pezuñas 

de caballo), XXIX (El bandolero Zhi), XXXI (El viejo pescador). Mientras que en los 

Capítulos interiores, por ejemplo en los capítulos IV (Mundo de los hombres) y VI (El 

gran maestro del origen), se le considera incluso maestro de las doctrinas de Zhuangzi. 

Con todo, como decíamos, se aprecia una notable coherencia interna con unas líneas 

predominantes que resumiremos a continuación. 
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El dao es el concepto central de la filosofía zhuangziana.16 En el capítulo VI se le 

da un nombre metafórico, a saber, ‘el gran maestro del origen’. Existe como una verdad 

suprema y entidad absoluta, siendo la meta más alta de cualquier ser humano alcanzar la 

unificación con él y trascender las limitaciones de la vida cotidiana, entrando en un estado 

‘no-vida, no-muerte’ (不死不生) (VI, § 16).  

El carácter «道» (dao) se utiliza como nombre y como verbo. Como nombre, su 

primer significado es ‘camino’ o ‘vía’. A este significado el Diccionario Ciyuan (辞源) 

le añade otros más abstractos, tales como ‘método, técnica; regla, razón; pensamiento, 

doctrinas’ (Wu et al., 1998 [1988]: 3073). Como verbo, significa ‘hablar’ o ‘predicar’. 

Este carácter aparece en muchas escuelas de pensamiento y su sentido varía según el 

contexto. En el confucianismo, es un ideal de benevolencia y justicia y el método para 

gobernar. En el moísmo, esa ‘vía’ es el amor universal y la renuncia a la violencia. En el 

caso del legalismo, se refiere a un poder imparcial que rige el mundo humano.  

En el taoísmo, dao adquiere un sentido metafísico y es el núcleo de una visión 

ontológica y cosmológica. Para Chad Hansen, el dao en el Zhuangzi es polisémico: 

«Zhuangzi's use clearly signals this key mistake in the traditional analysis. In The 

Zhuangzi daos are many and daos are linguistic. Dao remains a general term in the 

Zhuangzi, not a singular one» (Hansen, 1992: 268). Dependiendo de su uso en las 

distintas ocasiones y contextos, puede tener referencias más concretas o más metafísicas. 

Chen Guying (2007 [1974]: 102) afirma que «a veces se refiere al origen del universo, a 

veces se refiere a las leyes de desarrollo de los seres, a veces significa la integridad o uno, 

que trasciende las oposiciones».  

Ahora bien, pese a esa multiplicidad de acepciones, en el Zhuangzi su sentido 

fundamental es el de suprema verdad y origen del universo. El dao opera sobre todas las 

cosas y es la ley del movimiento (VI, § 11). Está por todas las partes, incluso en la mierda 

(XXII, § 21), porque en realidad está en la nada y en el vacío (XXII, § 21). En el libro 

                                                
16 Tao es la pronunciación del carácter chino «道» con el método de romanización Giles-Wiles. En el 
sistema oficial de transcripción fonética pinyin, se escribe como dào. Para no causar complicaciones 
innecesarias, prescindimos del tono y escribimos dao en toda la tesis, excepción hecha de las citas literales 
de otros autores, en donde respetamos la grafía de estos.  
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son sobre todo los relatos cortos y los pasajes poéticos los que intentan definir esa verdad 

suprema. En el capítulo VI El gran maestro un pasaje rítmico (cuasi-versos) nos habla de 

los rasgos fundamentales del dao:  

 
夫道，有情有信，無為無形；可傳而不可受，可得而不可見；自本自根，

未有天地，自古以固存；神鬼神帝，生天生地。(VI, § 12) 
El dao es real, tiene evidencia y no tiene comportamiento ni rastro; se puede 

transmitir desde el corazón pero no se puede dictar, y se puede aprender pero no se puede 
ver por los ojos; es su propio origen y raíz, ha existido desde la antigüedad cuando no 
había el cielo ni la tierra; dio a luz a los fantasmas y dioses, y dio a luz al cielo y a la 
tierra. [Traducción literal nuestra] 

 

 Así, pues, el dao carece de forma y no puede ser captado ni por las percepciones 

humanas, ni por el lenguaje. No puede ser dicho o enunciado. Es esencialmente inefable 

e incomprensible. En el capítulo XXII, se cuenta una  parábola sobre la muerte de 

Laolongji: 

 
婀荷甘與神農同學於老龍吉。神農隱几闔戶晝瞑，婀荷甘日中奓戶而入，

曰：「老龍死矣！」神農隱几擁杖而起，嚗然放杖而笑，曰：「天知予僻陋慢訑，

故棄予而死。已矣！夫子無所發予之狂言而死矣夫！」(XXII, § 23) 
Ehegan y Shennong estudiaron juntos como discípulos de Laolong Ji. Shennong 

estaba inclinado hacia delante en su taburete, con la puerta cerrada y se durmió durante 
el día. Al mediodía, Ehegan abrió la puerta y entró diciendo—: Laolong está muerto. 
Shennong se inclinó hacia delante en su taburete, agarró su bastón y se levantó. Luego 
dejó la vara a un lado, se rió como un estruendo y dijo—: El cielo sabía lo estrecho y 
mezquino, lo arrogante y presumido que era yo, y por eso me ha desechado y ya está 
muerto. ¡Se murió sin dejar ni una palabra para inspirarme! [Traducción literal nuestra] 

 

 Se afirma que el dao es indecible ya en el capítulo II: lo que se dice no es el 

verdadero dao, y para recalcarlo se añade que el lenguaje no es el viento. Es decir, el 

lenguaje humano no se origina en la naturaleza, donde todo —como el viento— es no 

intencional (Chen, 2007 [1974]: 69). Zhuangzi opina que aquello que se dice con un 

nombre determinado no es en realidad algo fijo y que dividir los conceptos con palabras 

artificiales o —en la misma línea— obstinarse en que lo correcto es el propio punto de 

vista no es sino fuente de disputas. El santo, para el ideal zhuangziano, siempre está en 

silencio, que es la forma más elevada de las disputas. La argumentación no conduce a la 
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verdad, y de nada sirve ocultar la realidad con palabras llamativas. En el libro son 

satirizados los métodos argumentativos de los confucianistas y moístas. Zhuangzi se burla 

de ellos mediante la historia de los monos que no ven la identidad en la suma entre ‘tres 

castañas por la mañana, cuatro por la tarde’ (朝三而莫四) y ‘cuatro por la mañana y tres 

por la tarde’ (朝四而莫三) (II, § 11). El dao no divide ni pone límites entre las cosas; 

unifica todas las diferencias en ‘uno’.  

Una de las consecuencias más destacadas de esa cancelación de oposiciones es la 

igualación de la vida y la muerte. Proliferan en el libro cuentos y personajes que muestran 

una actitud indiferente ante la muerte. Para Zhuangzi, la vida y la muerte son tan naturales 

como la mañana y la noche (VI, § 9) y la llegada de la muerte es el momento de volver al 

origen (VI, § 24). Dado que los cambios en el proceso de desarrollo de cualquier cosa son 

constantes, es aconsejable adaptarse a las distintas circunstancias aceptándolas con calma 

(VI, § 23). Tales ideas culminan en anécdotas como la de Zhuangzi cantando alegremente 

en el funeral de su mujer (XVIII, § 6) o la de Meng Suncai incumpliendo igualmente los 

códigos rituales del confucianismo que le obligaban a llorar a cántaros en el funeral de su 

madre (VI, § 34).  

En consonancia con lo dicho hasta aquí, el dao es inalcanzable a través de la 

inteligencia humana o de los sentidos. No se puede conseguir mediante el esfuerzo. Solo 

abandonando la inteligencia se llegará a él. En una de las parábolas breves que jalonan el 

libro la búsqueda del dao es descrita metafóricamente como la búsqueda de la perla oscura 

perdida por Huangdi: 

 
黃帝遊乎赤水之北，登乎崑崙之丘而南望，還歸，遺其玄珠，使知索之

而不得，使離朱索之而不得，使喫詬索之而不得也。乃使象罔，象罔得之。黃帝

曰：「異哉！象罔乃可以得之乎？」 (XII, § 5) 
Huangdi, divirtiéndose en el norte del Agua Roja, ascendió a la altura del Kun-

lun [montaña] y, después de mirar hacia el sur, regresaba a casa cuando perdió su perla 
de color oscuro. Mandó a la Inteligencia a buscarla, pero no pudo encontrarla. Envió a 
Lizhu a buscarla, pero no pudo encontrarla. Mandó a Disputas a buscarla, pero no pudo 
encontrarla. Luego mandó a Sin Propósito, quien la encontró; a lo que Huangdi dijo: —
¡Qué extraño que fuera Sin Propósito quien pudo encontrarla!— [Traducción literal 
nuestra] 
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 Zhuangzi opina que la inteligencia basada en la distinción de conceptos, en las 

disputas y en el razonamiento no puede alcanzar la verdad (II, § 14), mientras que la 

inteligencia no sirve más que para desviarse de la naturaleza (XI, § 1). Más de una vez, 

en el libro se manifiesta que los santos confucionistas se desvían al abusar de la distinción 

entre conceptos. En el capítulo IV, Zhuangzi propone el método de li xing qu zhi (離形

去知 ), que significa abandonar el cuerpo y desprenderse de la inteligencia, lo cual 

contrasta radicalmente con los posicionamientos de otros filósofos coetáneos.  

Anular las discrepancias entre los distintos discursos y transcender el antagonismo 

de los opuestos surgidos de una mente predeterminada: esa es la consigna. Las disputas 

basadas en la lógica son fuente de problemas. Apoyándose en la relatividad de los juicios 

de valor, Zhuangzi critica los estándares o criterios absolutos y sostiene la imposibilidad 

de juzgar erróneo el argumento del adversario. Dicho punto de vista está expresado 

muchas veces con los zigzags en el lenguaje, muchas repeticiones absurdas que 

configuran una prosa rítmica y parecen una burla dirigida a aquellos que sí distinguen, 

como ocurre en el capítulo II: 

 
可乎可，不可乎不可。道行之而成，物謂之而然。惡乎然？然於然。惡

乎不然？不然於不然。物固有所然，物固有所可。無物不然, 無物不可。(II, § 11) 
Puede porque puede, no puede porque no puede. El camino se forma por ser 

pisado y las cosas son así porque han sido llamadas así. ¿Por qué es así? Es así porque es 
así. ¿Por qué no es así? No es así porque no es así. Todas los cosas tienen porque están 
así y todas las cosas tienen porque se puede. No hay cosas que no sean así y no cosas que 
no tengan no poder. [Traducción literal nuestra] 

 

No es raro, pues, que el Zhuangzi haya sido considerado un paradigma del 

relativismo o del esceptismo, aunque también se han levantado muchas voces en contra 

de esta catalogación. Sea como fuere, una de las ideas centrales del Zhuangzi en el plano 

epistemológico es qi wu lun (齊物論), literalmente ‘discurso sobre la identidad de las 

cosas’ o ‘igualar los discursos sobre las cosas’. Es una idea que parte del capítulo II y 

tiene resonancia a lo largo de todo el libro. Se aboga por borrar el límite entre el ‘otro’ y 

el ‘yo’ (II, § 10), y en el relato sobre el sueño de la mariposa esa cancelación de límites 

se vincula al hua (化), la transformación infinita de las cosas (II, §). Ser uno con los 

demás seres y reunirse todos en el dao, he ahí el objetivo (II, § 11, 13).  
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Ya hemos aludido más arriba a la relación entre el pensamiento zhuangziano y el 

budismo zen y a las tesis de Allinson, para quien la intención del libro es propiciar un 

perfeccionamiento espiritual (1989: 6). En efecto, a fin de conseguir el dao, se presentan 

una serie de técnicas de tinte místico: como dice Feng Youlan (2016 [1931]: 39), ‘se entra 

en un mundo de experiencia pura’ (纯粹经验之世界) mediante el zuo wang (坐忘), que 

significa sentarse en el olvido (olvido de la intención, del motivo y de la distinción), y 

mediante el xin zhai (心齋), ‘abstinencia del corazón’ (capp. IV y XXII). Hay que 

‘abandonar la forma y la inteligencia’ (離形去知) (VI, § 44) para ser ‘uno’ con todo e 

igualarlo todo (II, § 13 y XXII, § 27). A través de esas técnicas, se puede alcanzar un 

estado de sang wo (丧我), que significa perder el ‘yo’, pasar a ser como madera seca o 

ceniza muerta (capp. II y XXII). En misma línea, en el capítulo IV se describe un estado 

mental supremo que consiste en reposar en el vacío, donde nace la luz (虚室生白, IV, § 

23).  

Como señalan muchos autores (Graham, 1981; Chen, 2007 [1974]; Feng, 2016 

[1931]), la del Zhuangzi es una filosofía de vida, centrada en el ser humano, con una 

fuerte vocación por emancipar la mente humana. Ser ‘uno’ con el dao equivale a lograr 

la libertad absoluta en la mente humana (VII, § 8). Las precondiciones para llegar allí son 

el abandono no solo de las distinciones entre fenómenos y conceptos, sino también de 

todo lo relacionado con los sentidos y lo exterior, ante todo el éxito, el renombre, la fama, 

así como el aspecto físico o las apariencias (V). You (游), ‘nadar o andar libremente’, se 

utiliza para describir ese estado espiritual de absoluta libertad que se obtiene tras unirse 

con el dao: ascender al cielo (tian) y nadar con las cosas y en la infinitud. En el capítulo 

XXII tenemos la escena en que Confucio pregunta a Laozi por su estado de inmovilidad, 

similar al de un árbol seco. Laozi explica que está así para poder nadar en el origen de los 

seres, que es la belleza y la alegría más suprema. Quien lo logra es el hombre perfecto. 

En el capítulo XXVI también se menciona el estado de natación del corazón o de la mente 

como el único estado que permite gozar de libertad y alegría. 

Los distintos niveles para alcanzar el objetivo se describen con tintes poéticos en 

el capítulo VI: 
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吾猶守而告之，參日而後能外天下；已外天下矣，吾又守之，七日而後

能外物；已外物矣，吾又守之，九日而後能外生；已外生矣，而後能朝徹；朝徹，

而後能見獨；見獨，而後能無古今；無古今，而後能入於不死不生。(VI, § 16) 
Después de tres días, pudo desterrar de su mente todos los (asuntos) mundanos. 

Cumplido esto, continué mi relación con él de la misma manera; y en siete días pudo 
desterrar de su mente todo pensamiento sobre hombres y cosas. Esto se logró, y mis 
instrucciones continuaron. Después de nueve días, pudo considerar su vida como ajena a 
sí mismo. Consumado esto, su mente estuvo después clara como la mañana; y después 
de esto pudo ver su propia individualidad. Esa individualidad percibida, fue capaz de 
desterrar todo pensamiento de Pasado o Presente. Liberado de esto, pudo penetrar en (la 
verdad de que no hay diferencia entre) la vida y la muerte: (cómo) la destrucción de la 
vida no es morir y la comunicación de otra vida no es vivir. [Traducción literal nuestra] 

 

 Quienes han alcanzado esta libertad espiritual total aparecen en el Zhuangzi como 

personajes casi mitológicos, dotados de poderes sobrenaturales. Reciben varios nombres, 

que quizá dibujen cierta jerarquía: ‘el hombre perfecto’ (至人), ‘el hombre espiritual’ (神

人), ‘el hombre verdadero’ (真人) y ‘el hombre sabio’ (圣人). Todos ellos ostentan la 

capacidad de mantener la calma incluso en situaciones extremadamente peligrosas y de 

no ser dañados por nada, ni siquiera por las fuerzas naturales más extremas. Su corazón 

es como un espejo: solo refleja las alteraciones del mundo exterior, sin que estas les 

afecten, puesto que han abandonado emociones y sentidos quedándose —como hemos 

dicho antes— en madera o ceniza.  

Junto al dao, el Zhuangzi despliega otros conceptos a los que a continuación 

pasaremos reseña más brevemente. Uno es el tian, traducible como ‘cielo’, si bien no es 

exactamente lo mismo. Generado por el dao, es fuerza gobernante de los seres y la 

naturaleza. Contra la artificialidad, el tian se puede entender como lo natural:  

 
天鬻者，天食也。既受食於天，又惡用人？ (V, § 24)。 
El alimento del Cielo es ser alimentado por la naturaleza. Desde que recibe este 

alimento del Cielo, ¿qué necesidad tiene de algo inventado del hombre? [Traducción 
literal nuestra] 

 

 El dao y el tian conceden el aspecto y la forma a la gente (V, § 27). Por lo tanto, 

la relación ideal entre el cielo y el hombre sería la no antagonización. Alcanzar la unidad 

entre el tian y el hombre es, por consiguiente, condición necesaria para conseguir la unión 

con el dao (VI, § 8). 
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Relacionado con el tian, cabe mencionar asimismo el ziran,‘estado natural’ o 

‘espontaneidad’, es decir, el hecho de respetar y seguir el curso natural (XXI, § 11) y la 

naturaleza de las cosas (XXII § 10). Las metáforas que definen este concepto van desde 

el agua (V, § 8) hasta el cambio de las estaciones (XVII, § 24), pasando por el cielo 

naturalmente alto, la tierra naturalmente gruesa y el sol naturalmente lúcido (XXI, § 15).  

El dao engendra a los seres y su qi (XIII, § 17). El qi es una energía cósmica que 

concede la forma a todos los seres. La vida es resultado del movimiento del qi, mientras 

que la muerte es la dispersión de esa energía (XVIII, § 19; XXII, § 5). Tanto la vida como 

la muerte son parte del gran proceso de la naturaleza, la conciliación entre los conceptos 

y fuerzas opuestas.   

Yangsheng (養生) significa literalmente ‘nutrir la vida’. En palabras de Zhuangzi: 

‘proteger el cuerpo’ (保身), ‘alcanzar los años naturales de la vida dados por el Cielo’ 

(全生), ‘conservar el cuerpo’ (養親) y ‘prevenir una muerte prematura’ (盡年) (III, § 1). 

Esta idea se vehicula en el libro mediante el ejemplo de quienes renuncian a la fama o a 

la oportunidad de gobernar un reino para no acortar su vida, y mediante la reflexión sobre 

los árboles feos que simplemente sobreviven aun siendo inútiles (la utilidad de la 

inutilidad). Se aboga por la medianía (III, § 1): no hay que fatigarse persiguiendo valores 

inalcanzables o deseos interminables, y en los Capítulos exteriores y misceláneos estas 

tesis se defienden explícitamente en polémica con el confucianismo, para el que la vida 

puede ser sacrificada por asuntos nobles. Los autores del Zhuangzi, para quienes esto no 

es sensato por más loable que sea la azaña, no dudan en burlarse de las figuras ideales del 

confucianimo, los emperadores Yao (alrededor de 2356 a. C.-2255 a. C.) y Shun Yu el 

Grande (¿-alrededor de 2184 a. C.), que se dedicaron completamente a su reino y 

perjudicaron sus propias vidas hasta tal punto que ‘no hay músculo en su muslos, ni pelo 

en su pantorrillas’ (股无胈，胫无毛) (XI, § 6).  

Wuwei (無為), traducible literalmente como ‘sin acción’, significa no utilizar la 

artificialidad y lo humano para turbar el curso natural y la naturaleza de las cosas. Es un 

concepto a menudo interpretado en términos de conformarse a la naturaleza (Chen, 2007: 

652), y en el Zhuangzi es puesto en boca tanto de personajes ficticios como de figuras 

históricas. Tiene fuertes implicaciones políticas: se apuesta por la no intervención en la 
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vida privada de la gente y, por lo tanto, por un gobierno pasivo. El mejor gobierno será 

el que siga el curso de la naturaleza (XII, § 1, 2). Se aspira a un mundo sin jerarquías, y 

a una sociedad ideal similar a la del Dao De Jing: una vida sencilla, no facilitada por las 

tecnologías y conducida en un estado natural entre animales (X, § 6), libre de los ritos y 

los códigos éticos y morales del confucianismo, que no llevan sino a restringir la 

naturaleza humana, como quien pretende alargar las patas cortas de un pato o acortar el 

cuello largo de una grulla (VIII, § 3). La pugna contra el confucionismo se desarrolla 

principalmente en los capítulos VIII, IX, X, XI, XIII, XXIX, XXXI. La institución de 

ritos o códigos, aunque tengan como fin la benevolencia y la justicia, se presta a ser objeto 

de abusos y llevar al caos que con ellos se intenta evitar: ‘Si los santos no mueren, los 

grandes ladres no paran’ (聖人不死，大盜不止) (X, § 4). No es raro, en definitiva, que 

la filosofía política del Zhuangzi se haya asociado a veces al anarquismo en su aspiración 

radical a la libertad y la emancipación humana: 

 
故聖人有所遊，而知為孽，約為膠，德為接，工為商。聖人不謀，惡用

知？不斲，惡用膠？無喪，惡用德？不貨，惡用商？四者，天鬻也。天鬻者，天

食也。既受食於天，又惡用人？有人之形，無人之情 (V, § 24)。 
Por tanto, el hombre sabio se encuentra en un estado donde disfruta su mente, 

la inteligencia como los brotes de un viejo tocón; los acuerdos con otros son para él 
demasiado pegamento; las bondades son el pegamento; y la gran habilidad es mercancía 
de los comerciantes. El hombre sabio no hace planes, y ¿de qué le serviría la inteligencia? 
No corta, ¿de qué le serviría el pegamento? No ha perdido nada, ¿de qué le servirían las 
artes del coito? No tiene bienes para vender, ¿qué necesidad tiene  de jugar al mercader? 
La no necesidad de de estas cuatro cosas son el alimento del Cielo. [Traducción literal 
nuestra] 

 

2.4 La literariedad del lenguaje filosófico en el Zhuangzi  

En la época en que se escribió el Zhuangzi, y en general en la China preimperial 

en donde se desarrolló la antigua filosofía china, estaban muy difuminadas las fronteras 

entre la literatura y la no literatura (Zhu, 1990: 8, 484), o más concretamente entre 

filosofía, literatura e historia (Fu & Jiang, 2005: 21). De hecho, lo que hoy se considera 

filosofía estaba incluido en la literatura (Chang, 2005: 270), no siendo los autores 

conscientes de si hacían una cosa u otra. Pero no era solo una cuestión de percepción o 

autopercepción. Por un lado, las obras filosóficas no eran puramente filosóficas. Por otro, 
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la prosa en general tenía una finalidad persuasiva o utilitaria, también la literaria, que 

pretendía ante todo ejercer una función práctica (Zhu, 1990: 21). Es lógico, pues, que los 

textos filosóficos e históricos preimperiales formen parte del canon en la historia literaria 

china, como lo es decir que las historias de la literatura occidental empiezan con Platón y 

Aristóteles. Y nada tiene de extraño, pues, que el Zhuangzi haya influido enormemente 

en la formación del pensamiento literario:  

 
Many of the positions taken during this time concerning such issues as 

authorship, the nature of cosmos, and the purpose of literature were to have a major  
impact on the development of Chinese literary thought. (Puett, 2012: 70). 

 

Pero en el caso singular del Zhuangzi se da otra circunstancia que favorece la 

indistinción de género, y es la propia esencia antifilosófica de su filosofía, es decir, su 

actitud peyorativa ante el abuso de la razón humana y el lenguaje discursivo basado en la 

argumentación lógica. Como hemos visto en el capítulo anterior, Zhuangzi recela del 

poder del lenguaje para aproximarnos a la verdad, lo cual también es aplicable al dominio 

de la estética:  

 
天地有大美而不言，四時有明法而不議，萬物有成理而不說 (XXII, § 6) 
El cielo y la tierra guardan la gran belleza pero no dicen nada de ello; las cuatro 

estaciones tienen leyes claras, pero no generan discusiones al respecto; todos los seres 
tienen sus constituciones naturales sin la necesidad de hablar de ello. [Traducción literal 
nuestra]  

 

 La literariedad, en el caso del Zhuangzi, es también —pues— la muestra de su 

contraconvencionalidad y de la anormalidad en el sentido de la rebelión contra las 

corrientes de pensamiento predominantes en su época. El gran secreto del dao se 

transmite de modo indirecto y sugestivo, a través del uso de un lenguaje extravagante y 

asistemático, plagado de paradojas y juegos de palabras, así como de un estilo 

heterogéneo e imaginativo que se materializa en un gran despliegue de recursos y 

subgéneros. Como indica Ye Shuxian (1998: 32), lo curioso y contradictorio en la 

interpretación del Zhuangzi es que, mientras que los autores de la obra recurren a la 

oscuridad en el lenguaje para evitar transmitir una filosofía precisa y contraria al 
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racionamiento analítico, sus lectores buscan una explicación clara recurriendo a la lógica 

y sistemacidad. Tenemos así —por un lado— una potencialidad interpretativa 

inextinguible y —por otro— unos valores estéticos que se renuevan y enriquecen 

incesantemente en cada nuevo contexto de recepción; por un lado, una obra percibida 

como filosófica y —por otro— la fascinación por una calidad literaria más que peculiar. 

Esta ambivalencia, a su vez, es una constante en los estudios sobre el Zhuangzi, 

que acostumbran a posicionarse respecto a ella. Así, Sun Xuexia (2004: 24) defiende que 

no es una obra puramente literaria: lo literario es uno de los rasgos del texto, pero nunca 

el único. Chang Sen (2002: 29), en cambio, insiste explícitamente en que el Zhuangzi es 

literatura. Los adeptos a este posicionamiento son, probablemente, mayoritarios. Zhang 

Songhui (2009: 266) opina que, a pesar de la presencia de algunas partes argumentativas 

que no parecen muy literarias, eso no debería ser la excusa para impedir la inclusión de 

la obra en el repertorio de la literatura. Por citar dos autores occidentales, también 

Møllgaard (2007: 6), siguiendo a Hoffmann (2001), sugiere una lectura más bien literaria 

que filosófica, porque el texto original no es un texto filosófico en sentido estricto, es 

decir, en sentido moderno y analítico. En la misma línea, Mair (1994: 12) prefiere 

introducir a Zhuangzi como «a preeminent literary stylist and to rescue him from the 

clutches of those who would make of him no more than a waffling philosopher or a 

maudlin minister of the Taoist faith».  

Para entender la literariedad o poeticidad del lenguaje filosófico zhuangziano es 

inevitable referirse a los tres modos de expresión que son desarrollados en los capítulos 

XXVII y XXXIII. El nuevo tipo de lenguaje, distinto a la forma lógica, argumentativa y 

sistemática, que debe servir para acercarse al dao indecible es definido en tres modos o 

recursos, a saber, ‘palabras de copa’ (卮言), ‘palabras de peso’ o ‘palabras repetidas’ (重

言) y ‘palabras de alojamiento’ (寓言). La crítica considera que estos capítulos resumen 

bien el propio estilo del  Zhuangzi: 

 
以謬悠之說，荒唐之言，無端崖之辭，時恣縱而不儻，不以觭見之也。

以天下為沈濁，不可與莊語；以卮言為曼衍，以重言為真，以寓言為廣 (XXXIII,
§18)。 

Se utiliza un discurso distante y ridículo, palabras amplias con un lenguaje 
ilimitado, sin parcialidad. Cree que el mundo está embarrado, y por lo tanto no pueden 
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utilizarse palabras rectas. Se utilizan palabras de copa para tratar las ilimitaciones, 
palabras de peso para hacer que a la gente algo le parezca verdadero, palabras de 
alojamiento para difundir los argumentos. [Traducción literal nuestra] 

 

Sin embargo, como siempre ocurre en el Zhuangzi, no es fácil interpretar las 

definiciones que se dan en él de dichos modos de expresión. ‘Las palabras de copa’ (卮

言) serían palabras conforme a la naturaleza, sin artificialidad, alejadas de todo estilo 

decorativo, afectado, intencionalmente literario, y de todo lenguaje basado en la 

predeterminación y los prejuicios (Chen, 2007: 84). ‘Las palabras repetidas’ (重言) 

pretenderían hacer más convincentes las argumentaciones y evitar disputas interminables, 

lo que se conseguiría recurriendo a las palabras de los personajes respetables que han 

tenido experiencia con el dao. Y ‘las palabras de alojamiento’ (寓言) se llamarían así 

porque ‘alojan’ el sentido de una cosa en forma de otra cosa, o explican una cosa desde 

el punto de vista de otra persona (sobre los méritos de tu hijo más convincente que el tuyo 

es el elogio que puedan hacer los demás), por lo cual críticos como Wang Youru (2003: 

148) las han asociado al lenguaje metafórico.  

Esta última categoría parece la más clarificadora en relación a la literariedad del 

Zhuangzi, muy orientada hacia lo indirecto y lo sugestivo, lo no analítico, lo metafórico 

y simbólico o —para decirlo con Møllgaard (2007: 67)— hacia los «indicative 

discourses». Según Wu Kuang-ming, es recurriendo a las metáforas que el Zhuangzi 

invita al lector a la experiencia de unirse al dao indecible:  

 
Chuang Tzu evokes our reflection by ambiguities and elusive metaphors. He 

does not say what he means; he does not even point to what he means, which is less 
important than what is aroused. The difficulty, and so the fascination, of Chuang Tzu is 
that he peculiarly requires our involvement (Wu, 1990: 13). 

 
 También Allinson (2009: 45) afirma que las metáforas sirven como vehículo para 

producir una transformación espiritual en el lector, y Zhang Longxi (1992: 40) que el 

fenómeno de la metaforización es lo que realmente borra los límites entre filosofía y 

literatura en el libro, fundiéndolos en un unicum. Para Ye Shuxian (2003: 58) las 

metáforas en el Zhuangzi tienen sentido ontológico y constituyen esencialmente una 

forma peculiar de pensamiento. En la misma línea, para Hu Xiaowei (2003: 90) no son 
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figuras retóricas, sino la manifestación de un modo de pensamiento primitivo dotado de 

resonancias poéticas, expresado en un lenguaje de desarrollo aún limitado, incapaz de 

plasmar una compleción de sentido. Hay, sin embargo, quien niega la presencia de un 

sentido escondido (Chong, 2006: 381), o quien considera tan importante la pista como el 

sentido al que conduce, o inseparable una cosa de otra, advirtiendo del riesgo de una 

sobreinterpretación de ese sentido que está ‘detrás’ (Wang, 2003: 52). Diao Shenghu 

(2009), por su parte, ve en la rica imaginería de la obra un síntoma de vitalidad y de falta 

de la seriedad en la transmisión de la doctrina filosófica. Lo que suma consensos, en 

cualquier caso, es que se trata de una de las propiedades textuales más llamativas del 

Zhuangzi y que tal propiedad conecta —de un modo u otro— sus vertiente literaria y 

filosófica. Igualmente indiscutible es que ese mundo caprichoso de símbolos y esa 

indirectalidad constante del lenguaje figurativo contribuyen a la dificultad de descifrar la 

filosofía del autor o autores.  

La metaforización se materializa en el Zhuangzi, por un lado, en las metáforas a 

nivel léxico y, por otro lado, en los relatos cortos de corte alegórico (los yuyan). En cuanto 

a las primeras, basta una lectura superficial para constatar cómo, en relación al dao y 

demás conceptos clave, se utilizan frecuentes imágenes y símbolos singulares, es decir, 

que provocan un efecto de extrañamiento y actúan como medio de visualización para 

plasmar ideas filosóficas de difícil alcance. Valgan como ejemplo las siguientes 

metáforas con las que se define al dao, mayoritariamente vinculadas a la imagen del ‘cielo’ 

(天): ‘la rueda porcelámica del cielo’ (天鈞), ‘el límite celeste’ (天倪), ‘el tesoro del cielo’ 

(天府). Un apartado especial dentro de este nivel léxico corresponde a los antropónimos 

de los personajes ficticios, que encierran a menudo juegos de palabras, dobles sentidos o 

valencias simbólicas: en el capítulo V, ‘Oscuridad Nadie’ (伯昏無人) y ‘Tuo Feo’ (哀駘

它); en el capítulo VII,  ‘Rapidez’ (儵), ‘Velocidad’ (忽), ‘Caos’ (渾沌); en el XXII 

‘Inteligencia’ (知), ‘No-acción-habla’ (無為謂), ‘Claridad tranquila’ (泰清), ‘Sin-fin’ (無

窮), ‘Luz espléndida’ (光曜), ‘No-haber’ (無有).  

Las metáforas léxicas están esparcidas por todo el libro: en los pasajes 

argumentativos, en los cuentos, en los diálogos. Aparecen a menudo de forma aislada e 
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inesperado, sin una relación clara con el tema del que se habla, abiertas a múltiples 

interpretaciones posibles.  

Todavía más relevantes, sin embargo, son en el Zhuangzi las unidades de nivel 

superior, esto es, las parábolas o narraciones cortas. Como ya hemos dicho más arriba, en 

chino moderno existe una palabra para denominar este género o subgénero, yuyan (寓言): 

narraciones alegóricas similares a la parábola o a la fábula, caracterizadas por una 

extensión breve, un final abrupto y una marcada intención ideológica, que la alegoría 

sirve de vehículo para transmitir o ilustrar. Cada parábola es —como se ha dicho— una 

‘metáfora a nivel de discurso’ (语篇隐喻 ), es decir, un discurso íntegramente 

interpretable como una metáfora (Shu, 2017: 342) o, más que eso, como un tipo de 

‘retórica de pensamiento’ (思想修辞) (Liu, 2020: 129). 

Estos yuyan, de hecho, ocupan la mayor parte del cuerpo textual del Zhuangzi. 

Desbordan de una inverosimilitud y fantasía exacerbadas. Cui Dahua (1992: 312) lo 

atribuye a las limitaciones de los instrumentos conceptuales y teóricos de los que se 

disponía en aquel momento temprano, más que a una opción del escritor. Otros críticos 

sí consideran que hay una voluntad programática: «playful style, attempting to break his 

readers out of the habitual, and artificial, distinctions to which they had become 

accustomed» (Puett, 2012: 77). Frente a la seriedad argumentativa, se propone un 

lenguaje burlesco e irónico para transmitir una doctrina seria: «He wrote philosophical 

fantasy» (Hansen, 1992: 265). Y frente a un lenguaje lógico se propone un lenguaje vago, 

que es lo que hace del libro más un texto literario que un texto filosófico con lenguaje 

analítico. Baste recordar, a modo de ejemplo, la famosa historia de mariposa: 

 
昔者莊周夢為胡蝶，栩栩然胡蝶也，自喻適志與！不知周也。俄然覺，

則蘧蘧然周也。不知周之夢為胡蝶與，胡蝶之夢為周與？周與胡蝶，則必有分矣。

此之謂物化。(II, § 35) 
Anteriormente, Zhuang Zhou soñaba que era una mariposa, una mariposa que 

volaba, sintiendo que se estaba divirtiendo. No sabía que era Zhou. De repente se despertó 
y descubrió que era Zhou. No sabía si antes había sido Zhou soñando que era una 
mariposa, o ahora era una mariposa soñando que era Zhou. Pero entre Zhou y una 
mariposa debe haber una diferencia. Este es un caso de lo que se llama la Transformación 
de las Cosas. [Traducción literal nuestra] 
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La enseñanza, a diferencia de la parábola tal como suele entenderse en Occidente 

(Esopo, La Fontaine), nunca es explícita. Requiere ser procesada por parte de los lectores. 

No es una moraleja, sino algo que hace pensar y cuya finalidad es contemplativa. 

Conforme al objetivo de transmitir la doctrina ‘ni hablando ni en silencio’ (非言非默) 

(XXV, § 43), se nutre a los lectores con la implicitación y en el silencio, activando en 

ellos una experiencia mental especial, inconsueta (Billeter, 2003 [2002]: 14). De ahí que 

estas narraciones se caractericen también por la sobriedad, especialmente en los Capítulos 

interiores, donde a menudo terminan de forma abrupta, con desenlaces oscuros que 

invitan a los lectores a interrogar el texto, como en la historia de la muerte de Hundun:  

  
南海之帝為儵，北海之帝為忽，中央之帝為渾沌。儵與忽時相與遇於渾

沌之地，渾沌待之甚善。儵與忽謀報渾沌之德，曰：「人皆有七竅，以視聽食息，

此獨無有，嘗試鑿之。」日鑿一竅，七日而渾沌死。 (VII, § 25) 
El rey del Océano Austral era Rapidez, el rey del Océano Norte era Velocidad, 

y el rey del Centro era el Caos. Rapidez y Velocidad se reunían frecuentemente en la 
tierra del Caos, que los trataba muy bien. Se reunieron para hablar sobre cómo podrían 
recompensar su bondad, y dijeron: –Todos los hombres tienen siete orificios para ver, oír, 
comer y respirar, mientras que Caos no tiene ninguno. Intentemos hacerlos para él.– 
Cavaron cada día un orificio en él, y al cabo de siete días murió el Caos. [Traducción 
literal nuestra] 

 

Estas historias pueden aparecer en cualquier lugar, interpolándose en cualquier 

momento dentro del capítulo, y entre ellas no hay conexión aparente, ni siquiera cuando 

nos las encontramos una tras otra, sin transición alguna, como en estos dos cuentos de la 

extensión de una frase:  

 
宋人資章甫而適諸越，越人斷髮文身，無所用之。堯治天下之民，平海

內之政，往見四子藐姑射之山，汾水之陽，窅然喪其天下焉。(I, § 12) 
La gente del estado Song fue al estado Yue a vender sus sombreros. La gente 

allí llevaba la cabeza rapada y el cuerpo tatuado y no necesitaba sombreros. Yao, después 
de gobernar a la gente del mundo y de resolver los asuntos del país, fue a la remota 
montaña Gushe al norte de Fenshui para visitar a los cuatro eruditos taoístas y allí olvidó 
el mundo que gobernaba. [Traducción literal nuestra] 

 

Algunas de las parábolas contienen diálogos, o son básicamente diálogos, 

protagonizados por personajes que sirven como portavoces de determinadas posiciones 
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filosóficas. Para Arthur C. Danto (1984: 6) esta forma dialogada es la más característica 

no ya del Zhuangzi, sino de todos los antiguos clásicos chinos:  

 
I cannot think of a field of writing as fertile as philosophy has been in generating 

forms of literary expression, for ours has been—to use a partial list I once attempted—a 
history of dialogues, lecture notes, fragments, poems, examinations, essays, aphorisms, 
meditations, discourses, hymns, critiques, letters, summae, encyclopedias, testaments, 
commentaries, investigations, tractatuses […] One has to ask what cognitive significance 
is conveyed by the fact that the classic texts of China are typically composed of 
conversational bits, a question brought home vividly to me when a scholar I respect, 
complained that it is terribly hard to get any propositions out of Chuang Tzu: for this may 
be the beginning of an understanding of how that elusive sage is to be addressed, and 
what it means to read him. (Danto, 1984: 8) 

 

 En el Zhuangzi algunos de los protagonistas de los diálogos son ficticios, otros 

son figuras históricas, otros figuras mitológicas, otros animales. Entre las figuras 

históricas tenemos a Confucio, Laozi, Huizi, entre otros. Confucio aparece como un 

discípulo que aprende la doctrina taoísta (XII, § 16) o directamente como maestro taoísta 

(IV, § 7). Con ello es probable que se pretenda parodiarlo. Lejos de la parodia, en cambio, 

se mueven los seres ideales, a los que se hace coincidir con las figuras mitológicas. La 

experimentación del dao es puesta en boca de estas últimas figuras, en tanto en cuanto 

Zhuangzi cree más creíble dejar que sean los más capaces quienes discutan los principios 

más altos, y lo hacen precisamente de forma metafórica y en términos de una especie de 

experiencia espiritual.  

Al margen de la metaforización, la literariedad del lenguaje filosófico del 

Zhuangzi también se caracteriza por el tipo de prosa en que está escrito: una prosa con 

fuertes resonancias poéticas y en la que en ocasiones se perciben rimas y/o cierta 

regularidad rítmica. Es, este de la versificación, un tema controvertido. Hay quien cree 

que en el Zhuangzi no hay versos propiamente dichos. Hay quien solo considera que están 

en verso las canciones. Hay quien reconoce formas heredadas del Libro de las odas (詩

經), el poemario más temprano en la historia de la literatura china: versos en general de 

cuatro caracteres, aunque también puede haberlos de otras medidas, o combinaciones de 

ellas. Se trata de un rasgo textual compartido por muchos textos del periodo de los reinos 

combatientes preimperiales, cuya finalidad sería ayudar en la memorización. Hay quien 
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restringe esta versificación a la forma de cuatro caracteres (Graham, 2002: 6). Hay quien, 

en cambio, amplía los pasajes versificados a aquéllos en donde se utiliza o utilizaría una 

forma de verso rudimentaria de medida y rimas irregulares, sin patrones fijos: un sistema 

rítmico inestable incrustado en la prosa, opuesto a las series de frases con un mismo 

número de caracteres —y, por lo tanto, de sílabas— del Dao De Jing, ya propias de una 

época más madura. Y hay, finalmente, estudiosos que ven rimas pero no versos: lo que 

ellos llaman, justamente, prosa rimada (Luo, 2009: 146), es decir, concentraciones de 

rimas que buscarían provocar un efecto de extrañamiento y llamar así la atención del 

lector sobre alguna idea filosófica importante (Raphals, 1994: 111). Si bien es imposible 

conocer con exactitud cómo se pronunciaban los caracteres hace 2000 años, tales 

estudiosos se basan en lo que se ha escrito a lo largo de los siglos, es decir, en eruditos 

antiguos que habían registrado rimas en el Zhuangzi mediante distintos procedimientos 

de identificación de las mismas, y con resultados en cualquier caso no siempre 

coincidentes. Finalmente, en concomitancia o no con tales rimas o con los supuestos 

versos, hay quien destaca la reiteración de patrones sintácticos peculiares, ordenados muy 

cuidadamente. Lisa Raphals (1994: 103) atribuye la fama del Zhuangzi como texto 

literario no solo al componente imaginativo, sino también a la presencia de poesía, que 

para esta autora es sinónimo de verso. En efecto, en el Zhuangzi se utiliza —como hemos 

visto— un lenguaje extraordinariamente sobrio y críptico, lo que implica expresar una 

idea compleja con pocos caracteres polisémicos cargados de mucha información, y esta 

economía sintáctica viene a menudo pautada con un ritmo especial. 

Pese a la variedad de opiniones y pese a lo difícil que resulta establecer el límite 

entre verso y no verso, todos los expertos más o menos coinciden, eso sí, en que los 

recursos en cuestión, presentes tanto en las partes argumentativas como en las narrativas, 

son utilizados en momentos relevantes de la reflexión filosófica y con el objeto de ponerla 

de relieve. También hay consenso, finalmente, sobre el hecho de que tales recursos no 

son algo específico de esta obra, sino propio del chino clásico en general, en donde no 

solo no había límite claro entre prosa y poesía, sino tampoco entre prosa y verso. En 

muchos escritos de aquel momento, la prosa presentaba más o menos sistemáticamente o 

ocasionalmente rasgos poéticos entre los que no faltaban la regularidad rítmica, las rimas 

o los paralelismos sintácticos que la acercaban mucho a una metrificación.  
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Desde luego, son recursos problemáticos para el traductor, porque —si no es 

versado en chino clásico o gran conocedor de la literatura sobre el Zhuangzi— tendrá 

dificultades en identificarlos, y porque una vez identificados será difícil imitarlos en 

español, pero cuando se renuncia a ellos o se recurre a compensaciones la solución —por 

más comprensible que esta sea— no es inocua, dada la función que ejercen al dar resalte 

a determinados contenidos filosóficos. Lo positivo es que, junto a las opiniones de los 

sinólogos, las decisiones de los traductores quizá nos puedan ayudar a precisar mejor este 

componente de la prosa zhuangziana. Así, en el mundo hispanófono, González España & 

Pastor-Ferrer (1998) convirtieron toda la prosa de los Capítulos interiores en versos, lo 

que quiere decir que percibieron un ritmo peculiar en todo el texto. Los demás traductores 

al español, en cambio, emplearon el verso solo en algunas partes: Preciado (1996) en IV, 

§ 43 y VI, § 24; Serra (2005) en VI, § 43 y VII, § 24; Jiang (2011) en IV, § 43 y VI, § 24; 

Bayona (2018) en VI, § 24. Resultados, en cualquier caso, reducidos en comparación con 

las traducciones realizadas en el mundo anglosajón, donde varios traductores han hecho 

un uso muy profuso del verso, a veces hasta adoptarlo para la totalidad del texto: Thomas 

Merton (1965), Burton Watson (1968), A.C. Graham (1981), Victor H. Mair (1994), 

Palmer y Breuilly (1996). Tanto entre los de habla española como entre los de habla 

inglesa los criterios y las soluciones son, en cada uno, diferentes, de lo que se deduce que 

todos están de acuerdo en versificar partes determinadas pero no coinciden —tampoco 

ellos— ni en qué partes versificar, ni en cómo versificarlas. Sí puede decirse, en cualquier 

caso, que por lo general las partes que los traductores versifican y las partes que la crítica 

considera metrificadas o tendencialmente metrificadas son, además de las canciones 

propiamente dichas, aquellos pasajes en donde se suceden frases sucesivas formadas por 

el mismo número de caracteres (en muchos casos, cuatro) y/o frases paralelas 

sintácticamente, si bien el esquema métrico no es nunca del todo regular y las rimas a 

menudo son muy libres. Según Yearley (2005: 512), tales mecanismos repetitivos serían 

la manifestación de uno de los tres modos de expresión enunciados en la obra: ‘las 

palabras de peso o repetidas’ (重言).  

Con el término cuasi-verso nos referimos a líneas dispuestas gráficamente como 

versos, con patrones sintácticos basados en la repetición de determinados elementos 
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oracionales y similar número de caracteres en cada línea o secuencia. Una concentración 

de tales recursos acentúa el efecto rítmico:  

 
    旁日月 
                           挾宇宙， 
    為其脗合， 
     置其滑涽， 
                                以隸相尊。 
                                眾人役役， 
                                聖人愚芚， 
                                 參萬歲而一成純。 

(II, § 28) 

 

   Siguiendo al sol y la luna, 
   con el universo en sus abrazos,  
   fusiona con todas las cosas,  
   dejándolas en su caos, 
   igualando la humildad y la nobleza. 
   La gente se fatiga,  
   el sabio queda en su ignorancia， 
   mezclando en un puro cuerpo las cosas de todo el tiempo. 
        [Traducción literal nuestra] 
 

 Sun Yizhao y Chang Sen (1997: 78-79) observan que versos o cuasi-versos y 

rimas o cuasi-rimas tienden a ser utilizados cuando llega el momento de concluir un 

capítulo, como ocurre en el cierre del capítulo IV: 

 
  鳳兮鳳兮 

  何如德之衰也！ 

  來世不可待， 

  往世不可追也。 

  天下有道， 

  聖人成焉； 

  天下無道， 

  聖人生焉。 

  方今之時， 

  僅免刑焉。 

  福輕乎羽， 

  莫之知載； 

  禍重乎地， 
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  莫之知避。 

  已乎已乎， 

  臨人以德！ 

  殆乎殆乎， 

  畫地而趨！ 

  迷陽迷陽， 

  无傷吾行！ 

  吾行卻曲， 

  无傷吾足！  

      (IV, § 43) 
 

 ¡Fénix, Fénix!  
 ¿Por qué tu virtud es tan decadente? 
 El futuro no puede ser esperado,  
 el pasado no puede ser recuperado. 
 Cuando hay dao en el mundo,  
 el sabio persigue acciones meritorias.   
 Cuando no hay dao en el mundo,  
 al sabio le basta con salvar su vida.   
 En el mundo de hoy,  
 hay muy pocas personas que se salven de los castigos.  
 La felicidad es más ligera que una pluma, 
 pero no se sabe aceptarla.  
 La calamidad es más grave que la tierra,  
 pero no se sabe evitarla. 
 ¡Para, para! 
 ¡Presumes de tus virtudes!   
 Peligroso, peligroso, 
 ¡sufres en la primera curva!   
 Espinas, espinas, 
 ¡que no se interpongan en mi camino!   
 Regresa y gira, regresa y gira,  
 ¡no me lastimes los pies! [Traducción literal nuestra] 

 

Las dos formas de paralelismo sintáctico más destacadas son el duiou (对偶) y el 

paibi (排比). Ambas proporcionan un efecto que no anda lejos de lo que llamaríamos 

aforismo filosófico (Zhang, 1983: 84), y que provoca en muchos traductores la impresión 

de una regularidad rítmica propia del verso, lo que les lleva a su vez a producir versos. El 

duiou (对偶) se refiere a un par de oraciones que tienen la misma cantidad de sílabas con 

estructura gramatical idéntica o similar y significado opuesto o similar (Wang, 1983: 197). 

La simetría entre las dos oraciones es observable en la disposición tipográfica:  
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  天地一指也， 
  萬物一馬也。 (II, § 10) 
 
 El Cielo y la Tierra son un dedo; 
 Todas las cosas son un caballo. [Traducción literal nuestra] 

 

El paibi (排比) consiste en colocar consecutivamente tres o más frases u oraciones 

con estructura idéntica o similar, relacionadas también por el sentido y por el tono de 

axioma (Wang, 1983: 211). Cuando el elemento o elementos que se repiten se sitúan al 

comienzo de cada frase, es similar a la anáfora occidental: 

 
無為名尸，無為謀府，無為事任，無為知主。 (VII, § 24) 
No seas cadáver de la fama, no seas tesorería de los planes, no seas dominadas 

por las cosas, no seas dueño de la inteligencia. [Traducción literal nuestra] 
 

夫道不欲雜，雜則多，多則擾，擾則憂，憂而不救。(IV, § 7) 
El dao no aplica la mixtura, la mixtura conduce a la multiplicidad, la 

multiplicidad conduce a las molestias, las molestias conducen a las preocupaciones, las 
preocupaciones no tienen remedios para salvarse. [Traducción literal nuestra] 

 

 Nótese cómo el estilo aforístico se caracteriza por una brevedad y sinteticidad que 

contribuye a configurar ese discurso altamente ambiguo y enigmático característico de la 

filosofía zhuangziana. 

Entre las figuras de repetición propiamente dichas, destaca la anadiplosis, es decir, 

la reiteración de las palabras finales de una frase al principio de la siguiente (Chen, 1997 

[1932]: 216 ; Wang, 1983: 216). He aquí un ejemplo: 

 
 夫道不欲雜，雜則多，多則擾，擾則憂，憂而不救。(IV, § 7) 
 El dao no aplica la mixtura, la mixtura conduce a la multiplicidad, la 
multiplicidad conduce a las molestias, las molestias conducen a las preocupaciones, las 
preocupaciones no tienen remedios para salvarse. [Traducción literal nuestra] 

 

Mediente esta y otras figuras, se da, en general, en numerosos puntos del libro, un 

fenómeno de repetición intensiva de los conceptos filosóficos claves, que demuestra una 

vez más cómo lo literario y lo filosófico se entrelazan constantemente. Este mecanismo 

es llevado particularmente al paroxismo, con repeticiones desenfrenadas y delirantes, en 
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el capítulo II a propósito del tema de la igualación entre todos los seres, discursos y 

conceptos. 

Otro procedimiento frecuente en la poesía china y presente en el Zhuangzi son las 

‘palabras vacías’ (虚词), es decir, palabras auxiliares carentes de carga semántica y que 

sirven como indicadores de tiempo y modo. En el chino clásico ajustan y equilibran el 

ritmo oracional, ayudando a ganar en regularidad rítmica y en simetría formal entre 

oraciones o secuencias.  

A veces también se obtiene un ritmo peculiar a partir de la combinación creativa 

de oraciones largas y cortas, o bien trabajando en el plano fonológico, reiterando o 

buscando sonidos peculiares. Desde luego, intentar reproducir todos estos recursos de 

modo —si no igual— similar en la traducción advierte al lector de llegada de la presencia 

en el texto de partida de alguna forma de expresión  especial que puede conducir a un 

contenido cognitivo especial.  

Un último aspecto a tener en cuenta —y al que hemos aludido solo de pasada— 

es que la lengua en la que está escrita el Zhuangzi es el chino clásico, una forma de chino 

antiguo 17  muy distinta al chino moderno en cuanto a fonología, grafía, sintaxis y 

gramática en general. Tales divergencias ponen en serias dificultades no ya a los 

traductores desconocedores del chino, sino también a los conocedores solo del chino 

moderno, y además interfieren en el problema de la literariedad del texto. Por un lado, la 

indefinición gramatical inherente al chino clásico lleva a dar manga ancha a la 

interpretación de cualquier texto y, por consiguiente, más a uno que ya busca ser 

indefinido como el Zhuangzi. Las distintas funciones gramaticales de una misma palabra 

en chino clásico pueden causar muchas confusiones. Determinados caracteres han dejado 

de utilizarse y, por lo tanto, su significado resulta oscuro para el lector moderno; otros 

han cambiado de significado a lo largo del tiempo. Además, en chino clásico un carácter 

podía revestir muchos sentidos no necesariamente relacionados entre sí, polisemia que 

dificulta aún más la comprensión. Las especulaciones posteriores sobre el significado de 

                                                
17 El chino antiguo se divide en dos etapas: la de Shanɡɡu Hanyu (上古漢語), ‘chino prearcaico-arcaico’ 
(siglos XLV-II a. C.), y la de Zhonggu Hanyu (中古漢語), ‘chino medio’ (siglos I a. C.-XIII d. C.). El 
chino clásico se sitúa dentro de la primera etapa. También es denominado chino arcaico tardío. 
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tales caracteres, a veces poco fundamentadas, ha incrementado dicha dificultad. A todo 

lo cual debe añadirse que en chino clásico había muchos tongjiazi (通假字), caracteres 

que en algunas ocasiones se escribían en forma de otro carácter con el que coincidía en 

la pronunciación. Es este, en efecto, un fenómeno muy notable en el Zhuangzi. Muchos 

caracteres parecen tener un significado y en realidad significan otra cosa que debe 

deducirs del contexto en donde se encuentran. Por otro lado, y como ya hemos adelantado 

más arriba, la fisionomía fonológica de los caracteres ha cambiado significativamente a 

lo largo del tiempo, de modo que para los lectores chinos modernos no familiarizados con 

los sonidos del chino antiguo, muchos versos que rimaban en aquella época ahora no 

riman. En consecuencia, es muy fácil que pasen desapercibidos sobre todo los pasajes 

con rimas irregulares. 

Pero la poeticidad no se restringe al plano formal. Contra la racionalidad 

discursiva, el texto enarbola un tono de alta intensidad emocional. A ello contribuye el 

uso de partículas auxiliares tales como «乎» (hu), «矣» (yi), con las que —por ejemplo— 

se cargan las tintas en las diatribas o lamentos a propósito de quienes andan perdidos en 

el apego a las cosas exteriores: «已乎已乎！旦暮得此，其所由以生乎» (II, § 7). Sun 

Xuexia (2004: 215) cree que, si se puede llamar al Zhuangzi poesía, es precisamente por 

la variedad de emociones que jalonan el libro, así como por su lenguaje figurativo y sus 

argumentaciones imprecisas.  En la misma línea, Cui Dahua (1999: 306) ve la literariedad 

del Zhuangzi en el hecho de que el pensamiento se resuelva en forma de narraciones 

cortas, los conceptos y categorías filosóficas y el reino espiritual se encarnen en 

expresiones figurativas y emotivas y el lenguaje del libro en general se caracterice por 

saltos e incohesiones. 

La carga emotiva y la imaginación rebosante se ven entrelazadas así en una 

valoración del texto en términos prerrománticos. Pero es sobre todo en la imaginación 

hiperbólica a la que nos hemos referido ya anteriormente al hablar de las metáforas donde 

la crítica hace descansar la poeticidad no formal del Zhuangzi. Para Wang Guowei (1997: 

31) es esa imaginación caprichosa la que marca la «esencia poética» del libro, de modo 

que califica a su autor o autores como representantes de «la literatura septentrional». Y 

Wu Kuang-ming (1990: 24) comenta que la naturaleza poética del Zhuangzi debería ser 
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entendida en sentido amplio, trascendiendo los planos formales, porque mediante ella se 

crea un mundo nuevo que está fuera del alcance de las imágenes visibles, conforme al 

ritmo de la vida y la naturaleza:  

 
The Chuang Tzu is poetic; its thoughts resonate. It is like a historical novel; it 

describes life imaginatively. It is like an incomplete historical novel of a poetic sort; it 
imaginatively reconstructs (poetry) human actuality (historical novel).  

 
Para recapitular, y volviendo al inicio del presente apartado, recordaremos que el 

Zhuangzi se sitúa en un contexto en donde la fusión de poesía y filosofía era la patente de 

registro natural del conjunto de la producción escrita del momento:    

 
I take Chuang Tzu here to be the concentrated symbol of Chinese philosophy. 

Every book on Chinese poetry that I have encountered treats Chinese metaphysics. 
Conversely, there is hardly a book on Chinese philosophy which does not cite and explain 
at least one Chinese poem. Poetry and philosophy come together so naturally in China 
that people seldom even bother to notice their symbiosis, or, rather, their being two 
aspects of a unity in nature, whether nature in us or outside. (Wu, 1990: 23) 

 

 Resulta insensato establecer dicotomías porque el propio maestro no tenía la 

mínima idea sobre la distinción entre literato y filósofo que hacemos ahora, 24 siglos 

después. Era una época en la que no prevalecía la función estética de la obra, sino la 

argumentativa y persuasiva, pero se perseguía esa función práctica con medios literarios. 

En el despliegue de esos medios el Zhuangzi lleva la marca histórica que compartían las 

prosas preimperiales, entroncable probablemente con restricciones a nivel de desarrollo 

del lenguaje y de especialización en géneros, pero aporta también un sello personal 

inconfundible, que hay que cifrar sobre todo en la discursividad ambigua, oscura, no 

explícita, indirecta, asistemática, de desenlaces abiertos, y en la explosión figurativa y 

metafórica, ambas derivadas de su particular ideario en torno al dao, tan radicalmente 

contrario al razonamiento analítico. 
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3 MARCO TEÓRICO 

3.1 La literariedad del lenguaje filosófico  

En esta sección vamos a definir la literariedad del lenguaje filosófico como 

nuestro principal aparato conceptual. Nuestro punto de partida es la posibilidad efectiva 

de una integración del lenguaje literario y el lenguaje filosófico en el texto del Zhuangzi 

y la disolución de la frontera entre estas dos vertientes.   

En el primer apartado, presentaremos el término literariedad en sus múltiples 

dimensiones teóricas y justificaremos su uso en nuestro caso concreto. En el segundo 

apartado, introduciremos el lenguaje filosófico a fin de justificar igualmente su 

aplicabilidad a nuestro texto original y examinaremos la posibilidad de integrar lo literario 

y lo filosófico y la complejidad de esta tipología textual en tanto en cuanto plantea entre 

ambos una relación de interdependencia, dicho de otro modo, un estado de fusión dentro 

de un mismo lenguaje, texto y discurso.  

3.1.1 El dinamismo de la literariedad  

Frente al significado original de ‘literatura’ que abarca todo lo escrito, el sentido 

moderno de la palabra en Occidente solamente cuenta con dos siglos de historia, 

remontándose a De la Literatura (1800) de Mme. De Staël (Culler, 1997: 21). En chino 

moderno la palabra tiene como equivalente inmediato wenxue (文学). En su origen, 

wenxue significaba poseer muchos conocimientos. El cuerpo central de la palabra, el 

carácter «文» (wen), fue utilizado ya en textos de alrededor del siglo IV a. C. para referirse 

a la letra en general o a lo escrito y no fue hasta el siglo II a. C. cuando adoptó un sentido 

similar al actual (Liu, 2006: 11).  

La ‘literariedad’, término derivado de ‘literatura’, es un concepto problemático. 

La discusión sobre su alcance y su validez nunca ha cesado. Revisaremos a continuación 

las propuestas sobre el significado y la extensión de ese término de los formalistas rusos, 

que fueron quienes iniciaron el debate. 

La palabra ‘literariedad’, литературность en ruso, fue acuñada por Roman 

Jakobson en 1921 en su ensayo La última poesía rusa (Новейшая русская поэзия). En 
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dicho ensayo, Jakobson (1979 [1921]: 306) define la literariedad como objeto de la 

ciencia literaria, es decir, como aquello que hace que una obra sea literaria. Jakobson 

intenta así delimitar un objeto no contaminable por otros elementos considerados por él 

extrínsecos al lenguaje literario, tales como lo biográfico, lo psicológico o lo ideológico. 

De este modo anticipa los postulados de su obra más famosa, Lingüística y poética (1960), 

en donde afirma que el lenguaje literario posee unas peculiaridades que permiten 

distinguirlo del lenguaje no literario y, por lo tanto, los estudios literarios tienen derecho 

a conseguir una posición independiente respecto a las demás disciplinas (Jakobson, 1984 

[1960]: 348).  

Las tesis de Jakobson son compartidas, grosso modo, por todo el formalismo ruso, 

cuyos representantes hicieron múltiples intentos por definir esas peculiaridades 

intrínsecas y universales por las que una obra merece ser calificada de literaria. Pese a ser 

una corriente heterogénea, todos ellos coinciden en dar a esas peculiaridades un carácter 

formal y lingüístico, con lo cual contribuyeron de forma decisiva a trascender la 

dicotomía tradicional entre forma y contenido (Eichenbaum 2004 [1926]: 7-9). Así, pues, 

lo que definiría la literariedad serían propiedades lingüísticas que se desvían de las 

normas lingüísticas estándares. Víktor Shklovski, en El arte como artificio (1917) 

(Искусство как прием), habla de una ‘desfamiliarización’ o ‘extrañamiento’ 

(остранение en ruso) que obstaculiza la percepción de la gente alejándola de las 

percepciones habituales y automáticas: 

 
La automatización devora los objetos, los hábitos, los muebles, la mujer y el 

miedo a la guerra. ‘Si la vida compleja de tanta gente se desenvuelve inconscientemente, 
es como si esa vida no hubiese existido’. Para dar sensación de vida, para sentir los 
objetos, para percibir que la piedra es piedra, existe eso que se llama arte. La finalidad 
del arte es dar una sensación del objeto como visión y no como reconocimiento; los 
procedimientos del arte son los de la singularización de los objetos, lo que consiste en 
oscurecer la forma, en aumentar la dificultad y la duración de la recepción. (Shklovski, 
1978 [1917]: 61) 

 
 

En la misma línea, Jan Mukařovský (1964 [1932]: 19), defiende que el lenguaje 

poético se diferencia del lenguaje corriente por la aktualizace (palabra cuya traducción 

ampliamente aceptada al inglés es foregrouding), es decir, oponiéndose a las formas de 



 
68 

expresión convencionales y destacando recurrente y jerárquicamente unos elementos que 

antepone el lenguaje utilizado por el autor. El foregrounding es la desautomatización del 

lenguaje estándar que produce un efecto estético especial en los receptores, captando 

fuertemente su atención. 

En contra de las propuestas del formalismo ruso, muchos autores han puesto en 

entredicho que sea posible establecer una línea divisoria tan neta ignorando las diversas 

formas y condiciones en que tiene lugar el acto comunicativo. Eagleton (1996 [1983]: 1-

5) subraya cómo ninguno de los rasgos atribuidos por los formalista a lo literario 

(«‘imaginative’ or ‘creative’», «‘fictional’», «assemblage of ‘devices’», «‘functions’ 

within a total textual system», «‘estranging’ or ‘defamiliarizing’ effect», «in contrast to 

the ‘ordinary’ language we commonly use») es exclusivo de la literatura, la cual queda 

muy restringida por el contexto histórico, cultural y las condiciones de recepción. Para 

Eagleton —y estamos de acuerdo con él— no hay nada inmanente o autosuficiente en las 

obras literarias. Sin embargo, como señala él en The Event of Literature (2012), aunque 

existe la dificultad en la definición de lo literario por falta de rasgos comunes entre todas 

las obras consideradas como literarias, el concepto de lo literario aún puede lograr su 

legitimidad si se lo entiende de acuerdo con la idea de Familienähnlichkeit, ‘parecido 

familar’ de Wittgenstein. Según Wittgenstein (1958 [1953]: 32), los miembros de una 

famila pueden presentar rasgos físicos muy variables y pueden no compartir ningún rasgo 

común, pero sí están conectados por «overlap and criss-cross in the same way». Es decir, 

si hay algo parecido entre algunos miembros, y algunos de ellos comparten otro carácter 

con otros miembros, estos miembros de una familia siempre se enlazan entre sí de una 

forma u otra, sin importar si hay algo común entre todos. Del mismo modo ve Eagleton 

la cuestión de lo literario:  

 
 My own sense is that when people at the moment call a piece of writing literary, 
they generally have one of five things in mind, or some combination of them. They mean 
by ‘literary’ a work which is fictional, or which yields significant insight into human 
experience as opposed to reporting empirical truths, or which uses language in a 
peculiarly heightened, figurative or self-conscious way, or which is not practical in the 
sense that shopping lists are, or which is highly valued as a piece of writing. 
 These are empirical categories, not theoretical ones. They derive from everyday 
judgements, not from an investigation of the logic of the concept itself. We may call these 
factors the fictional, moral, linguistic, non-pragmatic and normative. The more of these 
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features that are combined in a specific piece of writing, the more likely it is in our kind 
of culture that someone will dub it literary. […] But no work classified as literary needs 
to meet all of these criteria, and the absence of any one of these features need not be 
enough to disqualify it from the category. In this sense, none of these attributes is a 
necessary condition of literary status. Sometimes, but not always, the presence simply of 
one of them may be enough for us to regard a piece of writing as literature. But no single 
one of these qualities will be enough to secure literary status for a work, which is to say 
that none of them is a sufficient condition of it (Eagleton, 2012: 25-26). 

 

 La literatura es un hecho construido a posteriori por la opinión pública y las 

fuerzas institucionales, resultando por ello muy difícil fijar unos rasgos esenciales o 

inmanentes compartido por todos los textos considerados literarios. En el presente trabajo 

seguiremos a Eagleton y evitaremos caer en el esencialismo metafísico, tomando una 

visión pragmatista centrada no en unas propiedades intrínsecas, sino en aquello que la 

gente llama literario o relaciona con lo literario. 

Varios estudiosos españoles se mueven la misma dirección. Tampoco para 

Claudio  Guillén (1991) se puede juzgar si una obra es «literaria» o no con según criterios 

meramente formales o lingüísticos. Habla de «la precaria literariedad» (1991: 61) 

oponiéndose explícitamente al formalismo, el estructuralismo y la estilística dominantes 

durante mucho tiempo en la teoría y crítica literaria occidentales (1991: 71), y reivindica 

el rol de los factores institucionales y, más importante, el de los receptores.  

Pozuelo Yvancos (1994: 73) ve en la literatura un acto de comunicación cultural, 

destacando la importancia del contexto comunicativo a la hora de abordar la cuestión de 

qué es la literatura:  

 
La literatura no es un conjunto de textos ya definidos sino una comunicación 

social en el seno de una cultura donde se entrecruzan diversos códigos de naturaleza no 
siempre formal: ideológicos, éticos, institucionales […] Lo literario no se entiende, pues, 
como un modo de ser el lenguaje, sino un modo de producirse el lenguaje, de recibirse, 
de actuar en el seno de una cultura. (Pozuelo Yvancos, 1994: 73)  

 

José Domínguez Caparrós (2004: 25) se inclina por una definición de la literatura 

desde la óptica de los semióticos, dado que los postulados de estos combinan una gran 

variedad de elementos tanto textuales como extratextuales que conceden integridad a la 

comunicación literaria. Nos invita a ver el fenómeno de la literatura en un marco dinámico 

y desde distintos ángulos:     
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Lo literario, hoy, se ve como un funcionamiento, registro, uso linguistico 

marcado socialmente, más que como un conjunto de propiedades lingüísticas o hechos 
de estilo exclusivos del fenómeno literario; y éstos, si los hay, deben ser explicados por 
normas exteriores, sociales. (Domínguez, 2004: 394) 

 
 

Pese a sus limitaciones, consideramos vigente el concepto de literariedad siempre, 

pues, que combine la dimensión textual y los factores de recepción. Rehuimos el punto 

de vista inmanentista del formalismo (casi centrarse en el texto) y damos a la literariedad 

una perspectiva dinámica y un sentido funcional que vienen determinados por la época y 

el contexto en que nació la obra, con sus cánones literarios, así como por su finalidad 

práctica. Por consiguiente, contribuyen a dar calidad literaria a nuestro texto original en 

parte rasgos lingüísticos y textuales, pero en gran medida motivos de carácter 

convencional, histórico, institucional, y muy prioritariamente la respuesta de los 

receptores en un determinado contexto histórico y sociocultural ante aquellos rasgos. La 

rica conformación textual del libro se materializa en la presencia de muchos géneros 

literarios, y sus parámetros estilísticos son asociados por los lectores a tales géneros, de 

igual modo que esos mismos receptores no prescinden de ver en ese lenguaje de alta 

calidad literaria un tipo de enseñanza y reflexiones filosóficas en torno al concepto 

ontológico de dao. Por eso consideramos más adecuado hablar de ‘literariedad’ que de 

‘estilo’ (una obra puede tener un buen estilo pero no necesariamente ser catalogada como 

texto literario) o de ‘retórica’, palabra esta connotada con un color demasiado occidental 

ajeno al entorno de creación de nuestro texto, no del todo compatible con los modelos de 

clasificación de las figuras retóricas.  

A su vez, el Zhuangzi ha sido leído a lo largo de los siglos y sigue siendo leído 

hoy en día, de modo que debemos considerarlo como un sistema comunicativo no 

acabado, cuya literariedad se va transformando a lo largo del tiempo y cabe interpretar de 

distintas formas. Aquí el papel que cumplen los receptores en la construcción activa de la 

literariedad entra en concomitancia con la potencialidad que procede del propio texto para 

provocar asociaciones sobre lo «literario».  

Aun con todo lo dicho hasta aquí, sin embargo, hay que hacer una salvedad: no 

vamos a renunciar a los minuciosos métodos de análisis desarrollados por formalistas y 
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demás escuelas afines. Describiremos rasgos lingüísticos formales conscientes de que 

tales propiedades no bastan para certificar la literariedad de un texto, pero —como 

reivindica García Berrio (1979)—, pese a que no pueden definir lo que es ‘literatura’, no 

se puede negar que las propiedades formales constituyen los «síntomas» principales de la 

lengua poética o literaria: 

 
Creemos en efecto que en los niveles «simples» —fono-fonológico, 

morfosintáctico, sentencial y aun en el léxico-semántico— no se encuentran rasgos 
lingüísticos privativamente poéticos o literarios. Lo que en ellos se evidencia —a nuestro 
juicio y seguramente contra el parecer extremoso de los defensores de esta reciente 
tendencia— son síntomas privilegiados y corrientes de insistencia que, sin dejar de ser 
genéricamente mecanismos existentes en el sistema general de «lengua», es indiscutible 
que constituyen síntomas o indicios de un entendimiento especial de la lengua, al que se 
suele llamar literario o poético. (García Berrio, 1979: 126) 

 
 

 En líneas similares, Miguel Ángel Garrido, también él a sabiendas de que las 

propiedades lingüísticas no pueden definir la literatura, concluye que sí se privilegian en 

muchas obras literarias y representan muchas veces su calidad literaria:  

 
La literatura no es sólo cosa de lenguaje, pero habitualmente una especial 

elaboración del lenguaje es síntoma de que nos encontramos ante un fenómeno literario. 
Dicha elaboración puede estar puesta por el autor conscientemente al servicio de una 
intención originariamente literaria a tenor de las reglas de un género determinado o puede 
haber surgido también de modo espontáneo como calidad de escritura no prevista. 
(Garrido, 2006: 26) 

 

3.1.2 Fusión de lo literario y lo filosófico  

En torno a la palabra zhexue ‘filosofía’ (en chino 哲学, término utilizado por 

primera vez por el pensador japonés Nishi Amane), ha tenido lugar un debate que nos 

parece pertinente recordar aquí. Se ha hablado mucho de si es apropiado aplicar este 

término arraigado en la tradición occidental a las escuelas de pensamiento de la antigua 

China. Para determinados autores la filosofía sólo existe en Occidente y pertenece, pues, 

a una tradición cultural específica. Es el caso, por ejemplo, de Derrida. Durante su visita 

a Shanghai en 2011, en un diálogo oficial con el estudioso chino Wang Yuanhua, Derrida 

sostiene que las actividades desarrolladas en la antigua China no deben calificarse como 
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‘filosofía’, sino como ‘pensamiento’, porque la filosofía occidental se desarrolló en un 

contexto histórico y cultural muy específico y radica en la tradición de la Grecia antigua 

y es, por lo tanto, algo europeo (Wang, 2002: 6). Frente a estos, otros autores, como Wu 

Kuang-ming (2010: 30), afirman —en cambio— que la actividad de filosofar ya existía 

antes de que se acuñara la palabra en griego clásico, y creen que excluir los sistemas de 

pensamiento de territorios de fuera de la tradición occidental es una arbitrariedad 

eurocéntrica. Feng Youlan (2016: 5-6), por su parte, encuentra equivalencias 

aproximadas de la palabra ‘filosofía’ en sentido occidental en los términos xuanxue (玄

学) de la dinastía Weijin, daoxue (道学) de las dinastías Song y Ming y yilizhixue (义理

之学) de la dinastía Qing. Dicho de otro modo, afirma la existencia de actividades en 

China dignas de ser denominadas del mismo modo que ‘filosofía’ en las lenguas 

occidentales.  

Este segundo posicionamiento es el que adoptamos como premisa, habiéndose ya 

ampliamente aceptado como «filosofía» a nivel institucional y académico la herencia de 

las antiguas escuelas chinas de pensamiento. Reconocemos, así, pues, que sí existe la 

filosofía china ya en la época de los Reinos Combatientes, cuando se escribió el Zhuangzi, 

aun cuando se trata de un sistema propio y peculiar de pensamiento, notablemente distinto 

de la tradición occidental, caracterizado por una vocación altamente humanístico-social 

y una menor preocupación metafísica (Feng, 2016: 7-8).   

Sobre la indistinción entre filosofía y literatura en los tiempos antiguos, tanto en 

Oriente como en Occidente, ya hemos hecho algunas consideraciones en el capítulo 

anterior, que vamos a desarrollar un poco más aquí.  

El motivo de tal indistinción es, para Manuel Asensi (1995: 9), el hecho de que 

en aquella época la filosofía se fundamentaba en lo mágico. De un estado confuso se pasó 

más adelante a —a partir de Platón y Aristóteles— a una diferenciación, en virtud de la 

cual la filosofía se alejó de la retórica y que generó una serie de conflictos entre filosofía 

y literatura que gravitaban en la polaridad entre lo que ‘es’ y lo que ‘parece’, o entre ‘mito’ 

y ‘logos’. Fueron siglos marcados por la admiración de los intelectuales hacia la razón. 

A partir del romanticismo, en cambio, se reivindica la fuerza de la vertiente literaria del 
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lenguaje, tendencia que se prolonga hasta hoy, con Heidegger, Foucault, Gadamer o 

Derrida. 

Stanley Rosen (1988) pone el acento en la ambigüedad que ha rodeado siempre 

las disputas en torno a mythos y logos, y ve un triunfo de la poesía sobre la filosofía a lo 

largo de la historia, hasta el punto de que la segunda se ha visto últimamente sumida en 

una crisis nihilista. 

Los deconstruccionistas, como es bien sabido, son los máximos defensores, en la 

actualidad, de una vuelta a la indistinción. Jacques Derrida apunta la falta de límite claro 

entre la filosofía y la literatura (1994 [1972]), tesis en la que es respaldado por Paul de 

Man: 

 
Finalmente, nuestro razonamiento sugiere que la relación y la distinción entre 

literatura y filosofía no puede establecerse en términos de la distinción entre categorías 
estéticas y epistemológicas. Toda filosofía está condenada, en la medida en que depende 
de la figuración, a ser literaria y, como depositaria de este problema, toda literatura es 
hasta cierto punto filosófica. La aparente simetría de estas afirmaciones no es tan 
tranquilizadora como parece, pues lo que reúne la literatura y la filosofla es, como en el 
razonamiento de Condillac sobre el espíritu y el objeto, una falta de identidad o de 
especificidad compartida. (De Man, 2000 [1996]: 75) 

 

Pero también autores ajenos al deconstruccionismo apoyan la perspectiva de la 

fusión, como la española María Zambrano, quien ve en la filosofía y la poesía dos mitades 

inmanentes e inseparables dentro de la totalidad de la existencia del ser humano: 

 
Pero hay otro motivo más decisivo de que no podamos abandonar el tema y es 

que hoy poesía y pensamiento se nos aparecen como dos formas insuficientes; y se nos 
antojan dos mitades del hombre: el filósofo y el poeta. No se encuentra el hombre entero 
en la filosofía; no se encuentra la totalidad de lo humano en la poesía. En la poesía 
encontramos directamente al hombre concreto, individual. En la filosofía al hombre en 
su historia universal, en su querer ser. La poesía es encuentro, don, hallazgo por gracia. 
La filosofía busca, requerimiento guiado por un método. (Zambrano, 2005 [1939]: 9) 

 

Contra la indiferenciación deconstruccionista se ha pronunciado, en cambio, 

Carlos Thiebaut (1995), quien —siguiendo a Habermas— ensalza las propuestas crítico-

discursivas que distinguen entre las distintas funciones del lenguaje y entre las distintas 

formas discursivas aun sin dejar de ver lo que tienen en común.  
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Desde postulados parecidos, Manuela Castro Santiago (2004: 292) opina que la 

filosofía ya compartía la forma de la literatura en un principio, cuando ambas se 

encontraban en un estado de fusión entre ‘ser’ y ‘parecer’. Ambas son formas de 

conocimiento y creación materializadas en la escritura y tienen como objetivo la 

revelación de algún aspecto de la realidad. Sus diferencias consisten principalmente en el 

uso de distintos procedimientos para aproximarse a dicha realidad.  

Sobre la fusión de literatura y filosofía en el Zhuangzi nos hemos detenido en el 

apartado 2.4, donde hemos analizado cómo, aunque generalmente es catalogado como 

producto y manifestación de una escuela en principio filosófica (el taoísmo), el texto ha 

suscitado no pocas discusiones sobre su naturaleza y, por lo tanto, ha sido a menudo 

estudiado desde distintas ópticas no filosóficas, tales como la mística, la religión o los 

estudios literarios. La asistematicidad y el fragmentarismo, la discursividad más abierta 

a la intuición que al razonamiento, el lenguaje metafórico-simbólico, el conglomerado de 

géneros literarios que engloba (cuentos, cuasi-versos, canciones), la autoría colectiva 

atribuible a escritores que no sabían qué era la ‘filosofía’, han llevado a muchos lectores 

y especialistas a no verla como una obra filosófica, lo que a su vez ha generado otros sub-

debates. Así, ya hemos visto cómo Yearley (2005: 16) califica explíticamente el discurso 

zhuangziano como «religioso», y Elorduy (1991 [1967]: 102), admirado por la alta 

espiritualidad del libro, sostiene que es imposible una lectura atea del mismo, mientras 

que en China ya llevan tiempo predominando las lecturas ateas. Más a propósito de la 

problemática que nos concierne, autores como Eollgaard juzgan más apropiado hacer una 

lectura literaria que filosófica (2005: 78), mientras que otros —con quienes nos alineamos 

aquí— ven en las características antes descritas justamente la prueba de una fusión entre 

arte y filosofía (Asensi, 2002: 15). 
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3.1.3 Teoría del foregrouding y la repetición de Miller  

Como ya hemos adelantado más arriba, Jan Mukařovský (1932) considera que el 

lenguaje poético se distingue del lenguaje estándar por el foregrounding,18 que puede 

entenderse como los rasgos lingüísticos de un texto que violan las normas, por lo tanto, 

sobresalen, situándose en primer plano y destacando respecto a otros elementos más 

usuales que sirven de fondo:  

 
In poetic language foregrounding achieves maximum intensity to the extent of 

pushing communication into the background as the objective of expression and of being 
used for its own sake; it is not used in the services of communication, but in order to 
place in the foreground the act of expression, the act of speech itself. (Mukařovský, 1964 
[1932]: 19) 

 
 

 El foregrounding es la moneda opuesta a la automatización que conlleva el uso 

de las formas de expresión convencionales. Automatizar es desapercibir, mientras que el 

foregrounding capta la atención y requiere más procesamiento. En palabras de 

Mukařovský (1964 [1932]: 19), el foregrounding es «deautomatization of an act; the more 

an act is automatized, the less it is consciously executed; the more completely conscious 

does it become. Objetively speaking: automatization schematizes an event; foregrounding 

means the violation of the scheme». Mediante de la desautomatización del lenguaje, el 

autor distorsiona o se desvía conscientemente del lenguaje estándar con finalidades 

estéticas, más que comunicativas. 

Mukařovský sostiene que en el lenguaje estándar también puede ocurrir el 

fenómeno del foregrounding, pero en esos casos se da de forma más arbitraria que regular, 

y muchas veces su objetivo es invitar a los lectores u oyentes a prestar especial atención 

al contenido del mensaje. En cambio, en el lenguaje poético el foregrounding se 

caracteriza la recurrencia de ciertos elementos que pueden formar cierta jerarquía entre 

sí, predominando unos sobre otros.  

                                                
18 Aktualizace, término checo acuñado por Mukařovský, fue traducido por Paul Garvin en 1964 en inglés 
como foregrounding. En el mundo académico de habla española tiende a utilizarse la palabra inglesa.  
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También Jakobson (1984 [1960]) define el foregrouding en términos de repetición 

de unos patrones repetitivos, o paralelismo. Quien más ha trabajado sobre la repetición 

en literatura ha sido, sin embargo, el deconstruccionista J. Hillis Miller, autor de Fiction 

and Repetition: Seven English Novels (1982). El ensayo versa sobre los fenómenos de 

repetición principalmente en las novelas, y la tesis que defiende es que la repetición puede 

producir significado (1982: 1), porque los patrones recurrentes corresponden al tema que 

se intenta expresar (1982: 45). Las repeticiones forman una red o cadena que fortalece la 

temática. Así ocurre, en efecto, en el Zhuangzi, donde, pese al fragmentarismo y la 

asistematicidad, se observan elementos recurrentes interrelacionados, como las cadenas 

formadas por metáforas, que configuran una red al mismo tiempo formal y temática. 

3.2 Consideraciones generales sobre traducción  

Introduciremos a continuación nuestro aparato conceptual de carácter 

traductológico, en el que, junto a la noción de traducción propiamente dicha, juegan un 

papel de primer orden las de polisistema, transducción, reescritura y manipulación. 

3.2.1 Teoría de la recepción  

Según Gadamer, «el contacto con todo tipo de lenguaje artístico es contacto con 

algo inacabado y el contacto es parte de aquella cosa». Contacto quiere decir 

principalmente —claro está— lectura, y «la lectura es una cadena en el proceso de 

creación» (Gadamer, 1993 [1960]: 254). ¿Cómo se desarrolla ese contacto-lectura? Por 

un lado, ninguna actividad interpretativa puede prescindir de los prejuicios e ideas 

existentes anteriormente en la colectividad. No es posible alcanzar una interpretación 

totalmente neutral, verdadera atemporalmente. El acto de interpretación es un fenómeno 

histórico. Por otro lado, la interpretación y recepción de cada uno es personal, con las 

señas de cada uno, procedentes de sus experiencias estéticas y vitales anteriores.  

Jauss, como es bien sabido, afinó estas tesis de Gadamer enunciando, en Toward 

an Aesthetic of Reception (1982), los famosos conceptos de ‘horizonte de expectativas’ y 

‘distancia estética’. Cuando el lector se pone a leer, tiene unas expectativas condicionadas 

por su experiencia anterior, y la nueva lectura generará unas expectativas nuevas, a la vez 

que satisfacerá o no las viejas. Por su parte, la distancia estética es la distancia entre los 
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horizontes de expectativas existentes y las nuevas obras, es decir, el encuentro entre los 

patrones estéticos conocidos y los no conocidos. Cuanto mayor es la distancia estética, 

más novedades se perciben en la obra. Las grandes distancias estéticas empujan hacia la 

renovación de los patrones literarios. 

Desde la fenomenología, también Roman Ingarden destaca la importancia del acto 

de lectura en la construcción del sentido de una obra. En The Cognition of the Literary 

Work of Art (1973), apunta que la naturaleza de obra literaria es intersubjetiva, dibujando 

un esquema de cuatro estratos: los sonidos verbales y formas fonéticas de orden superior, 

tales como rimas y melodías; las unidades con significado, que incluyen palabras y frases; 

los objetos representados, que corresponden a elementos visuales, auditivos o de otro tipo, 

y los aspectos esquematizados, que son los eventos y tramas. Estos cuatro estratos forman 

un esqueleto, una base material todavía indeterminada, como si de un hueco se tratara que 

deberán completar los lectores con su imaginación activa y sus actividades subjetivas de 

reconstrucción de los objetos. Esta actividad de los lectores la llama Ingarden 

‘concretización’. 

Los conceptos de indeterminación y concretización también forman la base de las 

tesis de Wolfgan Iser, expuestas principalmente en The Act of Reading: A Theory of 

Aesthetic Response (1979): la actividad de concretización del lector se estimula través de 

los huecos en el texto, los no escritos, que estimulan su imaginación.  

La escuela de la recepción nos ayuda, pues, no solo a explicar y comprender el 

resultado de las distintas realizaciones posibles de la literariedad del texto original, sino 

también las diferencias entre las distintas traducciones del mismo. Aplicando todo lo 

dicho hasta aquí al traductor-lector, diremos —ante todo— que todas las traducciones del 

Zhuangzi llevan la marca de su época y que ninguna puede decirse que ostente una 

interpretación perfecta, dado que no existe un sentido verdadero o único del  Zhuangzi. 

Cada traducción lleva, además, el rastro del horizonte de expectativas y la experiencia 

previa del traductor. Dicho de otro modo, el resultado de la actividad de recepción 

creativa del texto original por parte del traductor afectará al resultado de la traducción e 

influirá en la recepción por parte de los lectores del texto traducido. La lectura crítica del 

traductor está, inevitablemente, en el origen del acto de traducción, pero los traductores 

como receptores críticos del texto original no solo participan en la creación de sentido de 
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la obra original, sino que contribuyen a la creación de sentido (o, mejor, sentidos) por 

parte de los receptores de la traducción e influyen en cuál será esa creación de sentido.  

3.2.2 Teoría de la relevancia  

Dan Sperber y Deirdre Wilson enunciaron la teoría de relevancia en su monografía 

titulada Relevance: Communication and Cognition (1986). Situándose en el marco de la 

lingüística pragmática y cognitiva, critican la visión tradicional para la cual la 

comunicación verbal es un proceso de codificación y descoficación (1995 [1986]: 14), 

frente a la que proponen un nuevo modelo denominado the ostensive-inferring mode:  

 
Ostensive-inferential communication: the communicator produces a stimulus 

which makes it mutually manifest to communicator and audience that the communicator 
intends, by means of this stimulus, to make manifest or more manifest to the audience a 
set of assumptions. (Sperber & Wilson 1995 [1986]: 65) 

 

 La fuerza interpretativa del modelo de codificación y descodificación es limitada 

porque no puede subsanar la fisura entre las expresiones lingüísticas y los pensamientos 

comunicados. Esta fisura sólo se compensa mediante la inferencia (Sperber&Wilson, 

1995: 9), que es la que efectúa la correcta identificación de la intención de la información 

transmitida por el emisor del mensaje. La inferencia de la intención está, a su vez, 

precondicionada por un contexto cognitivo compartido entre el emisor y el receptor 

involucrado. Dicho contexto cognitivo incluye el entorno material (contexto lingüístico), 

psicológico (experiencia personal y capacidad cognitiva) y de conocimiento 

(conocimiento grupal y enciclopédico). La relevancia consiste en seleccionar y procesar 

la información con el mínimo esfuerzo y alcanzar así el mayor efecto contextual, dado 

que, para garantizar la efectividad de una comunicación, es imprescindible que la 

información sea relevante para ambos comunicadores.  

Ernst-August Gutt, en Translation and Relevance. Cognition and Context (2010), 

aplica la teoría de la relevancia a la traductología. Bebiendo del modelo traductológico 

de contextualización planteado por Hatim y Mason, quienes definen la traducción como 

una intervención interlingüística con la involucración tanto del texto como del contexto, 

Gutt afirma que el propósito de la traducción es intentar reproducir la intención del autor 
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original, intención que puede ser explícita o implícita. Así, se establece una relación entre 

la intención del autor del texto original y la intención del lector en la fase de recepción. 

La mayor o menor coincidencia en ambas intenciones corresponde a distintos niveles de 

relevancia y a distintos grado de esfuerzo en el procedimiento.  

Gutt sostiene que una traducción efectiva requiere que los traductores respeten  

los principios básicos comunicativos, uno de los cuales es conseguir la pertinencia óptima 

contextual. El autor del texto original transmite el mensaje a través de unas pistas 

textuales comunicativas que tienen la función de contextualizar, condición necesaria para 

la recepción del texto. El traductor debe crear un contexto cognitivo de recepción similar 

intentando reproducir las pistas comunicativas del texto original en un contexto apropiado. 

A eso se llama la pertinencia óptima.  

Sobre la base de los principios hasta aquí expuestos, Gutt plantea dos métodos 

genéricos de traducción, a saber, la traducción directa y la traducción indirecta. La 

traducción directa consiste en reproducir con todo esfuerzo las pistas comunicativas del 

texto original y respetar tanto la forma como el contenido de dicho texto. La traducción 

indirecta consiste en conseguir tan solo una «interpretative resemblance» centrándose en 

el sentido. En nuestro caso, veremos cómo omitir algunos recursos literarios en la 

traducción puede potencialmente afectar a la recepción del sistema filosófico de la obra 

original.  

3.2.3 Polisistema  

Even-Zohar parte, en The position of translated literature within the literary 

polysystem (1978: 1), de una reivindicación del formalismo ruso, al que califica de pilar 

de su teoría de los polisistemas, teoría que coloca a las obras literarias y a las traducciones 

dentro de un sistema comunicativo y sociocultural de carácter dinámico, compuesto por 

distintos estratos interrelacionados, cuyo mayor o menor predominio varía en función de 

las condiciones que se dan en cada momento. Un polisistema es «a multiple system, a 

system of various systems which intersect with each other and partly overlap, using 

concurrently different options, yet functioning as one structured whole, whose members 

are inderdependent» (Even-Zohar, 1979: 290).  
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Los estados posibles en que se puede colocar el componente de un polisistema 

literario se definen por tres pares de opuestos: canonizado y no canonizado, central y 

periférico, primario y secundario (Even-Zohar, 1990). La posición de la literatura 

traducida depende de las condiciones en que se halle el sistema literario receptor. Suele 

situarse en una posición periférica (Even-Zohar, 1990: 46). Ocupará una posición central 

si la literatura original se encuentra en un estado inicial, inmaduro y débil, o está 

sumergida en una crisis que requiere renovación y hace que deba nutrise de otros sistemas 

literarios (Even-Zohar, 1979: 2-3). En tales circunstancias, como fuerza potencial de 

renovación, la traducción puede jugar un rol predominante, tendiendo a integrar 

elementos incoativos, es decir, tendiendo a la extranjerización, mientras que cuando está 

en una posición periférica se muestra más conservadora y, por lo tanto, más 

domesticadora. 

La traducción no es, pues, en ningún caso un fenómeno aislado: 

 
In other words, not only is the socio-literary status of translation dependent upon 

its position within the polysystem, but the very practice of translation is also strongly 
subordinated to that position. And  even  the  question  of  what  is  a  translated  work  
cannot  be answered  a  priori  in  terms  of  an  a-historical  out-of-context idealized state:  
it  must  be  determined  on  the  grounds  of  the operations governing the polysystem. 
Seen from this point of view, translation is no longer a phenomenon whose nature and 
borders are  given  once  and  for  all,  but  an  activity  dependent  on  the relations within 
a certain cultural system. (Even-Zohar, 1990: 51) 

 

Habrá que entender, en consecuencia, las traducciones del Zhuangzi como parte 

orgánica de un sistema más amplio y analizar, por una parte, cómo se ven influidas por 

los factores o agentes más activos en ese sistema y, por otra, cómo ellas a su vez participan 

activamente en la construcción o modificacion del sistema.  

3.2.4 Manipulación y reescritura 

André Lefevere, en sus famosos ensayos Translation, Rewriting and the 

Manipulation of Literary Fame (1992a) y Translating Literature: Practive and Theory in 

a Comparative Literature Context (1992b), parte de la literatura comparada para defender 

la idea de que la traducción es una forma de manipulación de la obra original en el sentido 

de que el traductor no es un imitador pasivo, sino un reescritor creativo. La «traición» 
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que cometen los traductores es inevitable o inconsciente (1992a: 27), y tal traición influye 

poderosamente en la recepción de la obra en la cultura de llegada y en la proyección de 

la imagen del autor en dicha cultura. En esta línea, Lefevere enumera los siguientes 

factores a tener en cuenta en toda traducción: es un acto de comunicación, está dentro de 

un sistema literario y de un marco sociocultural, está restringida por normas, ideología y  

tradición poética y es un proceso de aculturación. 

Situándose entre dos literaturas, dos filosofías y dos culturas, los traductores del 

Zhuangzi detentan el poder de construir una determinada imagen del Zhuangzi y, con él, 

en general de la literatura y la filosofía chinas para el consumo de los lectores de lengua 

hispana: «They share this power with literary historian, anthologizers and critics» (1992b: 

6).  

3.3 Entre la traducción literaria y la traducción filosófica  

Katharina Reiss (1971) distingue tres tipologías textuales según la función del 

texto: informativa, expresiva y operativa. El texto informativo tiene el propósito principal 

de transmitir la información y, para ese tipo de texto, el estilo de expresión no tiene tanta 

importancia. En el texto expresivo, predominan los elementos estéticos y la información 

es de importancia secundaria. El texto operativo tiene el propósito de guiar a los lectores 

en algunas acciones. La naturaleza textual del Zhuangzi no puede encajar completamente 

en cualquier de estos tres tipos; de hecho, es un fusión de los tres. Ahora bien, aunque 

esta división de Reiss sea cuestionable por ignorar los casos híbridos, nos advierte de que 

la percepción o predilección que pueda tener cada traductor sobre la naturaleza y la 

función textual de la obra afectará necesariamente a sus decisiones traductoras y por lo 

tanto, al resultado. 

Boase-Beier sostiene que distinguir el texto literario del no literario es muy 

importante para los traductores porque los textos literarios transmiten un estado cognitivo 

específico (2006: 97), y establece una equivalencia entre traducción literaria y traducción 

de estilo: 

 
Literary translation can be seen as the translation of style because it is the style 

of a text which allows the text to function as literature. One way of putting this is to say 
that the style, as the direct reflection of the author’s choices, carries the speaker’s 
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meaning, both conscious and unconscious, and so the translation of a literary text is the 
translation of a particular cognitive state as it has become embodied in the text. (Boase-
Beier, 2006: 28) 

 
El problema radica en la diversidad de estilos que ofrecen los escritos filosóficos 

y, más en general, en lo discutible que resulta la naturaleza de la traducción filosófica. 

Inevitablemente, el debate termina por reconducirse a la dicotomía clásica entre forma y 

fondo, o entre forma y contenido. Como dice Nord (1991: 79), por más inseparables que 

sean, a veces la distinción es inevitable, y —en efecto— la traductología a menudo ha 

hecho la distinción. Nida, por ejemplo, en 1969, en The Theory and Practice of 

Translation, observaba una evolución que había llevado de una focalización en la forma 

a una focalización en el mensaje, evolución que él bendecía: 

 
The older focus in translating was the form of the message, and translators took 

particular delight in being able to reproduce stylistic specialties, e. g., rhythms, rhymes, 
plays on words, chiasmus, parallelism, and unusual grammatical structures. The new 
focus, however, has shifted from the form of the message to the response of the receptor. 
Therefore, what one must determine is the response of the receptor to the translated 
message. This response must then be compared with the way in which the original 
receptors presumably reacted to the message when it was given in its original setting. 
(Nida & Taber, 1981 [1969]: 1) 

 

 No parece que este punto de vista sea aplicable al Zhuangzi, en donde la forma en 

sí ya es una especie de mensaje, de modo que sacrificando la forma difícilmente se puede 

esperar que los lectores del texto y los lectores del texto de destino coincidan en su 

respuesta o reacción. Si se pierde la forma, se pierde una parte del mensaje. La anadiplosis, 

por ejemplo, empleada con frecuencia en el libro, conlleva un alto grado de ambigüedad 

y contribuye así a abrir los espacios de interpretabilidad. Como veremos, la mayoría de 

los traductores han optado por suprimir la anadiplosis, con lo cual la forma ambigua ha 

sido reemplazada inevitablemente por una forma de expresión más explícita y 

comprensible, ya incapaz de transmitir la oscuridad y la poeticidad que la acompañaba, 

claramente perceptibles para el lector chino. Más en general, los traductores españoles 

han tendido a tomar una decisión unidireccional sobre el género y la función del texto, 

ignorando su naturaleza heterogénea y problemática. Como veremos, Pilar González 

España (1998: 11) básicamente niega la esencia filosófica del Zhuangzi: ella está ante un 
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poeta, lo que determina, para empezar, que se incline por hacer una traducción totalmente 

en verso. En cambio, la mayoría de traductores, aun reconociendo explícitamente el valor 

literario del original, en la praxis tienden a priorizar la visión filosófica, como ocurre en 

Elorduy (1967), Preciado (1996), Jiang (2011) y Bayona (2018).  

Los traductólogos que se han ocupado de traducción filosófica han subrayado, 

como dificultades principales del género, la sintaxis a veces tortuosa y —sobre todo— la 

terminología especializada, es decir, los conceptos propiamente filosóficos. Así, Pym 

(2007) considera que traducir filosofía no implica simplemente heredar tesoros del pasado, 

sino que en sí mismo es hacer filosofía, dado que por fuerza hay que interpretar e incluso 

plantear un pensamiento, y ante todo su terminología o conceptos particulares. Es 

evidente, para aplicar estas tesis a nuestro objeto de estudio, que el dao puede ser asociado 

al uno de Platón o incluso al Dios cristiano, pero que en realidad no es una cosa ni otra 

porque los tres conceptos han nacido en contextos distintos y abarcan distintas 

connotaciones y condiciones de uso. En la misma línea, Wang Lu (2020) opina que 

traducir filosofía es comprender otro sistema filosófico, tarea en la que el problema 

principal —el que afectará la recepción de esa filosofía en la cultura meta— radica en las 

palabras clave que reflejan la diferencia entre ambos sistemas. Por ejemplo, being en los 

textos filosóficos clásicos occidentales muchas veces funciona como una conjunción 

copulativa, es decir, como un elemento de enlace oracional, por lo cual propone traducirla 

al chino como shi (是), que es una cópula, dejando de lado el concepto de ‘existencia’ 

(存在), que nos aleja del significado original. En la traducción de este tipo de palabras 

clave, lo más importante es la precisión en el significado (no tanto el estilo). Según 

Ladmiral (1981: 29), partidario acérrimo de dar una posición independiente a la 

traducción filosófica, esta no encaja en la etiqueta de ‘técnica’, puesto que la traducción 

técnica trata con textos informativos y prácticos, pero tampoco con la literaria, frente a la 

cual la filosófica se distingue precisamente por el hecho de tener la posibilidad de 

perseguir cierto grado de objetivación. Que a menudo se hagan versiones muy diferentes 

de un mismo texto literario se explica por la exploración que se lleva a cabo de uno u otro 

de sus múltiples aspectos. Los textos filosóficos intentan buscar una verdad más fija.  
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Otros autores, en cambio, se han posicionado en una dialéctica menos dicotómica. 

En su distinción entre textos objetivos (los técnicos) y subjetivos (los literarios), Agud 

(1993) postula que en los primeros el significante (el material de la lengua) está 

subordinado al significado, pudiendo pasar desapercibido y ser reemplazable, mientras 

que el texto subjetivo enfoca al significante en sí, haciendo así valer la individualidad y 

los medios expresivos; y ve en el texto filosófico un tercer género textual, que se halla en 

medio de los dos polos. Uribarri Zenekorta (2014), al resumir esquemáticamente los 

problemas de la traducción filosófica, coloca —en el plano microtextual— la sintaxis 

peculiar y los conceptos especializados, pero añade un nivel macrotextual en donde 

actúan las diferencias retóricas entre las dos culturas y el estilo o idiolecto del autor. A su 

vez, Tymoczko (2014: 17) sostiene que la traducción literaria involucra la interacción 

intercultural de distintos tipos textuales arraigados en dos tradiciones, y Baker y Saldanha 

(2020: 295) que, cuando se habla de traducción literaria, se hace referencia a un vasto 

mosaico de géneros entre los que también figura la filosofía, porque bajo el nombre de 

‘literatura’ se catalogan de forma bastante laxa textos que presentan en mayor o menor 

medida las propiedades tradicionalmente relacionadas con lo literario, y no todos 

caracterizados por la ficcionalidad, aunque ciertamente la falta de ésta determina que la 

filosofía quede en una posición periférica dentro de ese gran mosaico. Por consiguiente, 

la traducción literaria involucra estrategias tanto genéricas aplicables a varios géneros a 

la vez, como específicas para cada género.  

Esta segunda serie de autores se revela, sin duda, más en consonancia con nuestro 

objeto de estudio. En nuestro caso, en efecto, las dificultades de orden conceptual no se 

pueden deslindar de las de orden retórico. Traducir la forma es aquí traducir una 

manifestación cognitiva que proporciona el hilo para acceder al sentido del texto (Boase-

Beier, 2006: 18). Xi Feng y Han Yu (2019) han reflexionado sobre la hibridación entre 

lo literario y estético y lo racional y argumentativo, e incluso específicamente sobre la 

traducción de textos filosóficos dotados de cualidades literarias, traducción cuyo 

problema sitúan en los elementos que causan efecto de extrañamiento, en concreto, las 

‘palabras etiquetadas’ ( 标 签 词 ), que cubren distintas discuplinas o resultan 

especialmente originales. Ponen como ejemplo frases tales como ‘La partitura de la 
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ideología burguesa’ (资产阶级意识形态的总谱) y ‘Esta representación de segunda 

mano no primitiva’ (这个非基始性的第二手的再现). Y sostienen que el traductor debe 

reproducir el efecto del extrañamiento del original aun a costa de la naturalidad de la 

expresión en la lengua de llegada. Por otra parte, observando que la hibridación entre 

argumentación y lenguaje poético se materializa a menudo en el uso de metáforas e 

hipérboles, con una mezcla de géneros y registros dentro de un mismo texto y mediante 

el desarrollo de peculiares estructuras sintácticas, juzgan importante reproducir 

cuidadosamente estas técnicas, que son las que definen el idiolecto de un autor. 

A fin de mantener la tensión e interacción de forma y mensaje hará falta, en 

definitiva, combinar las estrategias propias de la traducción literaria y de la traducción 

filosófica, y esto afecta muy especialmente al lenguaje simbólico o figurativo, cuya 

comprensión y reexpresión deberá hacerse atendiendo a los problemas literarios que 

dicho lenguaje acarrea, pero también a la entidad abstracta que se esconde tras el símbolo 

o figura, y que conlleva una problemática de tipo filosófico. Por eso consideramos 

indispensable dedicar un apartado, a continuación, a lo que han dicho los expertos sobre 

metáfora y traducción.  

3.4 Metáfora y traducción 

3.4.1 La metáfora según la lingüística cognitiva   

Como dice M. H. Abrams (1953: 275), «es difícil de encontrar concepción común 

sobre la metáfora, lo que es también verdad en cuanto a su definición». En griego, 

metáfora significaba ‘transporte’. La definición por antonomasia es la que procede de 

Aristóteles (García Yebra, 1974: 249): la aplicación de un nombre ajeno por transferencia 

de género y especie o analogía. En la tradición china la metáfora ha recibido nombres 

distintos. En chino clásico, son conceptos similares a bi (比), ‘comparación’, y xing (兴), 

‘imagen afectiva’. En chino moderno, minyu (más bien símil) y anyu (más bien metáfora).  

La metáfora en sentido amplio incluye varias figuras retóricas, como el símil, la 

personificación o el símbolo. Durante mucho tiempo, tales figuras han sido concebidas 

simplemente como elementos embellecedores del discurso, quedando la metáfora 

precisamente encerrada dentro de los límites de la retórica. En la época moderna, se ha 
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superado esa concepción y su estudio se ha ampliado en múltiples direcciones. Nos parece 

especialmente útil para el presente trabajo el punto de vista de la lingüística cognitiva, en 

la que la metáfora es vista como un modo cognitivo universal de los seres humanos, 

imprescindible para expresar su experiencia ante la realidad del mundo. Mark Johnson 

(1981: 62) subraya cómo la estructura metafórica fomenta la formación de nuevas 

asociaciones y nuevas experiencias en la mente. Por su parte, George Lakoff y Mark 

Johnson (1980: 5) la define en estos términos: «The essence of metaphor is understanding 

and experiencing one kind of thing in terms of another». Ambos autores subrayan la 

noción de experiencia, como ya habían hecho cuando habían escrito juntos el famoso 

ensayo Metaphors we live by (1980), donde establecieron esta idea de metáfora que 

trasciende el plano retórico: la metáfora como instrumento para conceptualizar y formar 

un sistema de conceptos. La técnica es muy simple: se adquiere un concepto abstracto 

mediante uno más concreto. Tiene lugar una proyección entre dos dominios cognitivos, 

del dominio cognitivo fuente, algo concreto, al dominio cognitivo de destino, algo 

abstracto. Así, en «Argument is War» la palabra «War» es dominio fuente, y en efecto es 

más concreta que «Argument». Si aplicamos el esquema a un ejemplo tomado del 

Zhuangzi, en ‘El nombre es el huésped de la realidad’ (名者，實之賓也) (I, §8) el 

dominio meta es el «nombre» y el dominio fuente el «huésped». La imagen concreta del 

huésped es utilizada para plasmar la transitoriedad y impermanencia del nombre en su 

relación con la realidad.  

No vamos a entrar en las múltiples clasificaciones que se han elaborado de los 

tipos de metáforas. Es obvio que, en relación a la clasificación clásica de Newmark (1988: 

106), en nuestro caso tratamos con metáforas originales, y que, en relación con la de Steen 

(2008: 214) tratamos con metáforas deliberadas. También nos atañe la diferenciación 

entre metáfora lingüística a nivel léxico y metáfora extendida (Stockwell, 2002: 107-108), 

es decir, respectivamente, la microunidad y el fragmento de texto, porque en el Zhuangzi 

tenemos ambos tipos: «El nombre es el huésped de la realidad» es un ejemplo del primer 

tipo, mientras que al segundo pertenecen los yuyan. 



 
87 

3.4.2 La metáfora entre la literatura y la filosofía 

La metáfora es uno de los factores que tradicionalmente marcan la tensión entre 

la literatura y la filosofía y, al mismo tiempo, el punto de encuentro entre ambas. La 

expresión de las ideas filosóficas muchas veces no puede prescindir del uso de las 

metáforas, y no ha prescindido de él ni en China como en Occidente, sobre todo en las 

etapas antiguas de sus respectivas filosofías. A este propósito Mark Johnson subraya 

cómo al principio del desarrollo de la filosofía occidental las ideas filosóficas se 

confeccionaban en una gran red de metáforas interrelacionadas. Para comprender esa 

filosofía, hay que resolver sus metáforas (Johnson, 1981: 4). De ahí, también, que —

como hemos visto más arriba— literatura y filosofía estén tan unidas en aquel período de 

la humanidad.  

Con Platón llega «the fatal separation – figurative vs literal» (Johnson 1981: 6). 

El filósofo griego muestra una actitud peyorativa ante la poesía de imitación por su uso 

inapropiado del lenguaje. Esa crítica a la poesía de imitación frecuentemente se interpreta 

como una crítica de la metáfora, si bien el propio Platón la utiliza con maestría. Lo cierto 

es que críticas de este tipo se prolongarán a lo largo de los siglos por lo menos hasta 

Locke, y serán las mismas críticas las que encasillen la metáfora en otra disciplina, la 

retórica, relegándola así a mero ornamento. Ya Aristóteles efectúa esta discriminación: la 

metáfora es un instrumento estilístico que nada tiene que ver con una argumentación 

filosófica seria. En la Edad Media la tendencia se acentúa, y más adelante el racionalismo 

rechaza la metáfora y otros tropos por juzgarlos directamente una desviación de la verdad: 

sirven para decorar el lenguaje, lo que equivale a engañar. Esta animosidad contra la 

retórica en general y contra el lenguaje figurativo en particular tiene, como hemos dicho, 

unos de sus máximos exponentes en Locke (Johnson, 1981: 13).  

Será el romanticismo el que vuelva a reivindicar la metáfora, dentro de una 

reivindicación general de la imaginación poética que encontramos primero en Rousseau 

(Johnson 1981: 15) y después en otros autores. La versión más radical, cómo no, la ofrece 

Nietzsche: «experimentamos la realidad metafóricamente. Lo que sabemos, lo sabemos 

metafóricamente». «Contra la tradición derivada de Platón y Aristóteles, el filósofo 

alemán cree que no existe ninguna verdad fija, solo entendimiento metafórico, lo que 
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pone en práctica mediante un estilo poético plagado de lenguaje figurativo» (Johnson 

1981: 18).  

Este posicionamiento no perderá vigor en el siglo XX, con filósofos como Derrida 

que abrazarán la metáfora como elemento imprecindible de la filosofía. Derrida (1974) 

cree que todo el lenguaje filosófico en esencia es metafórico. En White Mythology: 

Metaphor in the Text of Philosophy, plantea que la filosofía, como la literatura, es también 

un tipo de ficción, a la vez que ridiculiza la idea de que exista un tipo de lenguaje puro y 

racional. 

Un recorrido histórico idéntico, en definitiva, al que establecíamos más arriba, 

con Manuel Asensi, a propósito de la mayor o menor imbricación literatura y filosofía 

(véase 3.1.2.), y cuyo punto de llegada no está representado solo por el 

deconstruccionismo. Como hemos visto en 3.3.2.1., va en la misma línea la lingüística 

cognitiva, que da a la metáfora la capacidad de hacer de puente entre literatura y filosofía 

en virtud de su capacidad de estructurar el mundo en la mente humana. Hacemos nuestro 

sin dudarlo este planteamiento, adhiriéndonos a una idea de metáfora como forma básica 

de pensamiento, y no como mera figura retórica o adorno, convencidos de que en el 

Zhuangzi sirve como instrumento para romper todo pensamiento convencional 

conciliando paradojas y es una manifestación a la vez literaria y filosófica, o que borra 

los límites entre la literatura y la filosofia (Zhang, 1992: 108). Es, en definitiva, la 

estrategia discursiva fundamental de un discurso indirecto que pretende decir lo indecible, 

o por lo menos aproximarse a lo indecible.  

3.4.3 La metáfora en los estudios traductológicos  

Como señala Schäffner (2017: 249), el principal interés de la metáfora en los 

estudios de traducción radica en su traducibilidad y métodos de traducción, estando las 

distintas propuestas estrechamente relacionadas con las distintas perspectivas sobre la 

metáfora que adoptan los traductores. En cuanto a la traducibilidad, puede distinguirse 

entre autores que consideran que la traducción de la metáfora sí causa problemas y autores 

que tienden a negar dicha dificultad. 

Entre los primeros, citaremos a Nida y Mason. Nida (1964: 94) señala que la 

dificultad estriba en las diferencias entre los sistemas léxicos de ambas culturas. El mismo 
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término puede acarrear connotaciones totalmente distintas en otro contexto cultural y la 

traducción literal puede causar mucha confusión en la lengua de llegada. Por lo tanto, 

Nida aboga por una traducción en la que se privilegie la connotación semántica a fin de 

superar esa distancia lingüística y cultural. Mason (1982), por su parte, acota la dificultad 

principalmente a las metáforas originales que generan nuevo significado en expresiones 

antiguas, incidiendo también que se trata de una problemática causada por la diferencia 

cultural.  

Para Reiss (2000 [1971]: 58), la metáfora es en general traducible y no presenta 

especiales problemas. De acuerdo con la naturaleza del texto original y los objetivos que 

persiga la traducción, se pueden adoptar estrategias flexibles. Así, si un texto está 

orientado al contenido, la importancia de mantener la imagen del texto original es menor, 

bastando con traducir su significado. En cambio, si un texto está orientado a la forma, es 

preciso utilizar en la traducción imágenes con un significado similar.  

Para Steen (2014), la mayoría de las metáforas no constituyen un problema para 

la traducción gracias a las similitudes existentes entre las distintas culturas y lenguas. Esto 

es así hasta el punto de que muchas metáforas que reflejan la experiencia humana 

universal a menudo pasan por alto y no son percibidas como metáforas. En tal caso, no 

se produce el proceso de mapeo entre dominios cognitivos en el cerebro humano, 

condición necesaria para procesar una metáfora según la teoría de la metáfora conceptual; 

y, si las metáforas no se identifican como tales, naturalmente no existe el problema de la 

traducción de la metáfora. Otra cosa es la denominada «deliberate metaphor», que 

necesariamente requiere un proceso de proyección entre dominios cognitivos por parte 

del lector y sí capta la atención del traductor. Ahora bien, tras un análisis de ejemplos de 

metáforas deliberadas del inglés al alemán, el autor concluye que incluso estas metáforas 

especiales raramente exigen un tratamiento especial. 

Peter Newmark fue el primero de los traductólogos que se ocupó de la cuestión 

de la traducción de la metáfora de modo sistemático. Newmark (1988) distingue seis tipos 

de metáforas y propone métodos de traducción correspondientes para cada tipo. Reviste 

interés para nosotros la última categoría, original metaphors, puesto que pertenecen a ella 

la mayoría de las metáforas lingüísticas que encarnan, en el Zhuangzi, pensamientos 

filosóficos importantes. Newmark resalta la importancia de la metáfora original por su 
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poder de revelar información crucial sobre el autor y de enriquecer la lengua meta. Por 

tal razón, considera como un principio que los traductores la deban traducir literalmente, 

si bien excepcionalmente admite una traducción descriptiva o por el sentido, por ejemplo 

cuando la metáfora original lleve una marca cultural difícil de transmitir. La tipología 

textual también cumple un papel importante en la decisión del traductor. Así, en los textos 

informativos, los traductores gozan de más libertad que en los textos expresivos o de 

grandes autoridades a la hora de seleccionar los procedimientos de traducción (Newmark, 

1988: 112-113).  

El estudio de Schäffner (2004) se centra en las metáforas conceptuales. A través 

del análisis de varios casos en textos políticos en la combinación lingüística inglés-alemán, 

y desde una órbita no prescriptiva, identifica unas condiciones que indican cómo las 

metaforas son modificadas en el trasvase del texto original al texto meta: paso de un 

macro-nivel a un micro-nivel; explicitación; cambio de la base conceptual; enfoque en 

aspectos secundarios; mayor grado de elaboración; mayor grado de abstracción, entre 

otros fenómenos.  

Boase-Beier (2006) señala que los distintos tipos de metáfora aportan distintos 

valores cognitivos, lo cual puede afectar potencialmente a la conducta de los traductor. 

Sugiere que los traductores deberían esforzarse por preservar aquellos conceptos 

metafóricos que generalmente reflejan la experiencia corporal universal, como «Up and 

Down», así como aquellos que reflejan una cultura particular y el estilo particular del 

autor (2006: 98). También sugiere que cambiar las metáforas literarias en la traducción 

conlleva cambiar las condiciones cognitivas del original. 

Al-Hasnawi (2007) sitúa la clave de la traducción de metáforas en la búsqueda en 

la cultura de llegada de metáforas con condiciones de mapeo similares. La dificultad 

estriba en las diferentes experiencias culturales que refleja el uso de metáforas, y para 

subsanarla el autor ofrece, de acuerdo con las condiciones de mapeo de metáforas en la 

lengua original y en la lengua llegada, tres posibilidades: metáforas con condiciones de 

mapeo similares, metáforas con condiciones de mapeo similares pero léxicamente 

diferentes y metáforas con condiciones de mapeo diferentes.  

En nuestra opinión, y volviendo sobre la pregunta inicial, la metáfora sí es 

traducible, si bien se ve restringida por múltiples factores, desde las propiedades 
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lingüísticas y los atributos específicos del texto hasta factores más contextuales y 

situacionales que deben igualmente tenerse en cuenta. A todos ellos les prestaremos 

atención en nuestro análisis, en primer término, de las metáforas originales y su contenido 

cognitivo y, en segundo término, de las soluciones con que las resuelven nuestros 

traductores.  
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4 MARCO METODOLÓGICO  

4.1 Método descriptivo y cualitativo-cuantitativo 

Estructuramos este capítulo en dos partes:  

1. Método de recogida de datos 

• Cómo hemos definido los conceptos y las variables para el análisis de la 

literariedad del lenguaje filosófico en las traducciones al español del Zhuangzi.  

• Cómo hemos construido el corpus y las muestras (ejemplos) objeto de análisis.  

• Posibles defectos de los métodos adoptados.  

2. Método de análisis de los datos 

• Cómo hemos emprendido el análisis de la recepción del Zhuangzi en el mundo 

hispanófono. 

• Cómo hemos realizado el análisis contrastivo tanto a nivel textual como a nivel 

extratextual entre las traducciones al español que forman nuestro corpus.  

 

Ante todo, sin embargo, es preciso aclarar que la orientación metodológica general 

de nuestro trabajo se enmarca en los estudios descriptivos, en oposición a los métodos 

prescriptivos tradicionales que prevalecieron largo tiempo en los estudios de traducción, 

intentando establecer normas y evaluando las traducciones muchas veces de forma 

subjetiva e impresionista. El cambio de enfoque llegó en 1972 de la mano de James S. 

Holmes. Fue él, en efecto, quien introdujo en la traductología esta nueva aspiración a  

describir objetivamente un determinado fenómeno apoyándose en la recogida de datos y 

combinando los factores lingüístico-textuales con los extratextuales, todo ello regido por 

unas pautas y modelos establecidos de forma científica.  

Lo que nos parece importante no es, pues, evaluar qué traducción es buena y qué 

traducción es mala. Ni determinar su calidad, ni corregir sus errores. Cada traducción se 

produce en un contexto histórico y socio-cultural determinado, y lo importante es 

describir de forma lo más objetiva posible los resultados, comparando las distintas 

traducciones entre sí e intentando explorar los factores que influyen tanto en tales 

resultados como en el proceso de traducción.  
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 Recurrimos tanto a un método de análisis cualitativo como cuantitativo. 

Cualitativo en cuanto a la selección del contenido del corpus: el establecimiento de una 

base de datos constituida por los aspectos importantes para el análisis de la literariedad 

del lenguaje filosófico tanto en el plano textual como en los paratextos (prólogos, notas, 

etc.); así como en cuanto a la propia naturaleza del análisis contrastivo de los ejemplos. 

Cuantitativo por las estadísticas que elaboraremos acerca de las técnicas y procedimientos 

empleados para cada tipo de realización concreta dentro de las distintas traducciones.  

4.2 Recogida de datos y establecimiento del corpus   

4.2.1 Los Capítulos interiores y las seis traducciones  

La recogida de datos que servirá para realizar un análisis contrastivo de las 

traducciones al español del Zhuangzi centrado en la literariedad del lenguaje filosófico se 

limita a los siete primeros capítulos del texto original, es decir, los denominados 

Capítulos interiores. Nos ceñimos a estos capítulos porque son el núcleo de la filosofía 

zhuangziana. Comúnmente atribuidos al propio maestro Zhuangzi, presentan cierta 

coherencia ideológica y son de algún modo el fundamento en el que se basan los restantes 

capítulos del libro, supuestamente escritos por los seguidores del maestro. Por otro lado, 

son bien conocidos por su calidad literaria y peculiaridades expresivas. El grado de la 

literariedad es aquí más alto que en el resto del libro (Cui, 1999: 127).  

La versión del original que hemos decidido utilizar es la del reconocido 

comentarista Guo Qingfan (1844-1896). Titulada Colección de anotaciones sobre el 

Zhuangzi (莊子集釋), goza de gran autoridad, habiendo sido reeditada por muchas 

editoriales a lo largo de sus más de 100 años de existencia. La edición que hemos 

consultado fue publicada en 1982 por Zhonghua Shuju (中華書局), una prestigiosa 

editorial china especializada en libros clásicos. Todas las citas literales del original 

proceden de esta edición. 

Las traducciones objeto de estudio serán seis: las de Elorduy (1967), Preciado 

(1996), González España y Pastor-Ferrer (1998), Serra (2005), Jiang (2011) y Bayona 

(2018). De todas las existentes, que reseñaremos puntualmente en el cap. 6, 
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seleccionamos éstas porque contienen los Capítulos interiores completos y son de 

excelente calidad.  

Al optar por Capítulos interiores completos excluimos las selecciones de 

fragmentos, tales como la de Octavio Paz (pese al rol protagonista del escritor mexicano 

en la recepción global de la obra) o la de Noblejas (sinólogo importante), porque tales 

selecciones están descontextualizadas y carecen de coherencia en cuanto a la integridad 

textual, lo que —al perderse una parte de los contenidos— impide ofrecer un panorama 

global sobre la cuestión de la literariedad del lenguaje filosófico. 

 Las traducciones que contienen los Capítulos interiores completos son las 

siguientes: Carmelo Elorduy (1967), Iñaki Preciado Ydoeta (1996), Pilar González 

España y Jean Claude Pastor-Ferrer (1998), Núria Martí (2000), Mario Lamberti (2001), 

Cristóbal Serra (2005), Francesc Gutiérrez (2005), Jiang Fengguang (2011), Pedro 

Bayona (2018). Núria Martí traduce del inglés (versión de Sam Hamill y J. P. Seaton), 

Mario Lamberti también del inglés (versión de Martin Palmer y Elizabeth Breuilly) y 

Francesc Gutiérrez del francés (versión de Léon Wieger). Excluimos estas tres 

traducciones porque resulta difícil diferenciar la voz del traductor al español y la voz del 

primer traductor, no pudiéndose siempre dilucidar con claridad el origen de los 

procedimientos utilizados. Sí incluimos —en cambio— la de Cristóbal Serra, ante la duda 

de que pueda ser directa (presumiblemente no lo es, aunque no hemos descubierto sobre 

qué versión está hecha) y ante la gran originalidad y el alto índice de literariedad de este 

trabajo. Esto último probablemente derive de la profesión del traductor, escritor, el único 

de los seis escogidos. Cuatro son sinólogos de habla española: Carmelo Elorduy (1967), 

Iñaki Preciado (1996), González España (1998) (Pastor-Ferrer es sinólogo, pero francés) 

y Pedro Bayona (2018). Y Jiang Fengguang (2011) un hispanista chino, lo que confiere 

gran interés a su contribución frente a las versiones de traductores hispanohablantes. La 

del mexicano Pedro Bayona (2018) tiene, por su parte, la particularidad de ser la única 

traducción directa de los Capítulos interiores completos hecha en Hispanoamérica.  

Se realizará un análisis del tratamiento que reciben en las seis traducciones 

mencionadas los más destacables elementos literarios portadores de carga filosófica, es 

decir, transmisores de conceptos e ideas clave. Todos los elementos textuales recogidos 

para formar el corpus aúnan, pues, lo literario y lo filosófico: son un vehículo con el que 
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el maestro presenta su filosofía a la vez que demuestra su maestría en el uso del lenguaje, 

y vienen a constituir un concentrado del pensamiento y el estilo de escritura 

característicos del libro, o —mejor dicho— de los puentes que se tienden entre ambos. 

No son elementos aislados, sino interdependientes: forman una auténtica red de apoyo 

mutuo. Además, un mismo tema filosófico es abordado en diferentes formas y según 

distintas modalidades de discurso que se van superponiendo. Esta complejidad discursiva 

y la deformación de que es objeto en el original el propio lenguaje se suma así a la brecha 

entre lengua y cultura fuente y lengua y cultura meta (diferencias lingüísticas entre chino 

clásico y español moderno, diferencias en la tradición literaria y filosófica) y a la 

creatividad interpretativa de cada traductor para generar resultados muy diferentes en el 

producto final.  

Veamos a continuación cuáles son los elementos a los que acabamos de hacer 

referencia. 

4.2.2 Selección de metáforas 

Como se ha visto en el apartado 2.4., tanto la metáfora léxica, con sus apariciones 

inesperadas fuera de contexto, como las parábolas, con su sobriedad extrema y su final 

enigmático desprovisto de moraleja, generan una ambigüedad que es todo un desafío para 

los traductores y a la cual cada uno de ellos dará una lectura y una reformulación 

necesariamente distinta. La reconstrucción de la relación entre el vehículo y el tenor que 

haga cada traductor tendrá un impacto directo en la recepción del Zhuangzi entre sus 

lectores, pero el fenómeno de la metaforización en las traducciones también deja 

vislumbrar la actitud de ese mismo traductor ante la literariedad del lenguaje filosófico 

del Zhuangzi: ¿la trata como mero ornamento o le da una dimensión verdaderamente 

filosófica? 

Este será, pues, uno de los objetivos principales de la recogida de datos. En el 

plano de la comprensión, se establecen relaciones no corrientes en la proyección de los 

dos dominios cognitivos involucrados en la metáfora. Dicha relación permanece en el 

terreno de la la incertidumbre, siendo el referente vago y el contexto confuso. Y al 

problema de comprensión sucede después, lógicamente, el de reexpresión, es decir, el de 

cómo expresar la metáfora en la lengua de llegada a fin de que tenga sentido para los 
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receptores de la otra cultura. No faltan imágenes comunes —como el agua, el pájaro y el 

espejo— fáciles de transferir al español por ser también comunes en esta lengua y cultura, 

o imágenes desprovistas de ‘misterio’ filosófico. No todas las metáforas en el Zhuangzi 

necesariamente suscitan problemas, pero sí una parte de ellas, y serán probablemente las 

más extrañas y novedosas las que arrojen disparidades y otros fenómenos interesantes en 

las traducciones, de modo que será sobre estas sobre las que emprenderemos nuestro 

análisis. Ante la ambigüedad, hemos observado que los traductores han tendido a crear 

un nuevo contexto cognitivo en el que se busca explicitar el significado de la metáfora, 

significado en el pondremos —pues— nuestra atención.  

Presentamos a continuación el procedimiento y criterio que vamos a seguir para 

identificar las metáforas léxicas en el Zhuangzi. A cada perspectiva distinta sobre el 

fenómeno de la metáfora le corresponde un procedimiento distinto. Según Newmark 

(1988: 106), cualquier palabra puede ser una metáfora y, para averiguar si lo es, el 

significado principal debe compararse con los contextos lingüísticos y culturales. En 

nuestro caso, para estandarizar el proceso de identificación del uso metafórico de una 

palabra, nos basaremos en el método MIP (Metaphor Identification Procedure) 

desarrollado por el Pragglejaz Group (2007) y por Steen et al. (2010), así como en su 

versión más completa MIPUV, de la Vrije Universiteit. Frente al carácter intuitivo y la 

falta de precisión que exhiben en este terreno muchos estudios, el Pragglejaz Group 

propone un método empírico en donde la unidad de análisis es la palabra y basado en la 

presunción de que el sentido metafórico es un sentido indirecto que proviene del contraste 

entre el significado contextual-situacional (la «situación donde es usado», Steen et al., 

2010: 33) y el significado primero o más básico, estando éste ausente en ese contexto. El 

procedimiento incluye cuatro pasos (Pragglejaz Group, 2007: 3):  

 
1. Read the entire text–discourse to establish a general understanding of the meaning. 
2. Determine the lexical units in the text–discourse. 
3.  (a) For each lexical unit in the text, establish its meaning in context, that is, how it 
applies to an entity, relation, or attribute in the situation evoked by the text (contextual 
meaning). Take into account what comes before and after the lexical unit. 

(b) For each lexical unit, determine if it has a more basic contemporary meaning in 
other contexts than the one in the given context. For our purposes, basic meanings 
tend to be 
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—More concrete; what they evoke is easier to imagine, see, hear, feel, smell, 
and taste. 

—Related to bodily action. 
—More precise (as opposed to vague). 
—Historically older. 

Basic meanings are not necessarily the most frequent meanings of the lexical unit. 
(c) If the lexical unit has a more basic current-contemporary meaning in other contexts 
than the given context, decide whether the contextual meaning contrasts with the basic 
meaning but can be understood in comparison with it. 

4. If yes, mark the lexical unit as metaphorical. 
 

Inspirándonos en estas pautas, y a fin de no especular demasiado sobre qué es y 

qué no es metáfora, hemos procedido según las siguientes acciones: 

 

1. Leer detenidamente los siete Capítulos interiores del Zhuangzi para entender 

la idea general de cada capítulo y las posibles relaciones internas entre ellos.  

2. Dividir cada capítulo en unidades léxicas.  

3. Identificar el sentido contextual-situacional de cada unidad léxica en su 

entorno textual inmediato (las palabras que la rodean). 

4. Determinar si hay, de cada unidad léxica, sentidos más básicos y 

contemporáneos en otros contextos (evidentemente, en chino clásico).  

5. Determinar si la unidad léxica cuenta con un sentido más básico y si éste 

contrasta con el sentido contextual identificado en el tercer punto, sentido 

contextual que debe ser —sin embargo— comprensible gracias a la 

comparación con el sentido básico.  

6. Marcar la unidad léxica como metafórica si la respuesta al paso cinco es 

afirmativa.  

7. Seleccionar entre las unidades léxicas marcadas como metafóricas las que se 

encuentren en una oración que trata directamente de ideas filosóficas. 

 

A propósito del último punto, nos limitaremos —por lo tanto— a recoger, según 

la definición de Steen (2015), las metáforas deliberadas dotadas de carga o connotación 

filosófica. Ante la imposibilidad de afrontar todas las metáforas léxicas localizables en 

los Capítulos interiores, acotaremos la selección a aquellas que son deliberadas, que son 
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también aquéllas con las que el autor invita más vehementemente al receptor a comunicar 

con él, y a aquéllas que se hallen en una frase significativa en términos filosóficos. Dicho 

de otro modo, examinaremos las metáforas lingüísticas a nivel de léxico, indirectas y 

originales, con imágenes y símbolos novedosos que tengan significado directamente 

filosófico y representen, por consiguiente, los conceptos e ideas clave del pensamiento 

zhuangziano. Ni las metáforas no conscientes, ni las conceptuales. Las metáforas 

filosóficas creativas que crean nuevas conexiones y dificultan la comprensión y 

reexpresión, poniendo así a prueba a los traductores; aquéllas en que un cambio en la 

imagen o un abandono de la imagen por una descripción condicionará fuertemente la 

recepción. Por ejemplo, términos como «道枢» (dao shu), «天鈞» (tian jun), «天府» 

(tian fu), relativos al estado que lleva a alcanzar el dao, con los cuales se utiliza lo 

concreto para decir algo que es sentido como importante y que resulta difícil de alcanzar 

también en términos lingüísticos (algo que el lenguaje no puede alcanzar con precisión). 

Las metáforas hechas con imágenes universales que no plantean dificultad alguna para el 

traductor, o que simplemente añaden expresividad, sino las que funcionan como elemento 

de extrañamiento (foregrouding) y le abren al lector una percepción distinta a la habitual, 

que son también las que configuran una red de terminología especializada definitoria de 

ese pensamiento filosófico, moviéndose en torno a unas temáticas recurrentes con unos 

dominios cognitivos de destino relativamente estables.  

Si pasamos a los yuyan, que no dejan de ser alegorías o metáforas extendidas, aquí 

la selección de los objetos de análisis se centrará, por un lado, en los pasajes más oscuros 

y controvertidos y, por otro, en aquellos en donde los traductores han tomado alguna 

iniciativa a fin de hacer más aceptable al lector español algo que —si no— podría no 

llegarle debido básicamente a factores culturales (el humor, por ejemplo, o el propósito 

de la historia propiamente dicho). La sutil imaginación de estas historias puede variar de 

traducción a traducción. Las conexiones entre las distintas historias son, en el original, a 

veces muy obvias, otras menos, y también la ubicación de cada historia dentro del libro 

puede resultar confusa, por todo lo cual algunos traductores les añaden subtítulos. Por lo 

extremadamente sobrio e incompleto de las narraciones, los hay que hacen algún añadido 

también dentro del texto. Especialmente interesante será observar cómo afrontan ese  final 

abierto y oscuro que es donde está escondido todo el secreto (la gran metáfora) por revelar. 
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Se privilegiarán las narraciones con mayor peso filosófico, que son también las más 

famosas. Pero tampoco se descuidaran la ambientación, los pasajes descriptivos y el 

desarrollo narrativo propiamente dicho, sobre todo en el apoyo que pueden prestar al 

contenido filosófico o a la transmisión del mismo. Muy destacable, como veremos, será 

el cambio de tono en las traducciones respecto al original: ajustándose la forma en que 

los personajes interactúan, se generan cambios sutiles en las relaciones entre ellos. 

4.2.3 Localización de versos, cuasi-versos y patrones sintácticos repetidos 

Se deslindará dónde cada traductor utiliza el verso, para después intentar dilucidar 

por qué y qué forma de verso, procurando dar respuesta a las siguientes preguntas: 

  

• ¿Qué ha visto en el original que le ha llevado a tomar dicha decisión?  

• ¿Decimos ‘verso’ porque el texto no llega al final de la línea o por algo más? 

• ¿Se pretende reproducir el ritmo peculiar del original, compensarlo, renovarlo?  

 

 Desde luego, que la línea no llegue al final es un aviso muy claro de que se ha 

advertido una forma peculiar en el original y es un factor importante de extrañamiento 

(foregrounding), mayor incluso que el que produce el original, lo que coloca esta solución 

en el extremo diametralmente opuesto al de la renuncia total a la forma versificada, que 

—como decíamos en 2.4.— no era inocuo en la medida en que estos pasajes suelen ser 

funcionales al resalte de mensajes filosóficos clave.  

Entre ambos extremos, habrá que leer muy cuidadosamente el texto de la 

traducción para cerciorarse de si se emplean soluciones intermedias, es decir, rimas, 

cuasi-versos, paralelismos sintácticos, no marcados por la línea incompleta. No solo nos 

podemos limitar, pues, a estudiar los pasajes de las traducciones con disposición 

tipográfica especial. 

Dentro de la cuasi-versificación, debemos —además— detectar cómo se han 

afrontado esas conformaciones sintácticas basadas en la repetición de las que también 

hemos hablado en 2.4. y que contribuyen a conferir un ritmo especial, con función de 

foregrounding y destinado a subrayar las ideas paradójicas e inverosímiles que se están 

transmitiendo. En español moderno los juegos de repeticiones no parecen estar tan al 
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orden del día como en chino clásico, por lo cual habrá que ver cómo los traductores han 

actuado al respecto. ¿Las repeticiones desaparecen o se reproducen? ¿Cuáles sí y cuáles 

no? ¿Se sacrifica ese ritmo para conferir mayor naturalidad al texto meta, o al revés? ¿En 

las traducciones indirectos tienden a perderse más paralelismos? ¿Por qué? ¿Con los 

paralelismos desaparecen contenidos? ¿Por qué ante una palabra formada por dos sílabas 

idénticas, como «间间» (jianjian), algunos traductores usan dos palabras distintas en 

español?   

El estilo aforístico, los juegos de palabras y las paradojas que se entrelazan con 

muchas de estas construcciones iterativas son instrumentos clave en la ruptura de la 

oposición binaria y en la destrucción de la comprensión habitual del mundo que nos rodea. 

Habrá aquí que estar atentos a observar qué traductores tienden a esquivar lo ilógico y a 

hacerlo aparecer como más racional, y quiénes lo hacen reemplazando la brevedad y 

ambigüedad del texto original con explicaciones a la vez más largas y más claras, 

alejándose así tanto del ritmo como de la condensación intelectual de la dicción original.  

4.3 Métodos de análisis 

4.3.1 Contextualización de las traducciones: factores extratextuales y 

paratextuales  

Recapitulando, nuestro corpus estará formado por datos sacados de los Capítulos 

interiores del Zhuangzi en seis traducciones al español, datos relativos a los siguientes 

fenómenos: metáforas lingüísticas a nivel léxico, anadiplosis, versos (canciones) y figuras 

de repetición. La parte central de la tesis consistirá en analizar y explicar cualitativa y 

cuantitativamente dichos datos constitutivos de la red literario-filosófica zhuangziana. Un 

análisis, pues, de corte eminentemente textual. Antes, sin embargo se llevará a cabo una 

descripción de las seis traducciones, haciéndose especial hincapié en los factores 

extratextuales y paratextuales.  

En cuanto a los primeros, es obvio que la traducción no se produce en un vacuum, 

sino siempre dentro de un determinado contexto histórico y sociocultural. Habrá, pues, 

que determinar, para cada una de ellas, al margen del traductor, la editorial y otros 

iniciadores o patrocinadores posibles, la época, la finalidad y los destinatarios y 
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receptores de la traducción. Se tendrán especialmente en cuenta, para ello, los estudios 

que más los factores ideológicos e institucionales que condicionan la traducción: las 

normas de Toury (2004), los factores extratextuales teorizados por Lefevere (1992a) tales 

como las relaciones de poder en la traducción materializadas por la influencia de los 

patrones, la poética predominante en la cultura meta y la ideología del traductor y de su 

sociedad. También nos son de especial interés las posiciones de Venuti (1995) acerca de 

la invisibilidad de los traductores y de la influencia del poder político, así como su 

dicotomía domesticación / extranjerización. A estos clásicos de la traductología añadimos 

el factor ‘orientalismo’ enunciado por Said (1977), especialmente activo en la primera 

generación de traductores (Elorduy).  

En cuanto a los paratextos, serán minuciosamente examinados, muy 

especialmente en aquellos puntos que proporcionen pistas más o menos explícitas sobre 

cuál ha sido la estrategia adoptada ante la literariedad del lenguaje filosófico, pero 

también en aquellos que informen sobre los métodos de traducción utilizados, la posición 

y actitud del traductor ante la obra, su interpretación de la misma, o las motivaciones 

iniciales para realizar la traducción. No será preciso recordar que fue Gérard Genette el 

primer en dar peso a los paratextos en su teoría literaria. Enunció cinco categorías bajo el 

concepto de la transtextualidad: intertextualidad, metatextualidad, architextualidad, 

hipertextualidad, paratextualidad, y en este último caso propuso una subdivisión en dos 

tipos genéricos de paratextos: el peritexto y el epitexto. El peritexto, que es el que más 

nos interesa en la presente investigación, se refiere a todos los elementos visibles que 

acompañan al texto dentro de un libro, añadidos por el traductor o por la editorial 

(ilustraciones, apéndices, notas, cubierta y contracubierta, solapas, etc.). El epitexto, a su 

vez, consiste en las informaciones complementarias sobre una obra literaria que son 

exteriores al libro, es decir, transmitidas a través de artículos críticos, entrevistas, reseñas, 

etc. Nuestras seis traducciones ofrecen un material muy rico en el peritexto: títulos o 

epígrafes modificados o añadidos, selecciones fragmentarias, introducciones del 

traductor o de un experto reconocido, notas, anexos, que dirán mucho sobre la actitud 

receptora de los traductores y la editorial, lo que a su vez influirá en las perspectivas de 

recepción del público general y en su construcción del sentido de la obra.  
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4.3.2 El análisis textual contrastivo 

La parte central de nuestro trabajo, es decir, el análisis textual del corpus 

recopilado, consistirá  en un estudio contrastivo de resultados, métodos y técnicas de 

traducción. Realizaremos, por un lado, una comparación entre el original y cada 

traducción y, por otro, de las seis traducciones entre sí. Y para ello haremos uso de 

métodos tanto cualitativo como cuantitativos.  

En el terreno de las metáforas lingüísticas a nivel léxico, para emprender el 

análisis de cada ejemplo, seguiremos los siguientes pasos:  

 

• Describir el sentido básico (diccionarios autorizados y especializados en chino 

clásico).  

• Describir el sentido contextual o situacional.  

• Establecer la similaridad y la divergencia entre el sentido básico y el contextual.  

• Identificar el método y la técnica utilizados por los traductores.  

• Extraer conclusiones cualitativas y completar tabla con datos cuantitativos: se 

hará un cálculo del porcentaje de uso de cada técnica de traducción y se 

confrontará con los resultados del estudio cualitativo. 

Para identificar la técnica utilizada nos basaremos en las taxonomías sobre la 

traducción de metáforas reseñadas en el capítulo 3.4.3. y en las listas generales de técnicas 

de traducción que se han sucedido desde Vinay & Darbelnet (1958), quienes con sus 21 

categorías sirvieron de punto de partida para todos los demás: Nida, que incorporó como 

técnicas de ajuste adiciones, sustracciones, alteraciones (1964: 226); Delisle, que de 

modo similar opuso ampliación (utilizar más palabras para la expresión de una misma 

idea) y economía (utilizar menos palabras para la expresión de una misma idea) y aportó 

asimismo la creación discursiva (1993); Newmark, quien propuso la traducción 

reconocida, el equivalente funcional, la naturalización y la etiqueta de traducción, así 

como la posibilidad de hacer confluir dos o más técnicas en dobletes, tripletes y 

cuatripletes (1988: 46), y Molina & Hurtado (2002), quienes de cosecha propia 

enunciaron: descripción, adaptación / sustitución cultural (se reemplaza un elemento 

cultural por otro propio de la cultura receptora), modulación (cambio de punto de vista o 
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enfoque) y transposición (cambio de la categoría gramatical), mientras que el resto de su 

lista ya procedía mayoritariamente de Vinay & Darbelnet o de algún otro de los 

traductológos intermedios: préstamo (naturalización en Newmark) (hacer propia una 

palabra o expresión de otra lengua), ampliación lingüística (compartida con Delisle), 

amplificación / explicitación (adición en Delisle, paráfrasis explicativa en Newmark) 

(aquí se incluyen las notas a pie de página), calco (traducir literalmente una palabra o 

sintagma extranjero, en tanto en cuanto puede ser léxico o estructural), compensación, 

compresión lingüística / condensación, creación discursiva (procedente de Delisle) 

(solución totalmente imprevisible fuera de ese contexto), elisión / implicitación (omisión 

en Vázquez Ayora), equivalente acuñado (uso de un término o expresión reconocido 

como equivalente en la lengua meta), generalización, particularización, traducción literal. 

A partir de estos antecedentes hemos elaborado nuestra propia taxonomía, es decir, 

un listado de técnicas de traducción especialmente diseñado para el análisis sobre la 

traducción del chino al español de metáforas con connotaciones filosóficas, cuya  

aplicación se ha revelado útil para visualizar y cuantificar los datos. Tomamos siempre 

como núcleo la imagen representada por la palabra o grupo de palabras, imagen con un 

dominio y un dominio meta entre los que se produce un proyecto cognitivo de proyección 

de uno a otro. La taxonomía es la que sigue: 

 

• misma imagen  

• significado contextual inferido  

• imagen ligeramente distinta 

• imagen distinta  

• omisión 

• amplificación (con) 

 

 Misma imagen: reproducir la palabra o grupo de palabras original con una 

palabra o grupo de palabras de la lengua meta que suscite la misma imagen o una imagen 

similar. Es lo más cercano a lo que en los listados más arriba reseñados era denominado 

traducción literal. No utilizamos esta denominación porque no es contemplada aquí la 
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diferencia entre significado básico y significado contextual. Hablamos simplemente de 

mantener la imagen en su significado básico, dicho de otro modo, de mantener la pista 

dotada de información cognitiva, partiendo de la base de que pistas cognitivas similares 

pueden crear condiciones de producción similares, gozando determinadas imágenes de 

una dimensión universal en virtud de las experiencias y conocimientos básicos comunes 

que compartimos todos los seres humanos por encima de diferencias individuales y 

culturales. La palabra en cuestión puede ser un sustantivo, pero no lo es necesariamente: 

puede pertenecer a otra categoría gramatical, o estar constituida por un conjunto de 

palabras. No hará falta aclarar aquí que el hecho de que se mantenga, no se mantenga o 

se mantenga modificada la imagen original es un elemento clave para determinar la 

naturaleza de la nueva conexión que se cree entre dominio fuente y dominio meta.  

 Significado contextual inferido: en vez de retomar la imagen original, el 

traductor efectúa el proceso cognitivo de proyección entre dominios y ya no muestra el 

dominio fuente, sino directamente el dominio meta. Para la denominación nos inspiramos 

en el método MIP, que califica de «significado básico» a aquel que proporciona el 

dominio fuente y de «significado contextual» al del dominio meta. Asimismo, nos 

hacemos eco de la teoría de la relevancia de Gutt, según la cual la traducción es un proceso 

de inferencia y recreación de la intención del autor del texto original. Así, pues, ese 

significado contextual es resultado de la inferencia que lleva a cabo el traductor, pudiendo 

corresponderse o no con dicha intención. Si el ‘sentido especial’ de una metáfora consiste 

en el significado contextual que contrasta con el significado básico de la palabra, esta 

técnica hace efectiva lo que podríamos llamar una explicitación con sentido, mediante la 

cual es revelado el sentido ‘escondido’, llevándose a los lectores a entender lo que 

entiende el traductor, quien no solo realiza un proceso de inferencia de la intención del 

autor, sino que también decide cómo mostrar el cross-mapping process a su lector. Como 

es evidente, mantener la imagen y traducir por significado contextual inferido constituyen 

dos polos opuestos dentro del continuum de técnicas. 

 Imagen ligeramente distinta: esta técnica consiste en reemplazar la imagen 

original con una imagen similar, que hace referencia a una realidad parecida y que puede 

evocar asociaciones similares. Los traductores han recurrido a esta técnica cuando una 

equivalencia directa de la imagen original se percibe poco natural en la lengua meta y que 
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no parece encajar en el contexto textual, o bien por un malentendido del significado 

básico de la palabra original de uso metafórica. Frecuentemente la palabra que presenta 

una imagen ligeramente distinta pertenece al mismo o similar campo semántico que el de 

la palabra original. Pese a su similitud, muchas veces enfatizan diferentes atributos y 

llevan valores culturales distintos.  

 Imagen distinta: la palabra crea una imagen concreta, pero se cambia el dominio 

fuente del proceso cognitivo de proyección entre dominios. Es lo más cercano a la 

creación discursiva de Delisle y Molina: una solución totalmente distinta a la lección de 

partida, no comprensible fuera del contexto. Puede emplearse por un malentendido o 

intencionadamente, ante la imposibilidad de dar con una imagen más cercana a la original. 

Muchas veces esta imagen distinta se busca de acuerdo con el significado contextual, 

priorizando precisamente que sea comprensible dentro de ese contexto. 

 Omisión: técnica ya presente en Vázquez-Ayora (1977) y otros muchos 

traductólogos. Intencionadamente o no, se elimina la imagen original, en el sentido de 

que se suprime la palabra o grupo de palabras que transmiten esa imagen sin que sea 

sustituida por ninguna otra palabra o imagen. O es considerada poco importante, o 

redundante, o intraducible por alguna razón, o simplemente es olvidada por negligencia. 

No hay clue (pista) y, por consiguiente, no se activa ningún cross-mapping.  

 Amplificación: el texto meta es más largo que el original porque se aporta, 

completa, explica información adicional en forma lingüística. Puede ser una nota a pie de 

página, pero también puede tener lugar en el cuerpo principal, con un abanico de 

posibilidades que van desde la traducción de una imagen con más de una imagen, lo que 

afectará al proceso de proyección entre dominios, hasta la incorporación de tan solo un 

calificativo, o incluso de un simple «como» que convierta la imagen original en un símil 

y explicite así la relación entre la palabra y el supuesto referente a fines de 

desambigüación. Será oportuno recordar aquí que es una técnica muy empleada en la 

traducción de culturemas (Edo & Manapbayeva, 2021). 

En el terreno de los relatos hipercortos (yuyan), adoptaremos algunos de los 

parámetros narratológicos enunciados por Genette: voz, enfoque, distancia temporal y 

espacial. Centraremos especialmente la atención en la progresión temática hacia el no-
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desenlace, así como en aquellos detalles que puedan dar lugar a cambios de orden 

cognitivo en la recepción del relato.  

De los versos y cuasi-versos, como es lógico, analizaremos la métrica tanto en el 

original como en las traducciones, pero también la estructura sintáctica, las imágenes y 

las ideas filosóficas que se transmiten. Ante todo, se analizará la relación de los versos 

con su contexto a nivel textual y su posición dentro de la red de reflexiones filosóficas. 

Tanto en el texto original como en el texto traducido se comprobará: 1) si aparece el 

fenómeno de la versificación; 2) si se sigue cierta pauta o patrón métrico o se utiliza más 

bien verso libre; 3) si se incluyen o no figuras sintácticas tales como el paralelismo o el 

encabalgamiento; 4) los cambios a nivel semántico. Debido a las diferencias lingüísticas 

entre el chino clásico y el español moderno, es casi inevitable que se recurra a menudo a 

la estrategia de la compensación, y no raramente a la simplificación y a la transposición, 

es decir, a la modificación sintáctica, reordenamiento de las cláusulas incluido. Habrá, 

pues, que fijarse en modo especial en cómo se adoptan tales procedimientos. 

En el examen de anadiplosis las reacciones de los traductores ante los elementos 

sintácticos o léxicos sometidos a repetición intensiva, tras dilucidar qué carga filosófica 

posee el pasaje original y cómo queda contextualizada en el conjunto del ideario del libro, 

se estudiarán las soluciones propuestas por los traductores mediante las técnicas de 

traducción antes enumeradas, a las que añadimos otras específicas para estas figuras. Son 

las siguientes: 

 

• anadiplosis completa 

• repetición parcial (cambiar la categoría verbal, por ejemplo el tiempo 

verbal, o agregar conjunciones, artículos, preposiciones para dar sentido 

al texto meta) 

• omisión de anadiplosis 

 

 

 



 
107 

5 RECEPCIÓN DEL ZHUANGZI EN EL MUNDO 

HISPANÓFONO    

5.1 Las investigaciones académicas  

Trazar una historia del desarrollo de los estudios en español de índole científica 

sobre el Zhuangzi proporcionará una visión global tanto diacrónica como sincrónica 

acerca de los intereses prevalentes entre los estudiosos hispanófonos. Una revisión de 

dichos estudios estableciendo comparaciones con los de otras zonas de lengua occidental 

permitirá dilucidar denominadores comunes y peculiaridades de la recepción en español, 

lo que resultará a su vez útil como inspiración y punto de reflexión para futuros 

investigadores sobre el Zhuangzi tanto en China como en el resto del mundo, 

investigadores que se beneficiarán así de una perspectiva hermenéutica novedosa. 

Además, a través del recorrido de esta recepción, se observará con facilidad el papel 

imprescindible que juegan las traducciones como intermediario indispensable en la 

difusión de un autor extranjero y como punto de partida necesario para los estudiosos que 

han emprendido la investigación sobre el Zhuangzi sin conocer la lengua original o con 

un conocimiento insuficiente de la misma.  

Se impone, ante todo, distinguir dos etapas en el desarrollo del estudio sobre el 

Zhuangzi en el mundo académico hispanófono, una más pobre (de 1964 al fin de siglo) y 

otra más rica (estas dos últimas décadas) en resultados.  

5.1.1 Los estudios pioneros 

La aparición por primera vez del nombre del maestro Zhuang en Occidente data 

de 1592, y se ubica en la primera traducción de un libro chino a una lengua occidental, 

precisamente una traducción al español, la que hizo el misionero dominicano español 

Juan Cobo del Espejo rico del claro corazón (明心寶鑑). El original, atribuido a un autor 

de la dinastía Ming (Fan Liben), fue compuesto alrededor de 1393 d. C. y tiene el objetivo 

de instruir a los niños sobre la perfección humana. Se trata de una recopilación de 

aforismos de contenido moral atribuidos a los maestros antiguos de la escuela confuciana 

y la taoísta, entre otras. En dicho libro se recogen siete frases atribuidas al maestro Zhuang, 
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aunque no existe ninguna prueba de que éste las hubiera dicho (no forman parte del libro 

que conocemos como Zhuangzi). Juan Cobo traslada al español el título original del libro 

mediante la transcripción fonética de su pronunciación en el dialecto Min Nan (Beng Sim 

Po Cam), acompañándola con la traducción literal: «Libro chino intitulado Beng Sim Po 

Cam, que quiere decir Espejo rico del claro corazón, o Riquezas y espejo con que se 

enriquezca y donde se mire el claro y límpido corazón». A su vez, transcribió el nombre 

de Zhuangzi como «Chonchu», confundiendo a veces esta transcripción con la que él 

mismo hace de Confucio, «Conchu». 

Otro registro importante llega en el siglo XVIII. El lingüista y jesuita español 

Lorenzo Hervás y Panduro publica entre 1778 y 1787 una obra de carácter enciclopédico 

titulada Idea dell’Universo, originalmente en italiano, aunque posteriormente él mismo 

la traduciría al español. En el tomo XVI, en la segunda parte de la sección Storia della 

Terra, se detectan referencias a Zhuangzi dentro de pasajes relativos a la mitología china. 

Hervás menciona al «Tchuang-tse famoso» dos veces y remarca que es seguidor de Laozi, 

contemporáneo de Mencio y que su libro es tan imaginativo como el de Liezi, tercer 

maestro taoísta (Hervás y Panduro, 1784: 109-113). 

Poco o nada contribuyó España al despertar del interés por el Zhuangzi que lideró 

principalmente el Reino Unido a finales del siglo XIX y en la primera mitad del XX, y del 

que hablaremos más adelante. Saltamos al estudioso argentino Ángel J. Cappelletti, que 

es quien realmente abre los estudios sobre el Zhuangzi en ámbito hispánico. Su artículo 

titulado Chuang Tse: un naturalismo místico y anárquico, publicado por primera vez en 

1964 en la revista Universidad, de la Universidad Nacional del Litoral, es —en efecto—

un trabajo auténticamente pionero. Además, el mismo año Cappelletti escribió otro 

artículo sobre Laozi (Lao Tse y el taoísmo primitivo) para la misma revista, el primero 

publicado en el número 59 (pp. 5-39) y este en el 61 (pp. 25-82), y en 1967 los reeditó 

juntos dentro de un libro titulado Lao Tse y Chuang Tse, que le encargaron las ediciones 

de la Dirección General de Cultura de la Gobernación del Distrito Federal y del Centro 

Simón Bolívar.  

El artículo en cuestión pone el acento en la vertiente metafísica del Zhuangzi, que 

gravita en torno a una única realidad, el dao, superadora de toda contraposición, y no deja 

de lado el pensamiento político zhuangziano, en el que el autor ve resonancias del 
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anarquismo por su respeto a la naturaleza de los seres humanos y su oposición a un orden 

social de signo confucianista. Se explican estas ideas estableciendo comparaciones con 

otras doctrinas filosóficas de la China antigua y con la filosofía griega. Aun centrándose  

en las tradicionales facetas filosóficas del pensamiento zhuangziano (la metafísica, el 

escepticismo relativista y la filosofía política), Cappelletti destaca la originalidad y el 

valor literario de la prosa del maestro, a quien llama poeta y humorista.  

El segundo pionero en la recepción del Zhuangzi en el mundo académico 

hispánico fue el padre jesuita vasco Carmelo Elorduy, representante de la primera 

generación de la sinología hispánica. Su traducción, la primera del Zhuangzi en español, 

titulada Chuang-Tzu. Literato filosófico y místico taoísta, es completa, comentada y 

directa del chino clásico. Publicada en 1967 en Manila por el East Asian Pastoral Institute 

y cinco años después en Caracas por Monte Ávila Editores, se caracteriza por un alto 

grado de rigor y calidad. Va acompañada de una introducción de setenta y siete páginas 

sobre el autor y su pensamiento dentro del marco más general del taoísmo primitivo, 

introducción que fue traducida al chino por el jesuita taiwanés Song Zhiqing y editada 

por Kuangchi Cultural Group en 1968, un año después de que saliera a la calle el volumen 

español.19 

En ella se presenta a Zhuangzi como «el príncipe de los literatos del Extremo 

Oriente», «el autor más apreciado y gustado por los escritores chinos», y se describe el 

libro como «la obra más extensa del taoísmo sapiencial», «el comentario mejor del Tao-

Te Ching de Lao Tse» (Elorduy, 1991 [1967]: 1). El estudio se centra en la naturaleza del 

dao en el Zhuangzi, cuestión fundamentalmente ontológica y base de otras cuestiones 

epistemológicas, éticas y políticas que son tratadas a continuación. Unificarse con el dao 

a través de la perfección humana es el ideal máximo del maestro. Aunque el dao es 

innominable y de carácter místico, Elorduy acerca a su lector a esa sabiduría suprema 

estableciendo comparaciones con la filosofía griega, especialmente con el neoplatonismo 

y la tradición cristiana. El dao de Zhuangzi es asimilado al Inteligible de Platón, al Logos 

estoico, al Uno de Plotino e incluso al propio Dios. Para Elorduy es comparable al Dios 

                                                
19 Song Zhiqing también tradujo, de Elorduy, los Sesenta y cuatro conceptos de la ideología taoísta de Lao 
Tse y Chuang Tzu. Esta otra traducción fue publicada en 1974 por la misma editorial. 
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cristiano en tanto en cuanto cuenta con todos sus atributos, residiendo la única diferencia 

en que al dao le falta una personalidad revelada (Elorduy, 1991 [1967]: 46).  

Elorduy reivindica en todo momento la alta espiritualidad del libro. Con la 

fórmula «taoísmo sapiencial» (Elorduy, 1991 [1967]: 1) se refiere al de Laozi y Zhuangzi 

para contraponerlo al posterior, de tinte religioso y supersticioso. El padre jesuita opina 

que el taoísmo de Zhuangzi y Laozi no es una religión, faltándole atributos fundamentales 

para ser definida como tal, y tampoco es una filosofía en el sentido de disciplina 

independiente de la religión. Es «un humanismo profundamente espiritualista» (Elorduy, 

1991 [1967]: 8). Rebatiendo la habitual interpretación atea del dao como una Naturaleza 

inconsciente e impersonal, Elorduy insiste en su carácter espiritual y divino (Elorduy, 

1991 [1967]: 35, 47). Juzga imposible entender la obra desde un punto de vista ateo, tesis 

que será contestada por muchos estudiosos hispanófonos posteriores.  

En 1972 Carmelo Elorduy publicó una monografía titulada Sesenta y cuatro 

conceptos de la ideología taoísta de Lao Tse y Chuang Tzu, 20  donde exploraba las 

convergencias y discrepancias entre ambos maestros, pero terminaba por comparar, a 

partir de los diversos conceptos que encarnan la esencia del complejo ideario taoísta, no 

solo el pensamiento zhuangziano con el de Laozi, sino también —de nuevo— con la 

tradición filosófica griega y el cristianismo. Algunas facetas del Zhuangzi no plenamente 

desarrolladas en la introducción de 1967, como la actitud crítica ante el confucianismo, 

son tratadas con más detalle en este libro, básicamente en cinco capítulos titulados 

«Confucio y su escuela en Chuang Tzu», «Caridad», «Gobierno» «Inacción» y 

«Naturalismo».  

Tanto Elorduy como Cappelletti consideran el dao en el Zhuangzi como una 

interpretación fiel del dao de Laozi, siendo —pues— éste el gran punto de encuentro 

entre los dos principales maestros del taoísmo filosófico. Ahora bien, mientras que 

Elorduy propone una interpretación de tinte teológico sobre el pensamiento zhuangziano, 

                                                
20 Originalmente, como el trabajo anterior, en Caracas, esta vez por la editorial de la Universidad Católica 
Andrés Bello. En 1977 fue, en cambio, la madrileña Editora Nacional la que promovió una nueva iniciativa: 
Lao Tse/Chuang Tzu: Dos maestros taoístas, volumen que recopilaba, junto a la monografía, una traducción 
inédita de Elorduy del Tao Te Ching y la del Zhuangzi ya publicada, solo que aquí la extensa introducción 
sobre el Zhuangzi de la edición de 1967 se vio reducida a una versión adaptada para un público más general.   
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Cappelletti (1964: 19) adopta una actitud ecléctica que niega una lectura tanto atea como 

teísta. Respecto a la filosofía política, ambos estudiosos también se formaron opiniones 

antitéticas. Elorduy insiste en que Zhuangzi no está en contra de la monarquía, mientras 

que Cappelletti ven en su ideario una actitud anarquista. 

En 1986 se defiende en la Universitat de València la tesis doctoral de Shu Li-

Yann, de cuya importancia relativa nos hemos ocupado en el apartado 1.1., y ya muy a 

finales de siglo se publicaron dos influyentes traducciones al español directas del chino: 

la completa de Iñaki Preciado Idoeta (1996) y la de los siete primeros capítulos de Pilar 

González España y Jean Claude Pastor-Ferrer (1998). Aunque contienen un paratexto 

introductorio, se trata —sin embargo— de una mera presentación genérica, no 

catalogable como estudio propiamente dicho.     

5.1.2 La diversidad de enfoques en el nuevo siglo 

La segunda etapa comienza con el nuevo siglo y llega hasta el presente. Durante 

estos años los estudios han proliferado, lo cual tiene mucho que ver con la posibilidad, 

para los estudiosos, de disponer de las traducciones mencionadas, de alta calidad. Y, así, 

han surgido verdaderos especialistas como Alberto Galvany, Luis Roncero Mayor, Juan 

Luis Varona, entre muchos otros, que han explorado y exploran el texto del Zhuangzi 

desde perspectivas novedosas y diversas. Algunos de estos trabajos ya van más allá de la 

vertiente filosófica más convencional y lanzan su mirada hacia cuestiones políticas, 

sociales, lingüísticas e incluso médicas.  

Ante tal proliferación de trabajos tanto de investigación como de divulgación, 

optamos por revisar a continuación solo los principales, esto es, aquellos que toman al 

Zhuangzi como objetivo de estudio exclusivo o proponen una lectura interesante sobre 

algún aspecto de la obra en un marco más amplio y/o en comparación con otros autores.  

El estudioso barcelonés Albert Galvany Larrouquere, experto en el pensamiento 

chino antiguo, será el mayor representante del estudio del Zhuangzi en el mundo 

académico hispanófono en el nuevo siglo. Es quien más ha escrito sobre el tema, y lo ha 

hecho desde varios enfoques innovadores. Ha publicado en español, inglés y francés 

trabajos sobre la materia en revistas internacionales especializadas como T’oung Pao o 

Monumenta Serica.   
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Galvany inició sus primeras investigaciones sobre el pensamiento chino 

tradicional en general y sobre el Zhuangzi en particular en la Universidad de París 7, base 

importante del estudio sobre la China antigua en el mundo francófono, donde trabajan 

expertos en el Zhuangzi como Jean Levi, François Jullien y Romain Graziani. Con este 

último Galvany ha colaborado en la publicación de numerosas investigaciones 

académicas sobre la China antigua.  

Galvany tiene en total once publicaciones académicas centradas en el Zhuangzi: 

una tesis doctoral, cuatro artículos académicos, la edición de un libro colectivo, cuatro 

capítulos de libro y dos reseñas de libros. 

Su primera publicación sobre el Zhuangzi fue una reseña del volumen colectivo 

editado por Scott Cook Hiding the World in the World: Uneven Discourses on Zhuangzi. 

La reseña se publicó en 2004 en la revista francesa Études Chinoises. Tres años después, 

en 2007, Galvany defendió su tesis doctoral Pensar desde la exclusión: monstruos y seres 

extraordinarios en el Zhuangzi. Toma como objeto de estudio las abundantes figuras 

monstruosas tanto humanas como vegetales presentes en el libro. Apartándose de las 

habituales perspectivas metafísicas y fenomenológicas, reivindica las connotaciones 

políticas, sociales y éticas del fenómeno de la anomalía, la excentricidad y la 

monstruosidad. Galvany emprende un análisis detallado del fenómeno bajo una 

meticulosa contextualización histórica, comparando el ideario zhuangziano con las 

tendencias doctrinales predominantes en su época, especialmente la confuciana, propicia 

—en cambio— a reclamar orden y homogeneidad en la sociedad. A través de un análisis 

minucioso de las imágenes de monstruos en el Zhuangzi, confirma que la esencia del 

ideario político del maestro Zhuang es la igualdad, la emancipación y la subversión contra 

las normas artificiales impuestas por el orden jerárquico. Este espíritu igualitario y 

emancipador será profundizado en muchos de sus estudios posteriores.  

Dos años después, en 2009, Galvany publica un artículo basado en la tercera parte 

de su tesis doctoral en la prestigiosa revista de sinología Monumenta Serica. Su título: 

Discussing Usefulnees. Trees as Metaphor in the Zhuangzi. En dicho artículo, el 

estudioso catalán explora las connotaciones socio-políticas de las metáforas vegetales y 

botánicas como recurrente discursivo en el Zhuangzi. Galvany examina la cuestión en el 

contexto político y sociocultural de la China pre-imperial, donde las analogías vegetales 
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no solo servían como procedimiento poético, sino que también tenían la función de 

proponer de manera didáctica y efectiva doctrinas filosóficas, políticas y morales. En el 

Zhuangzi se recurre a estas metáforas vegetales para realizar un acto subversivo, «staunch 

resistance» frente a los valores sociales prevalentes, uniformes e impuestos por las 

instituciones nacionales en todos los ámbitos (Galvany, 2009: 97). 

Ese mismo año Galvany publica en la revista Dao un artículo titulado Distorting 

the Rule of Seriousness: Laughter, Death, and Friendship in the Zhuangzi, en donde 

explora la relación entre la risa, la amistad y la muerte en el Zhuangzi desde el punto de 

vista antropológico y filosófico, y en el contexto de una época dominada por el orden 

ritual confuciano, rígida y fría. Como estrategia literaria, la risa en las historias del 

Zhuangzi expresaría la disolución de la barrera interpersonal, una actitud abierta ante la 

transformación natural de la vida y una sátira de la ritualidad seria y formal confuciana 

que fomenta la jerarquía política y social.  

Sobre el tema de los monstruos volverá Galvany en 2016 con un capítulo de libro 

titulado Zhuangzi y los monstruos: ensayo sobre un olvido y su reparación, dentro de un 

volumen de ensayos acerca del taoísmo editado por la Universidad Nacional Autónoma 

de México. Antes, en 2011, había reseñado un ensayo de Eske Møllgaard titulado An 

Introduction to Daoist Thought: Action, Language, and Ethics in Zhuangzi. Galvany 

aprueba el método hermenéutico adoptado en el libro: combinar la lectura filosófica 

rigurosa con una interpretación libre que reivindica el dinamismo del texto. Sin embargo, 

y pese a reconocer la originalidad de la interpretación de Møllgaard, plantea sus dudas 

sobre la lectura religiosa que este hace del pensamiento del Zhuangzi. Para Galvany ni 

Møllgaard ni los demás estudiosos que han explorado esta vía han aportado argumentos 

lo bastante convincentes como para corroborar tal lectura.  

Un año después, en 2012, Galvany firma como editor una recopilación de ensayos 

de varios autores: La palabra transgresora: cinco ensayos sobre Zhuangzi. Son cinco 

artículos de estudiosos expertos en la materia: el sinólogo suizo Jean François Billeter, 

los expertos franceses en pensamiento chino antiguo Jean Levi y Romain Graziani, el 

estudioso chino Song Gang y el propio Albert Galvany. Abordan cuestiones filosóficas, 

políticas, sociales, éticas y rituales. El capítulo de Galvany es la traducción al español del 

artículo publicado en 2009 en Monumenta Serica. 
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Aún en 2012, Galvany publica un artículo titulado Death and Ritual Wailing in 

Early China: Around the Funeral of Lao Dan en la revista Asia Major. Se centra en una 

anécdota sobre el funeral de Laozi contenida en el capítulo III (Nutrición de la esencia 

de la vida) del Zhuangzi, donde uno de los participantes no llora desesperadamente tal 

como hacen los otros presentes, conducta que es considerada inapropiada por las 

dominantes normas éticas y rituales. El pasaje que Galvany elige ha llamado poco la 

atención de los estudiosos, y lo elige porque para él ilustra bien la concepción de la muerte 

en el Zhuangzi. Los ritos funerarios, en opinión de Galvany, son uno de los temas más 

importantes en el debate intelectual entre las distintas escuelas filosóficas durante el 

período de los Reinos Combatientes. Está íntimamente relacionado con las ideas sobre la 

vida y la muerte, las relaciones interpersonales y, en un plano más amplio, con todo tipo 

de cuestiones sociales, políticas, religiosas y éticas (Galvany, 2012: 15). Así, pues, a 

propósito de las ceremonias rituales Galvany compara la filosofía vitalista del Zhuangzi 

con la confuciana. Bajo la idea de que todas las cosas se únen en el dao, en el Zhuangzi 

se propugna la igualación entre todos los seres, discursos y conceptos, por lo tanto, 

también entre la vida y la muerte, procesos naturales que —regidos por el dao— son 

considerados como ‘uno’. De ahí la calma ante la muerte y la crítica hacia los engorrosos 

e innecesarios ritos funerarios fomentados por el confucianismo.  

En 2019 Galvany publica un capítulo de libro titulado The swimmer. Panic, 

parody and pedagogy and the waterfall: morality as a misleading principle for moral 

actions donde propone una lectura innovadora de una parábola sacada del capítulo XIX 

(Conocimiento de la vida) sobre un nadador que sorprende a Confucio con su buena 

técnica y tiene un diálogo con él en el que le cuenta el secreto de tal destreza. Galvany 

concede especial atención al exordio narrativo de la historia, tradicionalmente ignorado, 

que según él aporta elementos clave para la comprensión del texto. El enfoque tradicional 

estaba centrado en el diálogo entre Confucio y el nadador, en torno a la naturaleza de las 

habilidades del segundo, lo cual según Galvany ha oscurecido el tema verdaderamente 

importante: el de las paradojas de la acción virtuosa. Confucio envía a sus discípulos a 

salvar la vida de una persona que nada en aguas turbulentas creyendo que ésta no 

sobrevivirá. Esa acción de Confucio, según Galvany, contiene una intención moralizadora 

con la cual intenta dar una lección a sus discípulos. Pero si el acto de salvación se revela 
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innecesario es porque ese hombre resulta ser un buen nadador y gracias a ello consigue 

salvarse, de modo que es él quien da la lección al maestro Confucio. Galvany explica que 

las técnicas avanzadas del nadador equivalen al abandono de la conciencia intencional y 

al recurso al poder del olvido. Dicho de otro modo: la intención moralizadora confuciana 

es paradójicamente inefectiva, haciéndose portador el nadador de la ridiculización de las 

normas éticas y morales impuestas por dicha escuela. 

 En prensa se halla, para acabar, un artículo escrito en colaboración con Romain 

Graziani: Legal Mutilation and Moral Exclusion: Disputations on Integrity and 

Deformity in Early China, publicada en 2020 en la revista más antigua del mundo 

especializada en la sinología, T’oung Pao. Muchos de los textos políticos y rituales más 

importantes de la China antigua sostenían que la apariencia física de una persona 

proporcionaba una indicación directa de sus virtudes. En marcado contraste con esto, las 

historias en el Zhuangzi enfatizan la variabilidad de la apariencia física y el estatus social 

de los seres humanos a través de la reflexión y el trabajo sobre uno mismo. Esto se logra 

en el Zhuangzi, entre otros enfoques, a través del cuestionamiento de la validez de la 

organización jerárquica. Los autores del Zhuangzi se alejan del patrón narrativo típico en 

el que el maestro enseña a sus alumnos y, en cambio, describen interacciones fructíferas 

entre iguales, lo que se considera una condición previa para permitir un aprendizaje real. 

 La monografía firmada por Galvany publicada en 2020 lleva el título de Figuras 

de la excepción en la China antigua. Sabios, desviados y autócratas. El primer y el tercer 

capítulo del libro que dedican al Zhuangzi se centran en las dimensiones antropológicas 

y filosóficas de los temas sobre la muerte, los ritos funerarios, la relación entre la 

deformación física y poder.   

Los estudios sobre el Zhuangzi de Albert Galvany hacen incursiones en facetas 

del texto ignoradas por la convencional hermenéutica zhuangziana tanto en China como 

en Occidente: los monstruos, los vegetales, el agua, la risa, la amistad. Galvany se ocupa 

de relatos de índole literaria para analizarlos dentro del contexto de los distintos sistemas 

ideológicos pre-imperiales y casi siempre para buscar en ellos un sentido político, social 

y antropológico, entablando un debate dinámico sobre las cuestiones cruciales que eran 

de preocupación común entre los chinos de aquellos tiempos. El ideario zhuangziano y el 

confuciano siempre se presentan, en Galvany, como antagónicos, lo que lleva a hacer 
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resaltar especialmente —como se ha dicho— la vertiente subversiva del Zhuangzi, su 

sátira despiadada a la jerarquía institucional, sus ideales de igualdad y emancipación 

humana.  

Otro especialista en Zhuangzi que ha surgido en estos últimos años ha sido Luis 

Roncero Mayor. En 2010 publicó en la revista Encuentros en Catay su primer artículo 

sobre la obra del maestro Zhuang: Una nueva lectura y traducción de la imagen del pez 

鲲 y del ave 鹏. En dicho artículo, se estudia la simbología de las dos figuras mitológicas 

que aparecen en la narración inicial del primer capítulo del Zhuangzi: el gigantesco pez 

Kung y el pájaro Peng en el que se transforma. Frente a las interpretaciones tradicionales 

que ven en ellos símbolos del relativismo, Roncero traduce y glosa el comentario sobre 

el pasaje del anotador Cheng Yining (1522-1566), destacando su relevancia para desvelar 

el sentido escondido de ambas imágenes. Cheng había sido pionero en proponer una 

lectura alquímica del Zhuangzi, estableciendo relaciones con las teorías del Yin Yang y 

los principios del Libro de los cambios (1200 a. C.). A la luz de este comentador en el 

artículo se interpretan los símbolos de Kun y Peng desde la perspectiva del cultivo 

personal o la alquimia interna y se los considera como integrantes de un proceso de 

práctica meditativa. La mutación del pez Kun en pájaro Peng marca la fase definitiva del 

proceso alquímico, en concreto, la transformación del pneuma en espíritu. Roncero 

destaca la importancia de los anotadores para traducir un texto tan antiguo: es tan 

importante conocer su punto de vista y saber interpretar sus comentarios en el marco del 

contexto en el que se produjeron como conocer el texto original.  

Dos años después, en 2012, Roncero se doctoró en la Universidad Autónoma de 

Madrid con la tesis titulada La tradición esotérica taoísta: los fundamentos de la alquimia 

interior taoísta y sus correspondencias en la alquimia medieval española. Uno de los 

objetivos principales de la tesis consiste en investigar las bases teóricas de la tradición 

taoísta de la alquimia interior (内丹 ) y del cultivo personal (养生 ), de la que se 

encontrarían fundamentos importantes, aunque no de manera directa, en los textos 

taoístas primitivos, especialmente en el Dao De Jing y el Zhuangzi.  

Neidan (内丹), que significa ‘alquimia interna’, son una serie de prácticas a las 

que recurren determinados taoístas para alcanzar la unión de los tres tesoros (Jing, Qi, 



 
117 

Shen), conseguir la prolongación de la vida y la purificación de su espiritualidad interna. 

En palabras de Roncero, la práctica neidan no es sino la «ciencia que busca trascender a 

la persona a un estado superior a través del cultivo personal, tanto del cuerpo como del 

espíritu» (2012: XXV). A diferencia de la alquimia exterior (la de laboratorio), «engloba 

las prácticas que realiza el adepto con el objetivo de alcanzar un estadio superior de 

desarrollo personal» (2012: 3). Y para alcanzar tal estado ideal, se recurre a métodos tales 

como el entrenamiento de la respiración, la meditación, la concentración de la energía 

mental, las relaciones sexuales, etc. Estos son, muy resumidos, los principios de una 

tradición esotérica taoísta que se empieza a desarrollar en el siglo VIII de nuestra era. 

Roncero plantea la posibilidad de esclarecer las partes más esotéricas del Dao De Jing y 

el Zhuangzi a la luz de estos textos posteriores sobre alquimia interior, puesto que parte 

de la hipótesis de que habría un hilo conductor entre unos y otros, es decir, de que esta 

disciplina tendría sus raíces en los textos del taoísmo primitivo.   

Aunque la tesis no está dedicada exclusivamente al Zhuangzi, incluye una larga 

sección de setenta páginas en donde se buscan, mediante un minucioso análisis textual, 

indicios de la presencia de los tres tesoros en los Capítulos interiores del Zhuangzi, y en 

donde se intenta demostrar la vinculación íntima de esos primeros sietes capítulos con el 

cultivo personal por el que aboga la alquimia interior, en concreto con las técnicas 

respiratorias y meditativas. Roncero llega a la conclusión de que el Zhuangzi no es 

explícitamente un texto sobre la práctica alquímica y no se puede clasificar como una 

obra de alquimia interior, pero sí se pueden encontrar en él historias y personajes que 

anticipan aquella práctica.   

Tras terminar sus estudios doctorales en España, Roncero ha proseguido su 

carrera académica en la Universidad Nacional de Taiwán, siendo en la actualidad un 

miembro muy activo del círculo sinológico taiwanés. En 2013 publicó, de nuevo en la 

revista Encuentros en Catay, un artículo en el que intentaba esbozar la historia de la 

investigación y traducción en español del Zhuangzi, que ya hemos resumido en el 

apartado 1.1. en lo relativo a las traducciones. Dado que su objetivo principal consistía 

en analizar los conceptos filosóficos clave en estas, y por limitaciones de espacio, 

Roncero no pudo decir mucho sobre las investigaciones. Citó solo cuatro trabajos: la 

traducción al español, a cargo de Laura Nadurille Hillmann, de un estudio originalmente 
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escrito en chino y titulado Tentativa de comparación entre la patria espiritual de 

Zhuangzi y la de Antonio Machado (2013), de Huang Leping; el estudio de Carmelo 

Elorduy Sesenta y cuatro conceptos de la ideología taoísta (1972); la tesis doctoral de 

Albert Galvany y el estudio en catalán de Nicolau Dols Salas titulado La crisi del subjecte 

en el Zhuangzi i en el Llibre del desassossec: una comparació (2007). Omitió, o no tuvo 

conocimiento de la tesis doctoral de Li-Yann Shu (1984), del artículo de Electra Peluffo 

al que nos referiremos a continuación (2008) y del resto de trabajos de Galvany, sin contar 

los  trabajos escritos originalmente en otras lenguas y traducidos al español (aparte del de 

Huang Leping).  

El tema de la alquimia interior ya tratado en su tesis doctoral fue ampliado por 

Roncero Mayor en 2014 en la conferencia que dio en el I Congreso Internacional de 

Sinología en Español, titulada La traducción del Zhuangzi en su contexto, y en donde 

ponía en práctica, de hecho, la idea de interpretar los textos taoístas primitivos a partir de 

los textos posteriores de alquimia interior. El autor apunta que la traducción de los pasajes 

oscuros del Zhuangzi es problemática porque la interpretación de los traductores muchas 

veces se aleja del contexto taoísta al basarse principalmente en los comentaristas chinos 

más conocidos, casi todos de orientación confucianista. Remarca Roncero (2014: 167) 

que en los paratextos de las tres traducciones directas al español por él analizadas (la de 

Elorduy de 1967, la de Preciado de 1996 y la de González España & Pastor-Ferrer de 

1998) no se lee, entre los anotadores chinos consultados, ningún nombre de comentarista 

taoísta. No es del todo cierto, porque en Elorduy (1967) y Preciado (1996) sí es citado 

Cheng Xuanying (成玄英), que el propio Roncero considera el comentarista taoísta más 

famoso (Roncero, 2014: 168). En cualquier caso, a fin de alcanzar una mejor 

interpretación del texto original mediante la traducción, Roncero plantea la alternativa de 

reinterpretar algunos párrafos en el Zhuangzi recurriendo a las obras de referencia de 

signo taoísta. E ilustra su propuesta con una expresión oscura sacada del cuarto capítulo 

interior: ‘de la sala vacía nace la blancura’ (虚室生白). Recurriendo a obras taoístas 

posteriores de corte alquimista, como Wuzhenpian (悟真篇) y Baiyuchan (白玉蟾), de 

los siglos XI-XIII, afirma que la expresión se refiere a un resultado de la práctica extática 

taoísta: poder sentir una luz cuando se unifican la esencia y el espíritu, el Yin y el Yang.  
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Su lectura sobre la base de la tradición alquímica interna y centrándose en el 

cultivo personal, así como su reinvindicación favorable a interpretar una obra taoísta 

desde el punto de vista de la escuela taoísta, constituye una contribución novedosa dentro 

de la literatura sobre el Zhuangzi. Por otro lado, su método tiene el valor añadido de 

obligarnos a prestar atención a obras de referencia poco divulgadas, pero que ofrecen 

altas dosis de intertextualidad y, por consiguiente, pueden ser fuentes útiles para los 

traductores. 

En el capítulo de las tesis doctorales, el estudioso español Juan Luis Varona 

defiende en 2014 en la Complutense la primera en español que se centra puramente en la 

vertiente filosófica de la obra. Se titula Análisis de los “Libros interiores” del “Zhuang 

Zi” desde el eje del problema de la conciencia y la identidad. En ella se lleva a cabo una 

contextualización histórico-filosófica de la génesis del texto y se establece una 

comparación con la tradición filosófica occidental. La visión zhuangziana sobre la 

conciencia y la identidad se revelan así totalmente distintas a la mayor parte de la historia 

filosófica europea, caracterizada por «una cosmovisión predominantemente dualista y de 

corte platónico-cristiana» (Varona, 2014: 18). Varona señala que, en lugar de creer en la 

existencia de una conciencia separable del mundo, Zhuangzi argumenta la necesidad de 

aniquilar la distinción entre todas las cosas originada por la razón solipsista y las 

limitaciones del lenguaje humano, e incluso desemboca en el olvido del «yo», lo que 

supone la desaparición de la conciencia y la disolución de la identidad.   

Otra tesis doctoral que también toca la cuestión epistemológica en el Zhuangzi es 

la de Gabriel Terol Rojo: La epistemología subjetiva del daoísmo primitivo (Universitat 

de València, 2015). En una larga introducción de casi 500 páginas, Terol traza la 

trayectoria del origen, avatares históricos y repercusiones en Occidente del taoísmo 

primitivo, si bien aporta mucha más información sobre la recepción de Laozi que sobre 

la de Zhuangzi. Al entrar en materia, la tesis defiende una visión epistemológica 

caracterizada por la subjetividad tanto en el Zhuangzi como en el marco más amplio del 

taoísmo primitivo (también en el Laozi). Así, Terol analiza los conceptos de hombre y de 

realidad en el Dao De Jing y el Zhuangzi, llegando a la conclusión de que Laozi y 

Zhuangzi no solo reconocen la existencia del yo y la conciencia, sino que priorizan al 

sujeto en el dualismo sujeto-objeto. Conclusión, pues, diametralmente contraria a la de 
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Varona. Terol (2015: 547) considera al dao como la tercera cosa, es decir, como algo 

aparte respecto al hombre y el mundo, siendo los tres independientes entre sí: «Es 

precisamente el dao el que posibilita la relación epistémica: si el sujeto (el hombre) puede 

conocer el objeto (la realidad) desde su propia naturaleza interior, es porque el Dao los 

vincula». Varona, en cambio, cree que el Zhuangzi se opone radicalmente a cualquier 

forma dualista, incluidas las distinciones entre el sujeto y el objeto o entre el yo y no-yo. 

Considera, además, que el dao de ninguna forma es una cosa independiente de todo lo 

demás.   

En 2015, Varona y su director de tesis Javier Bustamante Donas publican el 

primer y único boletín de bibliografía sobre el Zhuangzi realizado hasta hoy desde el 

mundo hispanófono. Se titula Bibliografía seleccionada y comentada sobre Taoísmo 

Clásico (I): Obras generales y Zhuang zi (2015). 21  En dicho listado bibliográfico 

comentado, se seleccionan y catalogan por temática estudios de índole científica llevados 

a cabo en las distintas lenguas occidentales hasta el año 2015. Entre los 506 trabajos de 

investigación recogidos, la gran mayoría están en inglés y solo se incluyen tres redactados 

en español. Son la traducción y el ensayo de Elorduy (1967 y 1972), el volumen de cinco 

ensayos de distintos autores recopilado por Galvany (2012), y la traducción al español 

del estudio originalmente escrito en francés por Jean François Billeter, titulado Cuatro 

lecturas sobre Zhuangzi (2003 [2002]). Se trata, como el propio título de la bibliografía 

indica, de una selección, lo que diferencia radicalmente este boletín de nuestros objetivos. 

Aun así, llama la atención —máxime siendo sus autores españoles— la desproporción 

entre la cantidad de estudios procedentes del mundo hispanófono y del anglosajón.  

En solitario, en 2016, Javier Bustamante Donas publicó un artículo titulado 

Hermenéutica experiencial en el Zhuangzi: La infinita proximidad de lo real en el 

taoísmo filosófico. Bustamante se aproxima al Zhuangzi desde el punto de vista de la 

experiencia, entendida como «la vivencia de lo infinitamente cercano» (Bustamante, 

                                                
21 La bibliografía se publicó en el número 20 (pp. 269-311) de’Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones. 
Al año siguiente, en el número 21 (pp. 211-246), apareció la segunda parte, firmada por los mismos autores: 
Bibliografía seleccionada y comentada sobre Taoísmo Clásico (II). Dao De Jing (Tao Te Ching/Laozi). 
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2016: 53). Es un concepto de experiencia que sigue la propuesta de Jean François Billeter 

en Leçons sur Tchouang-tseu (2002): 

 
 No se refiere a los experimentos que se llevan a cabo en un laboratorio, ni de la 
experiencia que se obtiene por el ejercicio de una profesión, ni de las experiencias únicas 
que se viven en circunstancias excepcionales. Se refiere al substrato familiar de nuestras 
actividades cotidianas conscientes, ese sustrato al que no prestamos atención 
habitualmente y que no resulta fácil de percibir por ser demasiado cercano, demasiado 
común. Es una experiencia que exige una forma de atención que requiere cultivo. 
(Bustamante, 2016: 54-55) 

 

 A diferencia de la distinción objeto-sujeto propia de la tradición filosófica 

occidental, Bustamante apunta que el arte de vivir del taoísmo está arraigado en una 

visión cósmica caracterizada por la no-separación entre el yo y el mundo exterior, así 

como en el respeto por los procesos y virtudes naturales y en la adaptación a las 

situaciones cambiantes, lo que contrasta claramente con el punto de vista de Confucio, 

quien propugna seguir fielmente las reglas sociales y la tradición.  

También en 2016, Mercedes Valmisa, profesora en el Gettysburg College, publicó 

un capítulo de libro titulado La espontaneidad no es un valor en el Zhuāngzǐ dentro del 

volumen colectivo Daoísmo: interpretaciones contemporáneas coordinado por Paulina 

Rivero Weber y publicado por la Universidad Nacional de México. La novedad de su 

estudio consiste en poner en cuestión el concepto de espontaneidad como valor axiológico 

y clave esencial para entender la filosofía del Zhuangzi, punto de vista muy habitual en 

las interpretaciones modernas del texto tanto en China como en Occidente (véase 2.3.). 

La autora emprende su estudio a partir del análisis del término ziran (自然) tal como 

aparece en aquellas historias del Zhuangzi cuyos protagonistas poseen alguna destreza 

sorprendente, como el cocinero Ding que descuartiza un buey casi sin esfuerzo (III), el 

anciano giboso capaz de atrapar cigarras hábilmente (XIV) o el hábil nadador que no se 

ahoga en aguas embravecidas (XIX). Tal destreza es vinculada precisamente con el ziran, 

entendido habitualmente por los críticos como la cualidad de obrar de modo espontáneo 

y sin mediación alguna. Mercedes Valmisa disiente de esta lectura: si se examina bien en 

los contextos en los que se utiliza, el término ziran tan solo se refiere al estado natural de 

los objetos y, por lo tanto, carece del valor axiológico que indica espontaneidad por 
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carencia de intención. En vez de ‘espontaneidad’, la autora considera más apropiada la 

idea de ‘adaptación’ como cualidad deducible del texto, porque los protagonistas de las 

historias en cuestión consiguen hacer bien las cosas de una forma automatizada que no 

tiene nada que ver con la espontaneidad. Según la investigadora, por otra parte, lecturas 

erróneas como la que ella rebate aquí han triunfado por causa de la etiqueta de ‘taoísmo’ 

que se ha dado al Zhuangzi, y que no es del todo apropiada habida cuenta del significado 

que ha asumido el término en épocas más recientes, y que puede oscurecer las 

peculiaridades del ideario original de libro.   

En paralelo con los planteamientos fundamentalmente filosóficos reseñados hasta 

aquí, se han desarrollado otros estudios que leen el Zhuangzi desde otras perspectivas 

como la religiosa, la lingüística, la médica y los estudios comparativos con determinados 

autores occidentales. 

En lo que atañe a la perspectiva religiosa, cabe mencionar el artículo de una 

investigadora del Colegio de México, Isabelle Duceux, titulado Formas de trascendencia 

en el daoísmo temprano (2005).22 La autora ve en el Dao De Jing y el Zhuangzi indicios 

religiosos, concretamente de proyección hacia la trascendencia, que consistirían, 

básicamente, en el caso del Zhuangzi, en: la presencia de personajes inmortales, las 

técnicas extáticas practicadas por los que aspiran a reunirse con el dao, el ideal de la unión 

con el dao, el origen cósmico del universo planteado en el libro, y la propia naturaleza 

del dao, impersonal pero con poder de creación. Según Duceux, no han sido sino tales 

afinidades las que han acentuado la influencia directa que el Zhuangzi ha ejercido sobre 

posteriores escuelas religiosas, tales como la secta de Shangqing y el budismo Chan.   

Desde el punto de vista lingüístico, destaca la tesis doctoral titulada Historia de 

la lingüística china  (Universidad de Granada, 2004),23 en la que Juan José Ciruela 

Alférez estudia en detalle las ideas zhuangzianas sobre el lenguaje dentro de un estudio 

global sobre el pensamiento lingüístico tradicional chino. Ciruela, a propósito de la 

                                                
22 Un año después la misma estudiosa publicó un capítulo de libro, Elementos religiosos en el daoísmo 
temprano, que forma parte de un volumen colectivo titulado Umbrales de la mística (2006). El contenido 
de este capítulo de libro repite el del artículo del año anterior.  
23 De la tesis derivó después la publicación de un libro: El pensamiento lingüístico en la China clásica 
(Granada: Comares, 2012). 
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relación entre lenguaje y significado, destaca la actitud despreciativa y negativa del 

maestro Zhuang ante la lengua humana, actitud basada en la negación de la distinción 

entre todas las cosas, puesto que todas se unen finalmente en el dao. 

Una experta en medicina china, la doctora Electra Peluffo, publicó en 2008 un 

artículo titulado Zhuangzi, el vacío, Mingmen, Tanzhong donde esbozó una lectura de 

corte médico de una historia del segundo capítulo (el titulado Qi Wulun). Propuso, en 

concreto, una relación entre el concepto taoísta del vacío y dos espacios anatómicos en la 

medicina china tradicional, mingmen y taizhong. 

Recordaremos, para terminar, un estudio de literatura comparada que establece un 

paralelo entre un escritor occidental, Fernando Pessoa, y el Zhuangzi. Se trata del ya 

citado capítulo de libro La crisi del subjecte en el Zhuangzi i en el Llibre del Desassossec: 

una comparació (2007), del investigador mallorquín Nicolau Dols Salas. El terreno 

común que Dols encuentra entre ambos libros radica en la crisis de identidad basada en 

la borrosa frontera entre el yo y el mundo circundante.  

A modo de conclusión, diremos —pues— que el mundo hispanófono se incorporó 

un poco más tarde que países como Reino Unido, Francia o Alemania (véase 6.1.) al 

fervor por el Zhuangzi, pero cuando lo hizo lo compartió plenamente. Así lo demuestra 

el gran número de poemas, relatos y ensayos de escritores hispanohablantes en que el 

libro —o algún pasaje de él— es sacado a colación, en muchos casos siguiendo la estela 

iniciada por Borges, que fue quien de verdad dio popularidad a la obra en los países de 

habla española (véase 5.2.). Los estudios académicos ofrecen variedad de temáticas y 

originalidad en los puntos de vista sobre los debates tradicionales de índole ontológica y 

epistemológica. Tras el arranque con los trabajos del filósofo argentino Ángel J. 

Cappelletti, la aparición de las traducciones de Elorduy (1967) y de Preciado (1996) —

además de contener estudios tan rigurosos como aquéllos— proporcionó un instrumento 

fundamental para el resto de investigadores, favoreciendo así una recepción a más larga 

escala que no llegaría —sin embargo— hasta cruzado el nuevo milenio. La cosecha del 

siglo XX sirvió así, pese a su escasez, de pilar para el desarrollo posterior de 

contribuciones más numerosas y novedosas, en tanto en cuanto facilitó no solo 

traducciones, sino también introducciones a una obra aún no muy conocida, de la que 

definieron bien los conceptos e ideas centrales, así como las cuestiones ontológicas y 
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epistemológicas que estos suscitaban. La comparación entre el dao y el Dios cristiano fue 

en aquella época lo más definitorio de la recepción hispana, en torno a nociones como la 

capacidad creadora, la personificación, la revelación, la trascendencia o la omnipotencia, 

y con la adopción de posiciones antitéticas como la de Elorduy (favorable a una lectura 

teológica) y la de Preciado (contrario a ella).   

En el nuevo siglo sobresalen Galvany y Roncero, que hacen del Zhuangzi no solo 

el tema de sus respectivos doctorados, sino el centro de toda su carrera como 

investigadores. A ellos se deben, sin duda, las contribuciones más valiosas que ha dado 

el zhuangzismo español a la comunidad científica internacional, las de Galvany en lo 

relativo a la lectura antropológica y político-social de las imágenes de monstruos, 

elementos vegetales y ritos funerarios; las de Roncero con respecto a la aplicación 

retroactiva de la alquimia taoísta. Ambos superan las interpretaciones de índole 

descriptiva y filológica, centradas  en explicar el significado de los caracteres y las frases, 

para analizar en profundidad las imágenes y los recursos narrativos. Además, Roncero —

precedido tan solo por Shu Li-Yann— inaugura el estudio de las traducciones al español 

y la cuestión del rol de la traducción en la transmisión del pensamiento del Zhuangzi, 

subrayando la importancia de fijarse en los comentaristas más consultados por cada 

traductor y advirtiendo sobre la preponderancia, entre estos, de los de tradición 

confucionista. En su interés —en cambio— por los comentaristas posteriores de tradición 

taoísta poco reconocida y matriz religiosa es flanqueado por Isabelle Duceux, lo que hace 

de esta tendencia una marca de registro de una parte relevante del zhuangzismo hispano. 

Sobre la epistemología referente al conocimiento del mundo y la verdad suprema 

(el dao) escriben Bustamante, Varona y Terol, aplicando conceptos filosóficos 

occidentales. Destacables las aportaciones de Varona sobre la cuestión de la conciencia 

y el punto de vista de Terol contrario a la lectura tradicional defensora de la anulación de 

la subjetividad y del sujeto. También contra las lecturas tradicionales se mueve Mercedes 

Valmisa a propósito del concepto wuwei (sin acción o sin intervención) y de su 

interpretación habitual en términos de espontaneidad. Electra Peluffo, por su parte, nos 

ofrece una lectura del libro desde la óptica poco común de la medicina tradicional china. 
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5.1.3 Estudios sobre la relación literatura-filosofía  

El interés académico occidental sobre el Zhuangzi se centra fundamentalmente en 

su vertiente filosófica, tendencia que —como acabamos de ver— prevalece también en 

los estudios del mundo hispanófono. Sin embargo, el reconocimiento universal del valor 

literario del Zhuangzi y de su posición destacada dentro de la literatura china ha 

determinado que este aspecto goce también de cierta presencia dentro de la producción 

crítica que la obra ha generado. Por otro lado, como hemos defendido en capítulos 

anteriores, filosofía y literatura forman una esencia inseparable dentro del texto, ya que 

la primera se forja y transmite mediante unas imágenes y un lenguaje literarios. Dado el 

tema de nuestra tesis, vamos —pues— a detenernos específicamente en esta cuestión. 

Ninguno de los estudiosos españoles e hispanoamericanos aborda de forma exclusiva la 

literariedad o ni siquiera la estética del Zhuangzi, pero incluso los que más cultivan la 

vertiente filosófica —como Elorduy o Cappelletti— no pueden prescindir de hacer 

comentarios sobre este aspecto.  

 Antes de entrar en su sofisticada lectura espiritualista de la filosofía zhuangziana, 

Elorduy (1991 [1967]: 1) destaca la naturaleza de literato de Zhuangzi: «el príncipe de 

los literatos del Extremo Oriental» y cita las alabanzas sobre la calidad literaria de la obra 

de expertos en la materia como Daisetsu Teitaro Suzuki. Obsérvese, además, que Elorduy 

titula su traducción Chuang-tzu: literato, filósofo y místico taoísta, privilegiando en el 

orden de los sustantivos su identidad como literato.  

Para Cappelletti, la metafísica zhuangziana se caracteriza por sus «efusiones de 

alto lirismo» (1976: 73). Al comienzo de su tratado filosófico deja las siguientes 

consideraciones: 

 
 Para los eruditos chinos Chuang-tse es, ante todo, un gran maestro de la prosa. 
A nosotros, occidentales, que leemos sus obras en lenguas estructuralmente diversas, en 
traducciones forzosamente perifrásticas, se nos escapan, sin duda, sus más singulares 
valores literarios. Pero aun así podemos entrever en los ensayos que constituyen el Nan-
hua Chen King una prosa originalísima, única tal vez en la historia de la literatura 
universal por la extraña combinación de caracteres aparentemente opuestos. (Cappelletti, 
1976: 72) 
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Son solo algunos los que se atreven a poner la relevancia literaria del Zhuangzi 

por encima de la filosófica, pero vale la pena mencionarlos. Pilar González España 

argumenta que Zhuangzi es «fundamentalmente un poeta», y añade que es problemático 

calificar al taoísmo del libro de filosófico o científico, puesto que el pensamiento 

zhuangziano es esencialmente «mítico-simbólico» y se basa en la negación de cualquier 

sistema lógico, ofreciendo una visión de corte relativista (González España & Pastor-

Ferrer, 1998: 12). 

Galvany, en la introducción a su tesis doctoral, se detiene brevemente en los tres 

modos de expresión enunciados en el libro (2007: 27-30), que traduce, respectivamente, 

como «palabras alegóricas», «palabras de peso» y «palabras amorfas». Los tres 

configuran el lenguaje del dao entendido como una protesta contra toda contradictoriedad 

y distinción en términos absolutos. También comenta los términos yuyan (procedimiento 

literario consistente en expresar una idea a través de imágenes sugestivas inventadas o en 

proyectar una idea en otra cosa más concreta recurriendo a historias, parábolas y 

anécdotas), zhongyan (poner el pensamiento propio en boca de personas venerables que 

gozan de amplia autoridad) y zhiyan («palabras amorfas», es decir, un lenguaje 

intencionalmente deforme que pretende oponerse al uso abusivo de la retórica para llegar 

a un propósito utilitario). Son —todas estas— definiciones consabidas, que no aportan 

nada nuevo a lo dicho ya por estudiosos anteriores, pero es importante señalarlas porque 

llevan a Galvany a darse cuenta de que, dado que casi todo el libro está escrito en un 

lenguaje alegórico, poético y amorfo, es indispensable entender la actitud zhuangziana 

ante el estilo y el lenguaje para hacerse con una hermenéutica convincente de su 

pensamiento filosófico. A su vez, un estudio de la literariedad solo dará resultados 

satisfactorios si se desvela el fondo ideológico escondido debajo de estas formas 

expresivas a veces esotéricas y confusas. Dentro del mundo académico hispanófono, los 

estudios de Albert Galvany se pueden considerar así una interpretación de esta simbiosis 

entre lo literario y lo filosófico. Casi todos sus trabajos parten de las imágenes literarias 

de la obra. En su tesis doctoral, a fin de profundizar en el fenómeno de la monstruosidad, 

dedica un capítulo entero a la relación entre lenguaje, estilo y pensamiento del maestro. 

Nos revela cómo Zhuangzi reivindica de manera paradójica la igualdad social y la 

emancipación de los seres humanos a través de imágenes de figuras deformes, amputadas, 
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que simbolizan a los excluidos de la sociedad y que están privadas de todo derecho. 

Asimismo, descubre la función política e ideológica de las imágenes vegetales.  

A Galvany le interesa también el papel del humor como una de los estrategias 

discursivas más importantes en el Zhuangzi: ese humor zhuangziano que reiteradamente 

se transforma en fábulas inconexas, situaciones incongruentes, discursos absurdos, 

paradojas y otros juegos lingüísticos con un desenlace burlón y sarcástico (Galvany, 2007: 

22). Al analizar las anécdotas contenidas en el libro, Galvany revela la función filosófica 

y antropológica de ese humor, sosteniendo que emerge de él un espíritu rebelde y 

emancipador, para el que la muerte es una transformación natural del curso vital, no 

debiendo inspirar ningún sentimiento de tristeza.   

De Luis Roncero no hará falta recordar lo ya dicho: para él las imágenes y las 

narraciones del libro son algo más que meros recursos estilísticos, son la clave para 

acercarse a los temas filosóficos. También él trabaja, pues, en el análisis de imágenes 

representativas (el pez Kun y el ave Peng) y expresiones metafóricas («de la sala vacía 

nace la blancura»).  

Juan Luis Varona, por su parte, aborda en profundidad la relación entre —por un 

lado— la negación del lenguaje, la actitud ante la conciencia y la identidad y —por otro— 

el estilo, caracterizado por un discurso no elaborado, repleto de historias y anécdotas 

metafóricas con final abrupto. Para Varona, la adopción de tal forma expresiva no 

persigue proporcionar nuevos conocimientos, sino invita a la gente a la experiencia de la 

unificación con el dao, para lograr la cual hay que olvidarse de la razón humana, del 

lenguaje falaz, del «yo», y abandonar la conciencia y la identidad: 

 
 Esta crítica al lenguaje del Zhuāng zǐ está profundamente relacionada con la 
concepción de la conciencia y la identidad que nos ocupa y es un tema central que unifica 
la parte de los Libros interiores [...] Justamente, en los Libros interiores del Zhuāng zǐ se 
critica cualquier concepción dualista, pues éstas olvidan que las palabras no son más que 
maneras artificiales de referirse al mundo, y, por tanto, un método imperfecto y falaz por 
ser incapaz de describir la riqueza y complejidad de la realidad. (Varona 2014: 267-268) 
 

La literariedad es, en suma, una cualidad textual que reconocen todos los 

estudiosos de habla española en el Zhuangzi, independientemente del enfoque que cada 

uno da a su investigación, y sin embargo —más allá de este reconocimiento— poco 
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aportan al estudio de dicha literariedad. González España y Pastor-Ferrer (1997) que 

reivindican la vertiente literaria del Zhuangzi incluso hasta el punto de negar a su autor la 

identidad de filósofo, pero sin profundizar más en ello. La mayoría de los autores 

reconocen que lo filosófico y lo literario son interdependientes, pero se limitan a 

mencionar brevemente la calidad literaria de la obra para centrarse en discusiones de 

índole filosófica. Las excepciones, y solo hasta cierto punto, vienen dadas por Galvany y 

Roncero, quienes tampoco desarrollan un estudio literario propiamente dicho, pero sí 

trabajan sobre la base de que recursos literarios como las imágenes y las metáforas 

constituyen un hilo para adentrarse en el sentido de la obra.  

5.1.4 Los estudios traducidos al español  

Al hablar de los estudios académicos en español, es razonable —para obtener una 

visión completa de la recepción de una obra— incluir los estudios traducidos al español 

originalmente redactados en otras lenguas. Como en muchos otros casos, también en el 

del Zhuangzi tales estudios se cuentan entre los más influyentes y citados a nivel mundial 

y entre los que más repercusión han tenido entre los estudiosos hispanófonos.   

Del mundo académico francófono, las monografías consultables en español son 

las Cuatro lecturas sobre Zhuangzi de Jean-François Billeter y Ficciones filosóficas del 

Zhuangzi de Romain Graziani, ambas traducidas por Anne-Hélène Suárez Girard. Billeter 

es uno de los más conocidos especialistas mundiales en el estudio del Zhuangzi. Las 

Cuatro lecturas son un clásico de referencia para el análisis de la cuestión epistemológica, 

ampliamente citado también por los académicos españoles (Varona, Terol, Dols). Billeter 

cuestiona toda la tradición exegética tanto china como occidental y revoluciona el método 

de interpretación del Zhuangzi. Señala la inconveniencia de concebirlo a priori como un 

maestro taoísta (Billeter, 2003 [2002]: 159). Para este estudioso suizo, Laozi y Zhuangzi 

son casi incompatibles puesto que existen entre ellos, en algunos puntos, discrepancias 

radicales (Billeter, 2003 [2002]: 168). Rechaza las convencionales interpretaciones de 

tinte misterioso, defendiendo que el maestro chino transmite con un discurso literario y 

mediante anécdotas y diálogos unas experiencias humanas de índole universal, no 

exclusivas de la sociedad china.  
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En el primer capítulo, titulado El funcionamiento de las cosas, Billeter estudia en 

varios relatos el proceso del aprendizaje, es decir, el proceso mediante el cual se adquiere 

destreza en una determinada actividad, llegando a la conclusion de que las auténticas 

técnicas no son transmisibles mediante las palabras: son la experiencia y los ejercicios 

individuales los que juegan un rol clave para el aprendizaje.   

El segundo capítulo se titula Los regímenes de la actividad. Billeter plantea que 

uno de los temas centrales en el Zhuangzi son los «cambios de régimen». El autor usa el 

término ‘régimen’ para identificar en las actividades humanas estadios comparables al 

régimen de un motor, en alusión a «los diferentes ajustes a los que se lo puede someter, 

produciendo diferentes relaciones y diferentes efectos de potencia» (Billeter, 2003 [2002]: 

55). El cambio de régimen de actividad se traduce en el Zhuangzi en una progresión desde 

un estadio inferior en que el sujeto se aferra a la conciencia y la intencionalidad hasta un 

estadio superior en que se alcanza la inconsciencia, la espontaneidad y la libertad total. 

En el tercer capítulo, Una apología de la confusión, se analiza el procedimiento 

extático del ‘sentarse en el olvido’ (坐忘), la metáfora del espejo y la parábola sobre la 

muerte de Caos, episodios —todos ellos— de los que se deduce la importancia de la 

inactividad, el estado de vacío mental y la práctica de la calma y la confusión para 

alcanzar un régimen superior.  

En el cuarto capítulo, Un paradigma de la subjetividad, se reúne todo lo planteado 

anteriormente bajo el paraguas de la subjetividad o la relación entre los seres humanos y 

su conciencia. Billeter lee en el Zhuangzi tres consignas importantes al respecto: 1) es 

bueno no forzar nunca la mente y mantener la conciencia lejos de los hechos, como un 

espectador que no participa en el espectáculo; 2) la conciencia debe saber desaparecer de 

vez en cuando para dejar un estado de vacío que puede conducir a un régimen superior; 

3) las palabras y la música poseen un gran poder para la transformación espiritual de una 

persona. 

Si el arranque de los trabajos académicos del mundo hispanófono está muy 

vinculado a la disponibilidad de traducciones directas al español, también en el extranjero 

se ha dado la misma circunstancia, y el propio Billeter es la prueba de que la traducción 

puede motivar investigaciones académicas de calidad. Así, nos revela que la motivación 

principal para emprender su estudio se originó durante la traducción del libro, e incluso 
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declara que no es posible interpretar bien el texto si no experimenta el proceso de la 

traducción: 

 
 Añadiré que esta investigación nunca habría adquirido este cariz si no hubiera 
empezado por la traducción y no hubiera hecho constantemente de la traducción mi 
principal objetivo. Ningún otro método, ninguna otra disciplina intelectual obliga a tener 
en cuenta de un modo tan riguroso y completo todas las propiedades de un texto, 
incluyendo su composición, su ritmo, su tono, propiedades que contribuyen todas ellas a 
darle su sentido. Nada hay como el ir y venir crítico entre el original y las sucesivas 
versiones de su equivalente francés. No estoy lejos de pensar que una interpretación que 
no resulte de la prueba de la traducción es necesariamente subjetiva y arbitraria. (Billeter, 
2003 [2002]: 17-18) 

 

Por su parte, las Ficciones filosóficas del Zhuangzi (2018) de Romain Graziani 

son una recopilación de seis trabajos ya anteriormente publicados por el autor y aquí 

revisados. Graziani profundiza en el significado filosófico, ético y político de las 

narraciones cortas y relatos dialogados en torno a temas tales como el alimento, los 

animales, los monstruos, los ritos funerarios, el duelo, la muerte, la ascesis o la perfección 

humana, abriendo nuevas perspectivas hermenéuticas que ensalzan la vertiente humanista 

y política del Zhuangzi. Así, en el primer capítulo, se afronta el descuartizamiento del 

buey a cargo del cocinero Ding (cap. III) para rechazar las lecturas convencionales en 

clave de lección de vitalismo y proponer una nueva sobre la gobernación ideal, basada en 

la igualación de las relaciones interpersonales. Graziani se inspira para ello en la 

circunstancia del diálogo entre el rey humilde y el cocinero, perteneciente a otra clase 

social. Se trata de una escena ajena al régimen jerárquico y solo aparentemente armónico 

que emana de las doctrinas confucionistas.  

En el segundo capítulo, se reflexiona sobre la relación desigual entre los seres 

humanos y los animales que estos explotan para sus intereses en los actos de sacrificio. 

Se concluye que esa dominación sobre otras especies es un modo con el que los seres 

humanos hacen trampa sobre sí mismos.  

El tercer capítulo versa sobre el tema de la muerte en el Zhuangzi como forma 

natural de la transformación de la vida, lo que causa la actitud carente de horror y tristeza 

de los personajes en los relatos dialogados. Para Graziani, la muerte en la obra original 

puede entenderse como un tipo de desligamiento merced al cual se lograr ir «más allá de 
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la conciencia, hacia lo que la conciencia desconoce, pero de lo que se alimenta» (Graziani, 

2018: 108). En la misma línea, en el cuarto capítulo se habla de la rebelión de los 

personajes que se sitúan en oposición a los ritos funerarios convencionales basados en las 

leyes y códigos morales confucianistas.  

En el quinto capítulo, Graziani analiza la modalidad de transmisión indirecta con 

la que los maestros efectúan la unión con el dao, modalidad que es contrapuesta a la muy 

limitada transmisión convencional de los conocimientos. La forma ideal de la enseñanza 

se basa en una relación humana igualitaria recurriendo a las experiencias personales.  

Finalmente, el último capítulo es dedicado a los hombres auténticos, modelos 

taoístas ideales poseedores de la verdadera sabiduría. 

De Billeter y Graziani también se recogen —recordemos— sendos artículos en el 

volumen colectivo editado por Galvany en 2012, La palabra transgresora: cinco ensayos 

sobre el Zhuangzi. Un tercer y cuarto artículos los firman otros dos expertos en 

pensamiento chino antiguo, Jean Levi y Song Gang, cuyos trabajos también habían sido 

escritos originalmente en francés, mientras que del inglés se autotraduce Galvany. El 

artículo de Song Gang analiza el tema de las relaciones de poder en el Zhuangzi: el 

maestro no es indiferente y no permanece inactivo ante los asuntos políticos, como se 

cree tradicionalmente, sino todo lo contrario, critica al poder y las normas vigentes, por 

lo cual es injusto esconder su vertiente política bajo la etiqueta de ‘maestro espiritual’. 

Por su parte, el artítulo de Jean Levi se centra en la muerte y los ritos funerarios en las 

parábolas protagonizadas por Sanghu. 

Del inglés solo se ha traducido al español, de la literatura especializada sobre el 

tema, un artículo de Graham Parkes titulado El hombre y la naturaleza en Zhuangzi y 

Nietzsche, dentro del volumen colectivo Daoísmo: interpretaciones contemporáneas 

(2016 [2013]).24 Sí se han traducido, del inglés, muchas monografías sobre el taoísmo en 

general: Sufismo y taoísmo (1997 [1983]), de Toshihiko Izutsu; El taoísmo (1999 [1998]) 

y El camino del Tao (2012 [1975]), de Alan Watts; El cuerpo taoísta (2003 [1988]), de 

Kristofer Schipper; El Tao de la física (2006 [1975]), de Fritjof Capra; El tao en disputa: 

                                                
24 El artículo fue publicado originalmente en 2013 con el título Zhuangzi and Nietzche on Human and 
Nature en la revista Environmental Philosophy, 10 (1): 1-24.  
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la argumentación filosófia de la China Antigua (2012 [1989]), de August Charles Graham, 

entre otras. Todas ellas incluyen capítulos sobre el Zhuangzi, como ocurre también en las 

introducciones generales a la filosofía y el pensamiento chino, tales como: La filosofía 

china (1982 [1972]), de Max Kaltenmark; Historia del pensamiento chino (2002 [1997]), 

de Anne Cheng, o El taoísmo y las religiones chinas (2000 [1971]), de Henry Maspero. 

Son trabajos que básicamente han contribuido a difundir las interpretaciones tradicionales 

de la obra tal como las hemos definido en el cap. 2.  

En la traducción de trabajos del inglés y del francés hay que destacar el rol de 

determinados traductores, como Anne-Hélène Suárez Girard, así como de algunas 

editoriales: Trotta, Siruela, Bellaterra. Hemos destacado muy especialmente los ensayos 

de Billeter y Graziani porque han influido poderosamente en incorporar una línea 

humanista y política que ha contrarrestado la tradicional recepción mística en algunos de 

los principales estudiosos españoles actuales.    

5.2 Recepción en el mundo literario  

5.2.1 José Juan Tablada  

En los círculos literarios occidentales, el interés más temprano por el maestro 

Zhuang fue suscitado por un cuento chino popular posterior al Zhuangzi pero 

protagonizado por él (Xu, 2008: 106). En dicho cuento, titulado Zhuangzi deja de tocar 

el tambor y se une con el gran dao (莊子休鼓盆成大道), el maestro finge su muerte para 

probar la fidelidad de su mujer. Fue recogido hacia el año 1624 por el escritor Feng 

Menglong dentro de su recopilación de cuentos populares Palabras universales para 

advertir al mundo (警世通言) y, desde que fue traducido al francés en 1723, han ido 

surgiendo muchas adaptaciones e imitaciones paródicas de la historia de Zhuangzi y su 

esposa. Uno de los ejemplos más emblemáticos es el segundo capítulo de Zadig ou la 

Destinée de Voltaire (1748). En 1901 apareció la primera versión en lengua española a 

cargo del escritor mexicano José Juan Tablada. 

Tablada publicó el relato, con el título La mujer de Tjuang-Tsé, en la Revista 

Moderna (Mata, 2005: 10). Posteriormente la incluyó en un volumen titulado En el país 

del sol (1919, reedición a cargo de Rodolfo Mata en 2005 por la Universidad Autónoma 
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de México), conjunto de 25 crónicas de un viaje (o supuesto viaje) del autor a Japón. Una 

de ellas es esta que se presenta como una anécdota de origen chino sobre el maestro 

Zhuang que habría contado a Tablada un comerciante chino que le habría invitado a tomar 

un té una noche durante su supuesta estancia en Yokohama. La anécdota no es sino la 

famosa historia del fingimiento de la muerte de Zhuangzi para probar la fidelidad de su 

mujer. Ahora bien, dado que no está demostrada la veracidad del viaje de Tablada, no 

sabemos si de veras se enteró de la historia a través del comerciante chino «Hengh-Li-

So» o la leyó en alguna de las versiones que corrían en distintas lenguas occidentales. Sea 

como sea, y aun cuando esta historia protagonizada por «Tjuang-Tsé […] filósofo que 

poseía una virtud misteriosa» (Mata, 2005: 149) no proceda directamente del Zhuangzi, 

se puede considerar el preludio de la recepción de la obra del maestro taoísta en el ámbito 

hispanófono. 

5.2.2 Jorge Luis Borges  

Es con Borges, que a su vez bebió de los estudiosos ingleses y alemanes (Herbert 

Allen Giles, James Legge, Arthur Waley, Martin Buber, Richard Wilhelm), con quien 

empieza la recepción del libro a gran escala en el mundo hispanófono, y él mismo es el 

mayor representante de dicha recepción, que se caracteriza por un gran número de 

menciones, citas y referencias diseminadas por toda la producción del escritor argentino 

(ensayos, poemas, reseñas, cuentos, conferencias), así como por sus reiteradas 

declaraciones en público o en entrevistas sobre su interés por el maestro. Incluso 

prescindiendo de la intertextualidad velada, ya solo la frecuencia y abundancia de las citas 

explícitas son prueba convincente del interés de Borges por él. Muy en especial, su 

traducción-adaptación de varios fragmentos del texto sirvieron para popularizar la obra 

en español y para difundir y mejorar los conocimientos sobre el Zhuangzi en los círculos 

literarios hispánicos. Borges hizo famoso el pasaje del sueño de la mariposa, pero la suya 

fue una recepción que abarcó una larga extensión temporal y se desarrolló en una gran 

variedad de formas y a través de varios géneros. Integrando su interpretación del Zhuangzi 

en su propio pensamiento poético, Borges ve al maestro esencialmente como un filósofo 

místico y como un maestro del ‘sueño’, en el sentido de que es alguien que conoce aquella 

naturaleza soñadora del mundo donde se difumina el límite entre el yo y el mundo exterior. 
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De ahí que la intertextualidad del Zhuangzi en las obras de Borges se halle sobre todo en 

trabajos sobre este tipo de temáticas.     

En español el tema de Borges y el Zhuangzi ha sido estudiado por Yang (1993), 

Fernández Ferrer (2004 [1999]), Deneb (2006) y Gómez Vázquez (2018) y Guo Yishuang 

(2021). En China, solo por citar algunos: Zhao Shixin (2008), Zhou Rongsheng (2015). 

Si los estudiosos chinos han trabajado más con una metodología comparatista, buscando 

afinidades entre las obras de ambos autores, los españoles se han volcado más en la 

intertextualidad explícita, sobre todo Antonio Fernández Ferrer, quien ha recopilado la 

mayoría de las citas del maestro chino en la obra de Borges, aunque él mismo declara no 

haber sido exhaustivo. En efecto, hemos localizado el año exacto de la primera lectura 

borgiana del Zhuangzi, no recogida por Fernández Ferrer, y que resulta ser 1915, fecha 

declarada por el propio Borges en una entrevista concedida a un escritor canadiense. A 

continuación, pues, resumimos el recorrido de la intertextualidad explícita del Zhuangzi 

en Borges sumando a lo dicho por Fernández Ferrer y otros autores las informaciones que 

hemos encontrado nosotros.   

El encuentro inicial de Borges con el Zhuangzi fue muy temprano en comparación 

con otros escritores hispanófonos que han escrito sobre nuestro libro. Este encuentro tuvo 

lugar, como hemos dicho, ya en 1915, según revela el escritor argentino en una entrevista 

concedida en 1968 a Don Bell: 

 
 DB: In one of your fictions you tell about a man dreaming he was a butterfly, 
and you ask, was he really a man dreaming he was a butterfly or was he a butterfly 
dreaming he was a man? 
 JLB: I wish to God I had invented that. That came from the Chinese mystic, 
Chuang Tzu, and I read it in the year 1915 in a book called Chuang Tzu: Mystic, Moralist 
and Social Reformer. I think it gives us a sense of how we live life like a dream, far better 
than Shakespeare—for instance, “We are such stuff as dreams are made of”—because 
that after all is a sweeping statement. But in this case, the butterfly suggests the dreamlike 
quality of life—the butterfly is so short-lived. I think it’s a perfect parable. (Bell, 1999: 
B11) 
 

Chuang Tzu: Mystic, Moralist and Social Reformer es el título de la traducción de 

Herbert Giles de 1889. El buen conocimiento que tiene Borges del Zhuangzi tiene que 

ver, en efecto, con su proverbial capacidad de leer en diversos idiomas, así como con su 
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cultivo constante de la literatura china en general. Al no conocer el chino, lee no solo la 

traducción de Giles, sino también la de James Legge en inglés y la de Richard Wilhelm 

en alemán, como él mismo afirma en una conferencia pronunciada en 1980 en la Escuela 

Freudiana de Buenos Aires (Borges, 1993: 15). En esa misma conferencia, también pone 

de manifiesto la gran influencia que recibió de Oscar Wilde, a quien empezó a traducir a 

los nueve años y a quien estudió durante toda su vida. Es probable, pues, que conociera 

en algún momento la reseña A Chinese Sage. 

Borges amplió su conocimiento sobre el maestro taoísta leyendo las obras más 

influyentes en la materia escritas en lenguas occidentales. Además de Giles y Wilhelm, 

también leyó a Alfred Forke, Martin Buber, Marcel Granet, Xul Solar y Arthur Waley, 

tal como nos indica en una reseña, publicada en 1940, del libro de Arthur Waley Three 

Ways of Thoughts in Ancient China. 

La primera referencia al Zhuangzi se encuentra en el ensayo titulado Avatares de 

tortuga publicado en 1932 en el volumen Discusión. En dicho ensayo sobre el concepto 

de la infinitud, Borges (1974: 254) evoca en una nota a pie de página la teoría del 

nominalista Hui Zi sobre el bastón interminable registrada en el capítulo XXXIII del 

Zhuangzi por su analogía con la paradoja de Zenón sobre Aquiles y la tortuga. En una 

segunda nota a pie de página, recuerda otra vez al Zhuangzi citando una frase 

perteneciente al capítulo II sobre la unidad de todas las cosas, la cual recuerda a Borges 

las ideas de Platón sobre la multiciplidad del Uno.  

En el artículo de Rosario Hubert titulado Sinology on the Edge: Borges’s Reviews 

of Chinese Literature (1937-1942) (2013), la autora se percata de que el interés de Borges 

por la literatura china empieza a hacerse más evidente con la publicación de ocho reseñas 

de traducciones al inglés y al alemán de literatura china durante el período 1937-1942. 

Entre los libros reseñados, se hallan algunas de las obras más prestigiosas de toda la 

literatura china pre-moderna, tales como Libro de las odas (詩經, X a. C.-VII a. C.), A la 

orilla del agua (水滸傳, s. XIV), Viaje al Oeste (西游記, s. XVI), El ciruelo en el vaso 

de oro (金瓶梅, s. XVII) y El sueño del aposento rojo (紅樓夢, s. XVIII). Los otros tres 

son antologías: Chinese Fairy Tales and Folk Tales (1937), de Wolfram Eberhard; The 
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Dragon Book (1938), de Dora E. Edwards, y Three Ways of Thought in Ancient China 

(1939), de Arthur Waley. Las tres incluyen muestras del Zhuangzi.  

La ocasión más temprana en la que el escritor argentino menciona la famosa 

historia zhuangziana del sueño de la mariposa, que se popularizará en el mundo 

hispanohablante gracias a él, fue localizada por Deneb (2006) en una de estas reseñas, la 

titulada Un museo de literatura oriental, de 1939, sobre la recopilación de cuentos 

orientales publicada por Dora E. Edwards bajo el título The Dragon Book. Tras mostrar 

especial interés por las figuras monstruosas presentes en ‘libro del dragón’, Borges 

concluye refiriéndose al sueño de la mariposa, el relato procedente del segundo capítulo 

del Zhuangzi:  

 
 Este escritor —hará unos veinticuatro siglos— soñó que era una mariposa y no 
sabía al despertar si era un hombre que había soñado ser una mariposa o una mariposa 
que ahora soñaba ser un hombre. (Borges, 2005: 460) 
 

En otra de las reseñas, la titulada Una versión inglesa de los cantares más 

antiguos del mundo, publicada en 1938 en la revista El Hogar, y a propósito de la 

traducción de Arthur Waley del Libro de las odas (la primera colección de poesía china), 

Borges sitúa la fuente de su interés inicial por la literatura oriental en una frase 

perteneciente al capítulo XX (Geng Sangchu) del Zhuangzi, frase que leyó en la 

traducción de Herbert Allen Giles (1889).  

Pero es en la reseña del libro Three Ways of Thought in Ancient China de Arthur 

Waley, publicada en la revista Sur en 1940, donde Borges dedica más generoso espacio 

al Zhuangzi, refutando la inaccesibilidad del texto y destacando su valor tanto filosófico 

como literario, para lo cual recurre a los comentarios de varios expertos en la materia. De 

nuevo, compara la obra con la tradición filosófica griega (Zenón y Platón), y esta vez 

esboza él, por primera vez (o segunda, si contamos la del sueño de la mariposa en la 

reseña de 1939), desde el inglés, una traducción, la de un famoso relato del capítulo XIV 

(Movimiento del cielo): 

 
 Copio una de sus parábolas: «La más hermosa mujer del mundo, Hsi Shih, 
frunció una vez el entrecejo. Una aldeana feísima la vio y se quedó maravillada. Anheló 
imitarla: asiduamente se puso de mal humor y frunció el entrecejo. Luego pisó la calle. 
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Los ricos se encerraron bajo llave y rehusaron salir; los pobres cargaron con sus hijos y 
sus mujeres y emigraron a otros países».  (Borges, 1999: 236) 

 
 Según documenta Fernández Ferrer, a este relato Borges le puso posteriormente 

un título, «La discípula», y bajo dicho título lo reprodujo en dos ocasiones más: una en la 

sección Museo del número 8 de la revista Los Anales de Buenos Aires (1946) y otra dentro 

de la antología Cuentos breves y extraordinarios (1955), narraciones cortas tomadas «de 

diversas naciones y de diversas épocas, sin omitir las antiguas y generosas fuentes 

orientales» (Borges y Bioy Casares 1955: 9), recopiladas y traducidas por el propio 

Borges y Adolfo Bioy Casares (Fernández Ferrer, 2004 [1999]: 87).  

Volviendo a la reseña de 1940, Borges (1999: 236) sitúa a Zhuangzi por encima 

del maestro confucionista Mencio y de Han Feizi, representante de la filosofía legalista, 

calificándole como «lo más vívido». Una lista de preferencias similar establece en el 

ensayo titulado La muralla y los libros, publicado en 1950 en el diario La Nación: 

enumera varios personajes que para él representan la historia de China antes del 

emperador Qing Shi Huang, y en esta lista pone a Zhuangzi después del Emperador 

Amarillo pero antes de Confucio y Lao Tzu, los cuales son cronológicamente anteriores 

y habitualmente son considerados mayores representantes del pensamiento tradicional 

chino.  

En los años cincuenta llega una segunda (o tercera) traducción, supuestamente 

también del inglés, en esta ocasión de un relato sobre un hombre que dedica tres años a 

perfeccionar la técnica de matar a un dragón pero al final no puede ponerla en práctica. 

Procede del capítulo XXXII (Lie Yukou), y apareció con el título El dragón chino en una 

recopilación de literatura fantástica firmada por el propio Borges y Margarita Guerrero, 

Manual de zoología fantástica (1957) (Fernández Ferrer, 2004 [1999]: 87).25  

Ahora bien, sea como sea, y como ya hemos comentado anteriormente, la historia 

que cita Borges con mayor frecuencia y la que por su mediación tiene mayor repercusión 

en la literatura en español es incuestionablemente el sueño de la mariposa. Antonio 

Fernández Ferrer ha vaciado las ocurrencias de dicho relato en la producción borgiana.  

                                                
25 Este Manual publicado por el Fondo de Cultura Económica en 1957 fue reeditado diez años después por 
la editorial bonaerense Kier, ampliado y con el nuevo título El Libro de los seres imaginarios (1967). 
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Hemos verificado toda la información recopilada por Fernández Ferrer y hemos 

identificado otras ocurrencias no mencionadas por él.  

Según documenta Fernández Ferrer (2004 [1999]: 88-90), el microrrelato en 

cuestión es traducido tres veces dentro de antologías de alcance universal cuidadas y 

traducidas por Borges junto con otro u otros recopiladores, siempre bajo la catalogación 

de relato de índole fantástica: Antología de la literatura fantástica (1940, segunda edición 

revisada 1965, ed. Borges, Adolfo Bioy Casares y Silvina Ocampo), Cuentos breves y 

extraordinarios (1955, con una pequeña modificación en el relato en la reedición de 1967, 

ed. Borges y Adolfo Bioy Casares), Libro de sueños (1976a, edición solo de Borges). 

Fuera de antologías aparece —también aisladamente— en la sección Museo de la revista 

Los Anales de Buenos Aires, en el número 3 (marzo) de 1946 (la misma sección, revista 

y año en que publicaría La discípula, en el número 8). Todas las versiones presentan 

sutiles diferencias, y tienen como denominador común el ser más cortas que el redactado 

original (tan cortas como la que hemos citado tomada de la reseña de The Dragon Book 

de 1939). 

Efraín Kristal, en su monografía Invisible Work. Borges and Translation (2002), 

ha comparado algunas de estas traducciones. Concretamente, cotejando la versión 

contenida en la Antología de la literatura fantástica (1940) y la que se lee en Cuentos 

breves y extraordinarios (1955), Kristal revela que los títulos distintos dados por Borges 

al relato, en este caso «Dream of the Butterfly» y «Chuang-Tzu’s Dream», tienen 

connotaciones diferentes. El primero es más ambiguo, puesto que no se aclara si el 

genitivo es objetivo o subjetivo, es decir, si se trata de un sueño sobre una mariposa o de 

un sueño que tiene una mariposa. Esta versión se abre así a más posibilidades 

interpretativas. Por otra parte, ya el solo hecho de añadir un título pone de manifiesto un 

enfoque personal, puesto que se ofrece información que no está explicita en el texto de 

partida. Es lo que Kristal llama «recreative creations» de Borges (Kristal, 2002: 77).  

La estudiosa compara después las versiones de Borges con la versión inglesa de 

Herbert Allen Giles (1889: 23), de la que presumiblemente tradujo siempre el poeta 

argentino. El resultado es que este siempre redujo la extensión de la versión de Giles y, 

en cuanto a la persona (ambigua en el texto original), cambió la voz narrativa en primera 
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persona de Giles por una tercera persona con un efecto más impersonal (Kristal, 2002: 

78).  

Kristal (2002: 172) reprocha en nota a Antonio Fernández Ferrer no haber 

cotejado ni las distintas versiones de Borges entre sí, ni respecto a la versión inglesa. Se 

refiere a la primera edición del trabajo de Fernández Ferrer, la de 1999. Este incluyó más 

adelante, en 2004, dentro de su monografía La inexistencia de la literatura 

hispanoamericana y otros desvelos, una versión revisada de dicho artículo en la que sí 

efectuaba las comparaciones que le pedía Kristal, dibujando así una historia muy 

detallada de las traducciones borgianas de esta mininarración y de las sutiles divergencias 

que las separan. Puntualizaba, además, a Kristal que el título «Sueño de la mariposa» tan 

solo aparece en la edición de 1965 de la Antología de la literatura fantástica, no en la 

primera edición de 1940, donde no aparece título alguno (Fernández Ferrer, 2004 [1999]: 

76).   

Más allá de las apariciones aisladas del microrrelato en antologías u otras 

publicaciones, Borges la utilizó también en determinados contextos para ilustrar 

determinadas ideas propias, como en la reseña de 1939 antes citada. Todavía la leemos 

en una conferencia tan tardía como Los sueños y la poesía, pronunciada en 1980 y 

publicada póstumamente en 1993 en el volumen Borges en la Escuela Freudiana de 

Buenos Aires. Mucho antes, en 1952, en el ensayo Nueva refutación del tiempo la había 

utilizado, por ejemplo, en un contexto donde intentaba explicar la concepción del tiempo 

en distintas tradiciones, como argumento para ridiculizar el modelo dualista sujeto-objeto 

y la idea de la continuidad temporal (Borges, 1974: 768-769).  

En la misma línea, en una conferencia titulada La literatura fantástica 

pronunciada en 1967 en la Escuela Camillo y Adriano Olivetti, Borges planteaba que uno 

de los temas más importantes de la literatura fantástica es el de «la confusión de lo onírico 

con lo real, de los sueños con la vigilia» e ilustraba esta idea de la disolución del límite 

entre la vida y sueño con el sueño de mariposa. Era este, al fin y al cabo, el principal 

motivo que desde el principio había determinado su interés por el famoso apólogo: 

 
 Todo esto lo había hecho ya, de una manera más lacónica y más maravillosa, un 
místico chino del siglo V antes de nuestra era, Chuang Tzu. Aquí no voy a resumir, voy 
a repetir sus palabras tal como las he leído en diversas traducciones occidentales. Dicen 
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así, simplemente: Chuang Tzu soñó que era una mariposa y no sabía al despertar si era 
un hombre que había soñado ser una mariposa o una mariposa que ahora soñaba ser un 
hombre. Yo querría que nos detuviéramos en el arte de esta parábola que hizo famoso a 
su autor. Creo que el arte está en el empleo de la palabra mariposa. Si Chuang Tzu hubiera 
escrito: Chuang Tzu soñó que era un tigre y no sabía si al despertar era un hombre que 
había soñado ser un tigre o un tigre que había soñado ser un hombre, la historia perdería 
toda su fuerza; porque el tigre sugiere velocidad. En cambio, la mariposa concuerda de 
algún modo con el carácter onírico de nuestra vida. La mariposa es frágil como el sueño; 
es decir, Chuang Tzu ha elegido bien la mariposa, así como Heráclito eligió bien el río 
cuando escribió: «Nadie baja dos veces al mismo río». Si hubiera dicho «Nadie abre dos 
veces la misma puerta», su frase no sería eficaz porque la puerta es sólida; en cambio el 
río fluye. (Borges, 1967: 10) 

 

Al margen del tema del sueño, lo que destaca Borges en otras ocasiones es la 

efectividad metafórica de la imagen de la mariposa. En una conferencia centrada en la 

cuestión de la metáfora dictada en la Universidad de Harvard en 1967 y después 

recopilada en el libro This Craft of Verse (1967-1968), expone el poder de la imagen 

metafórica de la mariposa comparándola humorísticamente a otras imágenes menos 

«ágiles» y que serían menos efectivas, como «una máquina de escribir» o «una ballena» 

(Borges, 2000 [1967]: 29-30). En la conferencia de 1980 sobre «los sueños y la poesía», 

de nuevo es mencionado el contraste «mariposa-tigre». 

El sueño de la mariposa es, pues, para Borges al mismo tiempo una imagen poética, 

una encarnación de la literatura fantástica, y fundamentalmente una metáfora eficacísima 

para ilustrar el ideario borgiano sobre el límite borroso entre el sueño y la vigilia, o entre 

el objeto y el sujeto, y en último término para cuestionar la existencia de un ‘yo’ o de la 

conciencia. Es, además, una suerte de marca de identidad del maestro taoísta. Por ejemplo, 

en una entrevista en 1976, hablando de uno de los mayores obstáculos de la difusión del 

budismo en China (el sistema ideológico confuciano y taoísta), presenta a Zhuangzi como 

maestro taoísta junto a Laozi y casi dedica más palabras a Zhuangzi (como, por lo demás, 

ocurre siempre cuando estos dos maestros aparecen a la vez en un texto borgiano). Y con 

el fin de identificar al maestro, no puede evitar relatar de nuevo la historia de la mariposa: 

 
En la China, el budismo tuvo que enfrentarse con una cultura secular firmemente 

arraigada en los libros canónicos de Confucio y con el taoísmo fundado por su 
contemporáneo Lao Tse. Ambos corresponden al siglo VI antes de nuestra era. El 
confucianismo es menos una religión que un sistema ético y social; el taoísmo enseña, 
como el budismo, la irrealidad del universo. Es famosa la parábola de Chuang-Tzu, otro 
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de sus maestros: «Chuang-Tzu soñó que era una mariposa y no sabía, al despertar, si era 
un hombre que había soñado ser una mariposa o una mariposa que ahora soñaba ser un 
hombre». 
 

Para Borges, Zhuangzi es incluso «el padre del realismo mágico». Cuando el 

embajador chino Huang Zhiliang visitó en 1981 a Borges, le pidió a este su opinión acerca 

del realismo mágico y su actitud ante el hecho de que algunos críticos le llamaran a él «el 

padre del realismo mágico». Borges le dio una respuesta que sorprendió a Huang:  

 
 No estoy de acuerdo con la noción de «realismo mágico». Es un nombre 
acuñado por los críticos. Desde la antigüedad, la creación literaria ha sido siempre 
producto de la fusión de la imaginación y la realidad. No me toca el título del «padre del 
realismo mágico», quizá debería tocar al Chuang Tzu que soñó que era una mariposa. 
(Huang, 1996: 192) 

 

 Otra definición que el escritor argentino le asignó a menudo al maestro chino fue 

la de ser «un místico». En 1949 impartió un curso titulado Chuang-tzu dentro de un ciclo 

general sobre Los grandes pensadores místicos, y también lo calificó así en la ya citada 

conferencia pronunciada en 1967 en Harvard. Quizá sea solo una etiqueta heredada de 

autores como Martin Buber, a quien había leído (Reden und Gleichnisse des Tschuang-

Tse, 1910), o más probablemente haya que relacionar este ‘misticismo’ con el propio 

interés de Borges en la disolución o superación de los límites del ‘yo’ y de la realidad tal 

como los conocemos convencionalmente. Como todos los grandes escritores, Borges 

hace siempre de sus fuentes un uso personal funcional a su propia filosofía y su poética. 

Determinados pasajes del Zhuangzi le llamaron la atención por la elocuencia de las 

imágenes y la fusión que en ellos se llevaba a cabo entre lo mágico y lo real, y en virtud 

de tales características los incorporó a su sistema ideológico y poético. 

Para concluir, recordaremos que el Zhuangzi tampoco está ausente de la poesía 

borgiana. Dejando de lado influencias solo posibles o citas veladas, si nos limitamos solo 

a las menciones explícitas, el maestro es nombrado en los poemas Signos (dentro de La 

moneda de hierro, 1976b), Las causas (dentro de Historia de la noche, 1977) y El bastón 

de laca (dentro de La cifra, 1981), en los tres casos indefectiblemente con su mariposa. 

Nos limitaremos a reproducir, a modo ilustrativos, los versos de Signos: 
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Signos 

       A Susan Bombal 
 
Hacia 1915, en Ginebra, vi en la terraza de un museo una alta 
campana con caracteres chinos. En 1976 escribo estas líneas: 

 
    Indescifrada y sola, sé que puedo 
    ser en la vaga noche una plegaria 
    de bronce o la sentencia en que se cifra 
    el sabor de una vida o de una tarde 
    o el sueño de Chuang Tzu, que ya conoces 
    o una fecha trivial o una parábola 
    o un vasto emperador, hoy unas sílabas, 
    o el universo o tu secreto nombre 
    o aquel enigma que indagaste en vano 
    a lo largo del tiempo y de sus días. 
    Puedo ser todo. Déjame en la sombra. 
  

 En esta composición de tono metafísico, unos caracteres chinos desconocidos o 

las tantas preguntas dejadas sin respuestas en el universo invitan a abrir posibilidades 

indefinidas, mezclando misterio y sorpresa. Con «ya conoces», el propio Borges nos 

confiesa sus reiteraciones incansables de la imagen de la mariposa. Junto con las demás 

imágenes que se enumeran aquí, la mariposa de Chuang-tzu forma parte del mundo de la 

incertidumbre, del espacio impreciso entre la luz y la oscuridad y del enigma tanto del 

universo como de los seres individuales. Abarcando las diversas posibilidades que se 

abren a la verdad, el poema termina con el retorno a la oscuridad y el caos, idea recurrente 

en el Zhuangzi  y condición imprescindible para alcanzar la unión con el dao. En palabras 

de Borges: «Déjame en la sombra».   

 En Las causas Borges enumera una serie de imágenes icónicas en la historia del 

ser humano. En la lista de símbolos de las civilizaciones antiguas, Chuang-tzu y su 

mariposa son la única evocación de la civilización china. Esta vez no son solo símbolos 

de la metafísica oriental que frecuenta la obra borgiana, sino que parecen cumplir también 

un rol romántico, a juzgar por los dos últimos versos del poema: «se precisaron todas esas 

cosas	/	para que nuestras manos se encontraran». 

 El Bastón de Laca es un poema de tinte místico donde Borges rinde homenaje a 

sus doctrinas orientales preferidas: el budismo, el taoísmo y la tradición representada por 

el Libro de los cambios. Evoca imágenes místicas recurriendo a los temas de la 



 
143 

inestabilidad del tiempo y espacio. Zhuangzi y su mariposa sirven como símbolo de la 

transformación de estados y identidades, para aludir al constante cambio y a la relatividad 

del vínculo entre las cosas. Se confirma, una vez más, que la imagen se  reviste a menudo 

de sentido metafísico, dentro de una reflexión sobre el límite y la identidad de los seres, 

y que se tiñe de cierto halo de nostalgia romántica hacia la constancia del cambio.  

5.2.3 María Zambrano 

Junto a Borges, María Zambrano fue también uno de los receptores más 

tempranos del Zhuangzi en la literatura en español. La crítica ha subrayado cómo en sus 

ensayos filosófico-literarios se puede notar «el encuentro de la mística occidental y 

oriental», estableciéndose una conexión «de la vida de María Zambrano (de muchos de 

sus comportamientos y de algunos aspectos de su obra) con el pensamiento primitivo 

oriental, con autores como Lao Zi y Chuang Tzu, con el zen y con el sufismo» (Colinas, 

2019: 212). 

Solo hemos dado, sin embargo, con una sola cita explícita. Cuando estaba exiliada 

en Cuba, Zambrano publicó en 1943 una colección de ensayos titulada La confesión: 

género literario. En el capítulo titulado Surrealismo, hablando del naturalismo, cita una 

historia zhuangziana poco conocida del capítulo XIX (Conocimiento de la vida) para 

ilustrar lo que es esencial en el arte y cuál es el artista verdadero. Para la escritora española, 

el arte verdadero se alcanza a través de la unidad, dentro del artista, de la idea y la acción, 

así como mediante la cancelación de «la diferencia entre lo real y lo imaginario, entre lo 

natural y lo fingido». Es para ilustrar esta idea que saca a colación dicho relato: 

 
 Hay un trozo de un libro sagrado de China, en que este prodigio está señalado 
de la manera más nítida y humilde, como el agua. En el Tschuang-Tsé leemos la 
admirativa pregunta dirigida a un artesano por la ejecución perfecta de un campanario de 
madera, y él responde: ‘Yo soy un artesano y no tengo secreto alguno. Pero sin embargo 
hay una cosa en que consiste mi obra. Cuando me disponía a hacer el campanario me 
guardé muy bien de derrochar mis energías. Ayuné para aquietar mi corazón. Después de 
haber ayunado varios días ya no osaba pensar ni en la ganancia ni en los honores: después 
de cinco días de ayuno, ya no osaba pensar ni en las alabanzas ni en los reproches, ni en 
la habilidad, ni en la ineptitud; después de siete días de ayuno me había ya olvidado de 
mi cuerpo y de todos mis miembros. En aquella época ya no pensaba tampoco en la Corte 
de vuestra Alteza. De este modo me recogí en mi arte y todos los ruidos del mundo 
exterior desaparecieron para mí. Fuimos después al bosque a contemplar los árboles en 
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su natural crecimiento. Una vez que tuve el verdadero árbol ante mi vista, me encontré 
con el campanario terminado, de suerte que no tuve más que echar mano de él. Si no 
hubiera encontrado el árbol hubiera abandonado mi empeño. Pero por haber hecho actuar 
mi naturaleza conjuntamente con la naturaleza del material, es por lo que las gentes dicen 
que es una obra divina.’ (Zambrano, 1995 [1943]: 97-98) 
 

Esta versión del relato difiere mucho del texto original. Se constatan muchas 

añadiduras literarias y temáticas. Zambrano no conoce el chino y tampoco ha especificado 

la traducción en la que se basa. Si se investiga entre las que estaban disponibles en la 

época en la que se escribió el ensayo, se descubre el origen de la cita en la versión francesa 

de Léon Wieger (1913: 258), muy poética y libre. Y aun así, la versión adaptada parece 

haber captado lo esencial de la historia. Dicho de otro modo, el préstamo intertextual 

apunta hacia el tema de la disolución del yo y del dualismo absoluto, tema ya muy 

presente en Borges y —como se verá a continuación— en Octavio Paz.  

5.2.4 Octavio Paz 

La rica intertextualidad zhuangziana en Borges no le pudo pasar desapercibida a 

Octavio Paz. En un ensayo en memoria de Borges titulado El Arquero, la flecha y el 

blanco (1986), Paz, gran lector de la producción borgiana, afirma que al leer algunas de 

las ficciones de Borges le «parecen cuentos de Las mil noches y una noche escritos por 

un lector de Kipling y Chuang Tzu». A continuación especifica un poco más: 

 
 También fue una mente de rara lucidez unida a la fantasía de un poeta atraído 
por el «otro lado» de la realidad; así, no podía sino sonreír ante las construcciones 
quiméricas de la razón. De ahí el culto que rindió a Hume y a Schopenhauer, a Chuang-
Tzu y a Sexto Empírico. (Paz, 1986: 101) 

 

La presencia del Zhuangzi en Paz es, de hecho, obvia para quien ha leído la 

producción del escritor mexicano, puesto que son múltiples las referencias que surcan sus 

ensayos, poesías y cartas. Y —como en Borges— dicha presencia ha interesado a muchos 

estudiosos: Wang Jun (2002), Fernández Ferrer (2004 [1999]), Cantú (2007), Cascales 

(2015), entre otros. Especialmente importante la tesis doctoral de Laura Cascales (2015), 

sobre el orientalismo en las obras pazianas, y en la que se dedica una sección al análisis 

de los vínculos con el Zhuangzi. Resumimos a continuación estas aportaciones, a las que 
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añadimos algunos hallazgos nuestros, todo lo cual servirá para corroborar que, además de 

compartir la convencional etiqueta que se concede a Zhuangzi como padre del taoísmo, 

Octavio Paz ve en él a un «maestro de la paradoja y del humor» y a un «contraveneno» 

(Paz, 1997: 14-15).   

La primera mención del Zhuangzi por parte de Paz fue identificada por Laura 

Cascales (2015: 168) en un ensayo publicado en 1954 y titulado Tres momentos de la 

literatura japonesa. En este ensayo, Paz apunta la influencia de la cultura china en las 

instituciones literarias japonesas, y «la mística de Chuang-tsé» constituye una de las 

fuentes de dicha influencia (Paz, 1994: 343). Paz destaca el papel importante que jugó la 

tradición taoísta durante el proceso de formación del budismo zen, hasta el punto de 

ilustrar el estado de iluminación de este último con una frase sacada del Zhuangzi: «知者

不言»,26 traducida por Paz (1994: 345) como «el verdadero sabio predica la doctrina sin 

palabras». Se pone así de manifiesto la coincidencia de ambas tradiciones en la 

preferencia por lo indecible, es decir, por aquello que está fuera del alcance de las palabras.  

En El arco y la lira (1956), libro de ensayos que sintetizan la poética paziana y en 

los que se reivindica el poder de la poesía para cambiar el mundo, en la sección titulada 

La imagen se plantean fuertes dudas sobre la razón y la lógica, que intentan reducir la 

conexión compleja y contradictoria entre las cosas a un estado homogéneo y estático, lo 

cual acarrea solipsismo y una obstinada distinción dualista entre ser y no-ser, error que 

se ve reflejado en el lenguaje humano. Paz encuentra aquí una resonancia de sus 

posiciones en el pensamiento oriental tradicional, lo que ilustra citando un fragmento del 

capítulo II del Zhuangzi: 

 
 Como si se tratase de un anticipado comentario a ciertas especulaciones 
contemporáneas, Chuang-tsé explica así el carácter funcional y relativo de los opuestos: 
«No hay nada que no sea esto; no hay nada que no sea aquello. Esto vive en función de 
aquello. Tal es la doctrina de la interdependencia de esto y aquello. La vida es vida frente 
a la muerte. Y viceversa. La afirmación lo es frente a la negación. Y viceversa. Por tanto, 
si uno se apoya en esto, tendría que negar aquello. Más esto posee su afirmación y 
negación y también engendra su esto y su aquello. Por lo tanto, el verdadero sabio 
desecha el esto y el aquello y se refugia en Tao…». (Paz, 1956: 45) 

                                                
26 La frase se encuentra tanto en el capítulo XVIII (El dao del cielo) como en el capítulo XXII (Viaje al 
norte de Inteligencia) del Zhuangzi. También se puede leer en el capítulo LVI del Dao De Jing.  
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A continuación, al exponer la superioridad de la imagen poética sobre el lenguaje 

guiado por la razón y la lógica, se recurre de nuevo a Zhuangzi, concretamente a su 

insistencia en las limitaciones y la relatividad del lenguaje humano, idea expresada en el 

capítulo XIII (El dao del cielo): 

 
 Chuang-tsé afirma que el lenguaje, por su misma naturaleza, no puede expresar lo 
absoluto, dificultad que no es muy distinta a la que desvela a los creadores de la lógica simbólica. 
«Tao no puede ser definido… Aquel que conoce, no habla. Y el que habla, no conoce. Por tanto, 
el Sabio predica la doctrina sin palabras». La condenación de las palabras procede de la 
incapacidad del lenguaje para trascender el mundo de los opuestos relativos e interdependientes, 
del esto en función del aquello. «Cuando la gente habla de aprehender la verdad, piensa en los 
libros. Pero los libros están hechos de palabras. Las palabras, claro está, tienen un valor. El valor 
de las palabras reside en el sentido que esconden. Ahora bien, este sentido no es sino un esfuerzo 
para alcanzar algo que no puede ser alcanzado realmente por las palabras.» En efecto, el sentido 
apunta hacia las cosas, las señala, pero nunca las alcanza. Los objetos están más allá de las palabras. 
(Paz, 1956: 46-47) 

 

 Dentro de esta reivindicación de la mayor capacidad de la imagen poética para 

acercar a la gente a la realidad con respecto al lenguaje lógico y dialéctico, Paz da especial 

relieve a los recursos literarios empleados en el Zhuangzi, en donde, aunque las imágenes 

están compuestas por palabras, estas —según Paz (1956: 50)— no tienen ya una función 

verbal. La relación estética-pensamiento se desarrollaría en el Zhuangzi de la siguiente 

manera:  

 
 A pesar de su crítica del lenguaje, Chuang-tsé no renunció a la palabra […] 
Chuang-tsé afirma que el sabio «predica la doctrina sin palabras» […] Aunque Chuang-
tsé jamás pensó en la poesía como un lenguaje capaz de trascender el sentido de esto y 
aquello y decir lo indecible, no se puede separar su razonamiento de las imágenes, juegos 
de palabras y otras formas poéticas. Poesía y pensamiento se entretejen en Chuang-tsé 
hasta formar una sola tela, una sola materia insólita. (Paz, 1956: 47) 

 

El volumen Conjunciones y disyunciones (1969) revisa la tradición erótica de 

distintas civilizaciones y religiones. En la misma línea que El arco y la lira, el Zhuangzi 

es invocado de nuevo para apoyar esta vez la teoría del cuerpo / no cuerpo, en lo que es 

una nueva muestra del posicionamiento de Paz contra la tradición dualista y a favor de la 

función relativa de las palabras y el equilibrio dinámico de las cosas.  
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Pero Paz no solo habló del Zhuangzi. También lo tradujo, y no solo 

esporádicamente aquí y allá, como en las citas que acabamos de transcribir. Lo hizo en 

un pequeño libro publicado por Siruela en 1997 y titulado justamente Chuang-Tzu, 

colección de 18 fragmentos del libro del maestro Zhuang más ocho ensayos cortos de 

otros cuatro escritores chinos antiguos. Como Paz no conocía el chino, realizó la 

traducción a través del inglés y el francés (Paz, 1997: 13), si bien no especificó cuáles 

fueron las versiones exactas que tomó como referencia. Según Botton, el interés por 

traducir literatura clásica china le vino a Paz de Ezra Pound, quien —como es bien 

sabido— popularizó en el mundo anglosajón la poesía china antigua con sus traducciones-

recreaciones a menudo demasiado libres (Botton, 2011: 271-272). En cualquier caso, 

estas traducciones pazianas del Zhuangzi contribuyeron enormemente a la difusión del 

libro en el mundo hispanófono.27  

El contenido seleccionado procede de distintos capítulos del Zhuangzi. Paz, motu 

proprio, dispone los fragmentos en tres secciones bajo tres subtítulos («El dialéctico», 

«El moralista» y «El sabio») que corresponden a tres temas del Zhuangzi que atraen 

especialmente el interés del escritor mexicano: la crítica de la razón humana, el ataque a 

los moralistas y al Estado, y la perfección humana.  

En cuanto al prólogo del libro, ya publicado en 1947, lleva por título Chuang-tzu, 

un contraveneno. En comparación con Borges, Paz presta más atención a la vertiente 

poética del Zhuangzi. Si en El arco y la lira ya destacaba la importancia de las imágenes 

poéticas para el pensamiento zhuangziano, aquí llama a Zhuangzi «filósofo-poeta»: 

 
 Chuang-Tzu no sólo es un filósofo notable sino un gran poeta. Es el maestro de 
la paradoja y del humor, puentes colgantes entre el concepto y la iluminación sin palabras. 
(Paz, 1997: 14) 

 

                                                
27 Paz (1997: 13) nos informa en el prólogo, fechado en 1996, de que ya había publicado traducciones de 
algunos textos breves de clásicos chinos en 1957, en el suplemento literario México en la cultura del 
periódico mexicano Novedades, pero no especifica de qué clásicos, de modo que —no habiendo podido 
consultar dicho periódico— no sabemos si los fragmentos del Zhuangzi ya habían visto la luz en aquella 
fecha más temprana.  
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 Por lo demás, Chuang-tzu, un contraveneno es un auténtico manifiesto contra el 

razonamiento rígido y tajante, causa de tantas tragedias políticas y sociales, frente al cual 

los diálogos del Zhuangzi, «llenos de buen sentido y sabiduría», pueden servir para 

«enseñar a desconfiar de las quimeras de la razón y sobre todo a tener piedad de los 

hombres» (Paz, 1997: 20). Es, del mismo modo, un prólogo que muestra un gran interés 

por la faceta rebelde de Zhuangzi contra la moral y la política confucianas. Para Paz, la 

visión política de Zhuangzi es esencialmente anarquista y contraria a cualquier tipo de 

despotismo: 

 
 El carácter utilitario y conservador de la filosofía de Confucio, su respeto 
supersticioso por los libros clásicos, su culto a la ley y, sobre todo, su moral hecha de 
premios y castigos, eran tendencias que no podían sino inspirar repugnancia a un filósofo-
poeta como Chuang-Tzu. Su crítica a la moral fue también una crítica al Estado y a lo 
que comúnmente se llama bien y mal. Cuando los virtuosos —es decir: los filósofos, los 
que creen que saben lo que es bueno y lo que es malo— toman el poder, instauran la 
tiranía más insoportable: la de los justos. El reino de los filósofos, nos dice Chuang-Tzu, 
se transforma fatalmente en despotismo y terror. (Paz, 1997: 21-22) 
 

Al final del libro también se incluyen, como se ha dicho, traducciones de varios 

ensayos cortos de Ji Kang (223-263), Liu Ling (221-300), Han Yu (768-824) y Liu 

Zongyuan (773-819), los dos primeros, ensayistas de la época Weijin, y los dos segundos, 

prosistas reformadores de la Dinastía Tang. Los cuatro, grandes admiradores de Zhuangzi. 

El denominador común de los autores seleccionados por Paz ha sido resumido por 

Roberto Cantú (2007: 23) con la expresión «repressed voices», puesto que fueron 

escritores que irritaron a los poderosos con sus críticas políticas y sufrieron por ello 

castigos y exilio. Yendo más allá, Cantú considera que la interpretación filoanarquista 

paziana encierra una protesta contra el materialismo histórico de Mao Zedong. Y es en 

esta misma línea, es decir, en el ámbito político, que Laura Cascales explora 

detalladamente la relación entre el pensamiento de Paz y el de los taoístas, relacionando 

el ideal político del primero con su visión del taoísmo como una corriente de corte 

anarquista. Visión, por otro lado, no exclusiva de Paz, porque —en efecto— objetivo del 

taoísmo en política es alcanzar la gobernabilidad prescindiendo de la intervención 

humana y volver al estado primitivo de pureza y simplicidad de los individuos. Cascales 

(2015: 215) sostiene que Paz aprecia la meta liberatoria del taoísmo, pero en realidad se 
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inspira más en las realizaciones poéticas y metafísicas del movimiento que en sus 

propuestas políticas.  

Además de las traducciones y de las múltiples referencias al ideario zhuangziano 

dentro de la producción ensayística, Zhuangzi también aparece en algunos versos de Paz. 

Así, en el poemario Ladera este (1962-1968), título que rinde homenaje al poeta chino 

Su Shi, se halla un poema titulado Cuento de dos jardines que contiene una imagen del 

Zhuangzi procedente del capítulo XXXII (Lie Yukou):  

 
Chuang-Tseu le pidió al cielo sus luminarias, 
Sus címbalos al viento, 

para sus funerales. 
(vv. 189-191) 

 

En otro poema titulado Ejemplo, del poemario Arbol adentro (1987), oímos una 

resonancia de la célebre mariposa. Lo reproducimos entero:  

 
La mariposa volaba entre los autos. 
Marie José me dijo: ha de ser Chuang Tzu, 
de paso por Nueva York. 

Pero la mariposa 
no sabía que era una mariposa 
que soñaba ser Chuang Tzu 

o Chuang Tzu 
que soñaba ser una mariposa. 
La mariposa no dudaba: 

volaba. 
 

Si pasamos al epistolario, descubrimos, finalmente, que el Zhuangzi también sirve 

como consuelo para el poeta mexicano cuando este se halla abatido o desanimado. En 

una carta a José Emilio Pacheco fechada en 1965, Paz (2003: 40) relata: «A pesar de la 

gravedad de la situación —o por eso mismo— me hundí en la relectura de Chuang-Tsé. 

Me hizo bien, y, al terminarla, pude ver con mayor claridad las cosas». 

A modo de colofón, agregaremos que Octavio Paz muy probablemente fue la 

fuente de inspiración que movió al escritor mallorquín Cristóbal Serra a realizar su 

traducción completa del Zhuangzi, publicada en 2005. Una novela titulada Péndulo (2008) 

del propio Cristóbal Serra fue prologada por Paz, quien, para presentar al autor, subrayó 
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tres cualidades de este «ermitaño en Isla de Mallorca», una de ellas la de ser lector «de 

Chuang-tzu» (2008: 5-6).  

5.2.5 Leopoldo Marechal y Julio Cortázar 

Desde Borges y Octavio Paz, la famosa historia de la mariposa ha tenido mucha 

repercusión en los círculos literarios hispanoamericanos. El tema del límite borroso entre 

el sueño y la realidad se ha ilustrado a menudo con el sueño de la mariposa zhuangziana, 

que sigue gozando de mucho eco en la literatura en lengua española.  

En el prólogo de su última novela Megafón, o la guerra, publicada póstumamente 

en 1970, el escritor argentino Leopoldo Marechal argumenta que su narración no es «un 

trabajo de fantasía en prosa», puesto que en su opinión no existe en esencia lo fantástico, 

ni la frontera entre lo fantástico y la realidad. Para él la mariposa en el sueño de Zhuangzi 

es tan verdaderamente real como lo es en el sueño:  

 
 No hace mucho, respondiendo a la encuesta de un joven escritor sobre los límites 
de lo real con lo fantástico, me vi en la obligación de aclararle  que lo fantástico no existe, 
ya que la realidad es una y única. «Lo que sucede —concluí yo— es que la realidad se 
manifiesta en planos y gradaciones diferentes que van desde la ‘realidad relativa’ del 
universo manifestado hasta la ‘realidad absoluta’ de su admirable Manifestador: de tal 
suerte, la mariposa que cierta noche soñó Chuang Tsé filósofo es tan real como Chuang 
Tsé mismo.». (Marechal, 1994: 3) 
 

 Intentando dilucidar la esencia de los cuentos breves de buena calidad y apelando 

a su propia experiencia creativa, Julio Cortázar (1969: 68) sugiere que aquellos relatos 

cuyo tema linda con la anormalidad nacen de modo natural cuando el poeta se halla en 

un estado psíquico anómalo que permite la apertura de una fisura en el mundo circundante 

conocido y en la conciencia: «cierta gama de cuentos nace de un estado de trance, anormal 

para los cánones de la normalidad al uso, y […] el autor los escribe mientras está en lo 

que los franceses llaman un ‘état second’». Calificando este estado como una experiencia 

«onírica de signo inverso», Cortázar (1969: 73) se pregunta: «¿Se sueña despierto al 

escribir un cuento breve?». Frente a este tópico, recuerda al maestro Zhuang perdido en 

su sueño: «Los límites del sueño y la vigilia, ya se sabe: basta preguntarle al filósofo 

chino o a la mariposa». 
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El famoso relato La noche boca arriba de Cortázar, publicado dentro del volumen 

de cuentos Final del juego (1956), sugiere precisamente el tema recurrente del contorno 

borroso y la mutación entre el sueño y la vigilia. Tenemos a un hombre ingresado en un 

hospital por un accidente de motocicleta. Durmiendo, sufre una  pesadilla en la que está 

a punto de ser víctima de un sacrificio celebrado por los aztecas. Esperando aterrado su 

inminente destino, lo más horrendo del sueño es que presenta tantos detalles verosímiles 

que al final el protagonista piensa que quizá no se despertará nunca porque probablemente 

ese sueño doloroso es su realidad. Si ya de por sí el relato remite veladamente al episodio 

de la mariposa, otro escritor, el polaco-mexicano Samuel Gordon, une explícitamente La 

noche boca arriba con el minirrelato zhuangziano en una antología de cuentos y ensayos 

de escritores hispanos titulada El tiempo en el cuento hispanoamericano: antología de 

ficción y crítica (1989). La traducción utilizada es precisamente la traducción borgiana 

del episodio sobre el sueño de mariposa incluida en la Antología de la literatura fantástica 

(1940) de Borges, Adolfo Bioy Casares y Silvina Ocampo. Los textos recopilados tienen 

en común el tema central de la temporalidad, con variaciones tales como la linealidad, la 

ciclicidad o la regresión. El recopilador justifica en el prólogo por qué ha reunido en el 

mismo libro el relato sobre el sueño de la mariposa del Zhuangzi y La noche boca arriba: 

este último «tiene su más remoto antecedente» en el primero.  

5.2.6 José Lezama Lima, Antonio Colinas, Chantal Maillard 

 Más allá del relato de la mariposa, y junto a los primeros receptores (Borges, 

María Zambrano y Octavio Paz), un conocimiento serio y profundo sobre el taoísmo en 

general y sobre el Zhuangzi en particular se detecta, cuanto menos, en el poeta cubano 

José Lezama Lima y en los escritores españoles Antonio Colinas y Chantal Maillard.   

Amigo de Cortázar, Paz y Zambrano, José Lezama Lima se ha revelado uno de 

los mejores conocedores, entre los literatos hispanos, del pensamiento chino antiguo en 

general, como demuestra en su ensayo Las eras imaginarias: la biblioteca como dragón 

(1971, fechado en 1965), donde, sirviéndose de un lenguaje poético, revisa e 

interrelaciona los elementos esenciales de la tradición mitológica china y de la historia e 

influencia del taoísmo, el confucianismo y el Libro de los cambios. Lezama Lima 

proporciona una visión sólida y rica del Zhuangzi. Considera al maestro Zhuang como 
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«el exégeta del vacío taoísta» y el «creador de la gran prosa china», entendiendo su libro 

como una gran paradoja que consiste en intentar apresar con imágenes y recursos 

narrativos lo esencialmente inapresable (Lezama Lima, 1971 [1965]: 126). Destaca la 

fuerza reveladora de imágenes tales como el pájaro mitológico del primer capítulo y la 

mariposa del segundo. Ambos sirven como símbolos del vacío creador del taoísmo y 

permiten a los lectores que despliegen su imaginación para buscar el sentido por su cuenta 

en el seno de un lenguaje críptico. 

Cabe subrayar que Lezama Lima se desmarca de la opinión predominante sobre 

el antagonismo ideológico entre Zhuangzi y Confucio. Ve más similitudes que 

divergencias entre ellos, opinando que ambas doctrinas se basan en el principio de 

mutaciones enunciado en el Libro de los cambios. Conforme a esta idea, propone una 

interpretación nueva de una escena del capítulo XXVI (Las cosas exteriores) en donde 

unos eruditos roban de una tumba libros clásicos del confucianismo e intentan sacar la 

perla que el cadáver esconde en la boca. Es de práctica corriente interpretar la historia 

como como una sátira contra los confucianistas, tildados de ladrones. Así lo ven 

comentaristas tales como Xuan Ying, Lin Yunming, Liu Fengbao o Chen Guying. En 

cambio, Lezama Lima opina que se trata de un elogio de la persistencia de los 

confucianistas en la búsqueda de la verdad y la antigua sabiduría, rasgo compartido con 

los taoístas. Ve, en general, más la armonía y la interrelación que el antagonismo entre 

las distintas corrientes de pensamiento. 

Al referirse al tema de la metamorfosis en el Zhuangzi, el poeta cubano evoca no 

solo la famosa imagen de la mariposa, sino también la del gran pez Kun y el ave Peng. 

Según Lezama Lima (1971 [1965]: 139), Zhuangzi propugna la conciliación entre los 

opuestos, dicho de otro modo, la coexistencia de «el momento dragón y el momento 

serpiente, lo invisible y el sueño, sale del sueño con un golpe fuerte de su talón, que es 

momento coincidente con la danza de los faisanes». Articula así su lectura del Zhuangzi 

dentro de su comprensión global de la filosofía clásica china, considerando la obra del 

maestro como parte orgánica de una visión cosmológica del universo que gravita en torno 

al principio de las mutaciones.  

En la producción tanto poética como ensayística del escritor español Antonio 

Colinas se perciben, en consonancia con un toque místico general, frecuentes 
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reminiscencias del pensamiento primitivo oriental. Gran estudioso y seguidor de María 

Zambrano, Colinas ha profundizado en dichas escuelas de pensamiento, mostrando su 

preferencia por el taoísmo. Después de recibir en 2016 el XXV Premio Reina Sofía de 

Poesía Iberoamericana, en una entrevista con el periodista Winston Manrique Sabogal, 

Colinas explica su filotaoísmo en un diálogo en los siguientes términos:  

 
Eso tiene un sentido intemporal, de trabajar con los temas de siempre y luego el 

diálogo con otras culturas. En mi caso, tanto esas lecturas de América como las de 
Extremo Oriente. Muy pronto en la colección aquella de Janés leí a Confucio, Lao Tse, 
poetas chinos. Yo soy medio taoísta… Aunque el taoísmo me ha hecho mucho bien, 
también me ha hecho daño porque me ha llevado mucho a la independencia. Y eso se 
paga. Alguien dijo que la independencia es el estado ideal si la puedes aguantar. 
(Manrique Sabogal, 2017) 

 

 Es un filotaoísmo vinculado —no podía ser de otro modo— a su apego a los 

escritos de Laozi y Zhuangzi, en quienes aprecia especialmente los valores de armonía 

con la naturaleza, la posición humilde de los hombres en el universo y la oposición a una 

sociedad moderna regida por valores absolutos impuestos por los demás. 

 Un recorrido por la intertertextualidad zhuangziana explícita nos lleva, ante todo, 

a El arte de escribir: mi experiencia personal (1990), donde el paisaje de su tierra natal 

(León) le suscita a Colinas las siguientes asociaciones:  

 
 El paisaje de una ribera fluvial no es estable, no es monocorde, sino que está 
sometido de continuo a los cambios de las estaciones (especialmente en las tierras frías) 
y del propio río, pues todo él es cambio, mutación. Soy feliz, por ello, al pensar que los 
ríos de mi infancia y el río de que hablara el oscuro Heráclitos, están fundidos en mis 
orígenes. ¡Y cuánto me alegró también ver redescubierta más tarde esta verdad primordial 
en los viejos textos taoístas! (Lao tse, Chuang tzu, Lie zi). (Colinas, 1990: 21) 

 

La crónica de su viaje a China (La simiente enterrada: un viaje a China, 2010), 

más que un diario de viajes, es un conjunto de ensayos sobre la literatura y el pensamiento 

chino. Los conocimientos sobre el Zhuangzi, en concreto, le llegan a Colinas a través de 

las traducciones de Carmelo Elorduy e Iñaki Preciado, pero es un interés siempre 

vinculado a Laozi: Colinas (2010: 142) considera a Zhuangzi como divulgador del 

pensamiento de éste. Colinas (2010: 22) ve el dao como la unidad de la dualidad del yin 
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y el yang, sosteniendo la naturaleza mística del taoísmo: «no es sino la mística de los 

orígenes, una forma sutilísima de religión sin dioses». En los paralelismos con el 

pensamiento occidental, no solo cita a Heráclito, sino que incluso asimila el Zhuangzi a 

Einstein citando una frase del segundo capítulo que versa sobre la posibilidad de la 

integración y conversión mutua de dos estados opuestos (Colinas, 2010: 19). Destaca, en 

la mayor parte de sus comentarios, el poder expresivo del maestro:  

 
 Sólo sus textos llenos de agudeza y humor —sus aparentemente ligeras 
historias— supieron ampliar y explicar los principios del Maestro. Muchas veces la clave 
no es dar con el pensamiento esencial (la verdad), sino lograr que ésta sea transmitida de 
manera clara y nueva. Chuang lo logra, pues fue el primero y el más grande sabio 
divulgador e intérprete del Tao. […] Lao Tse ofrece el mensaje químicamente puro; 
Chuang Tzu lo populariza, poetiza y aligera en los relatos de su Libro del maestro Chuang. 
(Colinas, 2010: 19-20) 

 

En otro ensayo, El sentido primero de la palabra poética, de 1989 (y reeditado en 

2008), Colinas se congratula de la burla que hace Zhuangzi, juntos con otros maestros 

taoístas, de la certeza proporcionada por la razón: 

 
 A pesar de su provisionalidad, estas interpretaciones nacen de la reflexión; de 
esa reflexión concienzuda que caracteriza al pensamiento occidental. En el pensamiento 
primitivo oriental —en el ya recordado Libros de los cambios, en el Libro del Tao, en los 
relatos de Chuang Tzu— la existencia es arbitraria, difusa, atmosférica casi. Algo que 
resulta terrible e inexplicable para el occidental, deseoso siempre de sólidas razones y de 
seguridades. (Colinas, 2008: 76)28 

 

Susana Agustín Fernández, estudiosa de Colinas, observa una vinculación 

estrecha entre el misticismo presente en la producción colinasiana y el taoísmo. A su 

parecer, algunos de los poemas del autor leonés (Invierno tardío, o los de Diapasón 

infinito) transmiten experiencias de índole mística relacionadas con las descritas por 

Zhuangzi sobre los sabios que han alcanzado la unidad con el gran dao, poseedores de 

percepciones agudas sobre el mundo exterior que están fuera del alcance de los demás 

(Agustín Fernández, 2009: 222).  

                                                
28 El sintagma «en los relatos de Chuang Zu» es incorporado en la reedición de 2008. 
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Chantal Maillard, poeta y filósofa española, amiga de Colinas, es experta en la 

filosofía primitiva china y una gran conocedora del taoísmo, tal como pone de manifiesto  

principalmente en su trabajo de divulgación La sabiduría como estética. China: 

confucianismo, taoísmo y budismo (1995). Maillard (1995: 31) empieza confesando la 

dificultad de resumir las ideas taoístas en pocas páginas, porque ya han sido muchos los 

que han hecho excelentes estudios sobre el tema y por los límites de todo posible 

comentario: «La remisión a la lectura directa del Lao Tsé o del Chuang Tzu se impone, 

pues la mejor exégesis palidece frente a la riqueza y la actualidad tanto del contenido 

como del estilo de los mismos». El libro, en cualquier caso, menciona solo cinco veces el 

Zhuangzi, sobre el que da informaciones genéricas y de corte propedéutico, de acuerdo 

con el objetivo divulgativo que se propone.  

En La razón estética: una propuesta para el próximo milenio (1999), Maillard —

aquí ya sin referirse al Zhuangzi explícitamente— define el taoísmo como una forma de 

racionalidad poética, opuesta a la racionalidad científica y caracterizada por no adherirse 

a las normas, a las tradiciones o a cualquier visión preconcebida. Los principios estéticos 

taoístas, para Maillard, consisten en la búsqueda en el vacío, concebido como un espacio 

creador que se abre a infinitas posibilidades. Y defiende que el dao como principio de 

todas las cosas, que no se ciñe a los nombres y las apariencias, puede ser una buena 

alternativa al nihilismo actual. 

Recientemente, en una nota introductoria a su poemario Hainuwele y otros 

poemas (2018), Maillard cita una frase procedente del capítulo XVII (Inundaciones 

otoñales), del Zhuangzi: «無以人滅天，無以故滅命», traduciéndola como «Procura 

que lo humano no destruya lo Celestial en ti; procura que lo intencional no destruya lo 

necesario» (Chantal, 2018: 4): 

 
Hay en el animal una inocencia que se me antoja camino de vuelta al origen. 

Anterior al juicio que distingue y sopesa, le procura al gesto la precisión que la razón le 
niega cuando se activa en territorios que no le pertenecen […] La inocencia de las bestias, 
la aceptación incondicional por parte de cada una del lugar que ocupa en la cadena y la 
asunción, por otra parte, de ese ejercicio de crueldad que es, para cualquier buen 
entendimiento, un mundo organizado sobre el hambre en una rueda sin fin de resistencia, 
miedo, dolor y muerte, es para mí algo más que una lección de humildad. Chuang Tsé, 
cuya sabiduría era grande, refiere este consejo, que daba el Señor del Mar del Norte al 
Conde de los Ríos: «Procura que lo humano no destruya lo Celestial en ti; procura que lo 
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intencional no destruya lo necesario». Para conseguirlo, para conservar lo necesario se 
ejercitaban los taoístas en la espontaneidad.  

 

El punto de encuentro de Chantal Maillard con el maestro se sitúa en la 

valorización de esta espontaneidad creadora no refinada por la artificialidad, pero también 

en la defensa de la vuelta a una condición natural salvaje y en la búsqueda de la armonía 

interna original de las cosas. Lo más destacable, en cualquier caso, es que Maillard crea 

una intersección entre sus propios ideales estéticos sobre la razón poética y la filosofía 

poetizada del Zhuangzi, siendo quizá la autora que más lleva a la práctica la fusión entre 

literatura y filosofía que es tema central de nuestro trabajo.  

5.2.7 Alberto Girri y otros poetas  

Muchos de los autores hasta aquí citados son simultáneamente poetas y prosistas, 

y el Zhuangzi ha dejado huella en una y otra actividad. A continuación nos centraremos 

únicamente en el rastro detectable dentro de la actividad poética de otros nombres 

relevantes de la poesía hispana.  

 Siguiendo el orden cronológico de la fecha de las composiciones, empezaremos 

por el nicaragüense Ernesto Cardenal, quien evoca un relato ubicado en el capítulo XVIII 

(Felicidad suprema) en su poema Coplas a la muerte de Merton (1970), dedicado a la 

memoria de su amigo y maestro espiritual Thomas Merton, entre otras cosas traductor al 

inglés del Zhuangzi:  

 
y cuando murió la esposa de Chuang Tzu 

Chuang Tzu no hizo luto 
Hui Tzu lo encontró cantando y bailando 

con la paila de arroz como tambor. 
(vv. 421-424) 

 

 En el relato original, el maestro Zhuang canta golpeando una olla de barro en el 

funeral de su esposa, conducta sorprendente e inapropiada desde el punto de vista de las 

convenciones sociales, y que encarna perfectamente la concepción zhuangziana de la 

muerte, considerada una transformación natural de los seres, además de un descanso. 

Cardenal condensa la historia, que es más larga, en una sola imagen que resume bien el 
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mensaje original, es decir, la idea de que la muerte merece una celebración. Y la aplica a 

propósito de la muerte de Thomas Merton no solo por tratarse de la pérdida de una 

persona querida, sino también con el objeto de homenajearlo en su calidad de experto en 

el Zhuangzi.  

 Antonio Fernández Ferrer (2004 [1999]: 101-102) se limita a mencionar un poema 

del argentino Alberto Girri, Leer con Chuang tzu (1980), en el que vale la pena detenerse 

un poco, dado que —como puede constatarse en el título— es uno de los pocos textos en 

verso en español enteramente dedicados al Zhuangzi. Se citan en él tres fragmentos del 

libro. Los versos 7-9 («el del diestro / con artes de la arcilla, redonda como a compás, / 

cuadrada como hecha a escuadra») (Girri, 1980: 59) traducen casi literalmente la frase «

陶者曰：「我善治埴，圓者中規，方者中矩。」», del capítulo IX (Pezuñas de 

caballo), frase con la que Zhuangzi ironiza sobre quienes dañan la naturaleza de las cosas 

con intervenciones humanas artificiales y reguladoras. Los versos 10-13 («y el del 

consagrado / por vida al oficio de mirar, absorto / hasta que los colores de la luz se le 

presenten descompuestos») (Girri, 1980: 59) evocan la frase «瞻彼闋者，虛室生白» del 

capítulo IV (§ 20) (Mundo de los hombres), alusiva al estado de iluminación que se 

alcanza cuando uno vacía su mente y se concentra en contemplar algo. Los versos 14-18 

(«o el de la extraña / afición a cuidar de fieras, alimentarlas / con la mano, alcanzarles 

presas animadas, / estímulos del instinto de matanza, / del deseo de descuartizar») (Girri, 

1980: 59) también proceden del capítulo IV (§ 32): «汝不知夫養虎者乎？不敢以生物

與之，為其殺之之怒也；不敢以全物與之，為其決之之怒也。», es decir, quienes 

cuidan a tigres no se atreven a darles animales vivos y enteros para no estimular su deseo 

de matar y descuartizar, frase que Girri tergiversa eliminando el adverbio de negación.  

 Las tres citas apuntan a un tema común: ilustran la relación entre lo humano y lo 

celestial, lo artificial y lo natural y las condiciones necesarias para aproximarse al dao. 

Con esas alusiones, Girri nos muestra las lecciones últimas que ha sacado del libro: el 

reconocimiento profundo de las limitaciones y transitoriedad de lo humano y artificial, la 

importancia de desengañarse de las apariencias y de desprenderse de una intencionalidad 

excesiva y la necesidad de volver a la naturaleza. No debemos perdernos en apariencias 



 
158 

y propósitos desmesurados, frente a los que hay que reivindicar el estado ideal de la 

«quietud motora, Tao» (Girri, 1980: 60). 

 Hemos encontrado otro registro sobre la relación entre Alberto Girri y el Zhuangzi 

en la necrológica que el crítico cubano José Olivio Jiménez dedicó al escritor argentino 

Héctor Álvarez Murena en el volumen 42 de la Revista iberoamericana, en 1976. Jiménez 

reproduce un poema titulado Toda la cuestión que Girri compuso en homenaje a Murena 

(Jiménez, 1976: 282). No se especifica la fecha de composición y no lo hemos encontrado 

entre las obras publicadas del autor:  

 
TODA LA CUESTIÓN 

Por Alberto Girri 

 

Toda la cuestión esta allí 
    probarnos 

     que finalmente despertarías 
            contigo mismo, 
           feliz de instalarte  
            en la ecuanimidad, finalmente,  
              como un  
            remoto taoísta arribando  
            a que excesos y carencias  
                         dejen de oponerse, se confundan  
            sin oponerse,  
              y como aquel  
            Chuang Tse, tu venerado libro,  
            cuyos caminos ahora rehaces, 	
	 	 	 				 	 	 	 							feliz  
            de que el existir de toda cosa 	
            pase como un caballo al galope, 	
                                       y de que cada hombre en la tierra  
                                       no signifique más que la punta 	
             de un pelo en la piel de un caballo,  
                              y feliz 	
            de que la única manera por la cual  
            puede ganarse la paz sea haber buscado  
              conciliación en cuanto fluye,  
                     y feliz  
            de estar recogido donde 
            ya no debes valerte del: «¿Qué he de hacer?»,  
               «¿Qué voy a no hacer?», 
                                     y donde  
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            separar sea lo mismo que construir, 
            construir sea lo mismo que deshacer,  
                          y el eso sea también el esto, 
                                                                  y el esto sea también el eso, 
                             y donde  
            lo injusto proviene de lo justo, 
             lo justo de lo injusto, 
                   y feliz  
            de volverte nuevamente germen, 
                                                    habiéndolo sido de candor y miedos, grandeza  
                                                    y confusión, el engaño y lo raro, 
                       y feliz 
                de prestarte por eternidades 
           a ignorar qué es amar la vida 
           o detestar la muerte, 
       y feliz  
           musitando lo que te oímos 
           repetir hasta borrarte: 
              Aquello que no pudimos cumplir, 
           aquello negado al amor, 
              perdido en la anticipación, 
           se cumple en un descenso,  
              sin fin, indestructible. 
           Toda la cuestión. Allí quedará, entera: 
             para nacer 
            tuviste que morir, 
             y para morir 
            primero tuviste que despertar. 

 

 Todo el poema constituye una lectura poética de la filosofía del Zhuangzi, de 

donde Girri cita varias imágenes simbólicas muy emblemáticas. Por ejemplo, «toda cosa 

/ pase como un caballo al galope» (vv. 16-17) procede del capítulo XXII. La frase original 

es: «人生天地之間，若白駒之過郤，忽然而已», literalmente ‘el tiempo que dura la 

vida en el mundo para los seres humanos pasa a tanta rapidez como un potro blanco al 

cruzar una pequeña brecha’. Más abajo, los versos «cada hombre en la tierra / no 

signifique más la punta / de un pelo en la piel de un caballo» (vv. 18-20) evocan una frase 

del Capítulo II, «天下莫大於秋豪之末，而大山為小», literalmente ‘todas las cosas no 

son más grandes que la punta del pelo que nuevamente les sale en otoño a los animales, 

frente al que la montaña Tai es comparativamente pequeña’. Se trata de una de las típicas 

paradojas que en el Zhuangzi expresan la idea de la relatividad de los conceptos opuestos, 

dependiendo de las distintas ópticas que se tomen.  



 
160 

 Diana Bellessi, poeta argentina, evoca al Zhuangzi en dos de sus composiciones: 

El juego nunca acaba (2010a) y Eucaristía (2010b):  

 
EL JUEGO NUNCA ACABA   

 
            Sí es sí en la luz el no que se alza 
              enfrente donde luego será no 
              en la sombra del sí que ya lo enlaza 
 
              como el dulce regazo de una madre 
              o la cuna del mañana reflejando 
              la tumba del ayer mecida al aire 
 
                                                      así lo dijo Chuang y antes el maestro 
                                                      Lao o todas las cosas lo dijeron 
                                                      gozosas con su aplauso en el silencio 

(vv. 1-9) 
 

 Como puede verse, también Bellessi abraza sobre todo, del taoísmo, las ideas 

fundamentales de la relatividad, la interdependencia y la posibilidad de la transmutación 

mutua entre lo que parece oponerse. En Eucaristía, evoca las imágenes de los dos 

animales ficticios que aparecen en el comienzo del Zhuangzi, el pez Kung y el pájaro 

Peng, cuya grandeza en tamaño es puesta en contraste con la fugaz y sencilla alegría que 

a la autora le causa la placidez de un paisaje después de la lluvia:  

 
EUCARISTÍA 

 
Ha llovido tanto y tanto con esa fuerza del verano  

                                            y ahora sopla fresca la brisa del oeste y de mientras  
     las monteras picotean en terceto sobre el pasto y  
    parece lanzado el plumerito con sus flores al rojo  
    donde liba un colibrí en el íntimo paisaje de esta  
    casa sostenida por un instante en el edén que es sólo  
    tiempo presente o alegría que convierte a una mojarrita  
     en el pez más grande de Chuang Tsé y a ella en pájaro después  
    aunque no sé si seguir la historia porque prefiero siempre  
    quedarme aquí con lo más pequeño igual a mí en la alegría  
     inmensa donde perfuman las cañas y cocino pronto  
    un pastel y tengo ganas de llamar al mundo y decirle  
    lo feliz que estaba hace apenas un momento en el iris  
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   dejado por la tormenta gris de nuevo como el plumaje  
   montaraz del cielo y no sé porqué se pierde aquello  
   que habíamos hallado ni tampoco cómo lo encontramos  
   oculto en la fuerza del verano o tal vez a la vista  
   con simpleza para el ciego corazón y su insistencia  
   de volverse infeliz a toda costa, sí, comamos 

 

Dentro de esta nueva generación de poetas, cabe citar también al ítaloperuano 

Maurizio Medo y al español Raúl Campoy Guillén. A Medo por Mala hierba, del 

poemario Manicomio (2009: 26). Con cinco versos libres, Medo recrea el episodio del 

sueño de la mariposa: 

 
    Doc doc, doc doc 
    de niña yo creí ser hija de la flor. 
    Mariposa chuang tzé lloraba tornasol 
    sin saberse mariposa  
    entre los pétalos de madre. 

(vv. 1-5) 
 

 Y a Raúl Campoy Guillén por Qué valor tiene beber, del poemario Etanol Mortis 

(2013), dentro de una reflexión sobre la dialéctica entre necesidad y libertad:  

 
    No puede volar 
    pero es una mariposa. 
    La ciencia es el sueño de Chuang Tzu: 
    que no sabía si soñaba ser una mariposa 
    o si era una mariposa soñando ser Chuang Tzu. 
 
    Elegir beber o no beber no es una elección 
    ni es la duda de Chuang Tzu, 
    es simplemente vivir eligiendo, 
    y da igual lo que elijas o si eliges, 
    fallarás de todas formas. 

(vv. 85-94) 

5.2.8 Microficcionistas  

La microficción, el microrrelato, el minicuento, en estas últimas décadas se ha 

reivindicado como un nuevo género literario per se. Las denominaciones varían, pero 

esencialmente se trata de formas narrativas caracterizadas por la hiperbrevedad.  
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El argentino Raúl Brasca no solo practica el género, sino que también es pionero 

en teorizar sobre él, y en su muy citado artículo Los mecanismos de la brevedad (2000), 

intenta identificar y clasificar las constantes en esta marea de relatos brevísimos que se 

halla en vertiginoso aumento. Plantea cuatro modelos básicos de micronarración, uno de 

los cuales denomina «los herederos de Chuang Tzu», caracterizado por una dualidad entre 

elementos antitéticos: se enuncia una oposición entre dos polos, un soñador y un soñado, 

que lleva a un callejón sin salida por la imposibilidad de resolver el dilema lógico. 

Brasca vuelve sobre ello en el artículo La elocuencia del silencio. Sobre el final 

de las microficciones (2010), donde argumenta que el núcleo estructural de las 

microficciones radica en la fuerza del desenlace abrupto y ambiguo, que provoca un 

efecto de sorpresa o de humor. Se invita así al lector a que interprete a su manera aquello 

que se esconde para ser revelado: 

 
Pero no siempre es una historia o son datos de una historia aquello que se debe 

reconstruir. Muchas veces, aunque haya parte de la historia elidida, el efecto de final 
resulta, paradójicamente, del escamoteo de precisiones que permitan resolverlo, es decir 
de la presencia de una ambigüedad. Es el caso del famoso «El sueño de Chuang Tzu» en 
que la microficción está directamente configurada como una ambigüedad cuya simetría 
permite el intercambio entre el soñador y lo soñado. Con ello, el dilema brilla indecible, 
lo que constituye su verdadero efecto. (Brasca, 2010: 17) 
 

En la práctica del género, se contabilizan numerosas imitaciones, adaptaciones y 

recreaciones (muchas humorísticas) de la famosa historia del sueño de la mariposa 

difundida por Borges. Nos limitaremos a recoger algunas, con la voluntad no tanto de 

comentarlas como de proporcionar material a otros investigadores que con más distancia 

histórica puedan en el futuro valorarlas más adecuadamente. El mexicano José de la 

Colina (2007) propone para la mariposa zhuangziana una doble intertextualidad, 

entrelazándola con el Gregorio Samsa de Kafka: 

 
La metamorphosis, según Chuang Zu 

 
 Gregorio Samsa soñó que era un escarabajo y no sabía al despertar si 
era Gregorio Samsa que había soñado ser un escarabajo o un escarabajo que 
había soñado ser Gregorio Samsa. 
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Otro microrrelato sobre la mariposa tiene por autor al escritor chileno Diego 

Múñoz Valenzuela. Se publicó en 2011 en la revista Plesiosaurio, precisamente 

especializada en ficción breve: 

 
El entomólogo torturador 1 

 
Se quedó mirando fijo los ojos de la mariposa. Después la abofeteó con 

rudeza antes de preguntarle por última vez:  
—Contesta, si aprecias tu vida. No sigas protegiéndolo. ¿Dónde está el 

maldito Chuang Tzu?  
(Muñoz Valenzuela, 2011) 

 

La microcuentista chilena Lilian Elphick Latorre reitera el cruce entre Zhuangzi 

y Kafka, y lo hace en hasta tres ocasiones diferentes: 

 
Sueño del pájaro 

A Pau y Ricardo 
 

 Un pájaro soñó que era Chuang Tzu. Al despertar tenía brazos y no alas. Triste 
porque ya no podía volar, se dedicó a escribir. Una mariposa se posó en su ala y le 
dijo: «No has despertado aún». (Elphick Latorre, 2016 [2007]: 26) 
 

¿Qué dijo Chuang Tzu antes de morir?  
 

 Quiero dejarle mi colección de mariposas a Gregorio Samsa. (Elphick Latorre, 2014) 
 

El sueño de K 
 

  Soñé que era una mariposa; al despertar tenía cuatro alas y tres pares de patas. 
La noche anterior había estado creando la historia de Gregorio; los papeles quedaron 
arriba de la mesita de noche. Los miré con mis ojos compuestos. De las blancas hojas 
escritas con tinta negra voló una mariposa. Nunca más pude volver a dormir. (Elphick 
Latorre, 2014) 

 

No son menos creativas, y sobre todo menos humorísticas, las Variantes sobre el 

sueño de Chuang Tzu (2009) del argentino Fabián Vique, de las que solo conocemos siete 

muestras disponibles en red (<https://issuu.com/fvique/docs/variaciones_sobre_el_sue_ 

o_de_chuang_tzu>). He aquí dos ejemplos: 
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Chuang Tzu soñó que era una mariposa. Al despertar, salió volando. La 
esposa le gritó: ¡Cuidado Chuang! 

Demasiado tarde. Chuang Tzu se rompió la crisma contra el borde de la mesa 
de luz. 

El accidente le costó 72 puntos y el resto de la vida alimentándose a sopa de 
arroz con una pajita. 

 

Chuang Tzu soñó que era una mariposa. Al despertar no sabía qué clase de 
mariposa era y se puso a estudiar entomología. Así fue como China ganó un 
innecesario especialista en lepidópteros y se privó de un gran filósofo.  

 

El juego de transformaciones al infinito queda finalmente corroborado por esta 

contribución del español Manuel Moyano Ortega:   

 
Chuang Tzu 

 
Soñé que me convertía en una silla y que me veía obligado a soportar durante 

todo el día el peso de una enorme señora haciendo calceta. Cuando desperté me dolía 
muchísimo la espalda, y no hubiera sabido decir si era un hombre que había soñado 
ser una silla o, por el contrario, una silla que ahora soñaba ser un hombre. 

 

Más que citarla en términos textuales, estas contribuciones toman la historia 

original como ícono y patrón narrativo caracterizado por la extensión hiperbreve, el final 

abrupto y ambiguo y el penchant relativista, útil para desdramatizar sobre lo borroso de 

la identidad de los sujetos. De ahí que la transmutación mutua entre estados opuestos sea 

el campo de juego preferido tanto por las recreaciones más lúdicas como por las más 

‘serias’. 
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6 INTRODUCCIÓN A LAS TRADUCCIONES 

DEL ZHUANGZI  

6.1. Traducciones al alemán, francés e inglés: panorama general 

Si en China la influencia del Zhuangzi se ha dejado sentir a lo largo de más de dos 

milenios, en Occidente es un fenómeno relativamente reciente, circunscrito básicamente 

al último siglo y medio y —por lo tanto— no comparable en términos de extensión y 

profundidad, pero nada desdeñable dado el interés en aumento que la obra ha suscitado y 

sigue suscitando en círculos tanto literarios como académicos. 

La primera traducción del Zhuangzi en lengua occidental, según documenta 

Hellmut Wilhelm en Chuang-tzu Translations: A Bibliographical Appendix (1983), debe 

ser atribuida al misionero y sinólogo alemán Ernst Faber (1839-1899). 

Desafortunadamente, tal traducción —al parecer completa— se destruyó en un incendio 

antes de ser publicada. No se conoce con exactitud ni cuándo la hizo Faber, ni cuándo 

ocurrió el incendio, pero Wilhelm (1983: 158) deduce que la fecha de redacción tiene que 

ser anterior a 1881, año en que Faber publicó un ensayo sobre el Zhuangzi titulado Ein 

noch unbekannter Philosoph der Chinesen, Zeitgenosse des Aristoteles (1881).  

En 1889, otro sinólogo alemán, Georg von der Gabelentz, publicó una traducción 

del capítulo XXIX (El bandido Zhi) en Königlich-Sächsische Gesellschaft der 

Wissenschaften. Philologisch-Historische Klasse: Berichte über die Verhandlung. Más 

adelante, en 1910, y basándose en las versiones inglesas, el filósofo austríaco Martin 

Buber sacó a luz una influyente traducción parcial titulada Reden und Gleichnisse des 

Tschuang-tse, la cual incluso llegó a manos de Jorge Luis Borges. Dos años después, salió 

otra versión alemana importante, la primera traducción directa del chino clásico al alemán, 

del sinólogo jesuita Richard Wilhelm, titulada Dschuang Dsi, das wahre Buch vom 

südlichen Blütenland (1912). 

Siempre siguiendo a Wilhelm (1983: 158), la primera versión del libro en lengua 

francesa sería la traducción parcial titulada La Pérégrination, que Léon de Rosny (1837-

1914) publicara en 1874 dentro de su volumen Tchoung-Hoa Kou-Kin Tsaï. Textes 

Chinois Anciens et Modernes, traduits pour la première fois dans une langue européenne. 
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De 1913 es la primera traducción completa, del jesuita Léon Wieger, quien reunió el 

Zhuangzi, el Dao De Jing y el Liezi en un solo volumen titulado Les pères du système 

taoïste (1913), abriendo con él el estudio sistemático del libro en el mundo francófono. 

En 1881 se publicó la primera traducción al inglés del Zhuangzi, de Frederic 

Henry Balfour. Este libro, The Divine Classic of Nan-hua: Being the Works of Chuang 

Tsze, Taoist Philosopher, contiene casi todo el texto original. Solo falta el capítulo 

XXXIII (El mundo). El pistoletazo de salida del zhuangzismo no ya en el Reino Unido, 

sino en todo Occidente, vino marcado —sin embargo— por la publicación de la 

traducción de Herbert Allen Giles en 1889. Titulada Chuang Tzŭ: Mystic, Moralist, and 

Social Reformer, es directa del chino y la primera completa en el mundo anglosajón. Fue 

objeto de una reseña firmada por Oscar Wilde (A Chinese Sage, 1890) y gozó de gran 

difusión a nivel internacional (fue el libro que suscitó el interés de Jorge Luis Borges por 

el maestro chino).  

Desde la traducción de Balfour publicada en 1881, se cuentan por lo menos 23 

versiones en inglés (Zhu, 2019a: 97). Entre ellas se llevan el sello de calidad, 

especialmente, las que son obra de sinólogos: además de la de Giles (1889), las de Legge 

(1891), Watson (1968) y Graham (1981), muy citadas tanto dentro como fuera del ámbito 

anglosajón. 

Cabe mencionar, de los traductores al inglés, que —además de dar voz al 

pensamiento del Zhuangzi desde distintos puntos de vista— han materializado la 

poeticidad de la obra convirtiendo parte de la prosa original en versos muchas veces libres. 

Thomas Merton es pionero en esta práctica, con su versión titulada The Way of Chuang 

Tzu publicada en 1965, y la justifica por su limitado conocimiento del chino, que le lleva 

a proponer —más que una traducción— una interpretación personal y, en sus propias 

palabras, espiritual. Siguieron después sus pasos A. C. Graham (Chuang Tzu: The Inner 

Chapters, 1981), quien se sirvió del verso para las frases de cuatro caracteres agrupadas 

en varios lugares de los Capítulos interiores, y el sinólogo americano Victor H. Mair 

(Wandering on the Way: Early Taoist Tales and Parables of Chuang Tzu, 1994), quien 

usó también el verso para las partes donde detectaba versificación en el original, 

justificando tal decisión —en el prólogo— por la voluntad de reproducir la literariedad 

del original proporcionando a los lectores de lengua inglesa el mismo sentido estético que 
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perciben los lectores que saben leer en chino clásico. Mair no cesa de subrayar lo peculiar 

del estilo zhuangziano: 

 
I have not been afraid to experiment with new modes of expression to stimulate 

the odd quality of writing in the Chuang Tzu. The chief aim of this book is philological 
accuracy. Beyond that, however, I wish to present Chuang Tzu as a preeminent literary 
stylist and to rescue him from the clutches of those who would make of him no more than 
a waffling philosopher or a maudlin minister of the Taoist faith. (Mair, 1994: 12) 

 
 

 En fechas un poco más recientes, otra versión en inglés que ha resuelto fragmentos 

rítmicos mediante el verso ha sido la titulada The Book of Chuang Tzu (1996), de Martin 

Palmer y Elizabeth Breuilly. La versión en español que ha tomado como referente este 

trabajo (la de Mario Lamberti) mantiene en verso lo que así aparece en el texto inglés.  

6.2. Traducciones al español  

Procedemos a continuación a reseñar las traducciones al español del Zhuangzi, 

parciales o completas, directas del chino o mediadas por lengua interpuesta, que se han 

publicado en forma de libro. Fuera quedan, por un lado, las traducciones sueltas 

aparecidas en forma de cita, como las del episodio de la mariposa incluidas en escritos de 

Borges, y las que forman parte de libros cuyo autor no es exclusivamente Zhuangzi, como 

las que Borges publicó en antologías o los 8 fragmentos publicados por P.H. Delcius en 

1996 dentro de Enseñanzas taoístas. Chuang Tse, Lie Tse, Lao Tse (Barcelona: MRA 

Creación y Realización Editorial). Como prueba el caso de Borges, las traducciones 

sueltas pueden contribuir a popularizar el original tanto o más que las publicadas en forma 

de libro. El hecho de que éstas comprendan un mayor número de textos del autor en 

cuestión las hace, sin embargo, si no necesariamente más importantes, sí merecedoras de 

un apartado especial. 

Al final del capítulo trazamos una tabla-resumen a modo recapitulatorio. Algunos 

datos figuran con interrogante al final porque no han podido ser verificados. En concreto, 

la información sobre si la traducción es directa o mediada la damos por buena solo si es 

proporcionada por los paratextos (no en base a un análisis textual). 
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6.2.1. Carmelo Elorduy (1967)  

El sinólogo jesuita Carmelo Elorduy (1901-1989) fue experto en el pensamiento 

tradicional chino y uno de los pioneros en el intercambio cultural entre España y China. 

Su nombre chino era Du Shanmu (杜善牧). Se hizo célebre por sus traducciones de 

clásicos chinos, todas ellas de alta calidad. Nacido en 1901 en el pueblo vizcaíno de 

Munguía, estudió en su juventud teología (Alvárez, 2008: 30). En el año 1926 viajó por 

primera vez a China para trabajar en la misión jesuita de la ciudad de Wuhu. Tres años 

después, regresó a España, pero en 1934 volvió a China, y esta vez se quedó 17 años, 

hasta que se trasladó a Macao y luego a Taiwán a raíz de la expulsión de los misioneros 

occidentales de la nueva República Popular.  

Todas sus traducciones fueron realizadas directamente del chino y son 

traducciones completas. De la tradición confuciana tradujo el Libro de las odas y el Libro 

de las mutaciones, pero también a los taoístas y los moístas. Su traducción del Dao De 

Jing de Laozi vio la luz en 1961 por la editorial burgalesa Oña. Seis años después, en 

1967, Chuang-tzu: literato, filósofo y místico taoísta fue publicado en Manila por la 

editorial filipina East Asian Pastoral Institute. Por su traducción al español del primer 

poemario de la literatura china, Romancero chino, publicada en 1984, recibió el Premio 

Nacional de Traducción en 1986. Al año siguiente publicó el texto fundamental de la 

escuela moísta Mozi: Moti. Política del amor universo (1987). Al margen de las 

traducciones, impulsó la edición de los diccionarios bilingües jesuitas entre el chino y las 

lenguas romances. Trabajó diez años en la edición de un diccionario chino-español de 

treinta y tres volúmenes, que terminó en 1958. Aunque dicho diccionario nunca fue 

publicado, fue la base de los diccionarios jesuitas publicados posteriormente. 

A lo largo del tiempo la traducción del Zhuangzi ha sido publicada por tres 

editoriales: en 1967, como hemos dicho, por el East Asian Pastoral Institute, en Manila; 

cinco años después, y también gracias a los contactos hechos por el traductor en las 

misiones jesuitas, en Caracas, por Monte Ávila Editores, edición que se reimprimió en 

dos ocasiones (1972, 1984, 1991), y en 1977 en España, por la Editora Nacional de 

Madrid, junto al Dao De Jing.  
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La edición de 1967 es la traducción más temprana del libro en el mundo 

hispanófono. En la cubierta se muestra un retrato clásico de Zhuangzi, originalmente 

publicada en 1609 en el Compendio ilustrado de los tres poderes (三才圖會), atribuido 

a Wang Qi (王圻) y Wang Siyi (王思義). El mismo retrato aparece también en la 

contracubierta de la edición venezolana de 1972. 

 

 
Figura 2: Cubierta de la traducción de Carmelo Elorduy en la edición de 

1967 (East Asian Pastoral Institute) 

Debido a su limitada difusión, no hemos podido consultar la edición filipina (tan 

solo hemos localizado la cubierta en la red). Sí hemos accedido a todas las demás. El 

cuerpo principal de las tres ediciones de Monte Ávila coincide, radicando la diferencia 

únicamente en el diseño de cubierta y contracubierta y en el título. En cuanto al primero, 

se observa una tendencia hacia la simplificación: mientras que en la cubierta de 1972 

aparece el nombre de Zhuangzi en chino clásico de color amarillo y con letras grandes en 

fuerte contraste con el fondo anaranjado, en 1984 solo se ve un árbol seco esquematizado 

con líneas simples sobre fondo blanco y en 1991 ya no se ofrece ilustración alguna. El 
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título de la traducción pasa de ser Chuang-Tzu: literato, filósofo y místico taoísta (en  

1972 y 1984) a ser Chuang-Tzu en 1991.29 

 

   
Figura 3: Cubierta de la traducción de Carmelo Elorduy en las ediciones 

de 1972, 1984 y 1991 (Monte Ávila Editores) 

Centrándonos en la primera de las tres ediciones Monte Ávila, la de 1972, diremos 

que el libro tiene 260 páginas, de tamaño 16 x 2 x 22.5 cm. En la contracubierta se 

reproduce el retrato clásico de Zhuangzi de Wang Qi (王圻) y Wang Siyi (王思義); 

además, se lee una introducción breve sobre Zhuangzi, su libro y la traducción de Elorduy 

y se citan comentarios del estudioso japonés Daisetsu Teitaro Suzuki y del erudito chino 

Wu Ching-Hsiung (吳經熊). Se trata de una versión erudita y bilingüe. Contiene los 33 

capítulos del libro completos, todos los que nos han llegado hasta el presente, y 

organizados de acuerdo con la estructura original. Se interponen 598 notas intratextuales 

con la interpretación de algunos párrafos oscuros o con caracteres chinos de antropónimos 

y conceptos que el traductor pretende destacar, notas que desaparecerán de la edición 

española de 1977 con el fin de facilitar la lectura. 

La traducción va precedida por un prólogo de 80 páginas: un estudio minucioso 

sobre el pensamiento del Zhuangzi que abrió las investigaciones académicas sobre la obra 

en el mundo hispanófono (véase 5.1.1.). El conocimiento que Elorduy tenía de la filosofía 

tanto occidental como oriental le permitió comparar, en este prólogo, las doctrinas 

zhuangzianas con la tradición helénico-cristiana. Además de un extenso análisis sobre el 

                                                
29 Aunque en la cubierta de la edición de 1984 solo aparece «Chuang-tzu», en la portada sí se lee el título 
completo «Chuang-tzu: literato, filósofo y místico taoísta». 
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ideario del maestro Zhuang, da su opinión sobre las traducciones existentes a otras 

lenguas occidentales y da explicaciones sobre la suya propia. Juzga insatisfactoria la 

versión francesa del jesuita Léon Wieger publicada en 1913, por la libertad excesiva que 

en ella se despliega en la interpretación de las ideas originales. Apunta que la traducción 

al chino hablado de Ye Yulin es de las mejores que ha leído. Además, nos revela 

explícitamente que su traducción está basada en las notas de los comentaristas Wang 

Xianqian y Guo Qingfan, del siglo XIX. Al final de la introducción, son anexados un 

índice de materias con los conceptos filosóficos principales que se han mencionado, un 

índice bibliográfico y una lista con siglas de los 14 más renombrados comentaristas 

citados en las notas.30  

Si el carácter académico y erudito de la traducción dice mucho de la 

profesionalidad de Elorduy, no es menos cierto que en ella se observan rastros de la 

religiosidad de matriz católica de su autor. En cualquier caso, sus decisiones han dejado 

huella, sobre todo en lo relativo a la traducción que se ha seguido haciendo después de 

los conceptos clave del Zhuangzi.   

6.2.2. Antonio Resines (1978) 

En 1978, año del comienzo del programa de la Reforma Económica China, se 

publicó en Madrid por la editorial Visor una traducción firmada por el español Antonio 

Resines. Es una traducción parcial (64 fragmentos) y mediada por la versión inglesa del 

teólogo estadounidense Thomas Merton (1965).31 Nacido en 1949 y fallecido en 2015, 

Resines fue sobre todo traductor de literatura inglesa: Carroll, Auden, Kerouac, Lowell, 

Dylan Thomas, Bob Dylan, entre otros.  

 

                                                
30 Son: Cheng Xuanying (成玄英), Guo Songchou (郭嵩燾), Xiang Xiu (向秀), Xuan Ying (宣颖), Guo 
Qingfan (郭慶藩), Guo Xiang (郭象), Li Zhen (李楨), Lu Wenchao (盧文弨), Meng Shi (孟氏), Lu 
Deming (陸德明), Sima Biao (司马彪), Cui Zhuan (崔譔), Yu Yue (俞樾) y Wang Xianqian (王先謙). 
31 Esta información no solo se facilita en la página de créditos, sino que en la cubierta el único nombre que 
aparece es el de Merton. El de Antonio Resines solo aparece en la página de créditos.  
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Figura 4: Cubierta de la traducción de Antonio Resines (Visor, 1978) 

El libro, de tamaño 13 x 1.6 x 20 cm, tiene 165 páginas. La selección de 64 

fragmentos, obra de Merton, incluye parábolas, diálogos y pasajes argumentativos 

famosos que revelan los principales pensamientos de Zhuangzi. 16 fragmentos pertenecen 

a los Capítulos interiores, 36 a los Capítulos exteriores y 12 a los Capítulos misceláneos. 

Están organizados de acuerdo con el orden que ocupan en el original con unas pocas 

excepciones. El título de cada uno de los fragmentos es el que les puso, de cosecha propia, 

el traductor inglés. Excepto 12 fragmentos en prosa, los restantes 52 están en verso libre, 

también en esto coincidiendo con el texto de partida inglés.  

Merton firma al principio del libro, en primer lugar, una «Una nota para el lector» 

de 5 páginas, donde expone las motivaciones que le llevaron a traducir el Zhuangzi y 

cataloga su versión esencialmente como «lecturas interpretativas libres» (Resines, 1978: 

9), y a continuación un estudio de índole introductoria de 21 páginas donde resalta la 

cercanía entre el Zhuangzi y el budismo zen en el sentido de que ambos sirven de gran 

inspiración espiritual ante la tendencia a la artificialidad y el abuso de la tecnología en el 

mundo occidental. Menos hincapié se hace en las analogías con la teología cristiana, en 
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aras de una comprensión del Zhuangzi dentro de su contexto histórico e ideológico 

original.  

El volumen no lleva solapas, ni informacion alguna en la contracubierta. Al final, 

se anexan un glosario de conceptos filosóficos y una lista de 14 notas breves que en su 

mayoría proporcionan información sobre referencias bibliográficas. Dentro del libro 

encontramos 19 ilustraciones en blanco y negro dibujadas con líneas simples, 

mayoritariamente relativas a vegetación y animales. Desconocemos el nombre de sus 

autores. Los anexos y las ilustraciones proceden también de la edición inglesa.   

La traducción de Resines ha alcanzado gran difusión merced a sus reimpresiones 

bajo varios sellos editoriales. Ha sido reeditada dos veces por Lumen (en 1996 y 2001) y 

una vez por Debate (en 1999). 

 

   
Figura 5: Cubierta de la traducción de Antonio Resines en las reediciones 

de 1996 (Lumen), 2001 (Lumen) y 1999 (Debate) 

6.2.3. Iñaki Preciado (1996) 

Tras un largo desierto con solo los dos oasis hasta aquí reseñados, los años del 

cambio de siglo marcan un punto de inflexión radical. Desde 1996 hasta 2007 asistimos 

a un auténtico boom, con un total de 9 traducciones (casi una por año). De 1996 es la 

segunda traducción completa, la que hizo el traductor vasco Iñaki (o Juan Ignacio) 

Preciado Ydoeta (o Idoeta). Nacido en 1941, doctor en filosofía, sinólogo y tibetólogo, 

ha acumulado una rica experiencia en la traducción de escritores chinos de muy variadas 

épocas. Muchas de sus traducciones se cuentan entre las más citadas, lo que vale también 

para la del Zhuangzi. 
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Preciado se dio el nombre chino de Bi Yinya (毕隱崖), que literalmente significa 

‘el escondite en un acantilado’, lo que está muy en línea con sus preferencias por el 

budismo tibetano y el taoísmo, que aconsejan alejarse del bullicio y recluirse en la vida 

privada. Antes del Zhuangzi ya había traducido dos clásicos taoístas: Laozi. El libro del 

tao (primera traducción directa al español del Dao De Jing), publicado por Alfaguara en 

1978, y por el cual ganó el Premio Nacional de Traducción en 1979, y Liezi. El libro de 

la perfecta vacuidad, publicada en 1987 por Kairós. Más adelante, en 2010, tradujo Los 

cuatro libros del Emperador Amarillo (黄帝四经), obra de tradición taoísta redescubierta 

en 1973 sobre cómo el emperador debe gobernar el país.  

Además de las traducciones, también ha publicado ensayos sobre el taoísmo. A 

Laozi le ha dedicado dos libros: Las enseñanzas de Lao Zi (1998) y La ruta del silencio. 

Viaje por los libros del tao (2018). Pero la mayor parte de su producción ensayística versa 

sobre el Tíbet, cuyos clásicos también ha traducido. En lo que respecta a literatura china, 

ha traducido a poetas antiguos como Du Fu, Wang Wei y Pei Di, y a autores 

contemporáneos como Feng Jicai y Zhuang Xianliang.  

Su traducción del Zhuangzi ha gozado de amplia difusión y alcance gracias al 

hecho de haber sido publicada por tres editoriales importantes: Kairós (1996); Círculo de 

Lectores (2000); RBA (2002, 2006), en el primer caso con el título Zhuang Zi: «Maestro 

Chuang Tsé» y en los otros dos Zhuang Zi: «Maestro Zhuang». 
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Figura 6: Dos versiones de la cubierta de la traducción de Iñaki Preciado 

(Kairós, 1996) 

 

 
Figura 7: Cubierta de la reedición del año 2000 de la traducción de Iñaki 

Preciado (Círculo de Lectores) 
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Figura 8: Cubierta de las reediciones de los años 2002 y 2006 de la 

traducción de Iñaki Preciado (RBA) 

 Todas estas ediciones contienen los treinta y tres capítulos completos, organizados 

según el orden del original y con los títulos originales. Si nos centramos en la de mayor 

difusión, es decir, la de Kairós de 1996, vemos que tiene 504 páginas, de tamaño 13 x 2.6 

x 20 cm. En la contracubierta leemos una breve introducción sobre Zhuangzi, su libro y 

la presente traducción. Una introducción de 17 páginas empieza presentando un 

panorama general de la filosofía china, cuyos rasgos característicos se definirían por: una 

escasa influencia de la religión; el desafío a «la dicotomía lógica radical del ser-no ser» 

(Preciado, 1996: 8); el predominio de pensamientos de índole ética y política, y un punto 

de vista de la coexistencia armoniosa entre el hombre y la naturaleza. Acto seguido, se 

resumen el origen, desarrollo histórico y principales ideas del taoísmo, del que se destaca 

como peculiaridad la vocación metafísica frente al planteamiento ético y moral propio de 

otras escuelas. Tras esta contextualización, Preciado pasa ya al pensamiento zhuangziano: 

relativismo, rebeldía contra los valores confucianistas, métodos místicos en la práctica 

del dao, unificación de todos los seres, y tendencia anarquista en lo político (wuwei, 無

為). En cuanto a los problemas en la traducción, se pone de relieve la dificultad en la 

comprensión del original causada por la profusión de aforismos y parábolas redactados 

en un lenguaje ambiguo, extremadamente conciso, muchas veces carente de coherencia. 

Otra dificultad consiste en las similitudes con la mística cristiana: son dos sistemas 
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ideológicos muy similares pero también con muchas diferencias, por lo que es fácil 

confundirlos y dejarse influir por ello en la traducción. Es fundamental, en este sentido, 

no querer reemplazar por conceptos occidentales los conceptos propios de la filosofía 

china, debiendo respetarse las especificidades culturales de esta. 

Preciado declara haberse basado básicamente en el comentarista moderno Chen 

Guying en lo relativo a la estructuración del texto, y en cuanto al sentido y a la 

interpretación de los pasajes oscuros en el mismo Chen Guying y en Guo Qingfan, aunque 

la bibliografía contiene también otros autores (hasta 59 comentaristas chinos).  

La erudición y profesionalidad de la traducción de Preciado también se manifiesta 

en su minucioso sistema de anotación: un total de 1167 notas, sobre todo explicaciones 

de caracteres crípticos y conceptos importantes y resúmenes y observaciones a lo que 

dicen los comentaristas. Todas las notas se hallan al final del libro, donde también se 

anexan un glosario de nombres de casi 30 páginas, una lista bibliográfica de las 

principales traducciones y estudios (sobre la obra, sobre taoísmo en general y sobre 

filosofía e historia de la antigua China), y un mapa temporal (Cronología de la antigua 

China).  

6.2.4. Octavio Paz (1997) 

 En 1997 sale a la calle bajo el sello de la madrileña Siruela la prestigiosa 

traducción de Octavio Paz, de la que nos hemos ocupado en el apartado 5.2.4. y que es 

frecuentemente citada —como es lógico— gracias a la fama de su autor. El libro, de 

formato bolsillo (tamaño 10.8 x 15.3 x 1.2 cm), tiene 80 páginas. Se trata de una selección 

de 18 fragmentos cortos. A cada fragmento el traductor le da un título ideado por él que 

resume el contenido seleccionado. La selección se divide en tres partes, tituladas 

respectivamente por Paz El dialéctico, El moralista y El sabio. Cuatro fragmentos se 

encuentran reunidos bajo El diálectico. Son fragmentos sacados respectivamente de los 

capítulos XXVI, II, II y XXXIII del original en los que se cuestionan todas las 

perspectivas dualistas y se afirma la relatividad de todos los conceptos y de todo el 

lenguaje humano. En el apartado titulado El moralista, Paz ha escogido cinco fragmentos 

(de los capítulos XIII, XIV, XIV, X, XVII) que reflejan la actitud dudosa expresada en el 

Zhuangzi ante los códigos morales del confucianismo. En el apartado El sabio, se recogen 
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nueve fragmentos sobre la concepción y formas de vida de los sabios. En dicho apartado 

está incluido el famoso episodio del sueño de mariposa del capítulo II.  

 

 
Figura 9: Cubierta de la traducción de Octavio Paz (Siruela, 1997) 

Octavio Paz antepone a los textos dos introducciones, ambas salidas de su pluma:  

una de dos páginas en la que resume su motivación e historia personal con la traducción 

del Zhuangzi y otra de siete páginas donde expresa su interés por la rebeldía del 

pensamiento zhuangziano ante los valores predominantes en su época (el confucianismo). 

Hemos explicado esa introducción más detalladamente en el apartado 5. 2 .4.  

Diez breves notas a pie de página aportan algo de información adicional respecto 

a determinados conceptos clave. Sin ilustraciones. Que sepamos, el libro no ha sido 

reeditado. 

6.2.5. Pilar González España y Jean Claude Pastor-Ferrer (1998) 

Pilar González España (1960-) es poeta, dramaturga y profesora de la Universidad 

Autónoma de Madrid. Licenciada en filología china e hispánica, en su trayectoria 
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profesional ha dedicado mucho esfuerzo a la traducción e introducción de las obras 

clásicas chinas, mayoritariamente las literarias. Su amplio repertorio de traducciones 

incluye a Wang Wei (701-761) y Li Qingzhao (1084-1155), entre otros. Ganó el Premio 

Nacional de Traducción en 2005.  

La traducción del Zhuangzi la hizo en colaboración con Jean Claude Pastor-Ferrer, 

autor en 1990 de una traducción al francés de los Capítulos interiores. Doctor en 

Sinología y licenciado en Filosofía por la Universidad de París, es profesor titular de 

chino clásico en la Universidad Michel de Montaigne de Burdeos.  

 

 
Figura 10: Cubierta de la traducción de Pilar González España & Jean 

Claude Pastor-Ferrer (Trotta / UNESCO, 1998) 

Esta versión a cuatro manos publicada por la Editorial Trotta (Madrid) con 

patrocinio de la UNESCO contiene solo los siete Capítulos interiores y es la primera y 

única traducción española escrita enteramente en verso, toda una novedad y toda una 

audacia, y más en español, frente a una tradición anglosajona en donde las versiones 

entera o parcialmente en verso son más habituales. Del tema de la versificación en el  
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Zhuangzi nos hemos ocupado en 2.4. Como decíamos allí, pese a las dudas que subsisten 

sobre en qué medida el original está escrito en prosa o en verso, y en qué medida esa 

prosa es rítmica o no, todo parece indicar que mayoritariamente el Zhuangzi es un libro 

en prosa. Transvasar esa prosa a verso supuso un gran desafío, que obligó a los traductores 

a no recurrir demasiado a menudo a la rima, a no seguir siempre patrones isosilábicos 

regulares, a omitir frecuentemente uno u otro componente de la frase, a reemplazar 

efectos irreproducibles del chino antiguo por recursos retóricos típicamente románicos o 

a adoptar formas sintácticas peculiares, con un uso muy recurrente del paralelismo. 

También por el tono y el estilo es, pues, una traducción poética, en consonancia con la 

propia experiencia como poeta de González España y de las ideas que expone en la línea 

de ver en el maestro Zhuang básicamente a un poeta (véanse 3.3. y 5.1.3.) y de reprochar 

a las traducciones existentes que no presten suficiente atención a los factores rítmicos y 

fonológicos.  

La forma en verso y el lenguaje lírico dan especial significación a este trabajo en 

relación al tema de la presente tesis. Indudablemente, si se tradujo así, es porque González 

España y Pastor-Ferrer captaron la forma como parte inseparable del mensaje. Decidieron 

restaurar el espíritu poético del Zhuangzi llevando el ritmo de la prosa original al extremo 

de convertirla en verso, cuando lo normal en español ha sido siempre sacrificar el verso 

a favor de la prosa, y empleando la ambivalencia de un discurso de corte literario para 

afrontar la oscuridad del original. De este modo, a la vez que se movían hacia la 

adaptación y la recreación, daban al lector una orientación clara sobre la naturaleza del 

texto, destacando aquello que tiene de poesía dentro de su prosa. De hecho, borrando los 

límites entre prosa y verso, pusieron a la poesía como característica integral de la obra o, 

por lo menos, de sus siete primeros capítulos. Más que fundir filosofía y literariedad 

apostaron por la segunda contra la primera, frente a la mayoría de traductores pero 

también de académicos, que han puesto el acento en la primera (véase 3.3.). De ahí el 

poco interés que esta traducción despertó en Roncero Mayor (véase 1.1.), quien remarcó 

que se había hecho «en detrimento del análisis textual» (Roncero Mayor, 2013: 108). En 

efecto, es esta otra diferencia respecto a las traducciones académicas: no tiene demasiadas 

notas. A su favor hay que decir, en todo caso, que suena natural, a veces a costa de la 
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precisión en la semántica o en el contenido, sí,  pero —pese a todo— es menos libre de 

lo que pudiera parecer a simple vista y resulta de fácil comprensión. 

No parece haber sido reeditada en otras editoriales, pero sí se ha reimpreso varias 

veces por Trotta (1998, 2005, 2008, 2012 y 2013). Se basa principalmente en la versión 

americana del Harvard Yenching Institute Zhuangzi Yinde (A Concordance to Chuang 

Tzu) y en el comentario de Chen Guying, pero también se han consultado otras versiones, 

como las de Watson (1968) y Graham (1981), y a todos los más renombrados 

comentaristas tradicionales chinos (Guo Xiang, Cheng Xuanying, Lin Xiyi, Wang Fuzhi, 

Wang Xianqian, Chen Guying), a quienes se dio prioridad en detrimento de las 

interpretaciones más modernas de los sinólogos occidentales. Todo lo cual se lee en una 

nota Acerca de la traducción.  

El libro tiene 152 páginas, de tamaño 12 x 1.2 x 20 cm. En la solapa se introduce 

brevemente el contenido principal de los Capítulos interiores y los rasgos principales de 

la traducción. En la contracubierta se lee una breve aproximación a la figura de Zhuangzi 

y una nota biográfica de los dos traductores. La traducción contiene los primeros siete 

capítulos completos organizados de acuerdo con el orden original y con los títulos 

originales.  

La introducción, de diez páginas, va firmada por los traductores. Consta de dos 

partes. La primera versa sobre el contexto de creación de la obra, los datos básicos sobre 

el maestro Zhuang, el libro y su relación con el taoísmo. Los traductores se desmarcan de 

la calificación convencional de Zhuangzi como filósofo dada su actitud negativa ante el 

razonamiento lógico. La estructura ideológica taoísta del libro difiere de la ciencia y la 

filosofía al mismo tiempo, y está más cerca de los símbolos míticos. Se hace así hincapié 

en la esencia poética del libro, calificándose su pensamiento de «mítico-simbólico» 

(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 11). El maestro es un poeta con tendencia a la 

experiencia mística, coincidiendo el éxtasis de esta con la forma de alcanzar el dao. A sus 

argumentos les falta, ciertamente, coherencia lógica, pero esto está plenamente justificado 

porque tienen coherencia poética. El propio estilo expositivo de la introducción es muy 

creativo y poco sistemático. 

En línea con esta perspectiva, en la segunda parte de la introducción, el 

pensamiento de Zhuangzi es presentado sobre la base del significado simbólico de las 
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imágenes poéticas, recurriendo a los propios símbolos e imágenes presentes en el libro, 

que son asociados a símbolos culturales tradicionales chinos: el abismo al Norte, el pez 

Kun que se transformó en el pájaro Peng, el yin y el yang. 

Pero el material paratextual no se limita a la introducción. A ésta la sigue la nota 

de tres páginas Acerca de la traducción, ya mencionada; y a lo largo del libro leeremos 

173 notas a pie de página que explican con un lenguaje asequible los términos más 

complejos. A todo lo cual hay que añadir: un resumen, antes de cada capítulo, del 

contenido del mismo; una ilustración del artista calígrafo Xu Zonghui (el primer capítulo 

caligrafiado), y al final del libro un glosario de términos filosóficos. 

6.2.6. Núria Martí (2000) 

En el año 2000 salió la traducción de la española Núria Martí, mediada por la 

inglesa de los poetas Sam Hamill y J. P. Seaton (1998). La publicó Ediciones Oniro, de 

Barcelona, para la que Núria Martí había traducido y traduciría numerosos títulos, la 

mayoría de espiritualidad oriental y mediados del inglés, siempre dirigidos a un público 

general: entre ellos, Sintiendo la paz: El arte de vivir conscientemente, del maestro 

budista moderno Thich Nhat Hanh, y el Huahujing (化胡经), texto taoísta atribuido a 

Laozi.  

El libro, de tamaño 13 x 1.5 x 20 cm, tiene 240 páginas. El título en inglés, The 

Essential Chuang Tzu (1998), se convirtió en español en La sabiduría de Chuang Tse. 

Textos fundamentales del taoísmo. En la página de créditos se manifiesta explícitamente 

que la traducción se basa en esta versión en inglés de Sam Hamill y J. P. Seaton (1998). 

Todo el contenido coincide, en efecto, con el de este volumen. Así, empezamos por el 

prólogo, de 8 páginas, firmado por Irving Yucheng Lo, quien valora altamente la 

traducción por su audacia y creatividad en la transmisión de la expresividad original. 

Sigue una introducción de 8 páginas firmada por Hamill y Seaton, sobre el texto original 

y sobre la traducción. Del primero se subraya la coexistencia de diversos géneros, que 

contribuyen a un estilo peculiar y heterogéneo. Sobre la traducción se dice que han sido 

cuidadas al mismo tiempo las propiedades crípticas del original y la fluidez en la lengua 

de llegada. La dificultad principal se sitúa en la abundante presencia de términos ricos en 
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significado, así como la necesidad de estudiar el origen etimológico de los caracteres 

polisémicos.  

La ilustración de la cubierta es también la misma que la del original americano: 

un hombre vestido de estilo chino antiguo que contempla a dos mariposas, ilustración que 

hace alusión al famoso episodio del sueño de la mariposa.  

Siempre coincidiendo con el libro americano, no tenemos notas, pero sí un 

glosario final, concretamente para 53 antropónimos de personajes históricos y míticos, 14 

topónimos y 5 términos filosóficos. En la contracubierta, una introducción brevísima al 

autor y al libro. que aparecen en la traducción.  

 

 
Figura 11: Cubierta de la traducción de Núria Martí (Oniro, 2000) 

El texto propiamente dicho consta de los 7 Capítulos interiores y parte de 6 

Capítulos exteriores. La traducción está destinada a un público general y se caracteriza 

por una gran naturalidad, teñida de cierta creatividad y de un toque literario. Simplifica 

para ayudar al lector: por ejemplo, traduce «a las tres de la madrugada» allí donde otros 
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traductores recogen la expresión original relativa a la cantidad de las castañas ganadas 

por las monas (capítulo II).  

El libro no ha sido reeditado. 

6.2.7. Mario Lamberti (2001)  

En 2001 la Editorial Edaf, de Madrid, saca otra traducción mediada del inglés, 

ésta completa, obra de Martin Palmer y Elizabeth Breuilly (The Book of Chuang Tzu, 

1996). Se recogen, del modelo inglés, tanto la ilustración final que acompaña a cada 

capítulo como el uso del verso en determinados pasajes, y también el título: El libro de 

Chuang Tse.  

 

 
Figura 12: Cubierta de la traducción de Mario Lamberti (Edaf, 2001) 

Tradujo Mario Lamberti, quien ha trabajado mucho para la editorial Edaf, para la 

que ha traducido libros de desarrollo personal, educación infantil y, siempre por 

mediación del inglés, de contenido espiritual oriental. Además, Lamberti es autor de 

ensayos sobre estos mismos temas: Técnicas del dragón: ciencia china del desarrollo 
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corporal: adelgazamiento, belleza, energía y salud  (1996), El control de la conducta 

(1996) o Noé, o los señores del diluvio (2000). 

El libro tiene 488 páginas, de tamaño 11 x 2.2 x 18 cm. En la cubierta están 

presentes los nombres de los dos traductores ingleses, mientras que el de Mario Lamberti 

se limita a ocupar un espacio menos visible en la página de créditos. En la cubierta 

también se ve, procedente del libro inglés, una ilustración en blanco y negro que plasma 

un paisaje natural cuyo autor no consta. En la contracubierta leemos una breve 

introducción sobre la vida y el pensamiento de Zhuangzi y el sinólogo inglés Martin 

Palmer.  

El libro se abre con un breve prefacio (4 páginas) y una larga introducción (28 

páginas), ambos de Martin Palmer. En el primero se resumen el método y las fuentes de 

información utilizados para la traducción. El segundo versa sobre la vida de Zhuangzi, la 

conformación del libro original y la contextualización de las ideas principales que definen 

su pensamiento. 

La traducción está destinada a un público medio, por lo que, a fin de facilitar la 

lectura, el traductor ha eliminado antropónimos confusos y ha simplificado la 

transcripción fonética de algunos especialmente complejos. 

El texto propiamente dicho se subdivide con arreglo a los capítulos del original y 

sus títulos originales. Va acompañado de 125 notas breves sobre antropónimos de 

personajes históricos, topónimos y términos filosóficos. Las notas proceden del libro 

inglés, así como la ilustración que sigue a cada capítulo: un paisaje natural en blanco y 

negro, acompañado siempre por un poema caligrafiado. Desconocemos el nombre del 

autor de estos dibujos.  

Reeditó este volumen Círculo de Lectores en 2009.  

6.2.8. Traducción anónima (2004)  

En 2004 se publicó la primera versión al español del Zhuangzi promovida por una 

editorial china. El sello Delfín Beijing sacó un volumen con 18 frases en formato de cómic 

destinado a los niños.  
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Figura 13: Cubierta de la traducción anónima de 2004 (Delfín Beijing) 

El libro es de tamaño 20 x 0.2 x 20 cm y tiene una extensión de tan solo 20 páginas. 

Se trata de una selección de 18 fragmentos muy cortos, 5 procedentes de los Capítulos 

interiores, 5 de los Capítulos exteriores y 8 de los Capítulos misceláneos. Los fragmentos 

están organizados conforme al orden que ocupan en el original. Se trata básicamente de 

parábolas famosas, tales como la protagonizada por el gigantesco ave Peng al inicio del 

Capítulo I, el sueño de la mariposa del Capítulo II y el cocinero Ding que descuartiza al 

buey en el Capítulo III.  

Esta versión está acompañada por el texto original y una traducción al chino 

moderno. Orientada al público infantil, carece de notas, prólogo o introducción, epílogo 

o anexos. Se caracteriza por la presencia de abundantes dibujos con mucho colorido. 

Estos dibujos de estilo humorístico —firmados por Gou Xia— reflejan, apoyan y 

enriquecen el contenido de cada fragmento escogido. La ilustración de la cubierta plasma 

precisamente la parábola del sueño de la mariposa. En la portada leemos que la redacción 

del libro fue llevada a cabo por Li Lin y Gou Xia, sin que se especifique información 
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alguna sobre el autor de la traducción. En la contracubierta, se ponen brevemente en valor 

la novedad y particularidades de esta versión infantil. 

6.2.9. Cristóbal Serra (2005)  

En 2005 se publicó en Palma de Mallorca la versión completa del Zhuangzi de 

Cristóbal Serra, titulada Chuang-tzu. Obra completa. Cristóbal Serra Simó (1922-2012), 

doctor honoris causa por la Universitat de les Illes Balears, fue un prolífico escritor y 

traductor. Tradujo a clásicos de la literatura inglesa como Blake, Melville o Swift, pero 

también a poetas franceses contemporáneos como Michaux. Como escritor, cultivó una 

narrativa enigmática y heterodoxa, difícil de catalogar, rica de intertextualidad erudita. 

Aunque no fue un sinólogo, hizo patente un interés por el taoísmo, interés que se 

materializó en las traducciones completas de Dao De Jing (2007) y el Zhuangzi (2005).  

 

 
Figura 14: Cubierta de la traducción de Cristóbal Serra (Cort, 2005) 

Serra no especificó de qué versión o versiones en lengua europea había traducido, 

y no es fácil de adivinar a causa del alto grado de creatividad y libertad interpretativa del 



 
188 

que hace gala. Se detectan indicios de que consultó las traducciones de Carmelo Elorudy 

e Iñaki Preciado. Por ejemplo, a fin de conferir más coherencia al texto original, Elorduy 

(1991 [1967]: 5) había añadido frases propias no presentes en él, como «Raudo es su 

vuelo» o «remonta su vuelo trazando círculos», y en la versión de Serra (2005: 9) 

reaparecen algunas de esas marcas de registro típicamente elorduyanas.  

Serra, como González España y Pastor-Ferrer, veía al maestro como un gran poeta. 

En las cuatro páginas de prólogo habla más de su perfil como literato que como filósofo. 

No declara ni la versión ni las fuentes de consulta utilizadas. No introduce en detalle la 

filosofía zhuangziana porque considera a Zhuangzi no como uno de esos «santos» que 

persiguen la verdad absoluta, sino como «un místico que no está enemistado con el 

humor». De la filosofía del Zhuangzi destaca precisamente esto, la falta de seriedad: «Una 

delicada mezcla de risa sardónica y desaliño se conjuga en este travieso de la filosofía o 

de la mística, que puede hacer fruncir el ceño a teólogos y doctrinos, impermeables a la 

risa» (Serra, 2005: 6).  

En la traducción Serra compensa en cierta medida la falta de cohesión y el 

fragmentarismo del original, ofreciendo un texto más coherente, escrito con un estilo 

natural y conciso, a la vez que artístico: «la prosa fragmentaria de Chuang-tzu no cambia 

de naturaleza, ni sufre distorsión alguna» pero «naturalmente, hemos tenido que bregar 

con el vario, complejo y sútil contenido de los fragmentos de este escritor huidizo. Y 

hemos tenido que darles ‘bateo’». A veces, matiza el tono, a veces reorganiza los párrafos, 

y añade subtítulos al mismo tiempo que omite los títulos de capítulo originales. Los 

suprime porque en su opinión no logran reflejar con claridad el contenido heterogéneo 

del capítulo o, dicho con sus palabras, «por miedo a pecar de inexactos» y para evitar 

confundir a los lectores. Y los sustituye —como hemos dicho— por unos subtítulos: opta 

por «aislar las historietas y darles una serie de títulos facticios, que obedecen, en la 

medida de lo posible, al contenido exacto» (Serra, 2005: 7). Por ejemplo, en el Capítulo 

II Zhuangzi compara a las personas que ignoran la igualdad esencial entre los seres con 

unos monos que desconocen la igualdad del resultado de recibir tres castañas por la 

mañana y cuatro por la tarde o cuatro por la mañana y tres por la tarde. Esa parábola 

protagonizada por los monos y el monero está incrustada en un contexto textual 

argumentativo, apareciendo de modo abrupto mediante un repentino cambio de género 
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textual. Frente a ello, Serra opta por añadir antes de la entrada de la historia una frase de 

transición («¿De qué cuento se trata?») y un título («La historieta del monero»), ambos 

inexistentes en el original. Toma así, pues, la iniciativa de apoyar la cohesión textual y la 

progresión discursiva contra la impresión de fragmentariedad y falta de coherencia o 

relación entre los textos que se suceden consecutivamente. 

El libro tiene 365 páginas y es de tamaño 14 x 2.2 x 21 cm. Contiene los 33 

capítulos completos, ordenados según la distribución original. En la cubierta 

contemplamos por enésima vez el retrato atribuido a Wang Qi (王圻) y Wang Siyi (王思

義). Este mismo dibujo está presente también en el encabezamiento de cada capítulo. En 

la solapa se lee una introducción breve a Zhuangzi y su libro. Se centra más en los rasgos 

literarios la nota que ofrece la contracubierta. Solo dos notas a pie de página, ambas en el 

Capítulo I, una sobre la cosmología según los antiguos chinos y otra sobre el personaje 

mitológico de Peng Zu. Ni epílogo, ni anexos. No se ha reeditado. 

6.2.10.  Francesc Gutiérrez (2005)  

También en 2005, y también en Palma de Mallorca, la editorial José J. de Olañeta 

publica una versión solo de los Capítulos interiores firmada por Francesc Gutiérrez, autor 

de múltiples traducciones para esta misma editorial, muchas de ellas relacionadas de una 

forma u otra con el misticismo tanto occidental como oriental.  
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Figura 15: Cubierta de la traducción de Francesc Gutiérrez (José J. de 

Olañeta, 2005) 

El libro, titulado Los diálogos de Chuang Tse, tiene 176 páginas, de tamaño 11 x 

1.2 x 14 cm. Va destinado a un público general. Contiene los primeros siete capítulos 

según el orden original, en principio completos pero en realidad con algunas supresiones 

de pasajes. Como imagen representativa es claramente escogida la mariposa del famoso 

sueño del segundo capítulo, porque tanto en la cubierta como en la contracubierta 

aparecen ilustraciones de mariposas, y en la contracubierta es citado dicho episodio (en 

la solapa se introduce a rasgos muy generales el contenido de todo el libro). Una nota 

preliminar obra del traductor, de 17 páginas, resume la vida y enseñanzas de Zhuangzi, 

así como las motivaciones de la traducción y las fuentes utilizadas para elaborarla. 

Gutiérrez ha traducido básicamente de la versión francesa del padre Léon Wieger (Les 

Pères du système taoïste, 1913), aunque dice haber consultado también otras versiones al 

francés, inglés, italiano y castellano, sin especificar cuáles. Gutiérrez dice optar por esta 

versión por su facilidad de comprensión y porque plasma bien la espiritualidad de la obra. 

Sin embargo, el traductor español dejó su huella, y de forma más que ostensible. Por un 
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lado, volvió al original para recuperar detalles de los que Wieger había prescindido. Así, 

por ejemplo, este no facilitaba ni el nombre ni la longitud exacta del pez mitológico al 

principio del primer capítulo: «un poisson immense» (Wieger, 1913: 209). Gutiérrez sí 

los especifica: «un pez llamado Kun, y es tan inmenso que mide no sé cuántos lis» (2005: 

31), agregando además una nota a pie de página sobre tal unidad de medida china. De las 

62 notas a pie de página, 39 son originales de Gutiérrez, sobre personajes históricos, el 

simbolismo de las imágenes, o sobre pasajes o conceptos difíciles o importantes. Por otro 

lado, y precisamente a fin de secundar la espiritualidad de la obra por encima de todo 

rigor filológico, Gutiérrez actúa de forma bastante invasiva. Intercala comentarios y 

observaciones, elimina y añade sin reparos e incluso reorganiza algunos párrafos. Hace, 

además, un claro esfuerzo por compensar las incoherencias del original «en búsqueda de 

un lenguaje más equilibrado, aunque sin más pretensiones» (Gutiérrez, 2005: 26). Quizá 

sería oportuno considerarla más bien una adaptación.  

Al final del libro no se incluye ningún anexo. Tan solo tenemos una lista de libros 

publicados por el mismo editor en colecciones diversas.  

Esta traducción no ha sido reeditada. 

6.2.11.  Norberto Tucci (2007)  

En 2007 surgió una colección de fragmentos dispersos traducida por el  argentino 

Norberto Tucci, estudioso de las religiones y filosofías orientales, especializado en el 

budismo zen y el taoísmo. Ha publicado más de diez libros, la gran mayoría bajo el sello 

de la madrileña Ediciones Librería Argentina, destinados a un público general. Se trata, 

casi siempre, de traducciones de antologías de fragmentos, especialmente de obras 

literarias japonesas y chinas, abarcando géneros tales como el cuento, la leyenda o el 

haikú. Además de la del Zhuangzi, ha traducido varias selecciones de fragmentos 

procedentes de los clásicos chinos de la época preimperial, como Tao Te Ching, I Ching 

o el Arte de la guerra. 
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Figura 16: Cubierta de la traducción de Norberto Tucci (Ediciones 

Librería Argentina, 2007) 

Del Zhuangzi Tucci recopiló 99 pasajes, una mezcla de parábolas famosas y 

diálogos y partes argumentativas, aproximadamente la mitad procedente de los Capítulos 

interiores y la otra mitad de los exteriores. La extensión varía de una frase a seis páginas, 

y el orden de presentación es más bien arbitrario. De hecho, dos fragmentos separados 

titulados respectivamente Sobre el maestro (Tucci, 2007: 54) y Sobre el hombre (Tucci, 

2007: 66) corresponden en realidad a un mismo contenido encuadrado en el capítulo I del 

original. El traductor pone un título propio a cada fragmento. 

Es una versión de índole divulgativa, lo cual puede explicar la falta de notas. 

Conforme a la tipología de los destinatarios, Tucci tradujo con un estilo sencillo y, a fin 

de facilitar una lectura sin obstáculos, optó por eliminar antropónimos de personajes 

históricos. Así, por ejemplo, ya en el capítulo primero tradujo el nombre del filósofo Huizi 

simplemente por «Alguien» (Tucci, 2007: 15). A la misma finalidad facilitadora 

obedecen amplificaciones explicativas, desambiguaciones y otras iniciativas que acercan 

esta versión más bien a la categoría de adaptación. Todo ello no sin caer en errores e 



 
193 

imprecisiones. En ocasiones el traductor incorpora información no contrastada en el texto 

meta, como al  establecer desacertadamente la relación entre Huizi y Confucio: «Hui Tse, 

un discípulo de Confucio» (Tucci, 2007: 19).  

El libro, titulado Cuentos y leyendas taoístas. Chuang Tzu, tiene 96 páginas, de 

tamaño 16.4  x 1 x 23.6 cm. Contiene una introducción de 10 páginas a cargo del propio 

Tucci, en la cual se resumen la filosofía china, el taoísmo y el pensamiento de Zhuangzi 

a modo de iniciación para quien no tiene conocimientos previos de filosofía y cultura 

china. No se indica la bibliografía consultada. Se destaca muy particularmente la relación 

de Zhuangzi con el budismo zen, un aspecto a propósito del cual se incurre en 

generalizaciones excesivas: «todo Oriente está impregnado de zen». Toda la introducción, 

movida por ese afán de dar información muy masticada y propedéutica al lector, peca de 

reduccionismo y contiene varias imprecisiones. Tucci dice haber hecho su selección a 

partir del texto original y haber prescindido de las partes supuestamente compuestas por 

los discípulos del maestro a fin de garantir una coherencia de pensamiento, pero toma por 

auténticamente zhuangziano el apócrifo relato protagonizado por un Zhuangzi que dibuja 

cangrejos para el emperador, inventado por Italo Calvino en una de sus Lezioni americane.  

La introducción resalta el humor del original, así como la cualidad poética tanto 

del original como de la traducción. En efecto, otra particularidad de ésta consiste en que 

57 de los fragmentos están escritos en verso libre, un verso libre que intenta emular el 

peculiar ritmo que caracteriza esos fragmentos originales.  

6.2.12. Jiang Fengguang (2011)  

Tras un pequeño paréntesis de cinco años sin nuevas contribuciones, se registra 

otro pico, en la historia de las traducciones al español del Zhuangzi, en el período 2011-

2014, con tres trabajos. En 2011 llega Zhuang zi, la traducción directa de Jiang Fengguang 

(姜凤光), la primera firmada por un traductor chino. Se trata de una versión bilingüe y 

completa que forma parte de la colección denominada «Biblioteca de clásicos chinos» 

(大中华文库), financiada por la Administración General de Prensa y Publicaciones del 

Gobierno Chino con el fin de difundir los antiguos clásicos en el extranjero. En la misma 

colección, Jiang publicaría en 2015 junto con otro traductor (Yin Chengdong) una versión 
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al español de los Versos de Chu (楚辞) de Qu Yuan y Song Yu (siglos IV-III a. C.), la 

primera antología de poemas en la historia de la literatura china. También tradujo del 

español al chino, por ejemplo en 1988, junto Jiang Zongcao, El amor en los tiempos del 

cólera de García Márquez. Además, editó junto con Li Guijun un manual de aprendizaje 

del español titulado Cien frases en español (西班牙语 100 句). 

 

 
Figura 17: Cubierta de la traducción de Jiang Fengguang (Editorial de 

Educación de Guangdong, 2011) 

El libro tiene 629 páginas y es de tamaño 16 x 2 x 22 cm. Se divide en dos 

volúmenes, el primero con 17 capítulos, el segundo con los restantes 16 capítulos. Se 

sigue el orden de capítulos del original, y se traduce el título de los mismos también según 

el original. Como todas las traducciones de la colección, la del Zhuangzi es bilingüe, o —

mejor dicho— trilingüe, porque en la página impar el original es reproducido en chino 

simplificado y más abajo en una traducción al chino moderno firmada por Qin Xuqing y 

Sun Yongchang. La versión española ocupa la página par.  
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6.2.13. Arturo Agüero (2013)  

En 2013 se publica una selección de 64 fragmentos traducida por el español 

Arturo Agüero Herranz y titulada El segundo libro del Tao. Agüero, traductor de 

literatura inglesa y norteamericana (Wilde, Conrad o Melville, entre otros), hizo esta 

excepcional digresión en su trayectoria trabajando a partir de la versión inglesa del 

escritor estadounidense Stephen Mitchell (2009). 

 

 
Figura 18: Cubierta de la traducción de Arturo Agüero (Alianza Editorial, 

2013) 

El libro tiene 232 páginas y se encuentra en formato de bolsillo de tamaño 12 x 2 

x 18 cm. Se seleccionan 54 fragmentos del Zhuangzi, 29 fragmentos de los Capítulos 

interiores, 22 de los Capítulos exteriores y 3 de los Capítulos miscelaneos. Cada 

fragmento seleccionado está acompañado por comentarios de Stephen Mitchell, al lado 

de la traducción.  

Acompaña cada fragmento un comentario de su nombre. Éstos comentarios de 

estilo dialogado por los cuales el autor original comunica sus interpretaciones personales 
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de cada segmento. Como el libro está destinado a un público general, no se emplean 

términos arcanos. 

6.2.14. Traducción anónima (2014)  

De 2014 es una recopilación de 100 frases del Zhuangzi publicada por Sinomedia 

Group International en la ciudad norteamericana de San Francisco.     

  

 
Figura 19: Cubierta de la traducción anónima de 2014 (Sinomedia Group 

International) 

El libro tiene 202 páginas, y es de tamaño 13 x 2 x 17 cm. Es una versión bilingüe, 

chino-español. Una «Nota del editor» de dos páginas avisa del objetivo del libro:  

contribuir a presentar la filosofía y cultura china de forma asequible, mediante una 

traducción no especialmente fiel, sino facilitada, y carente de notas. En efecto, el volumen 

forma parte de la colección «Sabiduría esencial china», en donde figuran otras obras de 

la filosofía china antigua.  
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Una introducción de 3 páginas se centra en Zhuangzi y su pensamiento. También 

se incluyen un glosario de los conceptos principales de la filosofía china y dos mapas, 

uno de la República Popular China actual y otro de la antigua China. Copiosas 

ilustraciones en blanco y negro, cuyo autor no consta. El diseño de la cubierta, basado en 

el clásico retrato de Wang Qi, va firmado por Tiffany Cha. Al final del libro se anexa una 

«Cronología de los grandes sabios de China», es decir, de los maestros incluidos en la 

colección, todos ellos con sus retratos e indicación de las fechas en que vivieron.  

Se trata una traducción muy parcial. Se escogen frases dispersas, muy cortas, en 

forma de proverbio o aforismo, ya sea porque son proverbios o aforismos en el original o 

porque son intencionadamente cortadas para que parezcan tales. Las frases no llevan 

título y no están numeradas. Están ordenadas de modo más bien arbitrario. Son 101 

fragmentos, de los que 53 tomados de los Capítulos exteriores, 24 de los Capítulos 

interiores y 24 de los Capítulos misceláneos. Todos los capítulos del libro están 

representados, con la excepción de 7, 21, 16, 27, 30, 33. El conjunto, de contenido diverso, 

desde la filosofía de vida hasta el pensamiento político, ilustra bien la filosofía de 

Zhuangzi. Muchos no son pasajes especialmente conocidos, pero no se dejan tampoco de 

lado episodios como el de la mariposa y el del pez Kun.  

6.2.15. Pedro Bayona (2018)  

En 2018, salió a luz la primera traducción directa del chino firmada por un 

traductor hispanoamericano, Pedro Bayona (1937-) de México, hipnoterapeuta y maestro 

en chi kung además de autor de literatura infantil y juvenil, pintor, escultor e ilustrador. 

Siempre interesado por la cultura oriental, Bayona ya había traducido en 2005 a otro 

clásico taoísta: Tao Te Ching. Las enseñanzas de Lao Tsé. Su versión del Zhuangzi 

contiene los 7 Capítulos interiores y parte de 8 Capítulos exteriores, con resúmenes y 

comentarios interpolados entre los párrafos traducidos, a veces muy extensos, de modo 

que la presencia del traductor se deja sentir mucho en todo el volumen. Tales 

interpolaciones resumen el contenido de ese párrafo o capítulo en particular y comentan 

aspectos relacionados con el pensamiento zhuangziano, a menudo relacionándolo con el 

budismo zen, pero también subrayando la lección práctica que imparte el maestro en lo 
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relativo a la vida cotidiana personal, es decir, «sobre cómo mejorar nuestra vida» (Bayona, 

2018: 27).  

 

 
Figura 20: Cubierta de la traducción de Pedro Bayona (Prana, 2018) 

Es, pues, por un lado, una traducción destinada a un público general, regida por 

un objetivo de orientación espiritual: ayudar al lector a vencer los sinsabores y el estrés 

impuestos por la vida moderna. Y, en ese sentido, en efecto, es fácil de leer. Al mismo 

tiempo, en el prólogo Bayona apunta que muchas traducciones al español han 

distorsionado el sentido original del texto y reivindica el mérito de la suya, hecha con 

rigor histórico-filológico y basada en un conocimiento profundo del autor y su época, de 

su filosofía y enseñanzas: 

 
En orto orden de ideas, el actual trabajo responde al deseo de presentar a los lectores 

hispanohablantes una visión e interpretación coherente de la obra Chuang Tsé que ha llegado al 
público en versiones traducidas del inglés o francés y muy raramente del original en chino. El 
resultado, en un porcentaje muy elevado, son textos que tergiversan —algunas veces 
gravemente— el sentido original del texto.  
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Debo agradecer a muchas personas su ayuda, especialmente a mi esposa, con quien pasé 
largas horas discutiendo las sutilezas y las connotaciones de cada uno de los intrincados párrafos 
y de las palabras que finalmente seleccionamos para poner en español, con la mayor fidelidad 
que creímos posible, la compleja redacción del texto original. (Bayona, 2018: 9-10) 

 

 Bayona sugiere, pues, haber traducido directamente del chino clásico. 

El libro tiene 232 páginas y es de tamaño 14 x 1.3 x 22 cm. La cubierta y la 

contracubierta están ilustradas con imágenes de mariposas. La contracubierta aporta, 

además, una breve introducción al autor y su libro. Al principio del volumen tenemos una 

introducción de 6 páginas a la que sigue un estudio más extenso sobre el autor y el libro. 

Al final son anexados tres apéndices: una breve historia de la China antigua y sus 

principales escuelas filosóficas; un breve estudio sobre las diferencias entre el taoísmo 

filosófico y el taoísmo posterior, y otro sobre la influencia concreta del Zhuangzi en el 

budismo zen. 

En la bibliografía son citadas las traducciones de Elorduy, Legge, Watson y 

Graham. 

No se ha reeditado. 

6.2.16.  Gabriel García-Noblejas (2019) 

Un año después, en 2019, el sinólogo español Gabriel García-Noblejas Sánchez-

Cendal publicó una recopilación de 88 fragmentos titulada Chuang Tse. Textos escogidos, 

en el formato de bolsillo característico de Alianza Editorial. Dos años antes, García-

Noblejas había traducido para la misma editorial el Tao Te Ching. Ambas traducciones 

fueron directas del chino. Son rigurosas y de alta calidad. 
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Figura 21: Cubierta de la traducción de García-Noblejas (Alianza 

Editorial, 2019) 

El libro, de tamaño 11.5 x 1.2 x 18 cm, cuenta con 240 páginas. Entre los 88 

fragmentos escogidos, 26 proceden de los Capítulos interiores, 35 de los Capítulos 

exteriores, y 27 de los Capítulos misceláneos. Guiado por la idea de que el Zhuangzi «es 

seguramente el más literario de todos los grandes libros de filosofía china clásica» (2019: 

2), García-Noblejas hace mayoritariamente una selección de historias cortas divertidas y 

jalonadas por metáforas e imágenes elocuentes, pero también incluye párrafos y 

aforismos que recogen las principales ideas filosóficas del libro. Da a cada fragmento un 

título propio con el que sintetiza su contenido. Son títulos tales como Relatividad, El Tao, 

La utilidad de lo inútil, Perfección y armonía, Elogio de la quietud y El sabio, y son 

utilizados hasta tres veces para denominar a fragmentos que comparten temática. Los 

fragmentos están ordenados a gusto del traductor. 

O reduce —sin avisar al lector— el largo pasaje que toma del capítulo IX. Se aleja, 

pues, en ocasiones hacia la adaptación.  
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Conforme al talante popular de la editorial, García-Noblejas emplea un estilo fácil 

de entender para un público general al que molesta con pocas notas (un total de 14, breves). 

Prescinde de muchos nombres propios difíciles y simplifica los culturemas que causan 

dificultades para la lectura. Dice, por ejemplo, «un hombre llamado Ziqi», sin 

entretenerse en dar explicaciones sobre quién era.  

Al principio del libro, una «Nota del editor» de 4 páginas introduce brevemente 

el Zhuangzi y explica los motivos por los que se propone la presente versión. Al final, se 

incluye un epílogo de 38 páginas sobre el taoísmo, más en concreto sobre la relación entre 

Laozi, Zhuangzi y las corrientes religiosas posteriores. Ninguna ilustración. Ningún 

contenido en la contracubierta.  

6.2.17.  José Coronel (2020) 

 La versión más reciente es la publicada en 2020 en Madrid por la Editorial Trotta, 

64 fragmentos firmados por el famoso escritor nicaragüense José Coronel Urtecho (1906-

1994), realizada a partir de la versión inglesa de Thomas Merton. El libro, titulado El 

camino de Chuang Tzu, tiene 160 páginas y es de tamaño 14.5 x 0.7 x 23 cm. Lo 

encabezan una «Advertencia al lector» firmada por el editor y un estudio sobre el 

Zhuangzi de 15 páginas. Al final del libro se anexan un glosario tomado de Merton y una 

bibliografía del material utilizado para la confección de esta versión, que incluye las 

traducciones más prestigiosas del Zhuangzi a lenguas europeas: Giles (1889), Legge 

(1891), Wilhelm (1912), Wieger (1913). Sin ilustraciones. 

Hasta ahora solo se ha publicado una vez.  

 



 
202 

 
Figura 22: Cubierta de la traducción de García-Noblejas (Editorial Trotta, 

2019) 

6.2.18.  Tabla-resumen y conclusiones 

Núm. Nombre  y 
apellido(s) del 
traductor 

Título de la 
traducción 

Directa o 
mediada 

Completa o 
parcial 

Año, ciudad y 
editorial 1ª 
edición 

Reediciones 

1 Carmelo 
Elorduy, S.J. 
(español) 

Chuang-tzu: 
literato, 
filósofo y 
místico taoísta 

 Directa Completa 1967 
Manila: 
East Asian 
Pastoral 
Institute  

Monte Ávila 
(1972, 1984, 
1991); Editora 
Nacional 
(1977, junto 
con la 
traducción de  
Tao Te Ching) 

2 Antonio 
Resines 
(español) 

El camino de 
Chuang-tzu 

Mediada del 
inglés (Thomas 
Merton) 

Selección de 
64 fragmentos 

1978 
Madrid: Visor  

Lumen (1996, 
2001); Debate 
(1999) 



 
203 

3 Iñaki Preciado 
Ydoeta 
(español) 

Zhuang Zi: 
«Maestro 
Chuang Tsé» 

 Directa Completa 1996 
Barcelona: 
Editorial 
Kairós   

Círculo de 
Lectores 
(2000); RBA 
(2002, 2006) 

4 Octavio Paz 
(mexicano) 

Chuang-tzu Mediada del 
inglés y el 
francés (no 
consta de qué 
versiones) 

Selección de 
18 fragmentos 

1997 
Madrid: 
Ediciones 
Siruela 

 

5 Pilar González 
España 
(española) y 
Jean Claude 
Pastor-Ferrer 
(francés) 

Los Capítulos 
interiores de 
Zhuang Zi 

Directa Solo los 7 
Capítulos 
interiores 

1998 
Madrid: 
Editorial Trotta 
/ UNESCO 

Editorial Trotta 
(1998, 2005, 
2008, 2012, 
2013) 

6 Núria Martí 
(española) 

La sabiduría 
de Chuang Tse 

Mediada del 
inglés (Sam 
Hamill y J. P. 
Seaton) 

Los 7 
Capítulos 
interiores y 
parte de 6 
Capítulos 
exteriores 

2000 
Barcelona: 
Ediciones 
Oniro 

 

7 Mario 
Lamberti 
(¿argentino?) 

El libro de 
Chuang-tse 

Mediada del 
inglés (Martin 
Palmer y 
Elizabeth 
Breuilly) 

Completa 2001 
Madrid, 
México, 
Buenos Aires: 
Editorial Edaf  

Círculo de 
Lectores 
(2009) 

8 No consta Zhuangzi Directa Selección de 
18 frases en 
formato de 
libro de cómic 

2004 
Beijing: 
Editorial 
Delfín Beijing 

 

9 Cristóbal Serra 
(español) 

Chuang-tzu. 
Obra completa 

Mediada (no 
consta de qué 
versión o 
lengua) 

Completa 2005 
Palma de 
Mallorca: 
Ediciones Cort 

 

10 Francesc 
Gutiérrez 
Planas 
(español) 

Los diálogos 
de Chuang Tse 

Mediada del 
francés (Léon 
Wieger) 

Solo los 7 
Capítulos 
interiores 

2005 
Palma de 
Mallorca: José 
J. de Olañeta 

 



 
204 

11 Norberto Tucci 
(argentino) 

Cuentos y 
leyendas 
taoístas de 
Chuang Tzu 

No consta Selección de 
100 
fragmentos 

2007 
Madrid: 
Ediciones 
Librería 
Argentina 

 

12 Jiang 
Fengguang 
(chino) 

Zhuang Zi Directa Completa 2011 
Guangzhou: 
Editorial de 
Educación de 
Guangdong 

 

13 Arturo Agüero 
Herranz 
(español) 

El segundo 
libro del Tao 

Mediada del 
inglés (Stephen 
Mitchell) 

Selección de 
64 fragmentos 

2013 
Madrid: 
Alianza 
Editorial 

 

14 No consta Zhuang Zi ¿Directa? Selección de 
100 frases 

2014 
San Francisco: 
Sinomedia 
Group 
International 

 

15 Pedro Bayona 
(mexicano) 

Las 
enseñanzas de 
Chuang Tsé 

Directa Los 7 
Capítulos 
interiores y 
parte de 8 
Capítulos 
exteriores 

2018 
Ciudad de 
México: Prana 

 

16 Gabriel 
García-
Noblejas 
(español) 

Textos 
escogidos. 
Chuang Tse 

Directa Selección de 
88 fragmentos 

2019 
Madrid: 
Alianza 
Editorial 

 

17 José Coronel 
Urtecho 
(nicaragüense) 

El camino de 
Chuang Tzu 

Mediada del 
inglés (Thomas 
Merton) 

Selección de 
64 fragmentos 

2020 
Madrid: 
Editorial Trotta 

 

       

A modo de recapitulación, de las 17 traducciones reseñadas pueden recabarse 

algunas conclusiones generales que intentaremos esbozar a continuación. 

Para empezar, podemos afirmar que las traducciones de índole divulgativa tienden 

a ser mediadas por otra lengua y a presentar el texto original de forma parcial, es decir, 

en fragmentos cortos o frases. Se trata de trabajos a cargo básicamente de traductores-
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ensayistas con intereses de tipo espiritualista. Son traducciones que han jugado un papel 

importante en la difusión de la obra entre un público general, si bien adolecen de cierta 

falta de seriedad filológica, llegando incluso al extremo de incluir fragmentos que no 

pertenecen al texto original, tal como sucede en la traducción de Norberto Tucci o en la 

anónima de 2014. Tales traducciones suelen ser pobres en notas.  

El grado de detalle en el sistema de anotación está, por supuesto, vinculado con 

la orientación y función de cada traducción. Las que cuentan con notas extensas suelen 

ser las que exhiben mayor grado de erudición y academicidad, y tienden a ser 

traducciones directas. Son las de Elorduy (1967), Preciado (1996) y González España & 

Pastor-Ferrer (1998). En ellas se citan, resumen y contrastan los trabajos de los 

comentaristas chinos. Entre los nombres más citados: Guo Xiang, Cheng Xuanying, Lu 

Deming, Guo Qingfan, Wang Xianqian y Chen Guying.  

Si nos fijamos ahora en las traducciones con prólogo o introducción más detallado, 

nos damos cuenta de que la mayoría enfatiza más la vertiente literaria que la filosófica, 

lo que se refleja no solo en el plano paratextual, sino también en las características de la 

propia traducción: Resines (1978), González España & Pastor-Ferrer (1998), Martí 

(2000), Lamberti (2001), Serra (2005) y Coronel (2020). De estas traducciones orientadas 

a la literariedad, todas excepto las de Martí (2000) y Serra (2005) contienen partes 

extensas en verso, y en todas se nota más libertad de recreación, en comparación con las 

orientadas a la vertiente filosófica. Casi todos estos traductores resaltan, del Zhuangzi, la 

paradoja de redactar pensamientos filosóficos con un lenguaje altamente poético, 

figurativo y humorístico. En otro orden de cosas, todos excepto González España & 

Pastor-Ferrer (1998) traducen del inglés. Distinto es, en cambio, el tipo de aproximación 

que llevan a cabo Elorduy (1967) o Preciado (1996), quienes centran su estudio 

introductorio en una fiel transmisión de la filosofía zhuangziana y taoísta, gracias a sus 

conocimientos en la filosofía tanto occidental como china.   

 La visibilidad de los traductores varía, obviamente, en función de la presencia, 

extensión o número de notas y paratextos firmados por ellos, así como en función de la 

mayor o menor importancia que se da a su nombre en términos gráficos. Es menor, por 

lo general, en las traducciones mediadas, muy especialmente en las de Resines (1978), 
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Martí (2000) y Lamberti (2001), donde su presencia se hace notar muy poco, quedando 

prácticamente reducida a la página de créditos.  

 Las editoriales especializadas en la publicación de obras clásicas han cumplido un 

papel esencial en la difusión de la obra a nivel académico. En ese sentido, las versiones 

de mayor difusión son la de Elorduy y la de Preciado.  

 No se observan rasgos distintivos comunes a los traductores hispanoamericanos 

que los diferencien de los peninsulares.  

 Dos elementos pictóricos son los más recurrentes en las 17 traducciones: el retrato 

clásico del maestro atribuido a Wang Qi y Wang Siyi, y la mariposa. El retrato aparece 

en cuatro ocasiones: Elorduy (1972, contracubierta); Preciado (1996, cubierta de una de 

las dos ediciones de ese año); Serra (2005, cubierta); traducción anónima de 2014 

(cubierta). Cinco son las traducciones que contienen ilustraciones de mariposas en la 

cubierta: Preciado (1996, en la otra de las ediciones de ese año), Martí (2000), traducción 

anónima de 2004, Gutiérrez (2005) y Bayona (2018). Es evidente que esta iconografía ha 

participado en la construcción de la imagen del Zhuangzi en la cultura hispana. La historia 

del sueño de la mariposa se ha convertido en una de las etiquetas definitorias de la 

identidad del Zhuangzi en el mundo de habla española. Además de ser constantemente 

citada y recordada por los literatos, su popularidad también se debe a su frecuente 

inclusión en las traducciones antológicas de índole divulgativa al repetido uso de la 

mariposa como ilustración en los paratextos de las traducciones. 
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7 ANÁLISIS CONTRASTIVO DE LA 

LITERARIEDAD DEL LENGUAJE 

FILOSÓFICO EN LAS TRADUCCIONES  

7.1 Metáforas lingüísticas a nivel léxico 

7.1.1 «鈞» (jun), «行» (xing) 

是以聖人和之以是非而休乎天鈞 (1), 是之謂兩行 (2)。(II, § 11) 
Por lo tanto, los santos armonizan el es y el no es y reposan en la rueda de fabricación cerámica (1) 
del cielo, a lo que se le llama el doble caminar (2). [Traducción literal nuestra]  

TM1 Así el varón santo hace la paz y el acuerdo 
entre el es y el no es y reposa en su identidad (1) 
celeste [N. del T.: 天鈞 t’ien chün, rueda del 
alfarero celeste o la equidad o justicia del Cielo 
en los seres]. A esto se da el nombre de, conducta 
doble (seguir en el uso las diferencias y 
juntarlas para sí en su unidad natural) (2). 
(Elorduy, 1991 [1967]: 16) 
 
 
 
(1) significado contextual inferido + 
amplificación en nota con misma imagen y 
significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido + 
amplificación con significado contextual 
inferido 

TM2 De ahí que el sabio no se pierda en disputas 
acerca del «es - no es», sino que reposa en el 
equilibrio (1) del Cielo [N. del T.: Traducimos 
por «equilibrio del Cielo» la expresión tian jun 
(lit. «torno [de alfarero] del Cielo», en la que el 
carácter jun («torno») aparece en lugar de su 
homófono que significa «equilibrio». Este último 
lo encontramos en una expresión paralela más 
adelante, en el libro XXVII.]; es lo que se llama 
doble proceder (2). (Preciado, 1996: 47) 
 
(1) significado contextual inferido + 
amplificación en nota con misma imagen y 
significado contextual inferido  
(2) significado contextual inferido 

TM3  
Así el Santo armoniza negación y afirmación  
y descansa en la Rueda (1) Celeste [N. de la T.: 
Rueda Celeste o rueda del alfarero celeste. Según 
algunos, hay un error de sustitución por 
homófonos y lo traducen por «equidad» o 
«justicia celeste»]. 
Esto se llama: «andar por dos caminos» (2). 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 52) 
 

TM4 De la misma manera, el varón santo 
administra la afirmación y la negación, 
confiándose al curso (1) del cielo. Esto se llama 
validez ambivalente (2). (Serra, 2005: 22) 
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(1) misma imagen + amplificación en nota con 
significado contextual inferido 
(2) misma imagen 

(1) imagen distinta 
(2) significado contextual inferido 

TM5 Por eso los Santos colocaban el sí y el no en 
un mismo plano. Siguiendo la naturalidad se 
alcanza el equilibrio (1). Eso es lo que se dice; 
que tanto las cosas como yo obtenemos cada 
cual lo propio y marchamos sin 
contradecirnos (2). (Jiang, 2011: 25) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) amplificación con misma imagen y 
significado contextual inferido 

TM6 Por eso el Sabio armoniza lo correcto y lo 
falso; reposa en el Cielo, el Gran Unificador (1). 
A esto se llama transitar simultáneamente por 
dos caminos (2). (Bayona, 2018: 46) 
 
 
 
(1) significado contextual inferido  
(2) misma imagen 

  

Esta primera muestra de metáfora lingüística con importantes implicaciones 

filosóficas, tomada del capítulo II, se halla en un contexto en el que Zhuangzi plantea una 

de las ideas nucleares en su doctrina, «齊物» (qi wu), la cual consiste en conocer la 

relatividad de todas las distinciones y la unidad intrínseca en el dao de los diversos seres 

y discursos. Las acciones imitables de los sabios, practicantes de esa idea y figuras ideales 

taoístas, se describen con dos palabras de uso metafórico: «鈞» (jun) y «行» (xing).  

El sintagma «天鈞» (tian jun) se refiere aquí al equilibrio espiritual conseguido 

una vez comprendida la identidad esencial de las cosas en el universo. El comentarista 

Cheng Xuanying lo interpreta como principio de espontaneidad y promedio (Guo & 

Cheng, 2011 [s. VII]: 11). Modificado por «天» (tian), ‘cielo, naturaleza’, la palabra 

central del sintagma es «鈞» (jun), que, cuando pertenece a la categoría gramatical 

sustantivo, tiene como significado básico la rueda giratoria utilizada en la fabricación de 

cerámica (Xia et al., 2009 [1979]: 1199, definición 1). Toda una serie de comentaristas 

encabezados por Lu Deming están convencidos de que el carácter «鈞» (jun) figura aquí 

por error en lugar de su homófono «均» (jun) (Lu, 1983 [ca. 583]: 363), que indica 

también la rueda giratoria de alfarero (Wu et al., 1998 [1988]: 594, definición 1), pero 

además significa justicia o equilibrio (Wu et al., 1998 [1988]: 594, definición 2). El 
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significado contextual de «鈞» (jun) sería, así, un estado equilibrado, espontáneo y libre, 

que es tal como se mueve la rueda del alfarero.  

A fin de garantizar una lectura coherente que produzca sentido, cuatro de las seis 

traducciones priorizan arriba en el cuerpo el significado más abstracto que se infiere de 

la lectura contextual (TM1 «identidad», TM2 y TM5 «equilibrio», TM6 «Gran 

Unificador»), mientras que una sustituye la imagen original por otra de más fácil 

comprensión de cosecha del traductor (TM4 «curso del cielo»). Solo TM3 deja arriba la 

«Rueda».  

Tres traductores (TM1, TM2, TM3) añaden nota al pie, en la que los tres 

mencionan tanto la imagen original como el significado abstracto inferido. La diferencia 

radica en que, como hemos dicho en el párrafo anterior, TM1 y TM2 solo aluden a la 

imagen original en la nota, mientras que TM3 mantiene la pista comunicativa original 

con «Rueda» arriba en el texto, dando en la nota una versión más detallada de la imagen 

(«rueda del alfarero»), además de sus posibles connotaciones filosóficas. Esto preserva, 

en cierta medida, el derecho de aquellos lectores que no leen la nota a pie de página a 

establecer por sí mismos posibles proyecciones entre dos dominios ante esta metáfora 

lingüística, proyecciones que también ayuda o invita a desarrollar la inicial mayúscula de 

«Rueda Celeste». Los traductores de TM1 y TM2, por su parte, al relegar la imagen 

original a una posición auxiliar y poner arriba el significado inferido, comunican 

inequívocamente que la rueda del alfarero en este contexto se refiere a conceptos 

importantes (la «identidad» y el «equilibrio») en el pensamiento zhuangziano.  

La inicial mayúscula de TM3 solo es compartida por TM6, que con «el Gran 

Unificador» crea una figura conceptual y personificada semánticamente distante de la 

original, un dominio fuente con el cual el traductor guía al lector a interpretar la imagen 

como algo poderoso que es capaz de unificar todas las diferencias. 

El predominio o la priorización del significado contextual inferido en el conjunto 

de las traducciones implica ahorrar a los lectores el procesamiento de la información de 

que es portadora la imagen original o —lo que es lo mismo— el proceso de proyección 

entre dos dominios. Claramente domesticadores, obran así por considerar que la metáfora 

será opaca para el lector occidental y, de este modo, proyectan ellos su propia 

comprensión del texto y la filosofía del maestro.  
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La expresión «两行» (liang xing) que aparece después de «天鈞» (tian jun) en el 

mismo contexto indica la eliminación de toda oposión y antagonismo entre conceptos que 

a primera vista parecen contradictorios. El carácter de uso metafórico «行» (xing) tiene 

como significado básico la acción de caminar (las personas) o movimiento de vehículos 

(Xia et al., 2009 [1979]: 2653, definición 1). Cuando forma parte del sintagma «两行» 

(liang xing), indica andar hacia dos direcciones. Según Wen Yiduo (1993 [1943]: 84), se 

está diciendo que vale tanto ‘el es’ como ‘el no es’, prescindiendo de cualquier prejuicio. 

Los traductores de TM3 y TM6 retienen la imagen original, y lo hacen 

amplificando mediante una perífrasis: «andar por caminos», «transitar por». La forma 

perifrástica tiene la función de atenuar la ambigüedad que conlleva la extrema brevedad 

de la expresión original y alcanzar así una mayor plenitud semántica. Se trata, en 

cualquier caso, de un tipo de amplifcación que no revela el mensaje filosófico y guarda 

para los lectores la oportunidad de establecer sus propias asociaciones cognitivas. 

En TM1 y TM5, en cambio, la amplificación es mucho más larga que una 

perífrasis y sirve para descifrar el significado de la imagen, ayudando así al lector a evitar 

toda posible confusión causada por la misma. Ambos traductores recurren a una 

explicación larga que comunica explícitamente el mensaje de la unidad entre diferencias 

y la igualdad esencial de las cosas, mensaje nuclear de este capítulo II. En TM1 no queda 

rastro de la imagen original; en TM5 un pequeño resquicio («marchamos»). 

Sin introducir amplificaciones explicativas, TM2 y TM4 también evitan la imagen, 

reemplazando el significado básico de «行» (xing) con los términos más abstractos 

«proceder» y «validez».  

Desde nuestro punto de vista, las actuaciones más intervencionistas no eran en 

este caso necesarias, puesto que la idea central de todo el párrafo queda muy clara por el 

contexto, especialmente por la frase ‘los santos armonizan el es y el no es’ (聖人和之以

是非而休乎天鈞), a partir de la cual esta segunda metáfora es más fácil de interpretar 

que la primera, no requiridendo en realidad de explicación alguna. 
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7.1.2 «府» (fu), «葆» (bao), «光» (guang) 

孰知不言之辯，不道之道？若有能知，此之謂天府 (1)。注焉而不滿，酌焉而不竭，而不知其

所由來，此之謂葆 (2) 光 (3)。(Cap II, § 14) 
¿Quién puede conocer la discusión sin palabras, y el dao sin habla? Si se lo conoce, se le llama tesoro 
(1) del cielo. No importa cuánto viertas, no se desbordará, y no importa cuánto saques, no se secará, 
sin que se conozca el motivo. A eso se le llama la luz (3) tupida (2). [Traducción literal nuestra] 

TM1 ¿Quién es capaz de conocer la Diferencia 
callada y el Tao (palabra) que no habla? Si hay 
quien lo conozca, será llamado tesoro (1) del 
Cielo. En él, por más que derrames, nunca le 
llenarás y por más que de él saques, nunca le 
agotarás; y no se sabe de dónde le viene. Es luz 
(3) oculta (2). (Elorduy, 1991 [1967]: 18) 
 
 
(1) misma imagen  
(2) imagen ligeramente distinta 
(3) misma imagen 

TM2 ¿Quién conoce el debate sin palabras, y el 
Tao que no tiene nombre? A quien sea capaz de 
conocerlo, se le podrá llamar tesoro (1) del Cielo: 
Verterás en él no importa cuánto, que no lo has 
de colmar; y por más que saques de él, jamás lo 
verás agotado; ni tampoco se sabe por qué. 
Llámase a esto luz (3) escondida (2). (Preciado, 
1996: 49) 
 
(1) misma imagen  
(2) imagen ligeramente distinta 
(3) misma imagen 

TM3  
¿Quién puede conocer el Debate  
Callado, el Tao impronunciable? 
Si alguien es capaz de conocerlo algún día,  
eso es lo que se llama el Tesoro (1) Celeste. 
Por mucho que derrames en él,  
nunca se llenará. 
Por mucho que saques de él,  
nunca se agotará. 
Misteriosa es la fuente en donde brota  
porque es la llamada Luz (3) Oculta (2). 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 57) 
 
(1) misma imagen  
(2) imagen ligeramente distinta 
(3) misma imagen 

TM4 Quien sabe que el discurso es callado y el 
Tao innominado, ése posee el tesoro (1) del 
cielo. Derramar sin jamás llenar, sacar sin jamás 
agotar, y no saber siquiera por qué, he aquí lo que 
se llama «Esconder (2) la luz (3)». (Serra, 2005: 
25) 
 
 
 
 
 
 
 
(1) misma imagen  
(2) imagen ligeramente distinta 
(3) misma imagen 

TM5 ¿Quién puede conocer debates sin palabras 
que expresar y gran tao que no necesita 
manifestarse? Si alguien es capaz de captar esta 
razón, entonces podrá ser calificado de «Palacio 
(1) Celestial». Semejante Palacio Celestial no 
desbordará por más cosas que se le transfundan y 
no se agotará por más que se le extraiga, sin saber 

TM6 ¿Quién conoce el argumento que se expone 
sin palabras y el Tao que no declara como Tao? 
Quien comprenda esto se podrá llamar el 
Estanque (1) del Cielo. Se podrá verter en él 
[constantemente] y nunca se llenará; se podrá 
sacar de él y nunca se vaciará porque nadie sabe 
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dónde se encuentra la fuente de la corriente. Eso 
es la luz (3) que no se deja vislumbrar (2). 
(Jiang, 2011: 31) 
 
(1) misma imagen  
(2) amplificación con imagen ligeramente 
distinta 
(3) misma imagen 

cómo se logra tal cosa. A esto se llama la «Luz 
(3) Oculta (2)». (Bayona, 2018: 50) 
 
 
(1) imagen distinta 
(2) imagen ligeramente distinta 
(3) misma imagen 

  

Este otro pasaje del capítulo II versa sobre las limitaciones del lenguaje humano 

ante la naturaleza inexpresable del dao, empleándose el sintagma «天府» (tian fu), ‘tesoro 

del cielo’, en alusión a quienes conocen esa verdad. El sintagma se refiere, según los 

comentaristas, a las mentes amplias de los sabios que abrazan toda la diversidad en el 

universo (Cao, 2000: 32; Chen, 2007 [1974]: 94; Fang, 2012 [2008]: 300).  

La palabra central «府» (fu) se ve modificada por «天» (tian), ‘cielo, naturaleza’, 

y tiene como significado básico el lugar donde se guardaban pertenencias o documentos 

en la antigüedad (Xia et al., 2009 [1979]: 647, definición 1). Su significado contextual es, 

como se ha dicho, la vastedad del estado de la mente que alcanza la unificación con el 

dao y que —por consiguiente— es capaz de armonizar toda disonancia. Se acentúa la 

idea de que el conocimiento profundo del dao conduce a un estado de equilibrio espiritual 

perfecto y genera una potencia inagotable. 

Cuatro traductores (TM1, TM2, TM3, TM4) coinciden en traducir «府» (fu) por 

«tesoro», término ciertamente cercano al campo semántico de la imagen original incluso 

desde la perspectiva de la acepción «tesoro público» (RAE, definición 2), en tanto en 

cuanto el término original alude por excelencia a la institución estatal donde se custodian 

las riquezas. Aunque inevitablemente las asociaciones específicas de la palabra china y 

la española puede variar, consideramos las afinidades entre «府 » (fu) y «tesoro» 

suficientes para dictaminar que la técnica de traducción consiste en mantener la misma 

imagen. A su vez, damos la misma catalogación a «Palacio», la solución de TM4, en 

virtud de la polisemia del carácter «府» (fu), que también posee el significado corriente 

de ‘residencia lujosa de personajes importantes’ (Xia et al., 2009 [1979]: 647, definición 

4). En cambio, no nos consta que el campo semántico de «府» (fu) abarque el «Estanque» 
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de TM6. Es esta última, sin embargo, una intervención que se explica por las frases 

siguientes, que desarrollan la metáfora en forma de alegoría con términos (verter, 

desbordarse, secarse) que hacen pensar en un medio acuático. El estanque tiene, además, 

tiene la ventaja de presentar el estado equilibrado del espíritu de los santos como un 

inmenso lugar mágico, idea muy acorde con la función de la metáfora original.  

Por lo tanto, en este caso específico, las tres palabras adoptadas por los traductores 

crean distintas imágenes en español, dicho de otro modo, se establecen distintos dominios 

fuente. Sin embargo, en el contexto en que se encuentran, y gracias a él, las tres conducen 

a un similar dominio meta, siendo las tres funcionales a la transmisión del concepto de 

partida: el estado espiritual de quienes entienden la verdad del dao.  

En el mismo párrafo aparece seguidamente otra metáfora para describir a esos 

mismos sabios taoístas: «葆光» (bao guang). El primer carácter, «葆» (bao), bajo la 

categoría gramatical sustantivo, se refiere a la exuberancia de las plantas (Ding et al., 

2016 [1960]: 48, definición 2; Xia et al., 2009 [1979]: 108, definición 1). Según el 

comentarista Lin Xiyi, en este contexto significa ‘sombrear’ o ‘esconder’ (Lin & Zhou, 

1997 [ca. 1258]: 36). Combinado con el carácter «光» (guang), ‘la luz’, se crea al mismo 

tiempo un fuerte contraste visual y una simbiosis armoniosa. Esta ‘luz’ en el contexto 

indica talento o habilidades (Xia et al., 2009 [1979]: 108). Cabe señalar que la razón por 

la que hemos marcado los dos caracteres separadamente confiriendo a cada uno una 

numeración independiente es precisamente por seguir el método MIP (Metaphor 

Identification Procedure) desarrollado por el Pragglejaz Group (2007) y por Steen et al. 

(2010). Dicho procedimiento identifica la metáfora a nivel léxico, es decir, se opera a 

nivel de una palabra (una palabra en chino clásico en casos mayoritarios consiste en un 

solo carácter). La ventaja de dicho método es permitir ver claramente la estructura de las 

metáforas compuestas, muy operable y permite mantener un criterio coherente a lo largo 

de nuestro análisis sin perder vista de ninguna de las unidades más básicas que en sí ya 

forma una imagen, mientras forman parte de una metáfora más extendida. En este caso 

ambos caracteres no se entienden literalmente por su significado básico y ambos son 

metáforas lingüísticas en sí. Muy literalmente, la sintaxis dice «aquello lo llaman 

exuberancia luz», donde «exuberancia» modifica a «luz», algo así como «luz con 
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exuberancia» o «luz exuberante», sin olvidar que hablamos de la exuberancia de las 

plantas que crean una sombra por debajo de ellas. Los comentaristas hablan de ‘luz que 

se esconde’ u ‘oculta’, o de ‘luz escondida’ u ‘oculta’. Quizá una traducción 

mínimamente comprensible en español pero más respetuosa con lo enigmático y ambiguo 

del sintagma original podría ser ‘luz tupida’. En cualquier caso, en lo que todo el mundo 

coincide es en que la imagen es interpretable figuradamente —dentro de la doctrina 

taoísta— como la cualidad humilde de los sabios con mente iluminada que no ostentan 

su brillo ni presumen de su inteligencia. 

Todos los traductores coinciden en mantener la misma imagen del carácter «光» 

(guang), ‘luz’. En cuanto a la traducción del carácter «葆» (bao), todos los traductores 

eluden el significado básico de la palabra, circunscrito al campo semántico de la 

vegetación, ante el temor de que con él no se transmita la información clave (el 

significado figurado). Modifican la imagen sobre la base de la opinión mayoritaria entre 

los comentaristas y del significado contextual inferido, ajustándola al final de la frase 

anterior (lo que nosotros hemos traducido como «sin que se conozca el motivo»), final 

que a su vez ajustan a la imagen modificada, de tal modo que la conexión lógica entre 

ambos quede más explicitada que en el original y el mensaje que esa conexión encierra 

resulte más transparente. Sin llegar al extremo de comunicar directamente el mensaje 

filosófico, proporcionan una «imagen ligeramente distinta» (que es como categorizamos 

la técnica adoptada) más fácil de descifrar, que ya no configura un oxímoron. 

Con esa imagen ligeramente distinta tenemos «luz oculta» (TM1, TM3, TM6), 

«luz escondida» (TM2), «luz que no se deja vislumbrar» (TM5). El TM4 varía la sintaxis: 

«Esconder la luz», variante que hace hincapié más en la acción que en el estado. El TM5, 

por su parte, es el único que no resuelve con un término único, desplegando una 

subordinada relativa con la que se renuncia a la sinteticidad del original. La inicial 

mayúscula en TM3, TM4, TM6 llama la atención del lector sobre la imagen metafórica, 

advirtiendo de su importancia dentro del contexto.  
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7.1.3 «府» (fu), «春» (chun) 

故不足以滑和，不可入於靈府 (1)。使之和豫,通而不失於兌; 使日夜無郤而與物為春 (2)，是接
而生時於心者也。是之謂才全。(V, § 21) 
Por lo tanto, no pueden perturbar la paz interior ni tampoco pueden invadir la mansión (1) del espíritu. 
Dejar que el estado de ánimo sea pacífico y despejado sin perder la alegría; día y noche 
ininterrumpidamente ser primavera (2) con las cosas y lograr una mente que evoluciona con el tiempo 
tratando con lo fuera de sí mismo. A eso se le llama calidades completas. [Traducción literal nuestra] 

TM1 No son, por lo tanto, razón suficiente para 
alterar nuestra paz. No deben entrar en la 
mansión (1) del espíritu. Hay que hacer que el 
gozo de la paz penetre por todo sin perder nunca 
la dicha (兑 por 悦 ). Que día y noche, sin 
interrupción, sea yo para los seres como una 
primavera (2) y que al entablar contacto con 
ellos los vaya dando vida según las diversas 
estaciones. Esto es ser perfecto. (Elorduy, 1991 
[1967]: 40) 
 
(1) misma imagen 
(2) misma imagen 

TM2 No tienen por qué alborotar la paz interior, 
ni deben introducirse en la mansión (1) del 
espíritu. Es menester hacer que éste permanezca 
en armónico bienestar, y que nunca pierda el 
contento; hacer que día y noche, de continuo, sea 
como una primavera (2) para los demás seres. 
Y así la mente podrá adaptarse y entrar en 
armonía con el mundo exterior. A eso llamo 
«entera capacidad». (Preciado, 1996: 76) 
 
 
(1) misma imagen  
(2) misma imagen 

TM3  
Sin embargo, no altera nuestra paz, 
ni entra en nuestra Mágica Morada [N. de los T. : 
Mágica Morada: el despertar del Santo, la 
absoluta lucidez.] (1).  
Hacer que la armonía y el goce circulen 
sin que la dicha se pierda, 
que entre la noche y el día 
no haya ningún intersticio, 
florecer (2) con los seres y las cosas, 
seguir con el corazón la continuidad del tiempo: 
esto es lo que yo llamo cualidades intactas». 
(González&Pastor-Ferrer, 1998: 105) 
 
(1) misma imagen + amplificación en nota con 
significado contextual inferido 
(2) imagen distinta 

TM4 No son, por lo tanto, razón suficiente para 
alterar nuestra paz. No deben entrar en la 
mansión (1) del espíritu. Quien no se deja afectar 
por los acontecimientos conserva su alma intacta. 
De día y de noche conserva su equilibrio, su 
bienestar, su buen humor. Bienhechor como la 
primavera (2), se adapta a todos y a todas las 
circunstancias. Ese posee la capacidad integral. 
(Serra, 2005: 55) 
 
 
 
 
 
(1) misma imagen 
(2) amplificación con misma imagen 

TM5 [P]or lo cual no pueden perturbar la 
naturaleza pacífica y tranquila ni pueden tener 
siempre encima preocupaciones sin librarse. Hay 
que hacer que semejante ambiente quede sin 

TM6 Por lo tanto, no se debe permitir que 
perturben tu armonía ni que entren en el dominio 
de Almacén (1) Espiritual. Si puedes vivir en 
armonía con el mundo sin perder la felicidad, si 
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interrupción ni de día ni de noche. Que se 
confundan con las diez mil cosas como la 
primavera agradable (2). Se trata de un mundo 
estrechamente unido a la naturaleza innata y 
concordante con el alma. Esta es la armonía 
perfecta. (Jiang, 2011: 83) 
 
(1) omisión 
(2) amplificación con misma imagen 

lo puedes hacer de día y de noche convirtiendo 
todo en primavera (2), creando continuamente 
ese momento en tu propia mente, a eso es lo que 
llamo poseer un poder total. (Bayona, 2018: 81) 
 
 
 
(1) imagen distinta 
(2) misma imagen 

  

En el capítulo V, Zhuangzi alude a un personaje de cuerpo deforme llamándolo 

‘Tuo, el Feo’ (哀駘它). Pese a sus defectos físicos, es popular entre los vecinos y su 

ingenio es apreciado por el rey. Constituye uno de los modelos del principio zhuangziano 

consistente en transcender la distinción entre belleza y fealdad, normalidad y deformación. 

Se explica en boca de Confucio que eso se debía a las ‘cualidades completas’ (才全) que 

poseía este hombre, relativas al conocimiento de la naturaleza cambiante de las cosas y a 

la capacidad de mantener la tranquilidad y el buen humor en situaciones tanto favorables 

como adversas. 

Al describir a este admirable ‘Tuo, el Feo’ que goza de ‘cualidades completas’, 

Zhuangzi señala que la turbulencia derivada de las situaciones cambiantes no es capaz de 

entrar en su «靈府» (ling fu). Según el comentarista Guo Xiang, «靈府» (ling fu) se 

refiere a la mansión del espíritu (Guo & Cheng [siglos III-IV], 2011: 117). Como ya 

hemos explicado en el subcapítulo anterior, el significado básico de «府» (fu) es el lugar 

donde se depositaban tesoros o documentos estatales, pero también puede referirse a la 

residencia de los más altos dignatarios (Xia et al., 2009 [1979]: 647, definición 1 y 4). 

Combinado con «靈» (ling), ‘espíritu’, su significado contextual pasa a ser la mente, 

donde se producen los pensamientos. Si se consigue defender esa ‘mansión del espíritu’, 

no se perturbará la paz interior. 

Para traducir «府» (fu), TM1, TM2 y TM4 recurren a la palabra «mansión»; TM3 

a «Morada», y TM6 a «Almacén». La primera es la más cercana a la imagen original, al 

sugerir una residencia suntuosa, quizá no necesariamente perteneciente a altos dignatarios, 

pero sí a personas importantes. La palabra «Morada» en principio es más genérica (todo 
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tipo de residencias), pero hay que recordar las reminiscencias que despierta en relación a 

la mística castellana; es, pues, una palabra que, si bien menos precisa, en contrapartida 

añade un dimensión intertextual que sirve de puente entre el taoísmo y el cristianismo. La 

solución más lejana de las tres es «Almacén», que —sin embargo—, aunque pierde el 

sentido de ‘vivienda’ y ‘suntuosa’ y el registro poético, da igualmente la idea de gran 

volumen y de capacidad de contener muchas cosas. Al significado contextual se llega 

fácilmente en todas las citas gracias a «靈» (ling), es decir, «del espíritu» o «Espiritual», 

excepto en TM3, que traduce este término con el adjétivo «Mágica». Un poco más 

enigmática, en efecto, esta «Mágica Morada», incluso cuando se lee la nota, que no alude 

directamente al espíritu o la mente, sino al «despertar» y la «lucidez». Con «Santo», eso 

sí, se refuerza la conexión con la mística cristiana («el despertar del Santo»). 

En TM3 y TM6 se aplican iniciales mayúsculas, una vez más para destacar la 

función especial de los términos metafóricos dentro del contexto. El traductor de TM5 es 

el único que no resuelve la metáfora con una metáfora. La sacrifica para priorizar la 

transmisión del mensaje filosófico, que desarrolla con una larga paráfrasis explicativa de 

las distintas frases que componen el pasaje.  

La expresión «與物為春» (yu wu wei chun), literalmente ‘ser primavera con las 

cosas’, es frecuentmente mencionada por los estudiosos cuando se aborda el tema de la 

poeticidad del Zhuangzi. El mensaje que se transmite es el de tratar las situaciones con 

buen humor y suavidad, por más ásperas y complicadas que sean. Este estado anímico de 

alegría estable deriva del conocimiento profundo sobre lo natural de la alteración 

constante del entorno tanto en el marco de la naturaleza como en el de la sociedad humana. 

La palabra central «春» (chun) designa en su significado básico a la primavera (Ding et 

al., 2016 [1960]: 208, definición 1), mientras que su significado contextual sería el estado 

anímico mencionado.  

Todos los traductores han conservado la metáfora, cinco de ellos con el mismo 

término («primavera»), uno con el más genérico «florecer». Todos la consideraron una 

metáfora poco problemática y muy transparente, habida cuenta —claro está— de las 

connotaciones y valores metafóricos que comparte dicha estación en las culturas china y 

occidental. Cuatro de los cinco traductores que usaron la palabra «primavera» (TM1, 
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TM2, TM4, TM5) optaron por añadir una conjunción «como» que convirtió, pues, la 

metáfora en símil. De este modo explicitaron la proyección desde el dominio concreto de 

la primavera hacia el dominio abstracto, la constante actitud positiva al tratar con el 

mundo exterior. No se puede decir que la formulación con «como» y la formulación sin 

«como» difieran mucho entre sí; sí es cierto, en cualquier caso, que la primera rebaja un 

poco el grado de identidad que comunica la estructura ‘A es B’, así como la literariedad. 

Lo que sí está claro que supone un ayuda adicional al lector es la adición de un adjetivo 

(«Bienhechor» y «agradable») en TM4 y TM5, probablemente innecesaria, pero en 

consonancia con una estrategia general observable en todo el párrafo —en ambas 

traducciones— a favor de la amplificación parafrástica y explicativa del mensaje 

filosófico. 

 La solución más creativa del TM3, «florecer», pese a dibujar una imagen distinta, 

no se aleja de la órbita semántica original, puesto que visualiza uno de los rasgos 

principales de la primavera.  

Hay que destacar, para terminar, las modificaciones que tienen lugar en el 

contexto de la metáfora. Ninguna de las traducciones dice exactamente, como dice el 

original, «ser primavera con las cosas». Se mueven cerca de este «con», además del 

«florecer con» de TM3, el «se adapta» de TM4 y el «Que se confundan» de TM5. En 

cambio, la sustitución de «con» por «para» en TM1 y TM2 y en mayor medida el 

«convirtiendo todo en primavera» de TM6 ponen de manifiesto cierta dificultad en la 

comprensión de la filosofía zhuangziana, ya que dibujan un sujeto occidentalmente más 

activo, que actúa sobre las cosas, más que identificarse o fundirse con ellas. Otras 

intervenciones en las frases colindantes abonan también esta lectura: «vaya dando vida» 

(TM1); «entera capacidad» (TM2); «a eso es lo que llamo poseer un poder total» (TM6). 

7.1.4 «宰» (zai) 

若有真宰，而特不得其眹。(II, § 8) 
Parece que existe un jefe verdadero, pero no se encuentra ninguna pista de él. [Traducción literal 
nuestra] 
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TM1 Si tienen patrón verdadero que los 
gobierna, no se descubre su semblanza. 
(Elorduy, 1991 [1967]: 13) 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
amplificación con misma imagen y significado 
contextual inferido 

TM2 Supongamos que existe un verdadero amo 
[N. del T. : «Verdadero amo» (zhen zai) se refiere 
a la verdadera mente (que es dueña del cuerpo), 
o al verdadero yo. El yo formado por las diversas 
emociones sería un falso yo, justamente el yo al 
que se alude al comienzo del párrafo. Otros 
comentaristas interpretan el «verdadero amo» 
como la Naturaleza o el Tao, lo que resulta más 
acorde con el «si no hay otro, no hay yo» que 
antecede.], no hallaremos de él indicio alguno. 
(Preciado, 1996: 44) 
 
imagen ligeramente distinta + amplificación en 
nota con significado contextual inferido 

TM3  
Quizá haya un Dueño verdadero: 
ninguna traza hay de su existencia. (González & 
Pastor-Ferrer, 1998: 45) 
 
imagen ligeramente distinta 

TM4 Supongamos que haya un soberano 
verdadero. No se ve ningún indicio de su 
existencia. (Serra, 2005: 19) 
 
 
imagen ligeramente distinta 

TM5 Debe haber un verdadero dominante sin 
lugar a dudas y lo único que no encuentro es el 
lugar donde se manifiesta ello. (Jiang, 2011: 19) 
 
misma imagen 

TM6 Parecería que tuvieran un Amo verdadero, 
pero no puedo encontrar indicios de Él. (Bayona, 
2018: 41) 
 
imagen ligeramente distinta 

  

En el capítulo II, aparece una expresión metafórica para denominar a lo que dirige 

el cuerpo, y que carece de forma: «真宰» (zhen zai), que proponemos traducir como ‘el 

verdadero jefe’ o ‘el verdadero ministro’. Según Fang Yong (2012 [2008]: 196), se está 

hablando de la naturaleza ingenua que domina el cuerpo y la mente. En opinión de Cheng 

Guying (2007 [1974]: 58), de la mente y el yo verdadero. Con distintos matices, parece 

haber cierto consenso en torno a que la palabra central «宰» (zai) alude a la mente, cuya 

función es esencial dentro de la doctrina zhuangziana. Este sería, pues, el significado 

contextual, mientras que el básico corresponde, cuando este carácter pertenece a la 

categoría gramatical sustantivo, se refiere a un nombre genérico para los funcionarios en 
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la China antigua (definición 1) o alguien en total dominio sobre algo (Xia et al., 2009 

[1979]: 2846, definició 1 y 2). 

Los seis traductores han intentado reproducir la imagen original, aunque con 

realizaciones que varían semánticamente entre sí. Las palabras «amo» (TM2 y TM6) y 

«dueño» (TM3) tienen un matiz más genérico que la original, la cual que acentúa en 

mayor grado el poder sobre otros, que suele llevar una connotación política. Las palabras 

«patrón» (TM1) y «dominante» (TM5) no presentarían este inconveniente, o lo 

presentarían en menor medida. Por la jerarquía estricta y autoridad absoluta del soberano 

en China antigua, la opción de «soberano» en el TM4 sería menos apropiada, puesto que 

el soberano no utilizará el mismo carácter que suele ser utilizado para los que le sierven, 

a fin de demostrar la inviolabilidad de su poder. Las cinco, en cualquier caso, son 

opciones razonables, puesto que cubren los semas principales de «宰» (zai), captando la 

esencia de algo o alguien dominante y poderoso. 

Como es habitual, TM3 y TM6 recurren a las iniciales mayúsculas. Solo el TM2 

añade una nota para extenderse sobre el significado contextual y las distintas 

interpretaciones que se dan de él. En el TM1 el traductor hace una amplificación no en 

nota, sino arriba en texto: añade a la palabra central una subordinada relativa para facilitar 

un significado más pleno, y lo hace con acierto («patrón verdadero que los gobierna»), 

porque la idea de ‘gobernar’ se ajusta más al original, en efecto, que la idea de ‘poseer’. 

7.1.5 «君» (jun) 

其有真君存焉。(II, § 8) 
¿O hay un verdadero soberano que existe entre ellos? [Traducción literal nuestra] 

TM1 ¿Habrá, pues, que admitir entre ellos un 
señor verdadero (¿un alma?)? (Elorduy, 1991 
[1967]: 13) 
 
 
 
 
 
 
 

TM2 ¿O acaso existe un verdadero señor? [N. del 
T.: Zhen jun («verdadero señor») tiene el mismo 
sentido que antes «verdadero amo». En el Xin shu 
del Guan zi, se dice textualmente: «La mente 
(xin) en el cuerpo ocupa el lugar del señor (jun)». 
F. Zhsh. señala que forzosamente la expresión 
apunta a la subjetividad del hombre, por cuanto 
el pensamiento filosófico de la época pre-Qin 
(hasta el año -221) no empleaba los términos zai 
o jun para significar lo que gobierna el universo; 
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amplificación con misma imagen y significado 
contextual inferido 

tian («Cielo») o di («Emperador») eran los 
habitantes.] (Preciado, 1996: 44) 
 
misma imagen + amplificación en nota con 
significado contextual inferido 

TM3  
¿Hay entre ellos un Dueño verdadero?  
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 46) 
 
 
imagen ligeramente distinta  

TM4 Si existe un soberano verdadero, nuestro 
conocimiento o nuestra ignorancia no aumentan 
ni disminuyen un ápice su verdad. (Serra, 2005: 
19) 
 
misma imagen 

TM5 ¿Acaso de veras existe uno entre ellos que 
sea «soberano genuino»? (Jiang, 2011: 19) 
 
misma imagen 

TM6 Con seguridad hay un Amo verdadero que 
a todos controla. (Bayona, 2018: 42) 
 
imagen ligeramente distinta 

  

En el capítulo II localizamos otra expresión que se refiere al verdadero yo: «真君

» (zhen jun), ‘el verdadero soberano’, que es invisible pero domina sobre todo lo corporal. 

La palabra «君» (jun), cuando funciona como sustantivo, se refiere a los gobernantes de 

todos los niveles en la antigüedad (Wu et al., 1998 [1988]: 486, definición 1). Su 

significado contextual, según Chen Guying (2007 [1974]: 59), es esencialmente el mismo 

que «宰» (zai), esto es, ambos aluden a la mente, que domina todos los órganos humanos. 

De hecho, se trata de una metáfora frecuente en los textos pre-imperiales. Por ejemplo, 

en el capítulo XXI (titulado Jie bi) del Xunzi, es empleada justamente para indicar la 

posición dominante en todo el cuerpo del xin, ‘el corazón’ o ‘la mente’: «心者，形之君

也，而神明之主也，出令而無所受令», ‘El xin es el soberano del cuerpo, el amo del 

espíritu, que da órdenes pero no las recibe’. Otro ejemplo lo tenemos en el Huangdi 

Neijing (黃帝內經), capítulo Su wen (素問), sección Ling lan mi dian lun (靈蘭秘典論), 

clásico de la medicina tradicional china, en el que también se describe la función de xin 

como soberano: «心者，君主之官也，神明出焉», ‘El xin es el órgano soberano de 

donde sale la conciencia espiritual’.  
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En TM4 y TM5 se ha reproducido fielmente la imagen original con el uso de 

«soberano» en español, el término que juzgamos más cercano a «君» (jun). En el TM1 y 

TM2 se ha empleado «señor», que también coincide en gran medida con el significado 

básico de la palabra original. En estas dos últimas traducciones se añaden amplificaciones 

para ofrecer más información sobre el mensaje filosófico que transmite dicha palabra, en 

TM2 mediante una larga nota explicativa, mientras que el traductor del TM1 interactúa 

con sus lectores, curiosamente, poniendo el significado contextual inferido entre signos 

interrogativos y entre paréntesis: «un señor verdadero (¿un alma?)». Sugiere, por medio 

de este mecanismo tan inusual, la existencia de otras opciones de traducción posibles y 

mantiene al lector abierto a varias posibles implicaciones filosóficas del significado 

contextual.  

Los traductores de TM3 y TM6 han traducido del mismo modo las palabras «君» 

(jun) y «宰» (zai), es decir, respectivamente, con «Dueño» y «Amo», términos que —

como ya hemos indicado en el subcapítulo anterior— transmiten más el sema de 

‘posesión’ que el de ‘poder político’ pero recogen bien lo esencial del significado. Que 

adopten la misma solución para dos palabras, aunque no es ideal, no es tampoco 

especialmente problemático, por cuanto los comentaristas ven esas dos palabras 

originales como sinónimos, ambas relativas a la mente. No quedará, pues, afectada 

significativamente la recepción del mensaje filosófico.  

De nuevo, los traductores de TM3, TM5 y TM6 destacan la palabra de uso 

metafórico con la letra mayúscula inicial, advirtiendo de la relevancia de la imagen como 

pista cognitiva para un mensaje importante dentro del contexto.  

7.1.6 «登» (deng) 

若然者，登高不慄，入水不濡，入火不熱。是知之能登假於道也若此。(VI, § 3) 
De esta manera, al subir alto no temblaban, al entrar en el agua no se mojaban, y al meterse en el fuego 
no sentían calor. Esto solo sucede si el conocimiento puede subir al dao. [Traducción literal nuestra] 

TM1 De esta manera, encaramados en las alturas, 
no temblaban; sumergidos en el agua, no se 
mojaban; metidos en el fuego no se calentaban. 

TM2 Siendo así, podían subir a las alturas sin 
temblar, entrar en el agua sin mojarse y en el 
fuego sin quemarse. Todo lo cual sólo es posible 
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Así, con su sabiduría, podían remontarse a las 
alturas del Tao. (Elorduy, 1991 [1967]: 42) 
 
misma imagen 

cuando el conocimiento ha llegado a la cumbre 
de la unión con el Tao. (Preciado, 1996: 79) 
 
amplificación con misma imagen y significado 
contextual inferido 

TM3  
Un hombre así erraba sin arrepentirse,  
acertaba sin vanagloriarse.  
Un hombre así ascendía sin vértigo a lo más alto,  
se sumergía en lo profundo sin mojarse, 
penetraba en el fuego sin quemarse. 
Su conocimiento era tan alto como el Tao. 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 110) 
 
imagen ligeramente distinta 

TM4 Porque, con su sabiduría, había alcanzado 
las alturas del Tao. (Serra, 2005: 60) 
 
 
 
 
 
 
 
misma imagen 

TM5 De esta manera, habiendo subido a la cima 
alta no temblaban, no se humedecían bajando a lo 
profundo del agua ni sentían calor en las llamas 
ardientes. Esto pueden alcanzarlo tan sólo los 
hombres cuyos conocimientos llegan al reino 
del tao. (Jiang, 2011: 89) 
 
amplificación con imagen distinta 

TM6 Un hombre así podía subir a las grandes 
alturas y no tener miedo, entrar en el agua sin 
mojarse, y pasar por el fuego sin quemarse. 
Su conocimiento era posible debido a que había 
recorrido todo el camino al Tao. (Bayona, 2018: 
85) 
 
amplificación con imagen distinta 

  

Al comienzo del capítulo VI, se describen las cualidades de los «真人» (zhenren), 

‘hombres verdaderos’, una —o la principal de las cuales— consiste en conocer la verdad 

sobre el dao. Poseen capacidades incluso de índole sobrenatural, pudiendo sobrevivir en 

situaciones extremas, pero esencialmente destacan por ese conocimento que les permite 

‘subir’ al dao. La palabra «登» (deng) es un verbo cuyo significado básico se refiere a la 

acción de ir (especialmente a pie) de lo bajo a lo alto (Ding et al., 2016 [1960]: 274, 

definición 1). Puede traducirse al español como ‘ascender’, ‘subir’ o ‘escalar’. El 

significado contextual alude al hecho de tener los mencionados conocimientos 

preeminentes sobre el principio supremo del universo.  

No es especialmente difícil relacionar el sentido básico y el sentido contextual, 

por cuanto el duro trabajo de acercamiento a la verdad sobre el dao es un proceso 

ascendente, comparable a la acción de escalar la cima de un monte. De ahí que la mayor 
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parte de las traducciones reproduzcan la imagen original, si bien lo han hecho no con un 

único término, sino con una perífrasis: «remontarse a las alturas del Tao» (TM1), «ha 

llegado a la cumbre de la unión con el Tao» (TM2), «había alcanzado las alturas del Tao» 

(TM4). Todas son soluciones que hacen hincapié en la posición elevada en la que se halla 

el dao, haciendo más visible la imagen de una montaña («alturas», «cumbre»), implícita 

en el texto original. Por otro lado, en cuanto a la acción propiamente dicha, dos de las tres 

soluciones comunican la idea de ‘llegar’ o ‘alcanzar’ el objetivo, también esta implícita 

en el original, y explícita en TM5, versión que deja de lado el sema de la ‘altura’: «llegan 

al reino del tao». Que se incida más en el ‘llegar’ que en el ‘subir’ y en la ‘cumbre’ que 

en la ‘subida’ puede interpretarse de múltiples maneras, pero desde nuestro punto de vista 

es una variación que delata rasgos de la moderna antropología occidental, concretamente 

el mayor peso que en ella se da al éxito que al esfuerzo por conseguirlo. 

No muy lejos de esta perspectiva se mueven asimismo las soluciones de TM3 y 

TM6, la de TM3 porque transforma la acción en estado, dando preeminencia a los 

conocimientos y al dao frente al esfuerzo de la subida («Su conocimiento era tan alto 

como el Tao») y la de TM6 porque conjuga el verbo al pluscumperfecto: «había recorrido 

todo el camino al Tao», lo que implica que ‘había llegado’. 

Con todo, es evidente que si se ha ‘recorrido todo el camino’ se ha hecho un 

esfuerzo por un ‘camino’ largo o abrupto, del mismo que debe remarcarse cómo la ‘subida’ 

ya es mencionada al principio del pasaje, en la frase inicial de nuestra cita. Las 

intervenciones de los traductores con respecto a la metáfora no ejercen, en definitiva, un 

gran impacto en la transmisión del significado integral del párrafo. 

 

7.1.7 «喪» (sang)  

今者吾喪我，汝知之乎？(II, § 2).  
Hace poco yo he perdido mi yo, ¿lo sabes? [Traducción literal nuestra] 

TM1 En este momento he perdido mi yo ¿lo 
sabes? (Elorduy, 1991 [1967]: 11) 
 
misma imagen 

TM2 En este tiempo tenía perdido mi yo, ¿lo 
sabías? (Preciado, 1996: 42) 
 
misma imagen 
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TM3 Hace un momento he perdido mi yo. 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 42) 
 
misma imagen 

TM4 Me había olvidado de mí mismo, ¿lo 
comprendes? (Serra, 2005: 17) 
 
significado contextual inferido 

TM5 Hoy me he divorciado de mí mismo. ¿No 
lo sabe? (Jiang, 2011: 15) 
 
significado contextual inferido 

TM6 Hoy he perdido mi Yo. ¿Entiendes eso? 
(Bayona, 2018: 40) 
 
misma imagen 

  

Para alcanzar la unión con el dao se precisa de un estado espiritual de libertad 

absoluta libre del yo, que es visto como una entidad falsa, cargada de juicios sesgados. 

Del mismo que se aspira a que el xin gobierne ‘soberano’ sobre el cuerpo y todas las 

acciones humanas, se aspira a un estado «无己» (wu ji), ‘sin yo’ (capítulo I)  de disolución 

de la subjetividad. De hecho, solo de esta manera se puede lograr un xin verdadero, que 

quiere decir una mente o un yo verdadero. Perder el yo es, en definitiva, el paso previo y 

sine qua non de todo el proceso. Al comienzo del capítulo II, en un diálogo entre Ziqi y 

su discípulo Ziyou, este se sorprende ante la inmovilidad física que muestra su maestro 

durante el éxtasis y le pregunta sobre ello. Ziqi contesta con la frase que acabamos de 

reproducir.  

Los caracteres «吾丧我» (wu sang wo) significan literalmente ‘Yo me he perdido 

a mí’. Según Fang Yong, «吾» (wu) indica el yo verdadero y «我» (wo), el yo falso, el yo 

físico (Fang, 2012 [2008]: 168). En el juego de palabra entre «吾» (wu) y «我» (wo), 

ambos sin otra equivalencia en español que no sea ‘yo’, cumple un papel crucial la palabra 

intermedia, el verbo «丧» (sang) cuyo significado básico es ‘perder’ (Ding et al., 2016 

[1960]: 1129, definición 1), mientras que el significado contextual sería olvidar al yo, 

desintegrar la subjetividad mediante el éxtasis o la meditación, que es el procedimiento 

para alcanzar el estado de unión con el dao. 

La mayor parte de traductores juzgan transvasable la imagen tal cual a la lengua 

de llegada: «he perdido» (TM1, TM3, TM6), «tenía perdido» (TM2). Solo TM4 y TM5 

prefieren ayudar más a su lector y, por lo tanto, en lugar de conservar la imagen, recurrir 

directamente a significados contextuales inferidos, los que infiere cada uno de ellos: uno 



 
226 

se inclina por un verbo más psicológico, ‘olvidarse’ (TM4); el otro por una solución más 

creativa, lo que en términos de Molina y Hurtado llamaríamos creación discursiva, solo 

comprensible en ese contexto: ‘divorciarse’, solución que acentúa el sema de separación 

drástica y completa (TM5). Esta última traducción implica la intervención activa de la 

voluntad del sujeto; «olvidarse» no pone en juego la voluntad, pero sí las facultades 

intelectivas; «perder» ni una cosa, ni la otra. El texto chino disimula la actuación del 

sujeto: el yo pierde el yo, en primer lugar, como si no hubiera hecho nada para perderlo, 

como si la pérdida del yo fuera el resultado de la acción de un agente externo y, además, 

como si el yo fuera algo que no le pertenece, que no forma parte de él. Cabe entender lo 

primero también en el TM4; no lo segundo. En el TM5 ni lo primero, ni lo segundo. Para 

el texto chino perder el yo es como perder las llaves; TM4 y TM5 no se pueden entender 

así, lo que equivale a decir que normalizan al modo occidental en el sentido de reducir el 

grado de disociación. 

7.1.8 «賓» (bin) 

名者，實之賓也，吾將為賓乎？(I, § 8)  
El renombre es el huésped de la realidad, ¿acaso voy a ser un huésped? [Traducción literal nuestra] 

TM1 Su Señoría gobierna el Imperio y el Imperio 
está bien gobernado. ¿Sustituirle yo no sería ir en 
busca de renombre? El renombre no es más que 
el huésped de la realidad; ¿voy a querer ser nada 
más un huesped? (Elorduy, 1991 [1967]: 7) 
 
 
misma imagen 

TM2 Vos gobernáis el mundo, y el mundo 
permanece en orden. ¿Habría yo de ocupar 
vuestro lugar para así ganar renombre? El 
renombre no es más que huésped de la realidad, 
¿por qué habría yo de querer ser huésped? 
(Preciado, 1996: 38) 
 
misma imagen 

TM3  
Señor, tú gobiernas el mundo 
y el mundo está bien gobernado. 
¿Tan sólo para ganar renombre 
voy yo a ocupar ese puesto? 
El renombre no es más que el huésped de lo 
real. 
Yo, ¿un simple huésped? (González & Pastor-
Ferrer, 1998: 33) 
 

TM4 Tal como gobiernas, el orden impera. ¿Voy, 
pues, a ocupar tu puesto tan sólo para alcanzar 
fama? El Renombre no es más que la sirvienta 
de la realidad, la rechazo. (Serra, 2005: 12) 
 
 
 
 
 
 



 
227 

misma imagen imagen distinta 

TM5 Usted domina el Estado, el Estado ya goza 
de tranquilidad; y si salgo para sustituirlo a usted, 
¿eso no equivale a procurar una fama vacua? La 
fama es un complemento derivado de ‘lo real’. 
¿Acaso lo hago por este ‘complemento’? (Jiang, 
2011: 9) 
 
significado contextual inferido 

TM6 —Usted gobierna el Imperio y se halla ya 
bien gobernado—respondió Hsü Yu—. ¿Por qué 
debo tomar su lugar? ¿Debería hacerlo para 
obtener renombre? El renombre no es más que la 
sombra de la realidad. ¿Debo entonces 
molestarme por una sombra? (Bayona, 2018: 36) 
 
imagen distinta 

 

El éxito, la fama, la riqueza, la ambición, la avidez, son vistos como elementos 

‘exteriores’ que perturban y obstaculizan el proceso de la ascensión al dao. En el capítulo 

I se desarrolla un diálogo ficticio donde el ermitaño Xu You, con la frase que aquí citamos, 

rechaza la invitación del rey legendario Yao a ocupar su lugar en el trono. La palabra «

賓» (bin) funciona aquí como sustantivo con el significado básico de ‘invitado’ o 

‘huésped’ (Xia et al., 2009 [1979]: 163, definición 1), mientras que en su significado 

contextual alude a lo subordinado y dependiente. La frase ilustra la relación entre la 

realidad y el nombre, conceptos importantes en el sistema filosófico zhuangziano. El 

nombre no es más que una apariencia artificial dependiente y subordinada a la realidad. 

Entregarse a la fama es caer en el yugo del nombre que aleja a la gente de la realidad.  

En TM1, TM2 y TM3 se ha traducido fielmente la imagen «賓» (bin) como 

«huésped». A diferencia de las metáforas de los subcapítulos anteriores, no se puede decir 

que esta sea muy transparente, pero igualmente estos tres traductores decidieron no 

modificar la imagen, o porque no supieron cómo hacerlo o porque ya les pareció un apoyo 

suficiente la negativización que proyectaba sobre ella el contexto: «no es más que […] 

¿voy a querer ser nada más que […]?», si citamos TM1. Sí juzgan necesario proporcionar 

una imagen más negativa TM4 y el TM6: «sirvienta» y «sombra». Sobre todo la primera 

surge muy claramente a partir del significado contextual inferido que proporcionan los 

comentaristas: la «sirvienta» es una figura por excelencia subordinada y dependiente. La 

«sombra» incide más en la idea de apariencia, también presente en las exegesis, pero 

destaca ante todo por ser la solución que más se adapta a la lengua y cultura meta. En 

español «sombra», en la estructura ‘ser sombra de algo o de alguien’, es una metáfora 
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lexicalizada. No lo son ni «sirvienta» ni «huésped», esta última ni en español ni en el 

texto de partida. El TM4 hipernaturaliza, pues, y lo hace incluso en sentido filosófico, en 

la medida en que, dentro de un texto de este género, la «sombra» remite inevitablemente 

al intertexto platónico.  

Solo el traductor del TM5 renuncia a toda imagen para facilitar el significado 

contextual directamente, con el término abstracto «complemento». Quizá lo haga con 

ánimo de desambiguar y ayudar al lector, pero lo cierto es que su frase, «La fama es un 

complemento derivado de ‘lo real’», no es de fácil interpretación. Parece que efectúe una 

desvalorización de «lo real», o de «la realidad», que no se constata en las lecturas de los 

comentaristas. 

7.1.9 «刃» (ren), «靡» (mo), «馳» (chi) 

與物相刃 (1) 相靡 (2)，其行盡如馳 (3) ，而莫之能止，不亦悲乎! (II, § 8) 
La gente y las cosas se matan (1) y se restregan (2) entre sí, avanzan al final como si galoparan (3) 
sin poder parar. ¿No es eso lamentable? [Traducción literal nuestra] 

TM1 Con esta cosa actúa («corta») (1) y con ella 
fenece («se embota») (2) [N. del T. : 相刃相靡 

hsiang jen, hsiang mi, juntos cortan y juntos 
fenecen. K ch-f y Ch Hs-y han ido demasiado 
lejos a por la solución. Según ellos jen, contrario 
y mi, favorable: «las cosas contrarias y 
favorables se entreveran.»]. Su carrera al término 
de su viaje es veloz como el galopar del caballo 
(3). Incontenible. ¿No es cosa deplorable? 
(Elorduy, 1991 [1967]: 13) 
 
(1) significado contextual inferido + imagen 
distinta + amplificación en nota con significado 
contextual inferido  
(2) significado contextual inferido + imagen 
distinta + amplificación en nota con significado 
contextual inferido  
(3) misma imagen 

TM2 Trata con las cosas exteriores, y así (1) se 
van puliendo (2) mutuamente. Siempre 
persiguiendo algo, cual galope de corcel (3), y 
nadie hay que lo detenga. ¿No es digno de 
compasión? (Preciado, 1996: 44) 
 
 
 
 
 
 
(1) omisión 
(2) misma imagen 
(3) misma imagen 

TM3 
Nos cortamos (1) con el filo de las cosas. 
Nos evitamos (2) mutuamente. 
Veloces como caballos galopando (3).  

TM4 Ese y los otros seres entran en liza (1) y se 
pulen (2); su viaje acá abajo es veloz como el 
galopar de un corcel (3). Nadie es capaz de parar 
tan loca carrera. ¿No es esto desdicha? 
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Incontenibles. ¿No es una lástima? 
(González & Pastor-Ferrer, 1998: 46) 
 
(1) imagen distinta 
(2) significado contextual inferido 
(3) misma imagen 

(Serra, 2005: 19) 
 
 
(1) imagen distinta 
(2) misma imagen 
(3) misma imagen 

TM5 ¿No es demasiado lamentable el 
mordisquear y matar (1) y luchar contra (2) el 
mundo exterior y galopar como caballo rápido 
(3) sin que nadie sea capaz de detenerlo? (Jiang, 
2011: 19-21) 
 
(1) amplificación con imagen distinta y misma 
imagen  
(2) significado contextual inferido 
(3) misma imagen 

TM6 A veces chocando con (1) las cosas, otras, 
doblándose ante las circunstancias (2). Se 
precipita como un corcel a todo galope (3) y 
nada puede detenerlo ni modificar su curso ¿no 
es esto de lamentar? (Bayona, 2018: 42) 
 
(1) imagen distinta 
(2) amplificación con imagen distinta y 
significado contextual inferido 
(3) misma imagen 

  

En el Capítulo II, Zhuangzi lamenta, muy dolido, que mucha gente persiga las 

cosas exteriores a toda costa y agote en ello sus energías. Esa situación lamentable sucede 

cuando uno se desvía del dao, tal como Zhuangzi describe en la frase: «與物相刃相靡» 

(yu wu xiang ren xiang mo), ‘La gente y las cosas se matan y se restregan mutuamente’. 

El uso metafórico afecta a las palabras «刃» (ren) y «靡» (mo), ambas en esta frase con 

función de verbo. El significado básico de «刃» (ren) es ‘matar con cuchillo’ (Wu et al., 

1998 [1988]: 338, definición 1). El significado contextual se refiere a dañar y a su vez ser 

dañado o influido negativamente durante y a causa de la persecución de las cosas 

exteriores. «靡» (mo) es considerado como sustituto del carácter homófono «䃺» (mo) 

(Chen, 2007 [1974]: 60). Para decirlo con más exactitud, el segundo es la forma 

estandarizada del primero. El significado básico es el de ‘frotar’ o ‘moler’ (Wu et al., 

1998 [1988]: 2262, definición 1). El contextual indica que la gente, cuando trata con las 

cosas, acusa los consiguientes efectos corrosivos y erosionadores. 

Ninguno de los seis traductores recoge con precisión los sentidos que acabamos 

de definir. Leen los significados básicos o los contextuales de otra forma, ya sea por su 

propia iniciativa, ya sea —quizás— siguiendo a comentaristas minoritarios. Entre los 

significados de «刃» (ren) que enumera la lexicografía no se halla el de «cortar», solución 
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que proponen TM1 y TM3. Eso sí, TM1 establece en la relación entre las dos metáforas 

una dinámica erosionadora: lo que corta pierde su punta y se vuelve romo. Ambas 

imágenes («corta», «se embota») aparecen entre paréntesis y entrecomilladas, mientras 

que se da la posición principal al significado contextual, «actúa» y «fenece», que refleja 

también el daño que se produce al entrar en contacto. El traductor crea una sucesión 

temporal entre las dos acciones que no está presente en el original, donde son más bien 

sinonímicas (una refuerza a la otra). Extrañamente, la amplificación en nota es empleada 

para rechazar una interpretación alternativa, de determinados comentaristas, y que 

tampoco nosotros compartimos, pero no para explicar la que se considera correcta. Quizá 

Elorduy, aunque intuyó hacia dónde iban las imágenes, no acabó de entenderlas del todo, 

haciéndose especialmente visible con la doble solución y la nota para subrayar lo difícil 

del pasaje e invitar al lector a prestar especial atención. Fuera cual fuera su lectura, en 

cualquier caso, no se desvió tanto como TM3, que combina una primera frase «Nos 

cortamos con el filo de las cosas», muy acertada, con una segunda que no tiene nada que 

ver con el original: «Nos evitamos mutuamente». Como nos hacemos daño, nos evitamos. 

Se introduce también aquí una lógica temporal-consecuencial, pero en este caso para decir 

lo contrario de lo que dice el original, para el cual el problema es que personas y cosas 

no nos evitamos, sino que persistimos haciéndonos daño mutuamente. 

También en la dirección contraria al original se mueven TM2 y TM4, en su caso 

al escoger para el carácter «靡» (mo) un verbo que tiene, sí, el sentido de ‘frotar’ o ‘moler’, 

pero con una connotación positiva: ‘pulir’. Por ‘se pulen’ se entiende que ‘se 

perfeccionan’. Discutibles asimismo, para esta segunda imagen, las opciones de TM5 y 

TM6: equívoco el «luchar contra el mundo exterior» cuando lo que se critica es el 

excesivo apego a ese mundo y muy alejado del significado contextual de partida el 

«doblándose ante las circunstancias» de TM6, aquí en una dinámica antitética de 

alternancia temporal entre las acciones de oponerse y ceder a los obstáculos, ya sin 

relación alguna con el mensaje de crítica a la exterioridad. Resulta significativo, en 

cualquier caso, que las dificultades de comprensión generen en casi todas las traducciones 

algún tipo de temporalidad, de tipo antitético o —más a menudo— consecuencial: no solo 

en TM1, TM3 y TM6, sino también en TM4, con «entran en liza y se pulen», y TM3, con 

«Trata con las cosas exteriores, y así se van puliendo mutuamente».  



 
231 

Más acertada, en general, la respuesta a la primera imagen. El que más se acerca 

al significado básico original es TM5, con «matar», amplificado en «matar y 

mordisquear», escenificación de un espectáculo particularmente cruel; pero, aunque 

menos fieles a «刃» (ren), también las imágenes «chocando con», «entran en liza», «Nos 

cortamos», y las traducciones por significado contextual inferido «actúa (“corta”)» y 

«Trata con» hubieran podido demostrarse efectivas si hubieran ido acompañadas de una 

segunda solución menos desorientadora. 

Si «刃» (ren) y «靡» (mo) pusieron en serios apuros a los traductores, con la 

imagen de la frase siguiente se volvía al terreno de la lexicalización: «其行盡如馳» (qi 

xing jin ru chi), ‘avanzan al final como si galoparan’, donde el verbo «馳» (chi) en su 

significado básico indica la acción de un rápido avance de carruajes y caballos (Xia et al., 

2009 [1979]: 293, definición 1) y en su significado contextual la energía que se consume 

hasta agotarse, aquí la de la gente que persigue sin pausa hasta el final de su vida todo lo 

que es ‘exterior’. La proyección entre los dos dominios es explicitada mediante la 

partícula comparativa: «如» (ru), ‘como; similar a’. Técnicamente, pues, estamos ante un 

símil. 

Todos los traductores han reproducido la imagen del galope del caballo, variando 

el primer término de la comparación: la carrera o viaje, el hecho de andar siempre 

«persiguiendo algo», el hecho de ‘precipitarse’, el propio «galopar», o las acciones 

indicadas por las imágenes anteriores. Los seis coinciden en añadir el nombre del animal, 

que no aparece en el original: la mitad usan «caballo»; la otra mitad, el más literario 

«corcel». El «galope» o «galopar» es el núcleo y el animal complemento preposicional 

en TM1, TM2 y TM4. El animal hace de núcleo y el galope de complemento en TM3 y 

TM6. En TM4 «galopar» constituye el primer término de la comparación y la 

amplificación «como caballo rápido» el segundo. En todas las variantes, por encima de 

estas sutiles diferencias gramaticales o semánticas, el significado contextual queda claro, 

no solo por tratarse de una metáfora bastante lexicalizada, sino sobre todo por la frase 

valorativa subsiguiente: ‘¿No es eso lamentable?’. La idea de agitación sin sentido y 

alejamiento de la tranquilidad se transmite bien en los seis textos. Lo que no está tan claro 
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es que la agitación se produzca en la búsqueda incesante de las cosas externas, o que sea 

esta búsqueda lo que es valorado negativamente. 

7.1.10 «耀» (yao), «明» (ming) 

是故滑疑之耀 (1), 聖人之所圖也。為是不用而寓諸庸，此之謂以明 (2)。(II, § 12) 
Por lo tanto, el brillo (1) desconcertante y confuso es algo que el sabio rechaza. Por eso, no recurrir a 
eso y recurre a lo común es lo que se denomina usar la luminosidad (2). [Traducción literal nuestra] 

TM1 Si no se le puede llamar perfección, no hay 
perfección ni en mí ni en las otras cosas, sino que 
no es más que el fulgor (1) de una ilusión. Así el 
santo se ha propuesto no utilizar para sí estas 
diferencias sino contentarse solamente con seguir 
el uso común que de ellas se hace. A esto se llama 
iluminación (2). (Elorduy, 1991 [1967]: 17) 
 
(1) misma imagen 
(2) misma imagen 

TM2 Por eso el sabio excusa el brillo (1) que 
turba y confunde a los hombres, no se aferra a sus 
prejuicios y se atiene a lo común. A eso llaman 
mente iluminada (2). (Preciado, 1996: 48) 
 
 
 
 
(1) misma imagen  
(2) amplificación con misma imagen y 
significado contextual inferido 

TM3  
Así el Santo desdeña el fulgor (1) 
de la ilusión y de la duda. 
No afirma nada y permanece en lo usual. 
Esto significa la Iluminación (2). 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 54) 
 
(1) misma imagen 
(2) misma imagen 

TM4 Así el santo desprecia el relumbrón (1) que 
acarrea desasosiego y duda y rechaza sus 
prejuicios para adherirse a la justa medida, lo cual 
se llama iluminación (2). (Serra, 2005: 23) 
 
 
 
(1) misma imagen 
(2) misma imagen 

TM5 Por eso, la ostentación (1) que desconcierta 
la mentalidad de la gente es lo que los Santos 
aspiraban a descartar. Los Santos no perturban la 
mentalidad de la gente con palabras 
desconcertantes, sino que colocan en las cosas 
cotidianas las grandes razones. Esto es lo que 
llamo observar la naturalidad de las cosas con 
un estado de ánimo modesto y tranquilo (2). 
(Jiang, 2011: 27-29) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) amplificación con significado contextual 
inferido 

TM6 El brillo (1) deslumbrante del caos y la 
duda es lo que el Sabio desecha. No usa las cosas 
sino confina todo lo mutable a lo que es 
permanente. Esto es lo que significa usar la 
claridad (2). (Bayona, 2018: 47) 
 
 
 
 
(1) misma imagen 
(2) imagen ligeramente distinta 
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En el capítulo II es enunciado como método para la práctica del dao «以明» (yi 

ming), esto es, ‘usar la luminosidad’. Consiste en desprenderse de la ostentación de la 

inteligencia y de todo intento por sobresalir, al que se debe renunciar para abrazar la razón 

común. Si sacamos a relucir nuestra inteligencia, lo haremos basándonos en la distinción, 

lo cual va en contra del principio de base de la doctrina zhuangziana. Así, pues, ‘usar la 

luminosidad’ para Zhuangzi es precisamente dejar de mostrar ‘el brillo’. 

Las palabras «耀» (yao) y «明» (ming) tienen que ver ambas con la luz física; sin 

embargo, en la frase arriba citada se refieren a dos estados opuestos: «耀» (yao), aquí en 

función de sustantivo, con significado básico de ‘brillo’ o ‘luz’ (Xia et al., 2009 [1979]: 

2758, definición 1), en su significado contextual se refiere a ‘lucimiento’, ‘ostentación’, 

mientras que «明» (ming), en su significado básico ‘luminosidad’ frente al antónimo 

‘oscuridad’ (Ding et al., 2016 [1960]: 913, definición 1), alude al estado despejado de la 

mente.  

Todos los traductores han detectado la antítesis entre las dos palabras y, por 

consiguiente, han utilizado para cada una un término distinto. Para la primera todos han 

reproducido la imagen excepto uno, que ha explicitado el significado contextual: 

«ostentación» (TM5). Los otros cinco han escrito «brillo» (TM2, TM6), «fulgor» (TM1, 

TM3) o «relumbrón» (TM4). Las tres soluciones poseen una connotatividad variable, 

positiva o negativa en función de los contextos, si bien «relumbrón» se presta más 

fácilmente a suscitar mala impresión. Una mala impresión que, en cualquier caso, deja 

clara el resto de la frase, que desvaloriza explícitamente este ‘brillo’, del mismo modo 

que a continuación recibe una valoración explícitamente positiva el segundo término, «

明» (ming), resuelto con «iluminación» en TM1, TM3, TM4 (en TM3 con inicial 

mayúscula) y con «claridad» en TM6, mientras que amplifican brevemente TM2 («mente 

iluminada») y con una larga paráfrasis desprovista ya de imagen TM5. La «claridad» hace 

pensar más en ‘claridad de mente’, es decir, en una facultad más humana; la 

«iluminación», y más la «Iluminación», tiene resonancias místicas o religiosas en general, 

más vinculadas a lo revelado. No puede dejar de destacarse, pues, que la huella del 

misticismo se perciba en cuatro de las seis traducciones. La imagen original invitaba a 
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darle entrada, y está claro que del taoísmo se han hecho lecturas que van en esta dirección, 

e imágenes como estas han podido contribuir a ello, pero no es menos cierto que tanto la 

imagen como la doctrina se abren también a la lectura más ‘humana’. Tampoco es casual 

que las tres traducciones que traducen «iluminación» traduzcan «santo» (pero también 

TM5) y sólo dos «sabio» (las que traducen «mente iluminada» y «claridad»). 

Puntualizaremos, para terminar, que el hecho de que se articule con claridad una 

dialéctica de ostentación/modestia no significa que esta quede bien articulada en torno al 

objeto ‘inteligencia’. De hecho, ninguna de las traducciones ayuda a hacer tal deducción. 

Tampoco es una deducción fácil de efectuar en el original, sin la ayuda de los exegetas, 

pero los traductores más bien se alejan de ella hacia otros terrenos: los prejuicios, la 

ilusión, la duda, lo mutable. 

7.1.11 «繩墨» (sheng mo) 

而彊以仁義繩墨之言術暴人之前者，是以人惡有其美也，命之曰菑人。(IV, § 9). 
Si impones duro discurso de benevolencia, rectitud y línea de tinta para lucirte ante una persona cruel, 
eso es hacer alarde de tu virtud mostrando el mal de los demás, lo cual se denomina dañar a las personas. 
[Traducción literal nuestra] 

TM1 Porque el sólo empeñarse en exponer, 
quieras que no, a un tirano brutal la doctrina de la 
bondad y de la equidad y los cánones de 
conducta moral medidos a cordel y tinta, es 
hacer que llegue a aborrecer lo que tienen de 
bueno y hermoso. (Elorduy, 1991 [1967]: 26) 
 
amplificación con misma imagen y significado 
contextual inferido 

TM2 Si te obstinas en hablar ante ese tirano de 
benevolencia, justicia y normas morales, él no 
habrá de ver sino que haces alarde de tu belleza 
frente a su fealdad, y se dirá que le causas daño. 
(Preciado, 1996: 58) 
 
 
significado contextual inferido 

TM3  
Y si frente al tirano te jactases 
usando en exceso de palabras como benevolencia 
o deber, 
no harías más que oponer tu belleza a su fealdad. 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 75) 
 
omisión 

TM4 […] si quieres predicar a la fuerza la 
bondad, la justicia y los cánones de conducta 
moral ante este hombre violento, no harás sino 
oponer tu belleza a su fealdad moral. (Serra, 
2005: 36) 
 
 
significado contextual inferido 
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TM5 El que con las expresiones reglamentadas 
de la benevolencia vayas ante el cruel soberano 
de Wei para persuadirlo, equivale a alzar tu 
rectitud hermosa con la maldad y fealdad ajenas. 
(Jiang, 2011: 51) 
 
 
 
significado contextual inferido 

TM6 Podrás exhibir un corazón noble y no desear 
la fama, pero si no comprendes cómo piensan y 
actúan los demás y te presentas ante un tirano y 
le exiges escuchar discursos sobre la 
benevolencia y la rectitud, estás utilizando los 
defectos de los demás para exhibir tus virtudes. 
(Bayona, 2018: 62) 
 
omisión 

  

En el Zhuangzi es reiterada constantemente la inconveniencia de los principios 

confucionistas, empezando por el ren (仁), ‘benevolencia’ y el yi (義), ‘rectitud’ o 

‘justicia’. Tales códigos morales son vistos como un desvío con respecto a la naturaleza 

originaria de las cosas, pudiendo ser incluso peligroso abusar de ellos. En un diálogo 

ficticio del Capítulo IV, paradójicamente, pero con toda la intención, Confucio pierde su 

identidad histórica y se convierte en portavoz de estas ideas de Zhuangzi. Cuando su 

discípulo Yan Hui le dice que va a intentar persuadir al rey del Estado Wei para que 

acepte sus propuestas políticas, este Confucio de atributos taoístas contesta con la frase 

que reproducimos arriba, en la que sobresale la inclusión de una metáfora en medio de la 

larga frase argumentativa carente de ellas: la palabra «繩墨» (shengmo), cuyo significado 

básico es la línea de tinta que dibuja una chocla en trabajos de carpintería (Xia et al., 2009 

[1979]: 2029), aludiendo en el contexto en cuestión a las reglas confucianistas que miden 

y regulan el comportamiento humano.  

Por la aparición abrupta de la imagen como aposición de los dos términos no 

metafóricos ‘benevolencia’ y ‘rectitud’, cinco de los seis traductores (TM2, TM3, TM4, 

TM5, TM6) renuncian a reproducir la imagen original. Precisamente el hecho de que 

formara parte de una enumeración de tres palabras propiciaba la omisión, que es lo que 

hacen TM3 y TM6, dejando solo las otras dos. La mayoría traduce por significado 

contextual inferido, con «normas morales» (TM2), «los cánones de conducta moral» 

(TM4) y, sintetizando la enumeración, «las expresiones reglamentadas de la 

benevolencia» (TM5). El traductor del TM1 es el único que conserva la imagen original, 
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pero sumándola al significado contextual inferido en una larga amplificación: «los 

cánones de conducta moral medidos a cordel y tinta». 

Más que una dificultad para entender o reexpresar la metáfora, se vislumbra en la 

respuesta de los traductores un afán por normalizar, es decir, por evitar la para ellos 

insólita aparición de la metáfora tras los dos conceptos no metafóricos. Suponía una 

irregularidad estilística en la retórica de la lengua de llegada, lo que prevalió sobre el 

respeto de la retórica original, entendida esta no solo como la retórica en este terreno más 

libre de la literatura china antigua, sino también como la retórica especifica del Zhuangzi. 

La intercalación de la metáfora era precisamente un modo de ejemplificar en la práctica 

la tesis antireglamentadora, opuesta a toda regularidad, que se estaba defendiendo en la 

letra del texto o en otros puntos del libro. Desde este punto de vista, los traductores, más 

que corregir, hipercorrigieron, además —claro está— de privar al lector del efecto de 

extrañamiento derivado de la metáfora y de la oportunidad de buscar autónomamente la 

conexión con las tesis filosóficas, tesis que —eso sí— explicitaron correctamente. 

7.1.12 «乘» (cheng), «御» (yu), «遊» (you) 

若夫乘 (1) 天地之正，而御 (2) 六氣之辯，以遊 (3) 無窮者，彼且惡乎待哉！(I, § 7) 
Si alquien toma (1) las reglas del Cielo y la Tierra, conduce (2) los cambios de las seis energías (o 
soplos) vitales y deambula por (3) la infinitud, ¿de qué tiene que depender? [Traducción literal 
nuestra] 

TM1 Pero quien se ha remontado a (1) la 
perfección del Cielo y de la Tierra y puede 
cabalgar sobre (2) las mudanzas de los seis 
espíritus (vientos) para pasearse sobre (3) la 
ilimitada inmensidad, éste ¿qué necesidad tendrá 
de nada? (Elorduy, 1991 [1967]: 7) 
 
(1) imagen distinta 
(2) imagen distinta 
(3) misma imagen 

TM2 A quien es capaz de acomodarse a (1) las 
leyes del Cielo y de la Tierra para, así, dominar 
(2) las mutaciones de las seis energías cósmicas 
y poder viajar por (3) el espacio sin límites, 
¿fuérale aún menester depender de algo? 
(Preciado, 1996: 37) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido 
(3) misma imagen 

TM3  
El que sigue (1) la Norma exacta 
del Cielo y de la Tierra, 
empujado por (2) los seis soplos 
que eternamente se transforman; 

TM4 Quién dominara (1) el universo y se 
sirviera (2) del poder de los seis espíritus, 
realizando un viaje (3) al infinito, ¿qué 
necesidad tendría de nada? (Serra, 2005: 12) 
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el que camina libremente por (3) el infinito, 
¿de qué podría depender? (González España & 
Pastor-Ferrer, 1998: 32) 
 
(1) significado contextual inferido  
(2) imagen distinta 
(3) amplificación con misma imagen y 
significado contextual inferido 

 
 
 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido  
(3) misma imagen 

TM5 En cuanto a ir a (1) la ley de la naturaleza, 
manejar (2) los cambios de las seis energías, 
vagabundear en (3) el firmamento ilimitado e 
inagotable, ¡de qué puede depender! (Jiang, 
2011: 7) 
 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido 
(3) misma imagen 

TM6 Si montara en el carruaje de (1) la verdad 
del Cielo y de la Tierra y condujera (2) las seis 
energías elementales de los cambios de estación 
para merodear por (3) los espacios del Infinito, 
entonces ¿de qué tendría necesidad de depender? 
(Bayona, 2018: 34-35) 
 
(1) amplificación con misma imagen 
(2) misma imagen 
(3) misma imagen 

  

Alcanzar la absoluta libertad espiritual es uno de los temas y objetivos más 

importantes del pensamiento zhuangziano. Como hemos visto anteriormente, condición 

necesaria para conseguir esa libertad es abandonar todo deseo relacionado con la fama, 

la riqueza y otros bienes que se hallan fuera de uno mismo, dejando de depender de lo 

exterior y entregándose así al «verdadero soberano». En la frase que ofrecemos aquí es 

enunciada otra condición en el camino hacia esa libertad permanente: adaptarse a las 

reglas de la naturaleza y respetar los cambios. Con el uso metafórico de los verbos «乘» 

(cheng), «御» (yu) y «遊» (you), la frase en cuestión se sitúa, de hecho, como punto 

central del primer capítulo del Zhuangzi.  

Los significados básicos de «乘» (cheng) son ‘tomar un medio de transporte’, 

‘conducir un carruaje’, ‘subir’ o ‘escalar’ (Xia et al., 2009 [1979]: 289, definición 1). El 

significado contextual de la palabra sería el de ‘seguir’ o ‘respetar’, según el comentarista 

Guo Xiang (Guo & Cheng, 2011 [siglos III-IV]: 11). Por lo tanto, «乘天地之正» (cheng 

tian di zhi zheng), ‘tomar las reglas del Cielo y la Tierra’, debe o puede entenderse como 

‘seguir las normas o reglas de la naturaleza’. El verbo «御» (yu), a su vez, tiene como 
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significado básico ‘conducir un carruaje o un caballo’ (Ding et al., 2016 [1960]: 1606, 

definición 1). Según Wen Yiduo (1993 [1943]: 28), en la frase «御六氣之辯» (yu liu qi 

zhi bian), ‘conduce los cambios de las seis energías vitales’, tendría el mismo significado 

que «乘» (cheng) en la frase anterior. Por lo tanto, sería oportuno traducir «御» (yu) como 

‘respetar’ o ‘adaptarse’, y el conjunto de la frase como ‘adaptarse a los cambios en los 

fenómenos de la naturaleza’. En cuanto al tercer verbo, «遊» (you) tiene, entre sus 

significados básicos, los de ‘caminar’ y ‘viajar’ (Xia et al., 2009 [1979]: 2771, definición 

1), mientras que figuradamente indicaría un estado de libertad absoluta de la mente 

(Hanshan & Mei, 2015 [s. XVI-XVII]: 10), ideal importante en la filosofía del Zhuangzi.  

La dificultad de la traducción de estas metáforas lingüísticas radica en la 

combinació no usual de un verbo metafórico, que indica una acción física concreta, con 

un complemento verbal no metafórico, esto es, abstracto. Se combina «乘» (cheng), 

‘tomar’ o ‘subir’, con el sintagma nominal «天地之正» (tian di zhi zheng), ‘la ley’ o ‘las 

reglas del Cielo y la Tierra’. Si el traductor valora que la palabra fuerte del sintagma es «

正» (zheng), ‘ley’ o ‘regla’, será comprensible que traduzca el verbo por significado 

contextual inferido, ‘seguir’ o ‘adaptarse’. Si valora de modo más equilibrado la 

importancia del verbo y del núcleo del complemento es probable que en la selección del 

verbo. Con respecto a este primer verbo, tres son los traductores que mantienen el 

significado básico. El «se ha remontado a» de TM1 tiene el mérito de conjugar las 

distintas acepciones metafóricas del original: prevalece la de ‘subir’, pero contiene el 

primitivo ‘montar’ que sobre todo entra en juego cuando llegan los dos verbos siguientes. 

Sin embargo, el valor metafórico del verbo se reduce por la sustitución del complemento 

verbal ‘leyes’ o ’reglas’ a favor de «perfección», solución que lexicaliza bastante la 

metáfora. En cambio, la amplificación «montara en el carruaje de» (TM6) hace todo lo 

contrario: apuesta por el primero y más importante de los significados básicos y lo 

explicita de modo completo. La solución «ir a» de TM5 también es metafórica, puesto 

que este verbo no se utiliza habitualmente con sustantivos abstractos, o con sustantivos 

abstractos como el que aquí se emplea. Se trata, eso sí, de una solución más libre que las 

dos anteriores, metonímica respecto a ellas (uno se monta en un carruaje para ir a algún 

sitio). Las otras tres traducciones podríamos considerar que traducen por significado 
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contextual inferido: «acomodarse a» (TM2), «sigue» (TM3), «dominara» (TM4). Lo 

decimos con cautela porque sobre todo las dos primeras son en realidad metáforas 

lexicalizadas. También cabría la posibilidad, pues, de catalogarlas como ‘imagen distinta’. 

Pero el sentido metafórico está tan gastado que optamos por leerlos como verbos 

abstractos. Frente a estas dos opciones, en cualquier caso, el «dominara» de TM4 es la 

solución que más se aleja tanto de la letra como del espíritu del original, habida cuenta 

de que, además, toma como complemento verbal no ya ‘las leyes de la naturaleza’, sino 

«el universo», y resuelve al segundo verbo metafórico con un «se sirviera», a su vez 

acompañado de un complemento «del poder» que no figura en el texto de partida. Un 

sujeto dominador del universo y que se sirve «del poder de los seis espíritus» nos pone 

poco menos que en la órbita de un superhombre titánico y nietzscheano, difícilmente 

conjugable con el taoísmo. 

Tan importante, pues, como la traducción del verbo «乘» (cheng) es la del núcleo 

del sintagma nominal complemento, «正» (zheng). Frente a «las leyes», «la Norma» y 

«la ley» de —respectivamente— TM2, TM3 y TM5, tenemos las soluciones más libres 

«la perfección» (TM1), «el universo» (TM4) y «la verdad» (TM6), que coinciden en 

ayudar a difuminar, en mayor o menor medida, la dimensión metafórica. Es del todo 

anulada en «dominara el universo». Es relativamente lexicalizada en «se ha remontado a 

la perfección del Cielo». Y en «montara en el carruaje de la verdad» es reconducida a la 

tradición alegórica occidental. Probablemente la imagen del «carruaje» hiciera pensar al 

traductor de TM6, consciente o inconscientemente, en las carrozas de dicha tradición, 

portadoras de figuras alegóricas que representan siempre entidades abstractas al singular, 

formadas por un solo concepto: de ahí que ‘las leyes de la naturaleza’ pasaran a 

convertirse en ‘la verdad’.  

A la postre, pues, ninguna de las seis combinaciones de verbo y sintagma nominal 

recoge en su conjunto la metáfora y el sustantivo del texto de partida. Respetan el 

significado contextual las tres que traducen literalmente el sintagma nominal (TM2, TM3, 

TM5), mientras que se alejan más las otras tres, y de forma más contraproducente TM4. 

Menos graves la «perfección» y la «verdad», conceptos que a priori pueden parecer 

demasiado categóricos y pretenciosos pero que se emplean en otros puntos del libro en 
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referencia al ideal zhuangziano, si bien indiscutiblemente alteran el mensaje que quiere 

transmitir la frase en cuestión. 

La segunda metáfora del pasaje, «御» (yu), ‘conducir’, es reproducida con la 

misma imagen solo por TM6, que establece la correlación «montara en el carruaje …. y 

condujera …» tal como la plantea el texto chino. Una imagen distinta, pero dentro del 

campo semántico de la caballería, es el verbo ‘cabalgar’ de TM1. De hecho, remite más 

claramente a este campo semántico que el literal «condujera» de TM6, cuyo significado 

en sí mismo es de más amplio alcance, no circunscrito a caballos y carruajes. Si en TM6 

es la primera imagen («montara en el carruaje») la que circunscribe al campo de la 

caballería el «condujera» posterior, en TM1 es el «cabalgar» el que proyecta dicho campo 

semántico sobre el «se ha remontado»: sin el «cabalgar» posterior no caeríamos en la 

cuenta de que «remontado» contiene la acción de ‘montar’ y, por lo tanto, siquiera sea 

forzando el significado o la morfología de la palabra, puede tener el significado de ‘se ha 

montado’.  

TM2 y TM4, como habían hecho con el primer verbo, traducen el segundo por 

significado contextual inferido: «dominar», «se sirviera». TM3 y TM5 optan por 

metáforas lexicalizadas: TM5 por «manejar», potencialmente englobable en el campo 

semántico de la caballería (‘manejar las riendas’), potencialidad que no se lleva a efecto 

—sin embargo— a falta de apoyo por parte de los verbos anterior y posterior; TM3 por 

«empujado», metáfora lexicalizada que —en cambio— se revitaliza gracias al sintagma 

verbal complemento, «empujado por los seis soplos». Allá donde las demás traducciones 

dicen «espíritus» o «energías», TM3 adopta un término físico, «soplos». Las tres palabras 

resultan aceptables para «氣» (qi), y no debe olvidarse que la etimología de ‘espíritu’ no 

es otra que ‘soplo’. Sólo uno de los seis traductores, sin embargo, se inclina por la opción 

más física frente al término más abstracto. Y lo cierto es que la secuencia «… sigue … 

empujado por … camina libremente por …» dibuja una correlación de imágenes ajenas 

al campo semántico de la caballería pero coherentes entre sí, unidas dentro del campo 

semántico del caminar. De hecho, incluso la metáfora lexicalizada «sigue» logra 

revitalizarse retrospectivamente bajo el influjo de las dos metáforas que la siguen. 
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Si el «empujado por» pone al sujeto como objeto de la acción, las opciones 

«dominar», «manejar», «se sirviera» enfatizan el control que ejerce el sujeto. En el 

contexto de esta frase habría que dar la razón a los segundos, puesto que el verbo original 

es un ‘conducir’ que implica ‘gobernar las riendas’ y, por lo tanto, ‘controlar la situación’. 

La opción de TM3, sin embargo, está más acorde con el conjunto de la filosofía 

zhuangziana, más en línea con una estrategia de la adaptación que de dominio. Es, en 

definitiva, como si este traductor hubiera corregido al maestro, censurándole un verbo 

que no era digno de él.  

La tercera imagen creada por el verbo «游» (you), ‘caminar’ o ‘viajar’, era, en 

efecto, la menos problemática, puesto que el sintagma nominal, en el que grosso modo 

también coinciden todos, ya genera en la lengua y cultura de llegada un topos muy común, 

el de viajar por el infinito. Vale la pena, de todos modos, analizar los distintos términos 

que se adoptan. Ante la polisemia del término original, que va de ‘caminar’ a ‘viajar’, 

TM2 («viajar por») y TM5 («realizando un viaje al») se inclinan por la opción más 

genérica y abstracta, que es también la que lleva más la metáfora al topos de la cultura de 

llegada o —lo que es lo mismo— a su mayor grado de lexicalización. En cambio, TM1 

(«pasearse sobre») y TM3 («camina libremente por») son las menos lexicalizadoras y las 

más físicas y concretas, porque indican que ese viaje se efectúa andando (el ‘viajar’ se 

puede hacer incluso con la imaginación). Entre los dos extremos se situarían las 

soluciones de TM5 («vagabundear en») y TM6 («merodear por»), que inciden menos en 

la fisicidad pero se alejan del topos en la medida en que introducen, ambas y con ellas 

también el «pasearse» de TM1, un singular sema de movimiento gratuito, frívolo, sin 

meta, que no nos parece para nada inoportuno (por eso nosotros hemos traducido 

‘deambular’), frente a un «viajar» más serio, menos inconsciente y banal, compartido por 

las dos traducciones que en el conjunto del pasaje se han demostrado menos metafóricas 

y —sobre todo TM4— más proclives a una dinámica de dominio (también, pues, del 

infinito). 
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7.1.13 «樞» (shu), «偶» (ou)  

彼是莫得其偶 (1)，謂之道樞 (2)。 (II, § 10) 
Aquello y esto no forman pares (1), a lo que se denomina el eje del dao (2). [Traducción literal nuestra] 

TM1 El punto en el que el esto y el aquello no 
tienen su pareja (1) es el quicio del Tao (2). 
(Elorduy, 1991 [1967]: 15) 
 
(1) misma imagen 
(2) imagen ligeramente distinta 

TM2 Que el otro y el yo no se contrapongan (1): 
a eso nombran eje del Tao (2). (Preciado, 1996: 
45-46)  
 
(1) significado contextual inferido  
(2) misma imagen 

TM3  
El punto en donde esto y aquello 
neutralizan su oposición (1) 
es el núcleo del Tao (2). 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 49) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido 

TM4 El punto en el que el esto y el aquello dejan 
de oponerse (1) es el quicio del Tao (2). (Serra, 
2005: 21)  
 
 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) imagen ligeramente distinta 

TM5 Esto y aquello no forman contrapartes que 
se enfrentan (1); he aquí la complejidad (2) del 
tao. (Jiang, 2011: 23) 
 
(1) amplificación con significado contextual 
inferido 
(2) significado contextual inferido 

TM6 Un estado en el que el «esto» y el «eso» no 
encuentran sus opuestos (1), es llamado el eje 
[de una rueda] (2) del Tao. (Bayona, 2018: 44) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) amplificación con imagen ligeramente 
distinta 

  

En esta frase del segundo capítulo, Zhuangzi revela la clave del dao, que consiste 

en que todos los seres y discursos disonantes son uno y están unidos. La frase contiene 

dos palabras con uso metafórico: «樞» (shu) y «偶» (ou). La primera en su significado 

básico se refiere al eje vertical de la puerta (Xia et al., 2009 [1979]: 2090, definición 1); 

en su significado figurado, al núcleo o lo más importante de algo, en este caso del dao. 

Ese núcleo, eje o clave del dao es enunciado por la proposición principal: «彼是莫得其

偶» (bi shi mo de qi ou), ‘Aquello y esto no forman pares’. «偶» (ou) es la palabra central 

de esta frase: entre los significados básicos del carácter se encuentran ‘números pares’, 

‘cosas que van parejas’, y en referencia a personas ‘pareja’ o ‘cónyuge’ (Ding et al., 2016 
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[1960]: 968, definición 1 y 2). El significado contextual, quizá contra lo que para un lector 

español cabría esperar, sería ‘oposición’ o ‘antagonismo’. La clave del dao consiste, 

justamente, en eliminar la línea divisoria entre esto y aquello, que no forman opuestos. 

El que la ‘pareja’ se entienda figuradamente en términos de oposición —y no de 

sintonía— entre sus dos componentes ha llevado a la mayoría de los traductores a no 

arriesgarse con una solución literal que podría inducir al lector a entender lo contrario de 

lo que debería entender. Solo el de TM1 ha reproducido la imagen original, dando así al 

lector la oportunidad de reflexionar sobre la misma y a establecer autónomamente una 

relación plausible entre el dominio fuente y el dominio meta. Todos los demás han 

coincidido en traducir la imagen por su significado contextual de oposición, con una breve 

amplificación solo en TM5 («contrapartes que se enfrentan»).  

Menos capciosa era la segunda imagen. Menos capciosa y menos problemática, 

por cuanto «eje» (entendiéndose el eje de cualquier tipo de mecanismo) tiene un sentido 

metafórico fosilizado muy común en las lenguas occidentales. Resulta raro, en este 

sentido, que solo TM2 y TM6 hayan recurrido a esta palabra, TM6 añadiendo entre 

paréntesis «de una rueda», paréntesis innecesario y en cualquier caso erróneo, puesto que 

el original no hace referencia al eje de una rueda, sino de una puerta. Más cerca de la 

puerta andan, de hecho, quienes han traducido «quicio»: el «quicio» no es exactamente 

el «eje» de la puerta, pero son elementos contiguos (el «eje» se encaja en el «quicio»), 

por lo cual hemos considerado que es más exacto diagnosticar ‘imagen ligeramente 

distinta’ en nuestra catalogación. A diferencia de «eje», pero en consonancia con «樞» 

(shu), «quicio» no es metáfora lexicalizada más que dentro de determinadas locuciones 

(‘sacar de quicio’), por lo que la dimensión metafórica permanece más viva en esta 

solución, aunque resulta un poco más difícil de descifrar (con «eje» la comprensión es 

inmediata). Por significado contextual inferido el TM3 traduce «núcleo», metáfora 

hiperfosilizada procedente del campo semántico de los frutos, y el TM5 traduce 

«complejidad», interpretación esta muy libre y discutible, puesto que no se observa en el 

pasaje original ningún indicio que propicie tal inferencia sobre las cualidades del dao, y 

en el conjunto del libro la doctrina taoísta se caracteriza más bien por su simplicidad y 

por una vuelta a la simplicidad. 
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7.1.14 «由» (you), «照» (zhao) 

是以聖人不由 (1)，而照 (2) 之於天，亦因是也。(II, § 10) 
Por lo tanto, el sabio no va por [este camino] (1) e ilumina (2) todo con el Cielo, es también por eso. 
[Traducción literal nuestra] 

TM1 En las cosas mismas no existe el aquello no 
es. En las cosas no existe esto no es. Del punto de 
vista del uno no se llega a ver lo que del otro. 
Cada uno conoce lo que conoce. Así se dice: Por 
el es existe el no es y por el no es existe el es. 
Aquello y esto no son más que expresiones que 
han nacido ahora mismo. Nacen ahora y ahora 
mueren. Ahora mueren y ahora nacen. Ahora es 
posible y ahora no es posible. Ahora es imposible 
y ahora ya es posible. Porque es y porque no es; 
porque no es y porque es. Así el santo no va por 
ese camino (1), sino todo lo enfoca (2) en el 
Cielo. Por eso, para él, todo es es. (Elorduy, 1991 
[1967]: 15) 
 
(1) amplificación con misma imagen 
(2) imagen ligeramente distinta 

TM2 Todo ser es otro y todo ser es él mismo. Esto 
no se ve desde el otro, sino que se sabe desde uno 
mismo. De ahí que se diga: el otro surge del sí 
mismo, aunque también éste depende de aquél. 
Nacen ambos al mismo tiempo, y aun así cumple 
decir que el nacer es morir y el morir nacer, y que 
el poder es no poder y lo imposible posible. 
Razones para afirmar lo son también para negar, 
razones para negar lo son también para afirmar. 
Por eso el sabio no sigue este camino (1), antes 
bien se acomoda (2) al Cielo; y esa es justamente 
la razón. (Preciado, 1996: 45)  
 
 
 
(1) amplificación con misma imagen 
(2) significado contextual inferido 

TM3  
En las cosas mismas existe el esto 
y el aquello. 
Si partimos del aquello 
no entenderemos nada. 
Si partimos del esto 
lo alcanzaremos todo. 
Escrito está: 
aquello surge de esto, 
esto depende de aquello. 
El esto y el aquello 
unidos nacen. 
Lo que ya es vida ya es muerte.  
Lo que ya es muerte ya es vida. 
Lo que ya es posible es imposible. 
Lo que ya es imposible ya es posible.  
Porque lo que se puede afirmar, 
se puede negar. 
Porque lo que se puede negar, 
se puede afirmar. 
El Santo no va por este camino (1). 
Él ilumina (2) las cosas con la luz del cielo. 

TM4 Si hay que ser fieles a la verdad, todo ser es 
otro y a la vez el mismo. Esta verdad no se ve a 
partir del otro, sino que se comprende a partir de 
sí mismo. Así se dice: el otro de sí mismo sale, 
pero este sí mismo también depende del otro. Se 
sostiene la doctrina de la vida, pero en realidad la 
vida es también la muerte, y la muerte es también 
la vida. Lo posible es también lo imposible, y lo 
imposible es también lo posible. Adoptar la 
afirmación es adoptar la negación; adoptar la 
negación es adoptar la afirmación.Ésta es la 
razón por la que el santo no adopta ninguna 
opinión exclusivista (1), con lo que recibe luces 
(2) del cielo. Esto es, asimismo, una manera de 
adoptar la afirmación. (Serra, 2005: 21)  
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 y todo lo aprueba, toda circunstancia. (González 
España & Pastor-Ferrer, 1998: 49) 
 
(1) amplificación con misma imagen 
(2) misma imagen 

 
 
 
(1) amplificación con significado contextual 
inferido 
(2) imagen distinta  

TM5 Las cosas no pueden, sin lugar a dudas, ser 
llamadas ajenas ni tampoco llamadas éstas. Si 
uno las ve por otro lado, no logrará ver este lado. 
Si se refiere a lo que uno sabe, naturalmente lo 
conoce. Por lo tanto decimos: el uno se deriva del 
otro y lo otro existe dependiendo de esto. Esta es 
la doctrina de dependencia mutua. A pesar de 
ello, cualquier cosa nace acompañada de la 
muerte y muere acompañada del nacimiento 
nuevo. A la par de lo correcto aparece lo erróneo 
y a la par de lo erróneo surge lo correcto. Por eso 
los santos no siguen el camino de discutir lo 
correcto o lo erróneo (1), sino observan 
directamente (2) el fundamento y la naturalidad 
propios de las cosas. Esto significa seguir la 
razón natural de las cosas. (Jiang, 2011: 23) 
 
 
 
(1) amplificación con misma imagen y 
significado contextual inferido 
(2) imagen distinta 

TM6 Todo tiene su «eso» y todo tiene su «esto». 
Desde el punto de vista del «eso» no puedes ver 
el «esto» pero a través de la comprensión lo 
puedes conocer. Puedo afirmar que el «eso» 
emerge del «esto» y el «esto» depende del «eso», 
lo que equivale a decir que tanto el «eso» como 
el «esto» depende del «eso», lo que equivale a 
decir que tanto el «eso»como el «esto» nacen uno 
del otro. Pero donde hay vida debe existir la 
muerte y donde hay muerte debe haber vida. De 
lo aceptable surge lo inaceptable y de lo 
imposible, lo posible. Cuando aparece el 
reconocimiento de lo que es correcto, debe existir 
el reconocimiento de lo equivocado y cuando se 
reconoce a lo falso, igualmente sucede con lo 
verdadero. Por lo tanto, el Sabio no procede de 
esta forma (1) sino ilumina (2) todo con la luz 
del Cielo. (Bayona, 2018: 44) 
 
(1) amplificación con significado contextual 
inferido 
(2) misma imagen 

  

La frase aquí examinada presenta a los sabios taoístas practicando las leyes de la 

naturaleza y renunciando al patrón opositivo en el ejercicio del pensamiento. El 

significado básico de la palabra «由» (you) es ‘pasar por’ cuando funciona, como ocurre 

aquí, en calidad de verbo transitivo (Xia et al., 2009 [1979]: 2768, definición 1). En la 

frase «聖人不由» (sheng ren bu you), ‘Los sabios no andan por’, el complemento directo 

ha sido omitido. Se hace elipsis, en concreto, de la palabra «camino», en alusión a la 

oposición artificial entre conceptos sobre la que se ha discurrido en la frase anterior. Por 

lo tanto, «由» (you) en su significado contextual quiere decir ‘practicar cierta conducta’. 

También en español «camino» puede tener el mismo significado figurado, si bien no con 
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‘pasar por’, sino con otros verbos, como ‘ir por’ o ’seguir’, que son los que utilizan TM1, 

TM2, TM3 y TM5 al mismo tiempo que añaden —justamente— el objeto («camino») 

elidido en el texto de partida (por eso catalogamos la técnica como ‘amplificación con 

misma imagen’). En TM5 dicha solución se alarga con una amplificación explicativa 

sobre el significado contextual de «camino» en este pasaje en particular. Pese a lo 

asequible y fácil que era hallar la solución metafórica, dos traductores —sin embargo— 

la eluden: TM6 prefiere un verbo y un sustantivo propiamente de conducta, «no procede 

de esta forma», y TM4 explica, como TM5, la naturaleza del «camino», pero no como 

añadido a la imagen, sino en sustitución de ella: «no adopta ninguna opinión exclusivista». 

Sobre todo en este último caso, pues, pero también en buena parte en TM5 y TM6 se dio 

prioridad al afán por reiterar o precisar el mensaje filosófico.  

El verbo «照» (zhao) en su significado básico señala el iluminar del rayo de luz 

(Xia et al., 2009 [1979]: 2899, definición 1). Según Jiang Xichang, la frase «照之于天» 

(zhao zhi yu tian), ‘ilumina todo con el Cielo’, quiere decir que estos sabios que no andan 

por el camino de la distinción entre el es y el no es se limitan a seguir a la naturaleza, 

iluminándolo todo con la luz de esta (Jiang, 1992: 130). El hombre ideal, según el 

Zhuangzi, busca la verdad en la luz de la naturaleza, de modo que hace lo posible también 

él por transmitirla.  

Esta segunda metáfora no es tan sencilla como la primera. La relación entre el 

sabio, la acción de dar luz y el cielo, así como el sentido del nexo entre estas dos últimas 

(«con»), puso en dificultades a los traductores. TM3 y TM6 son los que más se acercan a 

la imagen original: respetan el ‘iluminar’ y amplificando «el cielo» en «la luz del cielo», 

que ayuda a atenuar la ambigüedad de la formulación de partida explicitando que, aunque 

ilumine el sabio, la fuente de esa luz es el cielo.  

TM1 y TM4 recogen la imagen pero varían la perspectiva a fin de facilitar una 

sintaxis menos enrevesada o menos enigmática que la original. TM1 cambia la 

preposición: el sabio «todo lo enfoca en el Cielo», es decir, concentra toda su atención y 

vocación en el Cielo. TM4 dice no que el sabio ilumina, como dice el original, sino que 

«recibe luces», de modo que aparece no como actor, sino como receptáculo: es inspirado 

por el cielo. Dado que en ambas traducciones el sabio no es el sabio, sino «el santo», la 
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solución a la metáfora y la palabra «cielo» (TM6), o «Cielo» (TM1), se prestan a una 

interpretación religiosa: recibe del cielo (no de la naturaleza) algo así como el don de la 

revelación. 

TM2 y TM5 conducen directamente a sus lectores al dominio meta de la metáfora. 

TM2 traduce «se acomoda al Cielo» y TM5 «observan directamente el fundamento y la 

naturalidad propios de las cosas». TM5 vuelve a amplificar notablemente, como había ya 

hecho con «由» (you): explica el significado contextual de la metáfora «cielo», que es —

—pues— abandonada, lo que sucede solo en esta traducción, puesto que todas las demás 

traducen «cielo» o «Cielo», a lo sumo amplificando levemente con «luz del cielo». El 

verbo ‘observar’ tiene la ventaja de funcionar con doble sentido, el literal de ‘mirar’ y el 

metafórico de ‘cumplir con’, este último quizá también atribuible a la influencia del 

cristianismo, más dogmático que el taoísmo (‘observar los preceptos de la Iglesia’). 

7.1.15 «出» (chu), «入» (ru)  

古之真人，不知說生，不知惡死；其出 (1) 不訢，其入 (2) 不距。 (VI, § 5) 
Los hombres verdaderos en los tiempos antiguos no sabían regocijarse por la vida, tampoco sabían 
aborrecer la muerte; no eran felices de salir (1), tampoco renunciaban a entrar (2). [Traducción literal 
nuestra] 

TM1 Los hombres verdad de la antigüedad no 
sabían amar la vida, ni sabían aborrecer la 
muerte. Salían (a la vida) (1) sin alborozo y 
entraban (en la muerte) (2) sin resistencia. 
(Elorduy, 1991 [1967]: 42) 
 
(1) amplificación con misma imagen y 
significado contextual inferido 
(2) amplificación con misma imagen y 
significado contextual inferido 

TM2 Los hombres verdaderos de la antigüedad 
no conocían ni el amor a la vida ni el horror a la 
muerte. Ni se holgaban de haber nacido (1), ni 
dejaban de aceptar su muerte (2). (Preciado, 
1996: 80) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido 

TM3  
El Hombre Verdadero de antaño  
ignoraba el amor a la vida,  
el odio a la muerte. (1 y 2) 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 111) 
 
(1) omisión 
(2) omisión 

TM4 En la antigüedad, el hombre verdadero no 
sabía amar la vida, ni sabía aborrecer la muerte. 
No se alegraba de su aparición (1) ni temía su 
desaparición (2); (Serra, 2005: 60) 
 
 
(1) significado contextual inferido  
(2) significado contextual inferido  
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TM5 Los hombres de verdad en los tiempos 
antiguos no sabían la necesidad de perseguir la 
vida ni tenían miedo a la muerte. No se mostraban 
contentos al nacer (1), no rehusaban entrar a 
morir (2). (Jiang, 2011: 91) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido 

TM6 El Hombre Verdadero de la antigüedad no 
sabía lo que era amar la vida u odiar la muerte. 
Emergía a la vida (1) sin gozo y regresaba (2) 
sin aspavientos. (Bayona, 2018: 85) 
 
 
(1) amplificación con imagen ligeramente 
distinta y significado contextual inferido 
(2) imagen distinta 

  

Cuando uno se desprende de la distinción entre conceptos que parecen opuestos, 

el antagonismo entre la vida y la muerte también se disuelve. Así, los sabios son 

indiferentes a la muerte, puesto que están convencidos de que la muerte y la vida se 

integran en la circulación de la naturaleza. 

El significado básico de «出» (chu) se refiere a ir de adentro hacia afuera, es decir, 

‘salir’ (Xia et al., 2009 [1979]: 310, definición 1). En este contexto, significa ‘nacer’. La 

palabra «入» (ru), a su vez, tiene como significado básico ‘entrar’ (Xia et al., 2009 [1979]: 

1907, definición 1), y aquí se refiere a ‘morir’. La selección de ambos verbos metafóricos 

denota la actitud de Zhuangzi ante la muerte, una actitud relajada, dado que ‘salir’ y 

‘entrar’ son acciones mucho más cotidianas y banales, mucho menos trascendentes de lo 

que se supone comúnmente que lo son ‘nacer’ y ‘morir’. 

En el TM3, ambas imágenes han sido omitidas, probablemente por considerarse 

esta frase del texto chino redundante con respecto a la anterior. Más que dar la espalda a 

la literariedad, debería decirse que este traductor la hace valer más en los efectos rítmicos 

(el verso, el paralelismo) que en los tropos. Algo similar cabe decir de las versiones que 

optan directamente por el significado figurado, «nacer» y «morir» en TM2 y TM5 y 

«aparición» y «desaparición» en TM4, traducciones que a diferencia de TM3 no están 

gráficamente en verso pero sí se esfuerzan en reproducir el paralelismo, es decir, en trazar 

dos frases de extensión, estructura y ritmo similar, en TM2 y TM5 con anáfora y en TM4 

incluso legibles como dos endecasílabos en rima. En el TM1, conforme a la peculiar 

praxis elorduyana, las imágenes originales de ‘salir’ y ‘entrar’ son acompañadas de un 

paréntesis que facilita el significado contextual y que marca esta ayuda como tal, no 
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disimulándola como parte del texto ni situándola fuera de él en una nota: «Salían (a la 

vida) … y entraban (en la muerte)». El TM6 amplifica sólo la primera metáfora (claro 

está, sin paréntesis) a la vez que varía las imágenes: «Emergía a la vida … y regresaba …».  

Ninguna de las seis traducciones, pues, traduce las imágenes originales sin más. 

O las sustituyen por su significado contextual o ayudan al lector mediante una 

amplificación. Estas dos eran metáforas zhuangzianas. Nada hace pensar que se utilizaran 

habitualmente en chino antiguo. Si Zhuangzi se atrevió, los traductores deberían haberse 

atrevido, pero no fue así. No es la primera vez que constatamos un pudor generalizado 

ante las metáforas más deliberadas y libres, pero casi siempre cabía como excusante la 

dificultad en descifrar la metáfora. Aquí resultaría muy discutible aducir tal justificación: 

la frase anterior da las claves para el descifre. Es este, pues, un ítem determinante para 

demostrar las reticencias de los traductores ante un mecanismo fundamental de la 

literariedad del Zhuangzi. 

7.1.16 «縣» (xuan), «解» (jie) 

安時而處順，哀樂不能入也，古者謂是帝之縣 (1) 解 (2)。(III, § 11) 
Adaptándose a los tiempos y las situaciones, tanto la tristeza como la alegría no pueden entrar en el 
interior, lo cual se denominaba en la antigüedad que el emperador desata (2) el colgar (1) [o bien: El 
colgar (1) que efectúa el emperador es desatado (2)]. [Traducción literal nuestra] 

TM1 A su debido tiempo moró aquí y a su debido 
tiempo se fue dócilmente. Ni los lamentos, ni las 
alegrías pueden entrar y tener aquí cabida. 
Antiguamente se llamaba a esto el desatarse (2) 
(de la carga) (1) que Dios (Ti) había atado. 
(Elorduy, 1991 [1967]: 25) 
 
(1) imagen ligeramente distinta 
(2) misma imagen 

TM2 Quien se acomoda al momento, y a los 
cambios se somete, no puede verse embargado de 
pesadumbre o contento. A esto en la antigüedad 
llamaban «cortar (2) las ligaduras (1) del 
emperador». (Preciado, 1996: 56) 
 
 
(1) imagen ligeramente distinta  
(2) imagen ligeramente distinta 

TM3  
Si te conformas al tiempo 
y continúas el rumbo marcado, 
ni el dolor ni la alegría podrán penetrarte. 
Esto es: «deshacer (2) el nudo (1) que nos ata», 
como decían los Antiguos. (González España & 
Pastor-Ferrer, 1998: 72) 

TM4 El que se acomoda a las circunstancias no 
tiene por qué dejarse invadir por la tristeza y la 
alegría. Antiguamente, el que moría era llamado 
hombre desligado de (2) su atadura (1) por el 
soberano. (Serra, 2005: 33) 
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(1) imagen ligeramente distinta 
(2) misma imagen 

 
(1) imagen ligeramente distinta 
(2) misma imagen 

TM5 Ya que se viene y se va siguiendo la 
exigencia del tiempo y la naturaleza, el pesar y la 
alegría no deberán invadir el corazón. En la 
antigüedad se llamaba a la muerte como 
liberación (2) de los sufrimientos (1) 
ocasionados por el Emperador del Cielo. (Jiang, 
2011: 47) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido 

TM6 Si estás contento con tu tiempo y dispuesto 
a continuar, entonces la tristeza o la alegría no 
pueden perturbarte. Los antepasados llamaban a 
esto la liberación (2) de las ataduras (1) del 
Cielo. (Bayona, 2018: 60) 
 
 
 
(1) imagen ligeramente distinta 
(2) significado contextual inferido 

  

En el capítulo III, durante la escena del funeral de Laozi, su amigo Qin Shi se 

limita a llorar superficialmente un par de veces, comportamiento contrario a lo que se 

espera de alguien que asiste a un funeral. Un discípulo del difunto se lo reprocha, a lo que 

Qin Shi responde con la frase que acabamos de reproducir. En boca de Qin Shi, Zhuangzi 

explica su idea de la muerte como fin de una servidumbre y, por lo tanto, más como un 

alivio que como un motivo de tristeza, y lo hace con una imagen metafórica que dice 

tomar de la antigüedad, es decir, de su antigüedad, como si fuera una suerte de vieja 

paremia: «帝之縣解» (di zhi xuan jie), ‘el emperador desata el colgar’, o ‘El colgar que 

efectúa el emperador es desatado’, donde la palabra «縣» (xuan) tiene como significado 

básico ‘colgar’ (Xia et al., 2009 [1979]: 2597, definición 1), mientras que en su 

significado contextual alude a los sufrimientos de la vida. «縣解» (xuan jie) indica, 

entonces, la liberación de tales sufrimientos (Lin & Zhou, 1997 [ca. 1258]: 55). 

El sintagma «帝之縣解» (di zhi xuan jie) puede ser segmentado aquí de dos 

formas: «帝之縣 / 解»  (di zhi xuan / jie), ‘El colgar que efectúa el emperador es desatado’ 

o «帝之 / 縣解» (di zhi / xuan  jie), ‘el emperador desata el colgar’. La diferencia es 

causada por la partícula «之» (zhi) en este caso llevan dos funciones gramaticalmente 

viables: como signo de atributivo haciendo a «縣»  (xuan), ‘el colgar’ (1) ser atributivo 

del carácter «帝» (di), ‘emperador’, el que impone ‘el colgar’ a los seres. En este caso se 
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entiende como una oración pasiva en la cual no queda claro quién ha ejecutado la acción 

de desatar: ‘El colgar que efectúa el emperador es desatado’; «之» (zhi) en este caso 

también puede funcionar para cancelar la independencia de la estructura sujeto-predicado 

que se usa como objeto en esta oración. El carácter «帝» (di), ‘emperador’ en este caso 

es el sujeto y «縣» (xuan), ‘el colgar’ + «解» (jie) ‘desatar’ conjuntamente forman 

predicado del sujeto. El ‘emperador’ ya no cuelga a la gente, sino la desata y salva, 

mientras que no se conoce quién ha hecho el colgado en primer lugar. 

De todo modo, «帝之縣解» (di zhi xuan jie) presenta una imagen desconcertante, 

pero el hecho de que se dijera explícitamente que aquel era un dicho antiguo permitía, al 

fin y al cabo, reproducirla sin necesidad de más justificaciones. Todas las lenguas 

disponen de viejas paremias metafóricas en las que se ha perdido conciencia de la relación 

entre los dos dominios que componen la metáfora. Dicho de otro modo, que la metáfora 

resultara insólita y de difícil comprensión quedaba en este caso providencialmente 

justificado por el hecho de que viniera (fuera esto o no verdad) de quién sabe qué época. 

Pero tampoco esto sirvió para que los traductores recogieran la misma imagen, lo que 

aporta una segunda prueba a favor de las tesis que hemos expuesto en el subcapítulo 

anterior (el reparo ante las metáforas libres aun más allá de la dificultad de comprensión). 

Para ser más exactos, deberíamos decir que recogen una parte de la imagen y flexibilizar 

la otra con imagen distinta. Todas excepto TM5, que abandona ambas imágenes a favor 

de sustantivos abstractos («liberación de los sufrimientos»), han recurrido a palabras más 

convencionales y neutrales para verter la imagen «縣» (xuan), ‘el colgar’: «carga» (TM1),  

«ligaduras» (TM2), «nudo» (TM3) y «atadura (s)» (TM4 y TM6). Solo TM1 ha recurrido 

a la imagen «carga» ha conseguido visualizar algo en ese ‘colgar’: «desatarse (de la 

carga)», como si lo que está colgado fuera un saco, más que una persona.  

La variedad de soluciones se da no en el verbo y en el objeto sino, sobre todo, en 

el sujeto, es decir, en la traducción del que desata, en el texto de partida el emperador 

celestial o sujeto que no consta (por las dos posibilidades de uso de la partícula «之» (zhi) 

que acabamos de analizar arriba). Es una variedad léxica y sintáctica. La excepción es 

TM4: «el que moría era llamado hombre desligado de su atadura por el soberano». Se lee 

lo contrario en TM1: «el desatarse (de la carga) que Dios (Ti) había atado». Aquí el 
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emperador celestial sí que está: es asimilado a «Dios», y se le quita la acción de desatar: 

ata la carga. Similar la sintaxis de TM5: «liberación de los sufrimientos ocasionados por 

el Emperador del Cielo». El emperador celestial no libera al difunto; le ha ocasionado 

todos sus sufrimientos. En el TM3 el emperador celestial se omite y por lo tanto, queda 

opaco quién ata el «nudo» en primer lugar. Por su parte, TM2 y TM6 caen en ambigüedad, 

con una preposición de que no sabemos si interpretar como genitivo subjetivo u objetivo, 

pero que en la lectura subjetiva se alinea con las traducciones anteriormente comentadas: 

«cortar las ligaduras del emperador» (¿que atan al emperador o con las que el emperador 

ata?); «la liberación de las ataduras del cielo». Nada menos que cinco traducciones dan o 

se puede leer que dan al «emperador celestial» el papel no de liberador, sino de carcelero 

y causante de los sufrimientos que padecemos durante nuestra vida. Quizá tengan su 

origen en la explicación del comentarista Lin Xiyi que cree que ‘el colgar’ es impuesto 

por el ‘emperador celestial’, pero que uno puede desatarse a sí mismo de ese ‘colgar’ una 

vez entendida la esencia de la vida y la muerte (Lin & Zhou, 1997 [ca. 1258]: 55).  

¿Quién es ese ‘emperador celestial’? ¿Qué quieren decir los traductores cuando 

lo reducen a «el emperador» o «el Cielo», o cuando lo convierten en «el soberano» o en 

«Dios»? Lo que podemos afirmar es que estas cinco soluciones dan más fuerza y 

capacidad de acción y resolución al ser humano. 

7.1.17 «齋» (zhai) 

唯道集虛。虛者，心齋也。(IV, § 20) 
El dao se posa solo en un estado de vacío. Ese vacío es la abstinencia de la mente. [Traducción literal 
nuestra] 

TM1 Porque el Tao sólo se posa en el vacío. El 
vacío es, pues, la abstinencia del corazón. 
(Elorduy, 1991 [1967]: 28) 
 
misma imagen 

TM2 El Tao se aposenta en la Vacuidad. La 
Vacuidad es la abstinencia mental. (Preciado, 
1996: 60) 
 
misma imagen 

TM3  
Solamente el Tao se posa en lo vacío. 
El Gran Vacío es la abstinencia del corazón». 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 80) 

TM4 Porque el Tao sólo se posa en el vacío. El 
vacío es, pues, la abstinencia del espíritu. (Serra, 
2005: 39) 
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misma imagen 

 
misma imagen 

TM5 Tan sólo el tao puede aglutinarse en el vacío 
y en la claridad. Por eso el corazón vacío y 
clarividente es lo que llamo vigilia de la 
mentalidad. (Jiang, 2011: 55) 
 
imagen distinta 

TM6 El Tao sólo se alcanza en ese vacío y el 
vacío constituye el ayuno del corazón. (Bayona, 
2018: 64) 
 
 
misma imagen 

  

En un diálogo ficticio que marca el comienzo del Capítulo IV, un discípulo de 

Confucio se dispone a enfrentarse a una situación peligrosa: debe ir a discutir sobre unos 

asuntos con el rey del estado Wei, conocido por su brutalidad. Confucio, aquí convertido 

en un maestro taoísta, propone a su discípulo una serie de consejos para que durante la 

entrevista mantenga su equilibrio interior y minimice los posibles daños. Le plantea un 

método denominado «心齋» (xin zhai), ‘la abstinencia de la mente’. Tal método consiste 

en una concentración tal de la mente que impida que los sentidos, sentimientos y 

pensamientos penetren en ella, hasta llegar a una vacuidad absoluta, que es donde habita 

el dao.  

La metáfora reside en el carácter «齋» (zhai), dentro del sintagma «心齋» (xin 

zhai), ‘la abstinencia de la mente’. Su significado básico es la purificación de la mente y 

el cuerpo que llevaban a cabo los antiguos antes de ofrecer sacrificios o celebrar 

ceremonias para mostrar respeto (Xia et al., 2009 [1979]: 2865, definición 1). Su 

significado contextual se refiere, como hemos adelantado en el párrafo anterior, a la 

concentración total de la mente con la que desprenderse de toda interferencia externa.  

La gran mayoría de los traductores ha optado por mantener la imagen: la más 

genérica «abstinencia» en TM1, TM2, TM3 y TM4; el más físico «ayuno» en TM6. Solo 

TM5 se aleja de la imagen original, con una «vigilia» que se correlaciona con las 

amplificaciones «y en la claridad» y «y clarividente». El traductor parece temer que el 

«vacío» conlleve una connotación negativa y adopta estas soluciones para compensarla 

con un concepto más claramente positivo. El traductor del TM5 incurre así en una 

hipercorrección que no cometen, en cambio, los traductores occidentales. Ve un peligro 
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para los lectores occidentales que no ven los traductores occidentales. Es indiscutible que 

la filosofía zhuangziana transmite muchos valores ‘en negativo’, es decir, propone las 

acciones de desprenderse, desapegarse, anular, rechazar. Este apofatismo hubiera podido 

crear reparos y correcciones en los traductores, pero no fue así. Los traductores parecen 

ser bien conscientes de esta peculiaridad del pensamiento que traducen y abrazarla con 

convicción. Así lo demuestra el subcapítulo anterior, donde la acción al negativo (desatar) 

es transferida del «emperador celestial» a los «hombres» que deben hacerse portadores 

de dicho ideario. La hipercorrección del traductor chino sirve sobre todo, pues, como 

contraprueba de esta buena comprensión (a veces hiperbuena) de la doctrina taoísta, o de 

esta faceta fundamental de la doctrina taoísta. 

Las diferencias entre los seis traductores del pasaje examinado hay que buscarlas 

no en la imagen propiamente dicha, sino en su complemento preposicional. Solo dos 

traducen «de la mentalidad» y «mental». Uno traduce «del espíritu» y tres «del corazón». 

Quizá consideraran que, para una situación como la que se describía (el reto de la 

discusión con el sangriento rey), lo que se requería era más bien un control o anulación 

de las pasiones, impulsos y sentimientos, o que —más allá de esa situación contingente— 

el vacío tenía que consistir en el control o anulación de las pasiones, impulsos y 

sentimientos, más verosímilmente que en una ‘abstinencia de la mente’. Por excelencia, 

en el pensamiento occidental, lo que se reprime son las pasiones, y la imagen del «ayuno» 

o «abstinencia» podía fácilmente remitir a esa idea de ‘autorepresión’, tangencial pero 

distinta a la idea de concentración que tiene la imagen en el texto de partida. Se rechaza 

lo externo en el Zhuangzi, mientras que los traductores dibujaron más bien una lucha 

contra uno mismo, si bien a fin de cuentas los enemigos eran los mismos. 

7.1.18 «門» (men), «毒» (du), «宅» (zhai), «寓» (yu) 

无門 (1) 无毒 (2)，一宅 (3) 而寓 (4) 於不得已，則幾矣。(IV, § 22) 
No puerta (1) ni veneno (2), alojarse (3) en la unidad y vivir (4) en lo necesario, ya casi está perfecto. 
[Traducción literal nuestra] 

TM1 Sin que abra la puerta (1) no es posible 
propinar el remedio (2). Sea tu morada (3) la 
Unidad y tu posada (4) el no obrar si no es 

TM2 No busques caminos (2) y puertas (1) 
para conseguir tus propósitos (1). Recoge (3) 
tu mente, y no obres (4) si no es forzado; así más 
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obligado. Así no andarás lejos (del éxito). 
(Elorduy, 1991 [1967]: 28) 
 
(1) amplificación con misma imagen 
(2) amplificación con imagen distinta 
(3) misma imagen 
(4) misma imagen 

o menos lograrás lo que buscas. (Preciado, 1996: 
61) 
 
(1) amplificación con misma imagen y 
significado contextual inferido 
(2) amplificación con imagen distinta y 
significado contextual inferido 
(3) significado contextual inferido 
(4) significado contextual inferido 

TM3  
Sin puertas (1) no hay peligros (2). 
Habita (3) la Unidad,  
Obra (4) lo inevitable,  
y estarás muy cerca del umbral. (González 
España & Pastor-Ferrer, 1998: 80) 
 
(1) misma imagen  
(2) amplificación con significado contextual 
inferido 
(3) misma imagen 
(4) significado contextual inferido 

TM4 No le dejes ver ningún resquicio (1), y 
menos actitud defensiva (2). Concéntrate (3) y 
no actúes (4) como no sea necesario. Entonces 
rozarás ese estado. (Serra, 2005: 39) 
 
 
 
(1) amplificación con imagen ligeramente 
distinta 
(2) amplificacion con significado contextual 
inferido 
(3) significado contextual inferido 
(4) significado contextual inferido 

TM5 No debes buscar y rebuscar vías (1) (2), 
(3) trata aquellos asuntos (4) que te veas 
obligado a tratar. Eso es suficiente. (Jiang, 2011: 
57) 
 
 
(1) amplificación con imagen distinta  
(2) omisión 
(3) omisión 
(4) significado contextual inferido 

TM6 Obra sin ninguna clase de exhibición (1) 
(2). Mantente al lado (3) de la Unidad y deja 
que las cosas sigan (4) su curso natural. 
Entonces, puede llegarte una oportunidad de 
tener éxito. (Bayona, 2018: 64) 
 
(1) amplificación con significado contextual 
inferido  
(2) omisión 
(3) amplificación con significado contextual 
inferido 
(4) amplificación con significado contextual 
inferido 

  

El fragmento que presentamos aquí se halla en el mismo contexto del ejemplo 

anterior, relativo al método «心齋» (xin zhai), ‘la abstinencia de la mente’. En este caso, 

Zhuangzi aconseja la no-acción ante situaciones incontrolables y peligrosas. Sugiere dejar 
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de obstinarse en buscar técnicas y estrategias, evitar acciones aventuradas y obrar solo en 

caso necesario.  

Debido a su extrema brevedad y a la insuficiente información contextual, la 

primera frase, «无門无毒» (wu men wu du), ‘no puerta ni veneno’, ha suscitado opiniones 

divergentes entre los comentaristas, todas las cuales concuerdan —eso sí— con que posee 

valor metafórico. El significado básico de «門» (men) es ‘la entrada o salida de un edificio’ 

(Wu et al., 1998 [1988]: 3231, definición 1). Según Lin Xiyi (1997 [ca. 1258]: 64), «門» 

(men) se refiere en el contexto a ‘métodos’ o ‘técnicas’. Con «无門» (wu men), Zhuangzi 

estaría aconsejando renunciar a buscar métodos para persuadir a los demás. La palabra «

毒» (du), por su parte, tiene como significado básico ‘sustancias nocivas para los 

organismos vivos’ (Xia et al., 2009 [1979]: 501, definición 1). En cuanto a su significado 

contextual, Lu Xixing (2018 [siglo XVI-XVII]: 46) considera que se refiere a ‘medicina’, 

‘fármaco’. «无毒» (wu du), por lo tanto, significaría no imponer a los demás las propias 

opiniones como si tuvieran que ser por fuerza una buena medicina para ellos. 

En la frase «一宅而寓於不得已» (yi zhai er yu yu bu de yi), ‘alojarse en la unidad 

y vivir en lo necesario’, las palabras «宅» (zhai) y «寓» (yu) comparten el significado 

básico de ‘alojarse en un lugar’. Esto en su uso como verbos, porque ambos caracteres 

también pueden funcionar como sustantivos y significar, entonces, ‘residencia’ o 

‘morada’. En cuanto al significado contextual, «宅» (zhai) se referiría a dejar la mente o 

espíritu en un estado de concentración. «寓» (yu) indicaría una forma de actuar o 

comportarse, en concreto, actuar con cautela o solo en situación de extrema necesidad.  

En cuanto a la traducción de la palabra «門» (men), se reproduce la imagen de la 

‘puerta’ en TM1, TM2, TM3, y con una variación en la imagen en TM4 (no la puerta, 

sino el resquicio de la puerta, esto, la apertura entre el quicio y la puerta cuando esta está 

entrecerrada o cierra mal). En el caso de «毒» (du), ‘veneno’, solo TM1 recoge no la 

imagen original, pero sí la que proponen los comentaristas: «remedio». Tenemos dos 

casos de omisión (TM5 y TM6), y un caso en que la imagen (la original o la del 

comentarista) es reemplazada por otra completamente distinta, «caminos» (TM2), que 

coincide con la solución adoptada en TM5 para «門» (men), o para «門» (men) y «毒» 
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(du), porque es uno de los casos en que hemos dictaminado ‘omisión’, quedando de las 

dos palabra una sola en forma de esta ‘imagen distinta’: «vías». Los «caminos» y las 

«vías» son una buena metáfora lexicalizada para indicar ‘métodos’ o ‘técnicas’, de modo 

que el cambio de imagen va orientado a facilitar la comprensión, advirtiendo al lector 

sobre el posible dominio meta de la metáfora original. Y TM2 ayuda todavía más 

modificando el orden de ambas palabras y amplificando con «para conseguir tus 

propósitos». Son las dos traducciones que se han mantenido más en la línea del 

significado propuesto por los comentaristas.  

Los otros cuatro han interpretado la frase más libremente. TM1 y TM3 la ponen 

en relación con las metáforas de la frase siguiente; más exactamente, introducen una 

relación causal explícita entre «門» (men) y «毒» (du), lo que a su vez permite hacer 

después una conexión implícita con la segunda frase. El remedio está en abrir la puerta 

de esa morada que es o son la Unidad y el no obrar si no es necesario: esta la lectura de 

TM1, que amplifica añadiendo verbos. Para TM3 el peligro es tener una casa (una puerta); 

no hay que tenerla porque hay que habitar en la unidad. No parece que el original admita 

la correlación establecida por TM1. Quizá sí la que da TM3, aunque también cabe la 

posibilidad de que no haya correlación alguna entre las dos imágenes de la primera frase 

y las dos de la segunda. Se pone de manifiesto, en cualquier caso, en estos dos traductores, 

la necesidad de crear un discurso encadenado, quizá más encadenado y más cercano a la 

alegoría que el que teje el texto chino. Especialmente el complejo entramado diseñado 

por TM1 es toda una declaración de intenciones en pos de la búsqueda de una lógica, 

continuidad y fluidez discursivas que no se le podían pedir a este original y que, por ende, 

rebajan la ambigüedad del mismo.  

También libres y no menos singulares las traducciones por significado contextual 

inferido de TM4 y TM6, cuyos traductores leen en el original, respectivamente, «actitud 

defensiva» (combinada con la imagen del «resquicio») y «exhibición». El primero quizá 

quiera poner el acento en la segunda metáfora de la frase siguiente: «no actúes», por tanto, 

no muestres ni el mínimo resquicio de actitud activa, ni tampoco —ni siquiera— pasiva. 

También aquí, pues, como en TM1 y TM3, la solución se habría buscado o hallado en la 

correlación con la frase posterior, dejándose para «門» (men) una metáfora lexicalizada 
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(‘resquicio’) relacionada con la original (‘puerta’) que importa su sentido contextual de 

las soluciones por significado contextual inferido que se dan a las tres metáforas 

siguientes, y siendo este traductor el que más libertad se concede ante el ‘veneno’ (incluso 

que este implicara «peligros» era más verosímil).  

En el conjunto del pasaje, sin embargo, el más libre es TM6, porque los dos 

componentes de la segunda frase son transmitidos en todas las versiones con el 

significado que exponen los exegetas excepto en TM5, donde incomprensiblemente se 

omite «宅 » (zhai) pese a que al resto de imágenes sí habían sido resueltas 

satisfactoriamente (con una sola imagen distinta lexicalizada las dos primeras y 

significado contextual inferido la cuarta) y en TM6, donde «宅» (zhai) se resuelve bien 

pero para «寓» (yu) se dice «deja que las cosas sigan su curso natural», lo que sumado a 

la «exhibición» que sustituye a las dos metáforas de la primera frase lleva el mensaje 

filosófico lejos del original, hacia otros principios del pensamiento zhuangziano. Ante la 

dificultad en interpretar lo que tenía delante, el traductor hubiera recurrido a otros 

contenidos del libro, quizá los que más le importaban.  

Muchas interpretaciones, pues, no solo por la brevedad de los axiomas y el 

contexto poco claro, sino también por los interrogantes que plantea la relación o no 

relación entre la primera frase y la segunda y, dentro de la primera, entre una y otra 

metáfora. Todo ello generó muchas soluciones por significado contextual inferido, pero 

con significados contextuales inferidos muy divergentes, en función de los distintos 

ángulos de comprensión subjetiva y de las distintas fuentes consultadas.  

En cuanto a sentido es más uniforme, como ya se ha dicho, la respuesta de los seis 

traductores a la segunda frase. En cuanto a la técnica, sigue predominando el significado 

contextual inferido. Solo TM1 recoge las dos imágenes originales, según su significado 

cuando funcionan como sustantivos. TM3 reproduce la primera, según el significado 

verbal. Y como mucho dos de las soluciones que para la primera hemos catalogado como 

‘significado contextual inferido’ podrían considerarse ‘imagen distinta’ («Recoge» y 

«Mantente al lado»). Es este, en definitiva, un ítem en donde la pérdida de metáforas 

resulta especialmente notable. 
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7.1.19 «虚» (xu), «室» (shi), «白» (bai) 

瞻彼闋者，虛 (1) 室 (2) 生白 (3)，吉祥止止。 (IV, § 23) 
Mira la vacuidad, de la habitación (2) vacía (1) nace la blancura (3), la felicidad reposa en la mente 
tranquila. [Traducción literal nuestra] 

TM1 Pero mira el vacío. En una habitación (2) 
vacía (1) nace la blanca claridad (3). La 
felicidad reposa en la quietud. (Elorduy, 1991 
[1967]: 28) 

 
(1) misma imagen  
(2) misma imagen 
(3) amplificación con misma imagen e imagen 
distinta 

TM2 Considera el estado de Luminosa Vacuidad, 
y verás cómo de ese estado mental (1 y 2) brota 
blanca claridad (3). La felicidad se asienta en 
una mente sosegada. (Preciado, 1996: 61) 
 
(1) significado contextual inferido 
(2) significado contextual inferido 
(3) amplificación con misma imagen e imagen 
distinta 

TM3  
Contempla ese lugar en donde la nada habita. 
Misteriosa habitación (2) vacía (1): allí nace la 
luz (3), 
allí la calma y la felicidad reinan. (González 
España & Pastor-Ferrer, 1998: 81) 
 
(1) misma imagen 
(2) amplificación con misma imagen 
(3) imagen distinta 

TM4 Del vacío (1) del espíritu (2) surge la luz 
(3); allí se asienta la salvación del hombre. 
(Serra, 2005: 39) 
 
 
 
 
(1) misma imagen 
(2) significado contextual inferido 
(3) imagen distinta 

TM5 Fíjate en lugares amplios y espaciosos para 
comprender; tan sólo una mentalidad (2) vacua 
(1) derivará en un ambiente intachable y puro 
(3). Sólo de este modo la fortuna, la felicidad y la 
suerte podrán descender allí. (Jiang, 2011: 57) 
 
(1) misma imagen 
(2) significado contextual inferido 
(3) amplificación con imagen distinta y 
significado contextual inferido 

TM6 Mira, en la habitación (2) vacía (1) nace la 
blanca claridad (3) donde la dicha reposa y 
mora la quietud. (Bayona, 2018: 65) 
 
 
 
(1) misma imagen 
(2) misma imagen 
(3) amplificación con misma imagen e imagen 
distinta 

  

Seguimos en el Capítulo IV y en el mismo diálogo en el que se enmarcaban las 

citas analizadas en los dos subcapítulos anteriores. Ahora Zhuangzi describe el estado de 

vacuidad espiritual e iluminación en que se hallan quienes consiguen la unificación con 

el dao, y lo hace con la frase «虚室生白» (xushi sheng bai), ‘de una sala vacía nace lo 
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blanco’. Es el estado que se alcanza cuando la mente logra una concentración absoluta 

después de pausar todas las actividades cognitivas y desprenderse de la influencia de 

todos los sentidos. 

El significado básico de «室» (shi) es ‘casa’ y ‘habitación’ (Xia et al., 2009 [1979]: 

2080, definición 1), y en este contexto se refiere a la mente (Lu, 1983 [ca. 583]: 366). Por 

lo tanto, «虚室» (xu shi), ‘la sala vacía’, no es sino la mente en estado de alta 

concentración, libre de todo tipo de distracciones. Por su parte, «白» (bai) es el color 

blanco, aludiendo en este contexto a la luz interior del momento en que se alcanza el dao, 

que se identifica justamente con la iluminación (Chen, 2007 [1974]: 142). Se trata del 

estado despejado de la mente una vez desatada esta de los sentidos y distracciones del 

mundo exterior. 

La mitad de las traducciones reproducen literalmente la ‘habitación vacía’ (TM1, 

TM3, TM6), en TM3 amplificándola con un adjetivo («Misteriosa») totalmente de 

cosecha del traductor, y que contribuye a dar al ambiente una tonalidad determinada. Las 

otras tres traducciones (TM2, TM4, TM5) mantienen la vacuidad (noción clave del pasaje) 

pero sustituyen la ‘habitación’ por el significado inferido en el contexto: «estado mental» 

en TM2, «espíritu» en TM4, «mentalidad» en TM5. Como en tantos otros ítems de entre 

los que hemos analizado, los receptores de estas tres traducciones no conocerán la 

existencia de la imagen original y se prescindirá del proceso de buscar la relación entre 

los dos dominios en juego. 

En cuanto a la segunda imagen, «白» (bai), la gran mayoría de los traducciones 

se inclina por «luz» o «claridad»: por «luz» TM3 y TM4, una «luz» que sustituye a la 

imagen original ‘blancura’, y por «claridad» TM1, TM2 y TM6, una «claridad» que en 

los tres casos se añade a la imagen original, la cual pasa —sin embargo— a la posición 

secundaria de adjetivo («blanca claridad»). Solo TM5 se extiende en una paráfrasis sobre 

el significado contextual («un ambiente intachable y puro»), pero la imagen de la «luz» 

y «claridad» proceden también de la tradición exegética, a la vez que es una metáfora de 

significado más evidente y más divulgativo, en tanto en cuanto se reitera mucho a lo largo 

del Zhuangzi. La tradición religiosa pudo asimismo empujar a los traductores hacia esta 

solución, más cercana a lo que se supone que se corresponde con un estado de éxtasis 
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mística. Paradójicamente, pues, la traducción parafrástica es la única que hace hincapié 

en la pureza y en la vertiente moral, no incidiendo especialmente en la luz interior 

defendida por los exegetas, luz que —en cambio— sí recogen los otros cinco traductores, 

más propensos a la vertiente de la revelación y la visión de la divinidad, sobre todo los 

dos que traducen propiamente «luz», puesto que «blanca claridad» se abre a una mayor 

polisemia al poder aludir a ‘claridad de mente’ o a ‘clarividencia’. 

Por otra parte, el efecto pragmático de las distintas opciones no puede desligarse, 

desde luego, de la correlación entre la primera y la segunda imagen. Así, la «luz» y la 

«claridad» mantienen más viva su fuerza metafórica allí donde se ha traducido antes 

«habitación», mientras que se difuminan más en la lexicalización allí donde antes se ha 

traducido «estado mental» o «vacío del espíritu». En TM1, TM3 y TM6, donde ocurre lo 

primero, ambas imágenes configuran, como en el original, una pequeña alegoría, que 

sigue después, menos perceptiblemente, con «reposa», solución literal en TM1 y TM6, 

pero amplificada en TM6 en «reposa y mora», un «mora» que precisamente desarrolla y 

hace más visible dicha alegoría. De esta última frase («la felicidad reposa en la mente 

tranquila») destaca, por lo demás, que en cinco de las seis traductores «la mente» sea 

rechazada casi como un agente nuevo y dispersivo, que impide cerrar bien el círculo de 

la escena, y frente al que se prefiere doblar la «felicidad» en un doble estado: felicidad y 

quietud, o felicidad y fortuna. Se va confirmando, en definitiva, la tendencia a tratar los 

tropos y la discursividad en general en un formato más centrípeto y orgánico que el que 

ofrece el maestro.  

Se va confirmando igualmente, para concluir, un porcentaje notable de pérdida en 

el número de metáforas, lo que es especialmente corroborado por el hecho de que esto 

también ocurra en ejemplos como los de esta cita, en donde el efecto de extrañamiento y 

la dificultad de comprensión son más bien reducidos. Quienes han mantenido ‘habitación’, 

respecto a quienes han eliminado toda pista cognitiva, se han movido en una línea más 

cercana a lo que pretendía el maestro con el uso deliberado de sus metáforas.  

La amplificación «Misteriosa» de TM3 merece una pequeña digresión final, 

porque su inclusión parece obedecer a las necesidades rítmicas que se impone esta versión 

en verso. Destacable, en la misma dirección, la combinación de quiasmo y anáfora en la 

frase que sigue: «allí nace la luz, / allí la calma y la felicidad reinan». Este esfuerzo en las 
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figuras de repetición no impide que también esta traducción cierre filas con la alegoría, 

ya antes de «habitación vacía» con «habita», dentro de una frase de resonancias 

cernudianas y becquerianas: «Contempla ese lugar en donde la nada habita». Se abre quí 

un intertexto con la poesía española de los siglos XIX y XX que parece buscar raíces 

comunes profundas entre las culturas, y lo hace en el marco de la profundización en el 

apofatismo que ya detectábamos dos subcapítulos más arriba. Al mismo que llegan a las 

traducciones rastros de cristianismo, también se vislumbra en ellas —en otro plano— la 

influencia de las corrientes de pensamiento contemporáneas que más han puesto en crisis 

el cristianismo. 

7.1.20 «督» (du) 

緣督以為經，可以保身，可以全生，可以養親，可以盡年。(III, § 1) 
Seguir el Meridiano Du Mai como práctica regular, lo cual permite conservar el cuerpo, completar la 
vida, cuidar la salud, llegar al final natural de tu vida. [Traducción literal nuestra] 

TM1 Seguir el camino medio «la espina dorsal» 
es lo expediente [N. del T. : 督 tu, medio, central 
(K Hs, Ts Ch y L Ch).]. Es la manera de 
conservar la propia persona, vivir la vida entera, 
cuidar de los padres y llegar al término de los 
años. (Elorduy, 1991 [1967]: 23) 
 
amplificación con imagen distinta + 
amplificación en nota con significado contextual 
inferido 

TM2 Si tomamos como norma invariable 
acomodarnos en todo a la vacuidad, podremos 
conservar la vida, podremos guardar la integridad 
natural, podremos alimentar el cuerpo, podremos 
alcanzar la longevidad». (Preciado, 1996: 15) 
 
 
significado contextual inferido 

TM3 Sigue tu centro y haz de eso tu ley [N. de 
los T.: En el texto chino du se refiere a la vena 
central, vena que comienza en el extremo inferior 
de la espina dorsal, remonta por la espalda hasta 
el occipucio, pasa por el cráneo y acaba por 
delante en el labio superior. Es la confluencia del 
yang. Cf. H. Maspéro, Le Taoïsme et les religions 
chinoises, Gallimard, Paris, 1971: 490.] 
Tu cuerpo estará a salvo, 
tu vida será plena, 
tu vitalidad preservada 
y tus años agotados.  
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 68) 

TM4 Sólo el que adopta como regla la 
moderación puede conservar su cuerpo y su 
vida, cumplir sus deberes para con sus padres y 
alcanzar el límite natural de su existencia. (Serra, 
2005: 31) 
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imagen distinta + amplificación en nota con 
imagen distinta y significado contextual inferido  

 
significado contextual inferido 

TM5 Observa la vía de en medio, tómala como 
principio. De este modo podrás protegerte 
físicamente, ampararás la vida entera, sustentarás 
a los padres y disfrutarás del tiempo que tienes. 
(Jiang, 2011: 43)  
 
amplificación con imagen distinta 

TM6 Sigue un curso medio, busca lo que es 
permanente. De esta forma guardarás a tu cuerpo 
de daños, preservarás tu vida, cumplirás tus 
deberes para con tus padres y vivirás los años que 
te hayan sido fijados. (Bayona, 2018: 57) 
 
amplificación con imagen distinta 

  

Zhuangzi no solo le dio gran importancia al cultivo interior de la mente, sino 

también a la conservación de la vida. Sobre ello versa todo el capítulo III, donde se 

reconoce que el cuerpo es la base material de la existencia de xin y se trata precisamente 

sobre cómo cuidar la vida. Y un principio importante para la conservación de la vida es 

«缘督» (yuan du), ‘seguir el Meridiano Dumai’. Como se explica en el Diccionario Wang 

Li de chino antiguo (Wang, 2000: 144, definición 3), «督» (du) puede funcionar como 

sustituto del carácter homófono «裻» (du), que designa la costura media de la parte de 

atrás de una ropa. También puede referirse a «督脉» (Dumai) ‘Meridiano Du Mai’. En la 

medicina tradicional china, los Meridianos son unos ‘canales’ que, dentro del cuerpo 

humano, que gobiernan el funcionamiento de la energía y la sangre (Nestler, 2002: 63). 

El Meridiano Du Mai es uno de esos ‘canales’, uno de los principales, y se ubica en el 

medio de la espalda del cuerpo humano. Cabe señalar que los Meridianos no son 

estructuras anatómicas como huesos o los conductos de sangre, que se puede ver con los 

ojos, su existencia no ha sido comprobado por falta de evidencia mediante examinaciones 

de anatomía humana en la medicina moderna occidental (Singh & Ernst, 2008:42). Hasta 

aquí, los significados básicos. Metafóricamente, se está aludiendo a la vacuidad (del 

Meridiano no directamente visible) (Chen, 2007 [1974: 115]) y la práctica taoísta de la 

moderación y la imparcialidad, en línea con la naturaleza (Fang, 2012 [2008]: 415).  

TM2 y TM4 abandonan la imagen a favor del significado contextual inferido, en 

TM2 «moderación» y en TM4 «vacuidad», conforme a la opinión de los comentaristas. 
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Elección sintomática de la importancia que tenía este principio zhuangziano en la 

recepción española del libro y, una vez más, de la apuesta decidida por el apofatismo. Las 

otras cuatro versiones, en cambio, sí dan una imagen, si bien distan semánticamente del 

significado básico de la palabra original. Los Meridianos no son directamente visibles a 

simple vista tal como se puede con las venas o huesos. Se puede decir que es muy 

diferente de la «espina dorsal» en sentido anatómico en el TM1. Con la explicación en 

nota en el TM3, donde se lo traduce como «vena», también se misinterpreta la cualidad 

fundamental del Meridiano en teoría de medicina tradicional china. Como hemos 

comentado anteriormente, no es vena en verdad. Las dos amplificaciones de TM1 y TM3, 

en TM3 en nota y en TM1 en nota y arriba (aquí Elorduy empleó un entrecomillado para 

hacer su inciso o apostilla característico), demuestran que estos dos traductores habían 

utilizado fuentes que les habían colocado en la espina dorsal, pero sin proporcionarles un 

conocimiento exacto sobre lo que era un meridiano o vaso gobernador (TM3 habla de 

«vena»), y tanto menos sobre el significado más básico, la costura media en la parte 

posterior de la ropa. Es probable que esto valga también para los demás traductores y 

ayude a entender que todos priorizaran la posición de esa ‘cosa indeterminada’, es decir, 

el hecho de que estuviera en medio: «el camino medio» (TM1), «la vía de en medio» 

(TM5), «el curso medio» (TM6) y, ya un poco más lejos, «tu centro» (TM3). La posición 

era, al fin y al cabo, lo más fácil de entender de la imagen y lo que más sentido podido 

transmitir, un sentido que no difería del significado contextual que daban los 

comentaristas. También para el original era esto, pues, lo importante, es decir, que aquello 

de lo que se hablaba estuviera en medio y no en los extremos, símbolo de equilibrio y 

moderación tanto en la cultura china como en la occidental. Puede decirse que en la 

metáfora china había una parte lexicalizada más importante y una parte ‘viva’ menos 

relevante, y que los traductores se abocaron a la primera y se desentendieron de la segunda. 

Quizá el motivo radicó en la dificultad de identificar ese objeto (ese componente del 

cuerpo o de la ropa), pero el resultado fue igualmente este. Sí juzgaron indispensable, en 

cambio, transmitir la idea de que, más que de estar en medio, se trataba de hacer un 

recorrido por en medio, metáfora de la manera de proceder a lo largo de la vida o en el 

día a día. El movimiento no falta, en efecto, ni en «camino», ni en «vía» o «curso».  
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7.1.21 Tabla-resumen y resultados 

Núm. Metáfora 
original 

Técnicas en 
el TM1 

Técnicas en 
el TM2 

Técnicas en 
el TM3 

Técnicas en 
el TM4 

Técnicas en 
el TM5 

Técnicas en 
el TM6 

1 鈞  
(jun) 
7.1.1 

significado 
contextual 
inferido + 
amplificación 
en nota con 
misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido + 
amplificación 
en nota con 
misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen + 
amplificación 
en nota con 
significado 
contextual 
inferido 

imagen 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

2 行 
(xing) 
7.1.1 

significado 
contextual 
inferido + 
amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen  

significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 
 

3 府  
(fu) 
7.1.2 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

imagen 
distinta 

4 葆 
(bao) 
7.1.2 

imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

amplificación 
con imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

5 光 
(guang) 
 
7.1.2 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

6 府 
(fu) 
7.1.3 
 

misma 
imagen 
 

misma 
imagen 

misma 
imagen + 
amplificación 
en nota con 
significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

omisión imagen 
distinta 
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7 春 
(chun) 
7.1.3 
 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

imagen 
distinta 

amplificación 
con misma 
imagen 

amplificación 
con misma 
imagen 

misma 
imagen 

8 宰 

(zai) 
7.1.4 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

imagen 
ligeramente 
distinta + 
amplificación 
en nota con 
significado 
contextual 
inferido 

imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

misma 
imagen 

imagen 
ligeramente 
distinta 

9 君 

(jun) 
7.1.5 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen + 
amplificación 
en nota con 
significado 
contextual 
inferido 

imagen 
ligeramente 
distinta 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

imagen 
ligeramente 
distinta 

10 登 

(deng) 
7.1.6 

misma 
imagen 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

imagen 
ligeramente 
distinta 

misma 
imagen 

amplificación 
con imagen 
distinta 

amplificación 
con imagen 
distinta 

11 喪 

(sang) 
7.1.7 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

12 賓 

(bin) 
7.1.8 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

imagen 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 

imagen 
distinta 

13 刃 
(ren) 
7.1.9 

significado 
contextual 
inferido + 
imagen 
distinta + 
amplificación 
en nota con 
significado 
contextual 
inferido 

omisión imagen 
distinta 

imagen 
distinta 

amplificación 
con misma 
imagen e 
imagen 
distinta 

imagen 
distinta 
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14 靡 
(mi) 
7.1.9 

significado 
contextual 
inferido + 
imagen 
distinta + 
amplificación 
en nota con 
significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con imagen 
distinta y 
significado 
contextual 
inferido 

15 馳 
(chi) 
7.1.9 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

16 耀 
(yao) 
7.1.10 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

17 明 
(ming) 
7.1.10 

misma 
imagen 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

imagen 
ligeramente 
distinta 

18 繩墨 

(sheng 
mo) 
7.1.11 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

omisión significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

omisión 

19 乘 

(cheng) 
7.1.12 

imagen 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 
 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 
 

significado 
contextual 
inferido 
 

amplificación 
con misma 
imagen 

20 御 

(yu) 
7.1.12 

imagen 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 
 

imagen 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 
 

significado 
contextual 
inferido 
 

misma 
imagen 

21 遊 

(you) 
7.1.12 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 



 
268 

contextual 
inferido 

22 偶 

(ou) 
7.1.13 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 
 

significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

23 樞 

(shu) 
7.1.13 

imagen 
ligeramente 
distinta 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 
 

imagen 
ligeramente 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 

amplificación
con imagen 
distinta 

24 由 

(you) 
7.1.14 

amplificación 
con misma 
imagen 

amplificación 
con misma 
imagen 

amplificación 
con misma 
imagen 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

25 照 

(zhao) 
7.1.14 

imagen 
ligeramente 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

imagen 
distinta 

imagen 
distinta 

misma 
imagen 

26 出 

(chu) 
7.1.15 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

omisión significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con imagen 
ligeramente 
distinta y 
significado 
contextual 
inferido 

27 入 

(ru) 
7.1.15 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

omisión significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

imagen 
distinta 

28 縣 

(xuan) 
7.1.16 

imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

imagen 
ligeramente 
distinta 

significado 
contextual 
inferido 

imagen 
ligeramente 
distinta 

29 解 

(jie) 
7.1.16 

misma 
imagen 

imagen 
ligeramente 
distinta 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 
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30 齋 

(zhai) 
7.1.17 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

imagen 
distinta 

misma 
imagen 

31 門 

(men) 
7.1.18 

amplificación 
con misma 
imagen 

amplificación 
con misma 
imagen y 
significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

amplificación 
con imagen 
ligeramente 
distinta 

amplificación 
con imagen 
distinta 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

32 毒 

(du) 
7.1.18 

amplificación 
con imagen 
distinta 

amplificación 
con imagen 
distinta y 
significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

omisión omisión 

33 宅 

(zhai) 
7.1.18 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

omisión amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

34 寓 

(yu) 
7.1.18 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con 
significado 
contextual 
inferido 

35 虚 

(xu) 
7.1.19 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

misma 
imagen 

36 室 

(shi) 
7.1.19 

misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con misma 
imagen 

significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

misma 
imagen 

37 白 

(bai) 
7.1.19 

amplificación 
con misma 
imagen e 
imagen 
distinta 

amplificación 
con misma 
imagen e 
imagen 
distinta 

imagen 
distinta 

imagen 
distinta 

amplificación 
con imagen 
distinta y 
significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con misma 
imagen e 
imagen 
distinta 
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38 督 

(du) 
7.1.20 

amplificación 
con imagen 
distinta + 
amplificación 
en nota con 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

imagen 
distinta + 
amplificación 
en nota con 
imagen 
distinta y 
significado 
contextual 
inferido 

significado 
contextual 
inferido 

amplificación 
con imagen 
distinta 

amplificación 
con imagen 
distinta 

        

 

 

 

 
Figura 23: Técnicas de traducción de las metáforas lingüísticas en las seis 

traducciones 

a. misma imagen 
b. significado contextual inferido 
c. imagen ligeramente distinta 
d. imagen distinta 
e. amplificación con misma imagen y significado contextual inferido 
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f. omisión 
g. amplificación con significado contextual inferido 
h. amplificación con misma imagen 
i. amplificación con imagen distinta 
j. amplificación con misma imagen e imagen distinta 
k. amplificación con imagen distinta y significado contextual inferido 
l. misma imagen + amplificación en nota con significado contextual inferido 
m. amplificación con imagen ligeramente distinta 
n. significado contextual inferido + amplificación en nota con misma imagen y  
    significado contextual inferido 
o. significado contextual inferido + imagen distinta + amplificación en nota con  
    significado contextual inferido 
p. amplificación con imagen ligeramente distinta y significado contextual inferido 
q. amplificación con imagen distinta + amplificación en nota con significado contextual inferido 
r. imagen ligeramente distinta + amplificación en nota con significado contextual inferido 
s. imagen distinta + amplificación en nota con imagen distinta y significado contextual inferido 
t. significado contextual inferido + amplificación con significado contextual inferido 
 
La técnica utilizada con mayor frecuencia es la reproducción de la misma imagen 

en el texto original (a.) (32,9%), seguida por el significado contextual inferido (b.) 

(21,1%). Ambas técnicas sumadas cumplen más que la mitad de los 228 resultados (38 

metáforas x 6 traducciones). 

El número de ocurrencias de ninguna de las demás técnicas supera el 10 %. Por 

orden descendente, siguen las dos técnicas simples que reproducen la imagen original en 

distinto grado: imagen  ligeramente distinta (c.) e imagen distinta (d.), las cuales igualan 

en el número de ocurrencia. Ambas técnicas representan un 8,8 %, que ya es menos de la 

mitad de la frecuencia del significado contextual inferido (b.). Las técnicas de uso en 

menos de 5% de los casos, excepto la omisión (f.) (3,9 %), son todas técnicas compuestas: 

amplificación con misma imagen y significado contextual inferido (e.) (4,8%), 

amplificación con significado contextual inferido (g.) (3,9 %), amplificación con misma 

imagen (3,5 %), amplificación con imagen distinta (3,1 %), seguidas por 11 técnicas 

compuestas aún menos frecuentes con menos de cinco veces de ocurrencia, amplificación 

con misma imagen e imagen distinta (j.) (1,8 %) de cuatro veces;  amplificación con 

imagen distinta y significado contextual referido  (k.) (1,3 %) y misma imagen + 

amplificación en nota con significado contextual inferido (l.) (1,3 %) de tres veces; de 

dos veces, amplificación con imagen ligeramente distinta (m.) (0,9 %), significado 

contextual inferido + amplificaciones en nota con misma imagen y significado contextual 
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inferido (n.) (0.9%), significado contextual inferido + imagen distinta + amplificación en 

nota con significado contextual inferido inferido (o.) (0,9 %); de una sola vez, 

amplificación con imagen ligeramente distinta y significado contextual inferido (p.) 

(0,4 %), amplificación con imagen distinta + amplificación (q.) (0,4 %), imagen 

ligeramente distinta + amplificación en nota como significado contextual inferido (r.) 

(0,4 %), imagen distinta + amplificación y nota con imagen distinta y significado 

contextual inferido (s.) (0,4 %). 

En la gran mayoría de casos (un 75,4 % en total), los traductores han optado por 

el uso de técnicas simples, lo que quiere decir que se tiende a ofrecer una sola solución 

para no complicar la lectura a los receptores.  

 

 
Figura 24: Técnicas simples y técnicas compuestas en la traducción de las 

metáforas lingüísticas en las seis traducciones 

Las técnicas compuestas se quedan en un 24,6 %, empleándose cuando las 

imágenes crean dificultades en la comprensión por falta de suficiente información 

contextual pero al mismo tiempo son cruciales para la transmisión del mensaje filosófico. 

La técnica compuesta más utilizada es la amplificación con misma imagen y significado 

contextual inferido, una amplificación donde los traductores tienden a reproducir la 

imagen original y al mismo tiempo, la explicitan con el mensaje filosófico desarrollado 

en el texto.  

 

Misma imagen:  

 Como se ha dicho, es la técnica más utilizada en el conjunto de las seis 

traducciones. Los traductores han tendido a adoptar la técnica de mantener la imagen 

cuando se dan las siguientes condiciones, o un buen número de ellas: a) la relación entre 

técnicas compuestas 
56 (24,6 %)

técnicas simples 
172 (75,4 %)
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el significado básico y contextual de la palabra de uso metafórico es relativamente fácil 

de establecer; b) el contexto que rodea a la palabra presenta poca ambigüedad; c) el 

carácter no cuenta con muchos significados básicos que compitan entre sí y sean fuente 

de complicaciones; e) la imagen posee significados básico y contextual comunes en la 

lengua de partida y en la de llegada por el alcance universal que tiene el uso de esa 

metáfora, y f) la imagen es considerada no solo un vehículo válido para transmitir el 

mensaje filosófico, sino también un elemento importante dentro de la literariedad del libro. 

Entre los casos que cumplen las condiciones que acabamos de exponer, destacan los 

caracteres de uso metafórico «光» (guang) (7.1.2), «馳» (chi) (7.1.9), «遊» (you) (7.1.12), 

«齋» (zhai) (7.1.17) y «虚» (xu) (7.1.19) para las cuales más de cinco de los seis 

traductores coinciden en mantener la imagen original. 

 

 
Figura 25: Uso de la técnica «misma imagen» en las seis traducciones 

 

Los datos que ofrece el gráfico (Fig. 25) revelan que los traductores sinólogos de 

TM1 y TM3 ocupan los dos primeros puestos en cuanto al uso de la técnica que nos ocupa. 

Con un 22,7 %, TM1 es la traducción en la que se ha utilizado con mayor frecuencia, 

seguida de TM3, con un 18,7 %. Así, pues, se constata en los dos sinólogos una 

preocupación por ser lo más fieles posibles a la letra del texto fuente y, en concreto, por 

respetar las pistas cognitivas que ofrecen las palabras de uso metafórico.  

Desde luego, su buen conocimiento de la lengua china —y en concreto del chino 

antiguo— también es un factor determinante. Para reproducir la imagen, primero —claro 

está— hay que saber verla y descifrarla bien. Nada mejor, pues, que un especialista. Sin 

TM6 
12 (16,0 %)

TM5 
7 (9,3 %)

TM4 
13 (17,3 %)

TM3 
14 (18,7 %)

TM2 
12 (16,0 %)

TM1 
17 (22,7 %)
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embargo, el porcentaje del no sinólogo, traductor del TM4, no anda muy lejos de los de 

los dos sinólogos mencionados (17,3 %), e incluso supera ligeramente en ocurrencias a 

TM2 (16,0 %), traducción realizada por un sinólogo y TM6, traducción directa hecha por 

un buen conocedor del chino (16,0 %). Así pues, la traducción indirecta no 

necesariamente dejan al traductor a merced de un número reducido de metáforas.  

lógicamente, deja al traductor a merced del número de metáforas que se hayan 

reproducido en la versión que utiliza. 

 Con solo un 9,3 %, se pone en la cola TM5 pese a ser una traducción hecha por 

un sinohablante. La explicación hay que buscarla en el hecho de que el traductor tuvo que 

trabajar a partir de una versión determinada en chino moderno, siguiendo las directrices 

generales de la editorial para todas sus traducciones del Zhuangzi a distintos idiomas. 

Además, como las normas editoriales restringen el uso de notas, el traductor —a fin de 

ofrecer una lectura sin obstáculos e interrupciones— se vio forzado a huir de la literalidad.  

 

Imagen ligeramente distinta: 

 Esta técnica consiste en reemplazar la imagen original con una imagen similar, 

que hace referencia a una realidad parecida y que puede evocar asociaciones similares. 

Los traductores han recurrido a esta técnica cuando una equivalencia directa de la imagen 

original se percibe poco natural en la lengua meta y que no parece encajar en el contexto 

textual, o bien por un malentendido del significado básico de la palabra original de uso 

metafórica. Frecuentemente la palabra que presenta una imagen ligeramente distinta 

pertenece al mismo o similar campo semántico que el de la palabra original. Pese a su 

similitud, muchas veces enfatizan diferentes atributos y llevan valores culturales distintos. 

Las palabras de uso metafórico frente a las cuales más de tres traductores han hecho 

empleo de esta técnica son «葆» (bao) (7.1.2), «宰» (zai) (7.1.4) y «縣» (xuan) (7.1.6). 

 Las frecuencias de uso en general de la técnica de imagen ligeramente distinta en 

las traducciones es visiblemente menos que la misma imagen (75 vs 20). El gráfico 26 

muestra que TM5 ha aplicado ni una sola vez esta imagen, por la orientación y objetivo 

de su traducción, y se muestra menos motivada en reproducir las imágenes concretas en 

general. En cuanto a la ocurrencia de uso entre las demás cinco traducciones, las 

diferencias son pequeñas entre sí. Los buenos conocedores de chino TM1, TM3 y TM6 
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ocupan los primeros tres lugares. El sinólogo de TM2 que tiende a adoptar procedimientos 

más flexibles en cuanto a la reproducción de imágenes del texto original, iguala en 

ocurrencias con la traducción indirecta TM4, ambas presentan un 15,0 %. 

 
Figura 26: Uso de la técnica «imagen ligeramente distinta» en las seis 

traducciones 

Imagen distinta: 

 La aplicación de esta técnica puede deberse a dos motivos principales. El primero: 

se usa cuando la palabra de uso metafórico es polisémica y su significado contextual no 

está claro, en cuyo caso el traductor pone de manifiesto una preocupación por mantener 

el mecanismo metafórico como recurso irrenunciable para hacer llegar el mensaje 

filosófico y probablemente pretende conservar el poder expositivo de la imagen optando 

por una imagen más comprensible dentro del contexto. El segundo: el traductor puede 

haber confundido el significado básico y reemplazar una imagen con otra por error. La 

técnica de sustitución de la imagen original por una imagen distinta iguala con el uso de 

la técnica de imagen ligeramente distinta en ocurrencia y frecuencia. 

Los ítems de nuestro corpus más traducidos con una imagen distinta son «刃» 

(ren) (7.1.9), «賓» (bin) (7.1.8), «御» (yu) (7.1.12), metáforas para las que la mayoría de 

traductores han optado por una palabra que genera una imagen nueva que conduce, sin 

embargo, a un significado contextual similar al que sugiere la imagen de partida.  

 

TM6 
5 (25,0 %)

TM4 
3 (15,0 %)

TM3 
5 (25,0 %)

TM2 
3 (15,0 %)

TM1 
4 (20,0 %)
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Figura 27: Uso de la técnica «imagen distinta» en las seis traducciones 

Como puede constatarse en el gráfico, TM4 (26,3 %) y TM6 (26, 3%) son las 

versiones que más recurren a la ‘imagen distinta’, mientras que TM5 (10,5 %) es la que 

menos emplea esta técnica. Cabe señalar que TM2 es el único que no la ha utilizado en 

ningún caso. Se puede observar que la diferencia entre las traducciones en la frecuencia 

de uso de esta técnica no es muy grande.  

 

Significado contextual inferido:  

 Con ella, se ahorra esfuerzo cognitivo al lector y se guía y acota su interpretación 

del pasaje. Es esta, sin embargo, un arma de doble filo. Por un lado, cuando la 

interpretación se ajusta a la mayoritaria entre los comentaristas (y es así en muchos de los 

casos), se contribuye a evitar confusiones y se guía al lector en la dirección que 

presumiblemente se puede considerar correcta. Por otro lado, asistimos en algunos de los 

ítems a una batería muy dispar de interpretaciones procedentes o de la consulta de 

exegesis diferentes o de la propia subjetividad del traductor, que en ocasiones 

sobreinterpreta o actúa con un alto grado de libertad, si no con un bajo grado de 

competencia en el trabajo de comprensión. El lector no estará en condiciones de saber 

ante cuál de estos escenarios se encuentra, puesto que no dispondrá más que aquella 

lectura guiada. Ni siquiera sabrá que allí había una metáfora. 

Es una técnica propia de un perfil de traductor domesticador, que tiende a ayudar 

a su lector. Para justificar su posicionamento, dicho traductor sacaría a colación el grado 

de opacidad de las imágenes originales y la necesidad de dar más sentido que el que 

posibilitaría una traducción más literal, esto es, la necesidad de proporcionar una lectura 

TM6 
5 (26,3 %)

TM5 
2 (10,5 %)

TM4 
5 (26,3 %)

TM3 
4 (21,1 %)

TM1 
3 (15,8 %)
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más llevadera de un texto fuente de muy alta complejidad en su conjunto, que 

probablemente no era para sus primeros lectores tan difícil de descifrar como es para los 

lectores actuales. 

Frente a estos argumentos, un traductor extranjerizante (y nosotros nos 

colocaríamos más bien en este lado de la barrera) criticaría que se prive al lector del 

derecho a establecer por su cuenta una conexión entre el significado básico y sus 

implicaciones filosóficas. El traductor domesticador replicaría que en muchas ocasiones 

la imagen es tan opaca que el lector no está tampoco en disposición de establecer 

conexión alguna. El extranjerizante, a su vez, respondería que la alta polisemia y 

ambigüedad del original es una de sus cualidades distintivas y que la voluntad del autor 

no fue otra que transmitir la doctrina taoísta creando imágenes metafóricas como pistas 

cognitivas que llevaran a esa doctrina. Reprocharía a estos traductores, en otras palabras, 

no solo reducir el porcentaje de literariedad del texto, sino hacerlo sobre todo en aquel 

instrumento en el que mayor imbricación se produce entre literatura y filosofía.  

Las metáforas frente a las cuales más traductores han hecho empleo de esta técnica 

son «乘» (cheng) (7.1.12), «偶» (ou) (7.1.13) y «寓» (yu) (7.1.18) metáforas cuyo 

significado figurado es difícil de entender a partir del contexto, pero no faltan casos en 

los que, siendo menor esta dificultad, los traductores priorizan por iniciativa propia la 

transmisión directa del significado filosófico de un modo más transparente.  

 
Figura 28: Uso de la técnica «significado contextual inferido» en las seis 

traducciones 

TM5 y TM4 y TM3 son las traducciones que han hecho uso de esta técnica con 

más frecuencia. TM1, la traducción que más imágenes originales ha mantenido, es la que 

TM6 
3 (6,3 %)

TM5 
15 (31,3 %)

TM4 
12 (25,0 %)

TM3 
5 (10,4 %)

TM2 
13 (27,1 %)
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no ha recurrido en ninguna ocasión al uso solo de significado contextual inferido. No hace 

falta concluir, en general, los datos relativos a esta técnica son inversamente 

proporcionales a los que registraba la reproducción de la imagen de partida. 

 

Omisión:  

 Esta técnica supone la pérdida de la imagen original con su entorno textual 

inmediato, no siendo reemplazados por nada. Se pierde, en definitiva, una porción de 

texto original. Se emplea sobre todo esta técnica allí donde las palabras de uso metafórico 

pertenecen a más de una categoría gramatical y se encuentran en colocaciones 

infrecuentes, por ejemplo cuando la metáfora —pudiendo actuar como verbo y 

sustantivo— actúa como verbo y su objeto es un concepto abstracto, tal como sucede en 

«宅» (zhai) (7.1.18). La técnica también se aplica cuando las palabras de uso metafórico 

parecen no cuadrar con su contexto, pudiéndose deducir muy poca información de este, 

como es el caso de «刃» (ren) (7.1.9). 

 

 
Figura 29: Uso de la técnica «omisión» en las seis traducciones 

En TM1 y TM4 no se han detectado omisiones, hecho explicable por la ya 

comentada importancia que conceden estos traductores a la conservación de las metáforas. 

En el otro extremo, TM5 y TM3 son las versiones que presentan comparativamente más 

ocurrencias de uso de esta técnica. En consonancia con la mayor inclinación que pone el 

traductor de TM5 de manifiesto hacia el significado contextual inferido, en ocasiones le 

lleva a simplificar y reducir con tal de hacer pasar el mensaje, máxime si esto ayuda a 

hacerlo pasar de modo más claro. Restringido por los factores rítmicos de los versos 

adoptados en TM3, recurrir a omisión puede ayudar en el logro de un equilibrio rítmico. 

TM6 
2 (22,2 %)

TM5 
3 (33,3 %)

TM3 
3 (33,3 %)

TM2 
1 (11,1 %)



 
279 

 

Porcentajes de técnicas por traducción: 

 Hemos identificado el uso de un total de once técnicas en TM1. La técnica más 

utilizada es la de mantener la misma imagen, que llega a un 44,7 %. Las técnicas que 

siguen también incluyen la reproducción de la imagen, pero su uso es ya de mucha menos 

frecuencia. Son la técnica compuesta de amplificación con misma imagen y significado 

contextual inferido con un 13,2 %, imagen ligeramente distinta, con un 10,5 %. Entre las 

técnicas que se hallan por debajo del 10 % se encuentran la sustitución de la imagen 

original por imagen distinta (7,9 %), la técnica compuesta del significado contextual 

inferido + imagen distinta + amplificación en nota con significado contextual inferido que 

coinciden con la técnica amplificación con misma imagen en ocurrencias del 5,3 %. Las 

úlimas cuatro técnicas de uso de menor frecuencia, son significado contextual inferido + 

amplificación con significado contextual inferido; amplificación con imagen distinta; 

amplificación con misma imagen e imagen distinta y amplificación con imagen distinta 

+ amplificación en nota con significado contextual inferido, todas las cuales coinciden en 

ocurrencias del 2,6 %. 

 

 
Figura 30: Técnicas de traducción de las metáforas lingüísticas en TM1 

a. misma imagen 
b. amplificación con misma imagen y significado contextual inferido 
c. imagen ligeramente distinta 
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d. imagen distinta 
e. significado contextual inferido + imagen distinta + amplificación en nota con  
significado contextual inferido 
f. amplificación con misma imagen 
g. significado contextual inferido + amplificación en nota con misma imagen y  
significado contextual inferido 
h. significado contextual inferido + amplificación con significado contextual inferido 
i. amplificación con imagen distinta 
j. amplificación con misma imagen e imagen distinta 
k. amplificación con imagen distinta + amplificación en nota con significado contextual inferido 
 

En TM1 se observa, pues, una clara tendencia a priorizar las técnicas que 

proporcionan una imagen, que sumadas alcanzan el 97,4 %, frente a las que reemplazan 

la imagen por significado contextual inferido (2,6 %). En todo caso, a fin de atenuar la 

ambigüedad causada por la conservación de la imagen original en la transmisión del 

mensaje filosófico, se opta por agregar elementos o información que especifican las 

propiedades de la misma arriba en el texto o en nota intratextual o a pie de página. Que 

este traductor no recurra en ningún momento a la omisión corrobora su actitud rigurosa 

ante el fenómeno metafórico en general, ante el cual se esfuerza siempre en emular al 

maestro en la elaboración de pistas cognitivas que conduzcan a las tesis filosóficas. 

A diferencia de TM1, en TM2 ocupa el primer lugar la sustitución de la imagen 

por el significado contextual inferido, con un 34,2 %, pero seguida de cerca por la técnica 

de conservación de la imagen, con un 31,6 %. Cada una de las restantes técnicas ocupa el 

menos de 10 % de ocurrencias. Así, pues, las ocurrencias en que este traductor opta por 

técnicas que proporcionan algún tipo de imagen (igual o distinta a la del texto fuente) 

suman un total del 63.2 %, frente a las soluciones no proporcionan imagen alguna, que se 

quedan en un 36.8 %. 
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Figura 31: Técnicas de traducción de las metáforas lingüísticas en TM2 

a. significado contextual inferido 
b. misma imagen 
c. imagen ligeramente distinta 
d. amplificación con misma imagen y significado contextual inferido 
e. significado contextual inferido + amplificación en nota con misma imagen y significado 

contextual inferido 
f. imagen ligeramente distinta + amplificación en nota con significado contextual inferido 
g. misma imagen + amplificación en nota con significado contextual inferido 
h. omisión 
i. amplificación con misma imagen 
j. amplificación con imagen distinta y significado contextual inferido 
k. amplificación con misma imagen e imagen distinta 

 

TM2 favorece a un equilibrio entre el uso de imágenes y el significado contextual 

inferido. La estrategia global del traductor está presidida por el objetivo de transmitir el 

pensamiento zhuangziano conforme al significado original, siempre que sea posible con 

la imagen, pero si no es posible o se valora que la imagen no será lo bastante transparente, 

sin ella. Es un tratamiento de las imágenes flexible dependiendo del grado de claridad 

semántica de la metáfora en su contexto. 

En TM3 la técnica consistente en mantener la misma imagen se sitúa en el primer 

puesto con un 36,8 %. La traducción mediante una imagen ligeramente distinta y 

significado contextual coinciden en el 13, 2% de las ocurrencias, seguidas por las técnicas 
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también simples, imagen distinta (10,5 %) y omisión (7,9 %). Hasta aquí, se puede 

observar que las cinco técnicas más frecuentemente utilizadas en TM3 son todas técnicas 

siempre, que ocupan un 81,6 % en suma. Las técnicas compuestas son de notablemente 

menos frecuencia: misma imagen + amplificación en nota con significado contextual 

inferido y la técnica de amplificación con misma imagen coinciden en el 5,3 % de las 

ocurrencias. Aun más abajo se encuentra amplificación con misma imagen y significado 

contextual inferido, amplificación con significado contextual inferido y  la técnica imagen 

distinta + amplificación en nota con imagen distinta y significado contextual inferido. Las 

tres últimas técnicas compuestas coinciden en el 2,6 %. 

 

 
Figura 32: Técnicas de traducción de las metáforas lingüísticas en TM3 

a. misma imagen 
b. imagen ligeramente distinta 
c. significado contextual inferido 
d. imagen distinta 
e. omisión 
f. misma imagen + amplificación en nota con significado contextual inferido 
g. amplificación con misma imagen 
h. amplificación con misma imagen y significado contextual inferido 
i. amplificación con significado contextual inferido 
j. imagen distinta + amplificación en nota con imagen distinta y significado contextual inferido 
 
En TM4 la técnica de traducir mediante la misma imagen es líder con un 

porcentaje del 34,2 %. Aun así, el uso de significado contextual inferido (31,6 %) y de 

una imagen distinta (13,2 %) suman un 44,8 %. En su conjunto las ocurrencias en que se 
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emplea alguna imagen (76,3 %) supera con creces la del año anterior aquellas en que solo 

se facilita significado contextual inferido (23,7 %). Aunque se trata de una traducción 

intermediada, sí ha mostrado la preferencia por el uso de imágenes. Sin embargo, 

metáforas que se perdieron en la fuente o fuentes utilizadas no pudieron ser recogidas por 

este traductor, a lo que se suma la inseguridad de no saber qué grado o tipo de 

equivalencia une a las soluciones que están leyendo con las originales. 

 

 
Figura 33: Técnicas de traducción de las metáforas lingüísticas en TM4 

a. misma imagen 
b. significado contextual inferido 
c. imagen distinta 
d. imagen ligeramente distinta 
e. amplificación con significado contextual inferido 
f. amplificación con misma imagen 
g. amplificación con imagen ligeramente distinta 

 

TM4 no añade notas y tampoco en el cuerpo del texto utiliza, nunca, la técnica 

combinada con la cual se reproduce la imagen y se facilita su significado contextual al 

mismo tiempo. Se detectan ciertos desvíos en la interpretación de algunas imágenes, 

siempre causados por la falta de información de primera mano; sin embargo, es una 

versión fácil de leer, y es de suponer que sí se ha hecho un esfuerzo por mantener por lo 

menos aquellas metáforas que se han identificado y se han juzgado importantes en la 

dinámica de la vehiculación metafórica del mensaje filosófico.  
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TM5 privilegia notablemente una modalidad de traducción descriptiva y explícita, 

que introduce directamente el significado contextual a costa de las imágenes. Las dos 

técnicas aquí más utilizadas son el significado contextual inferido, con un 39,5 % e misma 

imagen, que presenta un 18,4 %. Seguida por omisiones y amplificación con imagen 

distinta, que coinciden en el 7,9 % de ocurrencias. Y más abajo quedan amplificación con 

misma imagen y significado contextual inferido, amplificación con significado contextual 

inferido e imagen distinta, todas con un 5,3 %. Las técnicas de menor frecuencia son todas 

técnicas compuestas, todas con un 2,6 %: amplificación con imagen ligeramente distinta, 

amplificación con misma imagen, amplificación con misma imagen e imagen distinta y 

amplificación con imagen distinta y significado contextual inferido. 

 

 
Figura 34: Técnicas de traducción de las metáforas lingüísticas en TM5 

a. significado contextual inferido 
b. misma imagen 
c. omisión 
d. amplificación con imagen distinta 
e. amplificación con misma imagen y significado contextual inferido 
f. amplificación con significado contextual inferido 
g. imagen distinta 
h. amplificación con imagen ligeramente distinta 
i. amplificación con misma imagen 
j. amplificación con misma imagen e imagen distinta 
k. amplificación con imagen distinta y significado contextual inferido 
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Como el libro no lleva nota entonces las imágenes siempre están en el texto. La 

estrategia genérica utilizada en TM5 consiste en eliminar ambigüedades. Como ya se ha 

dicho, esta versión se halla sometida a las normas y requisitos del proyecto «Biblioteca 

de clásicos chinos», destinado a difundir en otros idiomas los textos clásicos filosóficos 

y literarios, proyecto en donde son vetadas las notas explicativas. Esto hubiera podido 

propiciar una traducción con un alto número de metáforas, pero el propósito de difusión 

se centró en la vertiente filosófica, determinando así todo lo contrario: pérdida de 

imágenes y, más en general, de literariedad. El traductor ha querido elaborar una 

traducción que no presente dificultades de lectura, para lo cual ha priorizado las 

explicaciones del mensaje filosófico directamente arriba en el cuerpo del texto. Además, 

por la naturaleza bilingüe de la traducción, ha tenido que cuidar al mismo tiempo la 

coherencia con la versión en chino moderno, que ya se movía sensiblemente en la 

dirección mencionada. Impecable, eso sí, el grado de fidelidad al pensamiento 

zhuangziano. 

En TM6 las tres técnicas más utilizadas se adhieren al uso de imágenes: 

conservación de la misma imagen (31,6 %), sustitución por una imagen ligeramente 

distinta (13, 2%) y por una imagen distinta (13,2 %). El uso de técnicas que contiene la 

reproducción de alguna imagen suman un total de un 76,3 % de las ocurrencias, mientras 

que la amplificación con significado contextual inferido (10,5%) el significado contextual 

inferido (7,9 %), seguido por la omisión (5,3 %). Evidente, pues, la preferencia del 

traductor por el uso de imágenes.  
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Figura 35: Técnicas de traducción de las metáforas lingüísticas en TM6 

a. misma imagen 
b. imagen distinta 
c. imagen ligeramente distinta 
d. amplificación con significado contextual inferido 
e. significado contextual inferido 
f. amplificación con imagen distinta 
g. omisión 
h. amplificación con imagen distinta + significado contextual inferido 
i. amplificación con misma imagen 
j. amplificación con imagen ligeramente distinta y significado contextual inferido 
k. amplificación con misma imagen e imagen distinta 

 

Si a partir de lo dicho hasta aquí sobre cada una de las seis traducciones 

procedemos a intentar sacar unas conclusiones generales, será oportuno empezar 

recordando que Zhuangzi invita a sus lectores a poner una atención especial en las 

metáforas, como demuestra el hecho de que a menudo parezcan incompatibles con el 

contexto en el que son intercaladas. Este es un factor que deberían haber tenido más en 

cuenta los traductores y que debería haberles llegado a traducir con más metáforas de las 

que han empleado, pero a la vez esa disonancia entre la imagen y su contexto dificulta la 

descodificación que conduce al dominio meta (el mensaje filosófico inferible), y esta 

circunstancia, ante la que en teoría el traductor podría inhibirse, más bien propicia que se 

sienta obligado a ayudar al lector, lo que a su vez determina un mayor abandono de 

metáforas a favor del significado contextual inferido. Las dificultades en la traducción de 
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metáforas léxicas dentro de un género literario-filosófico como el del Zhuangzi se definen, 

así, netamente como dificultades de comprensión, a lo que también contribuyen la 

economía expresiva y la ambigüedad de mensajes y conceptos, así como la distancia 

temporal. La brevedad en el estilo hace que falte información en el contexto para 

desarrollar la inferencia del significado contextual de las imágenes, mientras que la 

distancia temporal, en términos lingüísticos y culturales, hace que las dificultades afecten 

también a la identificación del significado básico. De ahí que el apoyo de los 

comentaristas se revele crucial y los traductores queden muy subordinados a él, y de ahí 

también que sean los sinólogos los que responden al problema generado con una mayor 

atención a la reproducción de los dos significados, el básico y el contextual. Dado que 

comentaristas hay muchos y no todos los traductores están especializados o disponen del 

tiempo necesario para documentarse adecuadamente, a menudo se recurre al expediente 

rápido de renunciar al doble esfuerzo y centrarse en uno solo de los dos significados, el 

contextual, acaso interpretándolo libremente, sobre la base más de lo que uno intuye o de 

aquellos aspectos que a uno más le interesan de la ideología zhuangziana que de una 

consulta de ediciones comentadas o estudios propiamente dicha. 

En general, se puede concluir que la imagen original tiende a mantenerse en el 

texto meta si se dan las siguientes condiciones: a) en el caso de las palabras de uso 

metafórico menos polisémicas y de categoría gramatical menos flexible; b) cuanto más 

universal y lexicalizada es o parece la metáfora; c) cuanto más claro resulta el contexto y 

más ayuda a interpretarla. Cuando las imágenes son vehiculadas mediante verbos, las 

colocaciones ‘raras’ entre el verbo y el sujeto dificultan la traducción especialmente 

cuando el sujeto es un sustantivo polisémico en sí, viéndose entonces la traducción del 

verbo de uso metafórico influenciada directamente por la traducción del sustantivo. 

Veamos a continuación otros factores que influyen en la decisión o no de 

mantener las imágenes metafóricas. El nivel de chino es importante, desde luego, ante 

todo porque quien no lo sabe debe traducir de otra traducción, y esto lleva a traducir de 

modo más descriptivo, por significado contextual inferido (simple o amplificado), ya sea 

porque lo que se lee ya es significado contextual inferido, y no metáfora, ya sea por las 

dudas que despierta la traducción fuente solo por el hecho de serlo y no tener acceso a la 

formulación auténtica. Pero esto no quiere decir que quien sabe más chino traduce más 
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metáforas. Quien sabe más chino es Jiang, el traductor de TM5, y usa pocas imágenes, 

porque en su caso pesan más los factores de política editorial, pero también —

probablemente— porque desde su condición de sinohablante asumió ante el público 

español un perfil muy domesticador, valorando a este público más incapaz de lo que 

realmente era de hacer una buena recepción de las metáforas. Los sinólogos quizá no 

sabían el chino tan bien como Jiang, pero es discutible que supieran peor que él el chino 

antiguo, es discutible que conocieran peor que él a los comentaristas, y es seguro que sus 

condiciones editoriales, enmarcadas en proyectos de carácter más erudito y/o literario, les 

ponían en una situación más favorable a la metáfora. Una traducción erudita se preocupa 

más por la fidelidad al original en sus múltiples vertientes que una traducción orientada 

a la divulgación del pensamiento antiguo o simplemente del taoísmo, o que una 

traducción elaborada con grandes dosis de creatividad como TM4. 

Objetivos y estrategias guían, pues, las decisiones sobre el tema que nos ocupa, 

como las guía el estilo general que se adopta en el conjunto del texto. Que se escriba la 

traducción en verso fomenta el uso de recursos literarios en general, entre ellos de 

imágenes, como demuestra que TM3 mantenga más que todas las traducciones en prosa 

(con la excepción de TM1). 

En cuanto al sustrato cultural e ideológico de los traductores, lo más remarcable 

es el grado de intertextualidad con la religiosidad cristiana. No es lo mismo, claro está, 

traducir «santo» o «sabio» para definir a la persona que ha alcanzado o se halla en proceso 

de alcanzar el dao. Esta intertextualidad es a menudo observable, como en este ejemplo, 

más en el tratamiento del contexto que en el de las metáforas propiamente dichas, pero 

también estas se colorean en ocasiones de una luz mística, o se hace de ellas una lectura 

más o menos en clave religiosa según el traductor. Destacables, muy en especial, las 

huellas cristianas en TM1, traducción que quiere establecer una conexión entre taoísmo 

y cristianismo. En la mayoría, en cambio, llama la atención la apuesta por el taoísmo 

como pensamiento ‘negativo’, lo que no necesariamente va reñido con la religión (véase 

la teología negativa), pero parece enmarcarse más en un nihilismo contemporánea fruto 

de la crisis religiosa. 

Para terminar, subrayaremos que se utilizan mucho más las técnicas simples que 

las compuestas, y que estas últimas consisten siempre en una amplificación que incluye 
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una o varias de las demás técnicas. La combinación de tres técnicas a la vez es 

exclusividad de los tres sinólogos.   
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7.2 Anadiplosis 

7.2.1 «庸» (yong), «用也» (yong ye), «通也» (tong ye)  

唯達者知通為一，為是不用而寓諸庸 (a1)。庸 (a2) 也者，用也 (b1)；用也 (b2) 者，通也 (c1)；
通也 (c2) 者，得也。(II, § 11) 
Sólo los de esclarecimiento conocen la unificación entre cosas distintas, por lo tanto, no recurren a la 
distinción sino a lo común (a1). Lo común (a2) es la utilidad (b1); la utilidad (b2) es la conexión 
(c1); la conexión (c2) es el logro. [Traducción literal nuestra]  

TM1 Sólo quien lo ha comprendido, las 
identifica. Este no admite (esas distinciones). 
Sólo se sirve de ellas para el uso común (a1). 
Este uso (a2) es lo que tienen de utilidad (b1). 
Esta utilidad (b2) es en lo que se identificaban 
(c1) y su identificación (c2) es su logro. 
(Elorduy, 1991 [1967]: 15-16)  
 
(a1) (a2) repetición parcial 
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  

TM2 Sólo quien ha alcanzado la sabiduría conoce 
que los millones de seres son uno, y así no se 
aferra a sus prejuicios y se atiene a lo común 
(a1). Lo común (a2) es útil (b1), lo útil (b2) 
aprovecha (c1), el provecho (c2) es logro. 
(Preciado, 1996: 46) 
 
 
(a1) (a2) anadiplosis completa 
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  

TM3  
Sólo el saber del hombre penetrante 
unifica las cosas. 
No afirma nada 
y permanence en lo usual (a1). 
Lo usual (a2) es lo útil (b1); 
Lo útil (b2) es lo intercambiable (c1). 
Lo intercambiable (c2), unifica, 
lo que unifica, alcanza […]. 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 51) 
 
(a1) (a2) anadiplosis completa 
(b1) (b2) anadiplosis completa  
(c1) (c2) anadiplosis completa 

TM4 Sólo el iluminado sabe que la comprensión 
conduce a la unidad; por eso abandona sus 
prejuicios en aras de esta unidad de mutua 
interpenetración. El ideal de la justa medida le 
permite la práctica que lleva a un resultado 
positivo. (Serra, 2005: 22)  
 
 
 
 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis 
(b1) (b2) omisión de anadiplosis  
(c1) (c2) omisión de anadiplosis  

TM5 Tan sólo los entendedores son capaces de 
conocer la razón de la unanimidad de todas las 
cosas. Por eso tratan todos los asuntos no con un 
punto de vista de que sean éxito o destrucción, 
sino que lo depositan en la razón eterna (a1). 
Por razón eterna (a2) se entiende las funciones 
de los asuntos (b1); las funciones de los asuntos 

TM6 Sólo quien posea una visión amplia y 
elevada puede entender este principio de 
unificación de todas las cosas, que descarta las 
distinciones y las coloca en lo que es 
permanente (a1). Lo permanente (a2) es útil 
(b1); lo útil (b2) es lo transitable (c1); lo 
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(b2) son comunicación entre las diez mil cosas 
(c1); la comunicación entre las diez mil cosas 
(c2) puede adaptarse a la naturalidad. (Jiang, 
2011: 25) 
 
(a1) (a2) repetición parcial 
(b1) (b2) anadiplosis completa 
(c1) (c2) repetición parcial 

transitable (c2) es lo que tiene éxito; con el éxito 
todo se logra. (Bayona, 2018: 45) 
 
 
 
(a1) (a2) repetición parcial 
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) anadiplosis completa 

  

En el capítulo II, Zhuangzi nos revela la cualidad unificadora del dao, en el cual 

las cosas que parecen antagónicas pueden armonizar y unificar sus diferencias. Grandeza 

y pequeñez, fealdad y belleza, destrucción y construcción, los pares en apariencia 

opuestos son para Zhuangzi estados que pueden sufrir una conversión mutua bajo ciertas 

condiciones y perspectivas. Esa idea recurrente aquí se resume en una concatenación de 

tres anadiplosis que forman una relación causa-efecto.  

Zhuangzi nos dice con el carácter «庸» (yong), ‘lo común’, que los sabios 

entienden las cosas desde el punto de vista de sus funciones (Chen, 2007 [1974]: 78). Los 

traductores de TM2 y TM3 han optado por reproducir completamente la anadiplosis con 

la repetición completa del sintagma «lo común» (en TM2) o «lo usual» (en TM3) al final 

de la oración correspondiente y al comienzo de la siguiente. Mantienen así la pista 

comunicativa creada en el original por la estructura sintáctica peculiar que encabeza una 

cadena causal y enfatiza con la repetición la importancia de ‘lo común’ y las diversas 

funciones de un objeto cualquiera. 

El TM4 es la única traducción donde el traductor ha optado por omitir esta 

anadiplosis y las del entero pasaje. No queda rastro de la figura y, por consiguiente, no se 

resaltan aquellos puntos que la andiplosis ponía especialmente en evidencia y que quedan, 

ahora, más oscurecidos. 

Las restantes traducciones (TM1, TM5, TM6) contienen elementos 

intencionalmente repetidos, pero no alcanzan la conformación de una anadiplosis. TM1 

y TM6 más bien la evitan, buscando una variación más acorde con la naturalidad de la 

lengua meta. El TM1 ha priorizado a la desambiguación con el uso de la preposición  

cohesiona aplicando el adjetivo demostrativo «Este» para evitar la repetición del adjetivo 
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«común», después —dicho sea de paso— de convertir, con la preposición «para», al «uso 

común» en una finalidad, cuando en el original es un medio. El TM6, pudiendo repetir 

«lo que es permanente», prefiere variar en «Lo permanente». TM5 varía no para evitar la 

figura, sino para garantizar la corrección gramatical: si emplea el verbo ‘entenderse’ 

precisa de una preposición «por». Las frases siguientes sitúan el conjunto del pasaje cerca 

de la conservación de la figura.  

El segundo sintagma de uso de anadiplosis es «用也» (yong ye), que sirve para 

clarificar el significado del carácter «庸» (yong), ‘lo común’. Según el comentarista Xuan 

Ying (ca. 1721: 59), «用» (yong), ‘la utilidad’, se refiere en este caso a la idea de la 

utilidad de lo inútil. Se resalta la relatividad de la función de las cosas y lo que parece 

inútil siempre sirve para algo bajo ciertas condiciones o bajo cierta perspectiva. «也» (ye) 

es una partícula que solo cumple en este caso una función gramatical, sin significado 

independiente.  

En cuanto al tratamiento de esta segunda anadiplosis en las traducciones, en TM1 

se reitera la palabra «utilidad», pero antes de la segunda «utilidad» se agrega, en 

paralelismo con la frase anterior, el adjetivo demostrativo «esta». Por lo tanto, se trata de 

una reproducción parcial de la anadiplosis. En TM2 y TM6 se reitera el adjetivo central 

«útil», pero en la segunda ocurrencia es sustantivado mediante la anteposición del artículo 

neutro «lo». Tal cambio de categoría gramatical impide una anadiplosis completa, pero 

permite una parcial.  

En TM3 y TM5 es reproducida completamente la anadiplosis del original. En 

TM3 se efectúa la misma sustantivación que en TM2 y TM6, pero «lo útil» se repite 

idéntico en las dos ocurrencias. En TM5 lo que se repite, en una solución más descriptiva 

y más acorde al significado contextual, son «las funciones de los asuntos». Ni en un caso 

ni en otro se añade nada entre las dos ocurrencias.  

En TM4, como ya se ha dicho, es omitida toda pista comunicativa relacionada con 

la anadiplosis. De hecho, las tres cláusulas yustapuestas objeto de esta figura en el texto 

original se sintetizan aquí en una sola frase: «El ideal de la justa medida le permite la 

práctica que lleva a un resultado positivo», síntesis semánticamente muy libre en relación 

a la letra de las tres frases chinas.  
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 El segundo sintagma, «用也» (yong ye), que acabamos de analizar, constituye la 

causa y condición del tercer sintagma objeto de anadiplosis: «通也» (tong ye). La palabra 

central, «通» (tong), es polisémica y puede significar ‘conectar’, ‘dominar’ o ‘moverse 

sin obstáculo’. Se refiere a alcanzar un estado de sabiduría suprema que al final permite 

conocer la verdad sobre el dao. Hay que decir, ante todo, que dicha palabra da pie, en 

nuestras seis versiones, a soluciones muy diferentes entre sí, sin duda achacables tanto a 

la polisemia y ambigüedad del carácter como a lo escueto del contexto, que cada traductor 

descifra a su manera.  

 TM3 y TM6 emulan la anadiplosis repitiendo «lo intercambiable» y «lo 

transitable», respectivamente, y sin intercalar nada entre una y otra ocurrencia. TM4 la 

abandona del todo, como ya hemos comentado más arriba. TM1, TM2 y TM5 hacen 

repetición parcial. Se corrobora que TM5 tiene interés en respetar la figura, lo que 

prácticamente consigue, puesto que la única diferencia entre las dos ocurrencias es la 

presencia de un artículo en la segunda. Más lejos se mueven TM1 y TM2, que introducen 

una variación gramatical: verbo la primera ocurrencia y sustantivo la segunda. TM1 

antepone al sustantivo un posesivo y una conjunción: «… se identificaban y su 

identificación …». TM2 solo artículo: «… aprovecha, el provecho …». Estos dos 

traductores no se desentienden de la anadiplosis, pero no juzgan relevante respetarla al 

pie de la letra. Si la lógica y la cohesión gramaticales aconsejan la variación morfológica 

o sintáctica, se aplica. 

Tras analizar el tratamiento que dan los seis traductores a las tres anadiplosis que 

el texto origen teje en el pasaje examinado, constatamos que cada traductor muestra una 

línea de tendencia pero no trata las tres anadiplosis de manera estrictamente coherente. 

Así, por ejemplo, TM6 hace la tercera de manera completa pero las dos primeras de 

manera parcial. TM2, al contrario, empieza con una completa para hacer después dos 

parciales. En lo que sí coinciden los seis es en la repetición de las palabras clave, acaso 

amplificándolas con elementos explicativos para aclarar un significado oscurecido por la 

concisión de los términos originales y su contexto. 
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7.2.2 «雜» (za), «多» (duo), «擾» (rao), «憂» (you)  

夫道不欲雜 (a1)，雜 (a2) 則多 (b1)，多 (b2) 則擾 (c1)，擾 (c2) 則憂 (d1)，憂 (d2) 而不救。(IV, 
§ 7) 
Al dao no le conviene la mezcla (a1), la mezcla (a2) engendra la multiplicidad (b1), la multiplicidad 
(b2) engendra la molestia (c1), la molestia (c2) engendra la preocupación (d1), la preocupación 
(d2) supone la no salvación. [Traducción literal nuestra] 

TM1 Al Tao no le gusta mezclarse (a1). La 
mezcla (a2) es multiplicidad (b1) y de la 
multiplicidad (b2) nace el desorden (c1) y del 
desorden (c2) nacen las desdichas (d1); 
desdichas (d2) de las que no te librarás. 
(Elorduy, 1991 [1967]: 25)  
 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  
(d1) (d2) repetición parcial  

TM2 Al Tao no conviene el mezclar las cosas 
(a1); de la mezcolanza (a2) nace la 
multiplicidad de negocios (b1); de esta 
multiplicidad (b2), el desorden de la mente 
(c1); de este desorden (c2), un gran 
desasosiego (d1); y a este desasosiego (d2) ya 
no se puede remediar. (Preciado, 1996: 47) 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  
(d1) (d2) repetición parcial  

TM3  
La intromisión (a1) es contraria al Tao. 
La intromisión (a2) engendra lo múltiple (b1),  
lo múltiple (b2) engendra la confusión (c1),  
la confusión (c2) engendra la desgracia (d1),  
y la desgracia (d2) es sin retorno.  
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 74)  
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis, sustituida por 
anáfora 
(b1) (b2) anadiplosis completa 
(c1) (c2) anadiplosis completa  
(d1) (d2) repetición parcial  

TM4 (a1) (a2) Pues el Tao no debe ser múltiple. 
(b1) Una multiplicidad de principios (b2) trae 
consigo el desorden en los espíritus (c1); de 
este desorden (c2) nace una inquietud (d1) (d2) 
que es incurable. (Serra, 2005: 35-36)  
 
 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis  
 
(b1) (b2) repetición parcial 
(c1) (c2) repetición parcial  
(d1) (d2) omisión de anadiplosis 

TM5 En cuanto al tao, no le gustan los 
desórdenes (a1). Con el desorden (a2) se 
muestran las cosas de más (b1). Cuando las 
cosas se muestran de más (b2), estarán caóticas 
(c1). El caos (c2) trae sufrimientos e 
intranquilidades (d1), de los que (d2) el Estado 
no tiene remedio para curarse. (Jiang, 2011: 49)  
 
 
(a1) (a2) repetición parcial  

TM6 Porque el Tao no debe verse envuelto en 
ese tipo de cosas, mezclando unas con otras 
(a1). De un enredo así (a2) surgen distintos 
senderos (b1). De los senderos diferentes (b2) 
nace la confusión (c1); de la confusión (c2) 
surgen los problemas (d1) y de los problemas 
(d2) se llega a una situación en la que se ha 
perdido toda esperanza. (Bayona, 2018: 61) 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis  



 
295 

(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  
(d1) (d2) omisión de anadiplosis  

(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  
(d1) (d2) repetición parcial  

  

Estamos en el diálogo ficticio del comienzo del capítulo IV, en el que —como 

demostración de la vertiente más práctica e instructiva del dao— Confucio da consejos 

su discípulo Yan Hui sobre cómo encarar la entrevista con el tiránico rey a quien debe 

transmitir sus propuestas políticas. Confucio le aconseja no ser impulsivo, y lo hace 

mediante este pasaje que enlaza cinco frases mediante cuatro anadiplosis, frases que 

advierten de los daños que provoca una mente distraída y alejada del dao. Las frases 

trazan una secuencia in crescendo en la que cada daño que se enuncia es peor que el 

anterior y se dibuja una degradación gradual resultado de una situación fuera de control. 

El primer carácter objeto de anadiplosis es «雜» (za), cuyo significado contextual 

es aquí ‘distracción’. Excepto en TM4, donde la primera frase se ha omitido y con ella el 

enlace entre la primera y la segunda, en las demás traducciones se observa la intención 

de reproducir la concatenación original por lo menos hasta cierto punto, si bien en ningún 

caso se alcanza la anadiplosis completa. Tres de ellas reiteran la raíz de la palabra central 

con variaciones gramaticales: «mezclarse … mezcla» (TM1), «mezclar … mezcolanza» 

(TM2), «los desórdenes … el desorden» (TM5). A su vez, interpolan terceros 

componentes entre las dos ocurrencias, ya sea para adecuarse a las constricciones 

gramaticales (los artículos prescriptivos en los sintagmas nominales, o las preposiciones 

cuando se escogen verbos que requieren de ellas, como «de la mezcolanza nace» en TM2 

o «Con el desorden se muestran» en TM5), ya sea porque efectúan amplificaciones para 

atenuar la ambigüedad del original y consignar una solución más transparente o 

explicativa («las cosas» en «el mezclar las cosas», en la primera ocurrencia de TM2).  

TM6, por su parte, añade a las variaciones gramaticales y amplificaciones 

(«envuelto en ese tipo de cosas, mezclando unas con otras») una variación sinonímica: 

«mezclarse … enredo». Es la que más se aleja de la anadiplosis, pero sigue manteniendo 

una concatenación («De un enredo así»).  
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Sólo TM3 logra la reiteración completa del sintagma («La intromisión»), pero 

opta por modificar la estructura, sustituyendo la anadiplosis por una anáfora.  

El segundo carácter objeto de anadiplosis es «多» (duo), ‘gran cantidad’, que se 

refiere a ‘tareas múltiples’, ‘trabajos múltiples’. TM3 hace, aquí sí, anadiplosis completa, 

y la hará también en el tercer carácter y casi completa en el cuarto, perfilándose así como 

la versión más preocupada por el respeto estricto al mecanismo de repetición. La 

conversión en anáfora del primer carácter, al fin y al cabo, no hacía sino sustituir una 

figura por otra dentro de la misma tipología retórica, y estaba justificada por lo poco 

natural que habría sonado la inversión del orden sujeto-predicado (‘Es contraria al Tao la 

intromisión’).  

Los demás traductores practican la anadiplosis parcial según los mismos cánones 

que hemos descrito a propósito del primer carácter, es decir, aplicando variaciones 

gramaticales o sinonímicas e interponiendo elementos por imperativos gramaticales o por 

amplificación. TM4 varía «ser múltiple» en «Una multiplicidad» y añade a este último 

sintagma «de principios». TM2 amplía «multiplicidad» con el complemento «de 

negocios» y después, para no repetir todo el sintagma, recurre al demostrativo («la 

multiplicidad de negocios; de esta multiplicidad»). TM5 amplía y después sí repite la 

amplificación pero modifica su orden interno e interpola una conjunción temporal, ambas 

actuaciones determinadas por la sintaxis escogida para la tercera frase del pasaje: «se 

muestran las cosas de más. Cuando las cosas se muestran de más». TM6 repite «senderos» 

pero varía el adjetivo y el orden («distintos senderos … senderos diferentes»), lo que 

sumado al sinónimo «enredo» utilizado para la segunda ocurrencia del primer carácter 

pone de relieve un interés en combinar repetición y variación (especialmente variación 

sinónimica, pero no solo) que obedece a una dinámica retórica más compleja que la 

anadiplosis original. Es como si esta fuera percibida como demasiado sencilla y 

rudimentaria, y se la considerara merecedora de una ligera corrección desde los 

presupuestos de una más ‘inteligente’ y ‘elegante’ modernidad.  

Menos intervencionista TM1: repite «multiplicidad» tan sólo interponiendo «y de 

la», «de la» porque el verbo que emplea es «nace» (esto también ocurre en TM2 y TM6) 

y la conjunción porque decide jugar con ella a lo largo de la concatenación, 

anteponiéndola a dos de las segundas ocurrencias, mientras que para las otras dos prefiere 
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puntuación (punto y punto y coma, respectivamente). Esta última estrategia es quizá 

atribuible a motivos análogos a los que hemos conjeturado en el párrafo anterior para la 

alternancia de repetición y variación en TM6. 

Con respecto a la tercera anadiplosis, la de «擾 » (rao), que significa 

‘interferencia’, TM3 efectúa —como ya se ha dicho— la anadiplosis completa. Casi 

completa TM6, con la misma palabra clave que TM3 («confusión»), y TM1, aquí con 

«desorden»; limitándose ambos a interponer la preposición «de» determinada por ‘nacer’ 

y TM1 —además— la conjunción «y» de la que también hemos hablado. TM2 y TM4 

amplían la palabra clave, para ambos «desorden», pero la ampliación es diferente 

(«desorden de la mente», «desorden en los espíritus»), y coinciden también en recuperarla 

no repitiendo todo el sintagma sino mediante el demostrativo, más la preposición «de» 

exigida por «nace» («de este desorden»). TM5 hace variación gramatical, interponiendo 

el consiguiente artículo: «caóticas. El caos».  

La cuarta y última palabra objeto de anadiplosis es «憂» (you), que significa 

‘preocupación’. Ninguna anadiplosis completa en las traducciones, pero sí tres casi 

completas: TM1, TM3 y TM6. TM3 y TM6 (también TM2) añaden una «y» dejándose 

llevar por la normativa estilística del español moderno, favorable al uso de conjunción 

entre los dos últimos elementos de una enumeración. Un efecto parecido (además del 

gusto ya mencionado por alternar variación y repetición) persigue la variación de TM1, 

es decir, la subordinada relativa que determina la pérdida del artículo en la segunda 

ocurrencia. También cierran con subordinadas relativas TM4 y TM5, con el mismo 

propósito, pero aquí omitiendo ya toda repetición: la segunda ocurrencia queda reducida 

al pronombre relativo, lo que pone de manifiesto el cansancio de estos dos traductores 

ante la reiteración de la figura, o el temor a que cansara a sus lectores con su mecanicidad. 

El traductor de TM2 aquí amplió poco («un gran desasosiego»), pero igualmente recurrió 

después al demostrativo («y a este desasosiego»), como había hecho en todas las 

anadiplosis del pasaje excepto en la primera, lo que —de hecho— sirve para configurar 

una figura de repetición alternativa, basada en la reiteración del demostrativo, 

considerada seguramente menos pesada que la original, o —mejor dicho— que la original 
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con las amplificaciones introducidas por el traductor. Algo, en cualquier caso, llega 

también aquí de hipercorrección moderna.  

Para recapitular, diremos que se observa cierto conflicto entre la conservación de 

la anadiplosis y el propósito de facilitar un sentido menos ambiguo y más transparente 

que el consignado por el texto de partida. Es un conflicto, sin embargo, que no tiene 

mayores consecuencias, puesto que se consigue una anadiplosis parcial, a menudo casi 

completa. Dicho de otro modo, la mayoría de traductores no le vuelven la espalda a la 

anadiplosis, solo que no la logran reproducir completa a causa de la sintaxis que adoptan, 

sintaxis que les obliga a interponer partículas entre las dos ocurrencias o a variar la 

morfología de la palabra clave, lo que obedece o a las diferencias que separan la gramática 

de las lenguas fuente y meta o a un alejamiento de la literalidad orientado a ayudar al 

lector en la comprensión del significado contextual. O se agrega información para atenuar 

lo que de implícito y ambiguo tiene el original, o simplemente se busca una mayor 

naturalidad y fluidez en el texto meta. La anadiplosis completa exigiría un estilo 

minimalista que los traductores están dispuestos a mantener en mayor o menor medida 

en cada caso, pero que ningún traductor parece estar dispuesto a mantener al cien por cien. 

 No todas las variaciones, no obstante, tienen su raíz en estas motivaciones. En 

algunas soluciones se insinúa un impulso a corregir o hipercorregir a partir de 

presupuestos retóricos modernos, o propios de la lengua de llegada. Casi ningún traductor 

anula la anadiplosis, pero algunos prefieren una combinación entre repetición y variación. 

7.2.3 «妄» (wang), «莫» (mo) 

凡溢之類妄 (a1)，妄 (a2) 則其信之也莫 (b1)，莫 (b2) 則傳言者殃。(IV, § 26) 
Toda la exageración es la falsedad (a1), la falsedad (a2) lleva a la confianza en la delicadez (b1), la 
delicadez (b2) lleva al infortunio de los que transmiten las palabras. [Traducción literal nuestra] 

TM1 Toda exageración es una falsedad (a1). Y 
la falsedad (a2) termina por no creerse (b1) y al 
no creerse (b1), las malas consecuencias las 
sufre el mensajero. (Elorduy, 1991 [1967]: 30)  
 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  

TM2 Ahora bien, toda razón excesiva es falsa 
razón (a1), y con falsas razones (a2) piérdese 
la mutua confianza (b1), y perdida ésta (b2) el 
embajador sufrirá las consecuencias. (Preciado, 
1996: 47)  
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  
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TM3  
Cualquier exageración es falsa (a1) (a2),  
no inspira confianza (b1) (b2) 
y el mensajero está en peligro. (González España 
& Pastor-Ferrer, 1998: 84) 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis  
(b1) (b2) omisión de anadiplosis  

TM4 Toda exageración, todo lo que rebasa la 
medida, es falso (a1) (a2) y no podrá inspirar 
confianza (b1). El que transmite palabras 
susceptibles de despertar desconfianza (b2), será 
víctima de su misión. (Serra, 2005: 41) 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis  
(b1) (b2) omisión de anadiplosis 

TM5 Cualquier expresión desbordante u otra 
semejante exageran, son infundadas y pierden 
veracidad (a1). Las palabras infundadas y sin 
veracidad (a2) son increíbles (b1). El que 
transmite palabras infundadas que pierdan 
veracidad (b2), con toda seguridad, sufrirá de 
penalidades. (Jiang, 2011: 61) 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) omisión de anadiplosis 

TM6 Toda exageración que ofenda es una 
irresponsabilidad (a1). Ante una 
irresponsabilidad (a2) nadie creerá lo que se 
diga (b1) y cuando esto sucede (b2) el mensajero 
corre peligro. (Bayona, 2018: 67) 
 
 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) omisión de anadiplosis 

  

Seguimos en el capítulo IV, en una escena muy parecida a la analizada en el 

apartado anterior. Aquí Confucio conversa con otro discípulo, Yegong Zigao, quien —al 

igual que Yan Hui— debe ir a realizar una tarea difícil como embajador. También aquí 

Confucio da consejos de orden psicológico y conductual a su interlocutor. En concreto, 

le recomienda mantener la sinceridad, conservar la tranquilidad y observar y actuar 

ajustándose a la situación. El pasaje aquí transcrito advierte de las consecuencias causadas 

por la falta de sinceridad y de moderación verbal durante las misiones diplomáticas. La 

anadiplosis de los dos caracteres «妄» (wang) y «莫» (mo) forma una concatenación que 

enfatiza la importancia de la actitud del emisor en la transmisión del mensaje, actitud que 

determinará el efecto sobre el oyente de la información recibida y de la que —por 

consiguiente— es importante desterrar los defectos mencionados.  

La palabra «妄» (wang) significa ‘no real’, es decir, ‘falso’. TM3 y TM4 omiten 

totalmente la anadiplosis. Los demás traductores sí intentan reproducirla, lo que 

consiguen de modo parcial, en general mediante la interposición de preposiciones o 

mediante la variación gramatical de la palabra clave, pero en dos casos (TM1 y TM2) no 

llegan a la anadiplosis completa no por imperativos lingüísticos del contexto, sino por la 
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interposición de una conjunción «y» que también se añadirá a la anadiplosis siguiente y 

que, por tanto, refuerza la figura. 

TM1 repite la palabra central «falsedad». En la primera ocurrencia es, ciertamente, 

más verosímil el articulo indeterminativo: «Toda exageración es una falsedad». La 

pregunta es por qué el traductor no repitió el indeterminativo en la segunda: «Y la 

falsedad termina por no creerse». O se dejó influir —como en citas anteriores— por la 

tendencia a combinar repetición y variación, o reparó en la importancia del artículo 

determinativo en el texto de partida, adhiriéndose al valor absoluto que poseen los 

conceptos en el Zhuangzi, por encima del —o pese al— relativismo del mensaje. Todo lo 

contrario hacen los demás traductores: TM2, al flexionar «falsa razón», en la segunda 

ocurrencia, en el plural «falsas razones»; TM6, al emplear el indeterminativo en ambas 

ocurrencias, y TM5, al emplear el plural en todo el pasaje. Aparecen las preposiciones 

«con» en TM2 y «Ante» en TM6 a causa de la sintaxis escogida para la segunda frase, 

mientras que en TM3, dentro de una dinámica amplificadora, «expresión» se convierte 

en el sinónimo «palabras» y el verbo «piérdese» en «sin» dentro de lo que pasa a ser un 

sintagma nominal. 

Según Guo Xiang (Guo & Cheng, 2011 [siglos III-IV]: 86), el segundo carácter 

objeto de anadiplosis, «莫» (mo), significa ‘dudar’. Los traductores lo resuelven en 

términos de ‘no creer’ (TM1, TM5, TM6) o ‘no confiar’ (TM2, TM3, TM4). Hasta cuatro 

traductores omiten la anadiplosis, aunque la mayoría efectúa algún otro tipo de repetición. 

No TM3, que actúa como ya había actuado ante la primera anadiplosis del pasaje. TM4 

efectúa la repetición de la palabra clave («confianza … desconfianza») colocándola a 

final de sintagma en ambos casos, sustituyendo así una modalidad de repetición por otra. 

TM5 repite por tercera vez  la palabra clave (en su caso, la perífrasis correspondiente) de 

la primera anadiplosis. TM6 retoma la primera ocurrencia con un simple pronombre 

demostrativo «esto» («Cuando esto sucede»). También al pronombre demostrativo 

recurre TM2, pero salva parcialmente la anadiplosis al repetir junto a él el verbo, aunque 

variando su morfología («piérdese … perdida ésta»). La única anadiplosis casi completa 

es la de TM1, que repite «no creerse» tan solo interponiendo «y al», es decir, no 

renunciando al infinitivo pese a estar elaborando una subordinada.  
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El alto número de omisiones pudo deberse a la dificultad en reexpresar el sentido, 

que llevó a priorizar este aspecto en detrimento de la figura retórica. Hipótesis menos 

plausibles serían la naturaleza dialogada del texto, resultando inverosímiles este tipo de 

repeticiones en una conversación real (pero en otros fragmentos dialogados este factor no 

parece haber influido), y el número de anadiplosis aquí presente, solo dos, lo que invitaría 

a darle menos relevancia que en otros pasajes en los que se suman tres o más.  

7.2.4  «朝徹» (zhao che), «見獨» (jian du), «無古今» (wu gu jin)  

已外生矣，而後能朝徹 (a1)；朝徹 (a2)，而後能見獨 (b1)；見獨 (b2)，而後能無古今 (c1)；無
古今 (c2)，而後能入於不死不生。(VI, § 16) 
Una vez olvidada la vida, podrá alcanzar el claro almanecer (a1); (una vez logrado) el claro 
almanecer (a2), luego podrá ver lo Único (b1); (una vez logrado) ver lo Único (b2), luego podrá 
perder el pasado y el presente (c1); (una vez logrado) perder el pasado y el presente (c2), luego 
podrá entrar en la no-muerte y la no-vida. [Traducción literal nuestra] 

TM1 Habiendo prescindido de su propia vida 
alboreará el día en su espíritu (a1). Alboreado 
el día en su espíritu (a2), podrá ver todo en una 
única visión (b1). Lograda esta visión 
unificada y simple (b2), ya no habrá para él 
pasado y presente (c1). Una vez que no haya 
pasado y presente (c2), puede entrar en el estado 
neutro: ni muerte ni vida. (Elorduy, 1991 [1967]: 
47) 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  

TM2 Cuando se haya olvidado de su propia 
existencia, podrá comprender con toda 
claridad (a1). Cuando comprenda con toda 
claridad (a2), podrá alcanzar la visión de lo 
absoluto (b1). Cuando alcance la visión de lo 
absoluto (b2), podrá trascender el pasado y el 
presente (c1). Cuando trascienda el pasado y 
el presente (c2), podrá penetrar en donde vida y 
muerte ya no existen. (Preciado, 1996: 84)  
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  

TM3 
[…] la aurora le inundó (a1). 
Inundado de luz (a2), despertó a lo Único (b1). 
En lo Único (b2), pasado y presente se 
abolieron (c1). 
Con el pasado y presente abolidos (c2), 
penetró en la no-vida, en la no-muerte. 
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 119)  
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  

TM4 Una hermosa mañana (a1) (a2) tuve la 
visión de lo único. (b1) Lograda esta visión 
unificada y simple (b2), me fue dado trascender 
el pasado y el presente (c1). Pude entonces (c2) 
entrar en el estado neutro en el que ni muerte ni 
vida existen. (Serra, 2005: 64) 
 
 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis 
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) omisión de anadiplosis 
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TM5 […] su mentalidad era tan clarividente 
como el cielo matutino (a1); cuando tenía una 
mentalidad tan clarividente como el cielo 
matutino (a2), era capaz de ver el tao único 
(b1); cuando era capaz de ver el tao único (b2), 
luego ya era capaz de sobrepasar el límite del 
tiempo, tanto antiguo como presente (c1); 
cuando era capaz de superar el límite del 
tiempo antiguo y presente (c2), luego podía 
entrar en un ambiente libre del concepto de vida 
y muerte. (Jiang, 2011: 99) 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  

TM6 Una vez que pudo escapar a todo lo que era 
su vida, adquirió la claridad del amanecer (b1) 
y después de eso (b2), le fue posible ver todo 
unificado (b1). Tras esto (b2), pudo abolir la 
distinción entre el presente y el pasado (c1) y 
(C2) lograr entrar allí donde no hay vida ni 
muerte […]. (Bayona, 2018: 91) 
 
 
 
 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis 
(b1) (b2) omisión de anadiplosis 
(c1) (c2) omisión de anadiplosis  

  

En un determinado punto del capítulo VI, dialogan dos personajes probablemente 

ficticios, Zikui y Nüyu, sobre el proceso de consecución del dao. Zikui pregunta a Nüyu 

cómo se aprende el dao. Nüyu niega la posibilidad de transmitir el secreto por vía oral, 

pese a lo cual termina por describir el proceso de experimentación del dao en ocho etapas: 

«外天下» (wai tianxia), ‘olvidar el mundo exterior’; «外物» (wai wu), ‘olvidar las cosas’; 

«外生» (wai sheng), ‘olvidar la vida’; «朝徹» (zhao che), ‘(alcanzar) el claro almanecer’; 

«見獨» (jian du), ‘ver lo Único (el dao)’; «無古今» (wu gu jin), ‘perder (la concepción 

de) lo antiguo y de lo presente’, y «不死不生» (bu si bu sheng), que indica un estado 

donde no se da distinción alguna entre la vida y la muerte. Las ocho etapas trazan una 

secuencia temporal según la que cada una viene después de la anterior. Además, con la 

excepción de la última, el enunciado correspondiente a cada una es repetido con idéntica 

formulación (se dice dos veces), y en tres de estas siete ocasiones la repetición se lleva a 

cabo en formato de anadiplosis:  «朝徹» (zhao che), «見獨» (jian du) y «無古今» (wu 

gu jin).  

A diferencia de las citas anteriores, se da aquí una circunstancia que prácticamente 

impide el trasvase, en la traducción, de la anadiplosis completa: en la subordinada original 

queda implícita la posteridad temporal, de tal manera que diciendo «ver lo Único, luego 

podrá perder el pasado y el presente» ya se entiende ‘una vez se haya visto lo Único’, 
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‘una vez se haya logrado ver lo Único’. En español quizá no sea ineludible hacer explícita 

esa subordinación, pero presumiblemente los traductores seguirán ese camino, y en efecto 

así lo comprobamos cuando vamos a los textos. En todo el pasaje no se registra ni una 

sola anadiplosis completa en ninguna de las seis traducciones examinadas, y muchas 

anadiplosis parciales incluyen, entre otras variaciones o interpolaciones posibles, la 

explicitación del nexo temporal («Una vez», «Cuando», «después de», «Tras»), o cuanto 

menos la flexión del verbo al participio («Alboreado», «Inundado», etc.), variando la 

morfología de la primera ocurrencia («alboreará», «inundó», etc.). 

Empezando por la primera expresión afectada por la anadiplosis «朝徹» (zhao 

che), ‘(alcanzar) el claro almanecer’, vemos que TM1 crea una imagen especialmente 

poética y sugerente, «alboreará el día en su espíritu», que abraza también el verbo 

principal (‘podrá alcanzar’) y se repite acto seguido con tan solo la ya mencionada 

variación morfológica que lleva de un futuro a un participio. El traductor hace, en 

definitiva, lo mínimo necesario para transmitir la sucesión temporal, sin la cual sería 

imposible leer el pasaje. Una vez más, pues, se muestra fiel a la anadiplosis, que no es 

completa pero casi.  

Del mismo modo se actúa en TM2, en este caso con una formulación que cede 

más terreno al significado contextual: «comprender con toda claridad». La diferencia es 

que, además de variar la morfología verbal, intercala la conjunción «cuando» para 

introducir la cláusula adverbial de tiempo, lo que nos aleja un poco más —aunque no 

mucho más— de la anadiplosis completa: «Cuando comprenda con toda claridad, …». 

TM3 varía no solo la morfología verbal, sino la sintaxis de toda la frase, e 

introduce una variación léxica: de «la aurora le inundó» pasamos a «Inundado de luz», 

donde «la aurora» pasa a ser «luz» y se convierte, de sujeto que era, en complemento.  

TM5 amplifica las palabras clave sumando el significado contextual a la imagen 

y uniéndolos a modo de símil, mediante un «como» comparativo. La anadiplosis parcial 

repite todo el enunciado amplificado, más el «cuando», como en TM2, e introduciendo 

un pequeño cambio léxico-sintáctico de índole sinonímica, de «su mentalidad era» a 

«tenía una mentalidad». 

Hasta aquí las anadiplosis parciales. Omiten, en cambio, la figura TM4 y TM6. 

TM4 porque reduce toda la primera frase a un triste complemento de tiempo: «Una 
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hermosa mañana». TM6 porque las palabras clave (probablemente las que más se acercan 

de las seis versiones a la imagen original, «adquirió la claridad del amanecer») no se 

repiten, sino que se remite a ellas mediante el pronombre demostrativo neutro («y después 

de eso». 

Si pasamos a la segunda etapa en la serie de anadiplosis, «見獨» (jian du), ‘ver lo 

Único (el dao)’, TM2 pone en juego la misma estrategia que ha empleado con la primera 

y que empleará con la tercera. Se traza así no solo una serie de tres anadiplosis parciales, 

sino también, entrelazada con ellas, una anáfora de «Cuando», lo que demuestra una 

atención especial al fenómeno de repetición y paralelismo, que es incluso reforzado 

respecto al original, o por lo menos igualado, si consideramos que la anáfora compensa 

la parte de anadiplosis que no es completa. 

También TM5 incorpora el «Cuando», aquí sin ni siquiera variar la morfología 

del verbo. Se repite así «era capaz de ver el tao único», incluida la amplificación «era 

capaz de ver», y solo por el «Cuando» no podemos hablar de anadiplosis completa.  

TM3 repite el sintagma nominal, sin el verbal, e interpone una preposición, «en», 

o más bien debería decirse que lo que se repite es un sintagma preposicional del que se 

cambia la preposición, de «a» a «en», cambio que basta para comunicar la sucesión 

temporal.  

TM1 se aleja del original más de lo habitual en esta traducción. Hasta tres 

variaciones se registran en esta anadiplosis parcial: «podrán ver» se convierte en 

«Lograda», «una» en el adjetivo demostrativo «esta», y «todo» y «única» en «unificada 

y simple», adjetivos estos postpuestos a «visión», mientras que «única» se situaba antes. 

repite la palabra «visión». La única palabra que se reproduce literalmente es «visión». 

TM4 copia sin duda la solución de TM1, aunque en la primera ocurrencia reduce 

ligeramente las variaciones indicadas. Allí donde Elorduy decía «podrá ver todo en una 

única visión», Serra corrige a favor de «tuve la visión de lo único».   

En el sector de las omisiones, TM6 repite la operación realizada ante la primera 

anadiplosis: si allí se empleaba «eso», ahora se emplea «esto». Ambos pronombres 

dibujan, de hecho, junto a las preposiciones que se les anteponen, una concatenación o 

paralelismo: «después de eso … Tras esto …», pero no comparable a una anadiplosis, y 

sin continuidad más abajo, en la última frase del pasaje.  
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TM4 y TM6 suprimen totalmente la tercera anadiplosis. Dentro del pasaje 

examinado, no es la primera omisión ni en uno ni en otro caso. En su conjunto la serie de 

anadiplosis queda, pues, muy mermada.  

TM2 reitera la estrategia a la que ya nos hemos referido: la intercalación del 

«Cuando» y la variación morfológica del verbo, de infinitivo a subjuntivo presente. En la 

misma línea TM1, TM3 y TM5. TM1 interpola «Una vez que» y conjuga al pretérito 

perfecto de subjuntivo lo que en la primera ocurrencia estaba en futuro, pero además 

renuncia a repetir «para él». TM3 transforma «se abolieron» en «abolidos» e interpola 

«Con». TM5 intercala «Cuando» sin variar morfologías pero además sustituye 

«sobrepasar» por el sinónimo «superar» y reduce «tanto antiguo como presente» a 

«antiguo y presente», probablemente a causa de la extensión de la amplificación 

empleada. 

7.2.5 «副墨之子» (fu mo zhi zi), «洛誦之孫» (luo song zhi sun), «瞻明» 

(zhan ming), «聶許» (nie xu), «需役» (xu yi), «於謳» (wu ou), «玄冥» 

(xuan ming), «參寥» (can liao) 

曰：「聞諸副墨之子 (a1)，副墨之子 (a2) 聞諸洛誦之孫 (b1)，洛誦之孫 (b2) 聞之瞻明 (c1)，
瞻明 (c2) 聞之聶許 (d1)，聶許 (d2) 聞之需役 (e1)，需役 (e2) 聞之於謳 (f1)，於謳 (f2) 聞之玄
冥 (g1)，玄冥 (g2) 聞之參寥 (h1)，參寥 (h2) 聞之疑始。」(VI, §17) 
Dijo (Nüyu)—: Lo he oído del hijo de Escritura (a1), el hijo de Escritura (a2) lo ha oído del nieto 
de Recitación (b1), el nieto de Recitación (b2) lo ha oído de Visión Clara (c1), Visión Clara (c2) lo 
ha oído de Ver Con Corazón (d1), Ver Con Corazón (d2) lo ha oído de Práctica (e1), Práctica (e2) 
lo ha oído de Canción (f1), Canción (f2) lo ha oído de Profundidad Silenciosa (g1), Profundidad 
Silenciosa (g2) lo ha oído de Soledad (h1), Soledad (h2) lo ha oído de No-Principio. [Traducción 
literal nuestra] 

TM1 La oí del hijo de Fu Me 副墨 (a1) y el hijo 
de Fu Me (a2) la había oído del nieto de Lo 
Sung 洛誦 (b1); el nieto de Lo Sung (b2) la 
había oído de Chan Ming 瞻明  (c1); Chan 
Ming (c2) la había oído de Nieh Hsü 聶許 (d1); 
Nieh Hsü (d2) la había oído de Hsü I 需役 (e1); 
Hsü I (e2) la había oído de Yü Ou 於謳 (f1); Yü 
Ou (f2) la había oído de Hsüan Ming 玄冥 (g1); 
Hsüan Ming (g2) la había oído de Ts’an Liao 參

TM2 —«Lo he oído del hijo de la escritura (a1) 
—respondió Nüyu—; el hijo de la escritura 
(a2) lo oyó del nieto de la lectura (b1); el nieto 
de la lectura (b2), de la clara visión (c1); la 
clara visión (c2), de la atención del oído (d1); 
la atención del oído (d2), de un riguroso 
ejercicio (e1); el riguroso ejercicio (e2), del 
cántico (f1); el cántico (f2), de la quietud 
silenciosa (g1); la quietud silenciosa (g2), de la 
vacuidad suprema (h1); la vacuidad suprema 
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寥 (h1); Ts’an Liao (h2) la había oído de I Shih 
疑始. (Elorduy, 1991 [1967]: 48) 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) anadiplosis completa 
(c1) (c2) anadiplosis completa 
(d1) (d2) anadiplosis completa 
(e1) (e2) anadiplosis completa 
(f1) (f2) anadiplosis completa 
(g1) (g2) anadiplosis completa 
(h1) (h2) anadiplosis completa 

(h2), del principio sin principio». (Preciado, 
1996: 84) 
 
(a1) (a2) repetición parcial  
(b1) (b2) anadiplosis completa 
(c1) (c2) anadiplosis completa 
(d1) (d2) anadiplosis completa 
(e1) (e2) repetición parcial 
(f1) (f2) anadiplosis completa 
(g1) (g2) anadiplosis completa 
(h1) (h2) anadiplosis completa 

TM3 
«Lo aprendí del hijo de Escritura (a1) —respondió Nuyu—,  
que (a2) lo había aprendido del nieto de Recitación-Continua (b1), 
el cual a su vez (b2) lo había aprendido de Mirada-Luminosa (c1), 
quien asimismo (c2) lo aprendió de Murmullo-Acordado (d1) 
y este último (d2) lo aprendió de Práctica-Obligada (e1), 
que asimismo (e2) lo había aprendido de Alegre-Balada (f1), 
quien a su vez (f2) lo aprendió de Sutil-Oscuridad (g1), 
el cual (g2) lo había aprendido de Misterioso-Vacío (h1), 
que a su vez (h2) lo aprendió de Origen-Evanescente». (González España & Pastor-Ferrer, 1998: 120) 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis  
(b1) (b2) omisión de anadiplosis 
(c1) (c2) omisión de anadiplosis 
(d1) (d2) omisión de anadiplosis 
(e1) (e2) omisión de anadiplosis 
(f1) (f2) omisión de anadiplosis 
(g1) (g2) omisión de anadiplosis 
(h1) (h2) omisión de anadiplosis 

TM4 —La aprendí del hijo de la lectura (a1); éste (a2) la aprendió del nieto de la lectura (b1); éste 
(b2) la aprendió de la iluminación (c1); ésta (c2) la recibió de la atención constante (d1); ésta (d2) 
se la debió al trabajo penoso (e1); éste (e2) lo aprendió por el cántico (f1); éste (f2) por obra de la 
oscuridad- profunda (g1); ésta (g2) fue adoctrinada por el vacío supremo (h1); éste (h2) lo había 
oído del sin-principio. (Serra, 2005: 65) 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis 
(b1) (b2) omisión de anadiplosis 
(c1) (c2) omisión de anadiplosis 
(d1) (d2) omisión de anadiplosis 
(e1) (e2) omisión de anadiplosis 
(f1) (f2) omisión de anadiplosis 
(g1) (g2) omisión de anadiplosis 
(h1) (h2) omisión de anadiplosis 
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TM5 Ru Yu contestó: He adquirido estas razones 
del hijo de la Literatura (a1), quien (a2) lo ha 
adquirido del nieto de la Recitación (b1), quien 
(b2) lo ha adquirido del Discernimiento (c1), 
quien (c2) lo ha conseguido de la 
Comprehensión (d1), el cual (d2) lo ha 
adquirido de la Diligencia (e1), quien (e2) lo ha 
logrado del Canto (f1), el cual (f2) lo ha 
adquirido de la Profundidad (g1), la cual (g2) lo 
ha adquirido de la Vacuidad (h1), la cual (h2) lo 
ha adquirido de la Creación. (Jiang, 2011: 99-
100) 
 
(a1) (a2) omisión de anadiplosis 
(b1) (b2) omisión de anadiplosis 
(c1) (c2) omisión de anadiplosis 
(d1) (d2) omisión de anadiplosis 
(e1) (e2) omisión de anadiplosis 
(f1) (f2) omisión de anadiplosis 
(g1) (g2) omisión de anadiplosis 
(h1) (h2) omisión de anadiplosis 

TM6 —Lo he aprendido del Hijo de la Tinta 
(a1) —contestó Nü Yü— y el Hijo de la Tinta 
(a2) lo aprendió del Nieto de la Ciencia (b1), y 
el Nieto de la Ciencia (b2) del Entendimiento 
(c1), y el Entendimiento (c2) del 
Discernimiento (d1). El Discernimiento (d2) lo 
aprendió de la Práctica (e1), la Práctica (e2) de 
la Copla (f1), y la Copla (f2) del Silencio (g1), 
el Silencio (g2) del Vacío (h1), y el Vacío (h2) 
lo aprendió de la Apariencia del Principio. 
(Bayona, 2018: 91) 
 
 
(a1) (a2) repetición parcial 
(b1) (b2) repetición parcial  
(c1) (c2) repetición parcial  
(d1) (d2) anadiplosis completa 
(e1) (e2) anadiplosis completa 
(f1) (f2) repetición parcial  
(g1) (g2) anadiplosis completa 
(h1) (h2) repetición parcial  

 

En el mismo diálogo al que pertenece la cita del subcapítulo anterior, después de 

enumerar las distintas etapas de la experiencia espiritual, Nüyu revela unos métodos de 

acercamiento al dao que gozan de diferentes grados de efectividad. Cada método que se 

enuncia es más efectivo que el anterior, y se enuncian en ocho frases concatenadas, en las 

que el complemento se convierte en sujeto de la frase siguiente. Pero no solo se da 

anadiplosis, sino un paralelismo sintáctico total entre todas las frases, de tal modo que 

varían sujeto y complemento pero no lo demás, que es siempre «lo ha oído de». 

Obviamente, la iteratividad no pasa desapercibida a los lectores chinos, y tampoco a los 

españoles, dado que inevitablemente el resultado deberá respetar como mínimo el 

paralelismo sintáctico de las frases originales. Ante la anadiplosis y la repetición del 

núcleo verbal los traductores han tomado, sin embargo, estrategias diversas. 

La división es aquí bastante más neta que en los capítulos anteriores. Tenemos 

anadiplosis en TM1, TM2, TM6. No la tenemos en TM3, TM4, TM5. El TM1 tan solo 

efectúa una pequeña interpolación en la segunda frase, a la que antepone la conjunción 

«y». Una sola variación igualmente en el núcleo verbal: lo conjuga al pretérito indefinido 
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la primera vez («La oí») y al pluscuamperfecto todas las demás («la había oído»). El TM3 

interpone un paréntesis con verbo de dicción la primera vez («—respondió Nüyu—») y 

en otra de las anadiplosis varía la modalidad de artículo (indeterminativo primero y 

determinado, como todos los demás, después). Más se aparta del original, en cambio, en 

el tratamiento del núcleo verbal: «Lo he oído» pasa a ser «lo oyó» en la segunda frase y 

a partir de la tercera no se repite más, quedando sobrentendido. El TM6, además del 

paréntesis de dicción la primera vez («—contestó Nü Yü—»), va alternando transiciones 

con conjunción «y» y sin ella (más numerosas las primeras). Conjuga al pretérito perfecto 

la primera («Lo he aprendido»), al pretérito indefinido («lo aprendió») en las frases 

segunda, quinta y novena, y omite el verbo en las frases tercera, cuarta, sexta, séptima y 

octava. 

TM3 omite las anadiplosis a favor de siete pronombres relativos y un 

demostrativo, buscando en general la variación (entre «que», «el cual», «quien») y 

añadiendo atenuantes discursivos («asimismo», «a su vez»), de tal modo que sumando 

unos y otros no hay ninguna solución que se repita. En el núcleo verbal maneja pretérito 

indefinido y pluscuamperfecto en una alternancia casi perfecta.  

También TM5 recurre a los relativos, pero aquí con una grado de variación menor: 

tan solo utiliza «quien» y «el cual» o «la cual», en una alternancia irregular (tres «quien» 

seguidos en las primeras frases, después «el cual», a continuación de nuevo «quien» y 

tres «el cual» o «la cual» en las últimas). El sintagma verbal es «lo ha adquirido» en seis 

ocasiones, «Ha adquirido estas razones» al principio, y en las otras dos ocurrencias se 

produce una variación léxica sinonímica: «lo ha conseguido», «lo ha logrado».  

El TM4 sustituye siempre la anadiplosis por el pronombre relativo («éste» o 

«ésta»), pero es la versión que más varía léxicamente en el verbo: «aprendió», «recibió», 

«debió», «fue adoctrinada», «había oído». Un verbo siempre conjugado al indefinido 

excepto en esta última ocurrencia.  

Reproducir la anadiplosis no presentaba dificultades en este pasaje: bastaba con 

ir repitiendo siempre pronombre personal, verbo y preposición, anteponiéndoles como 

sujeto el sintagma nominal que hacía de complemento en la frase anterior y colocando 

como complemento el nuevo sintagma nominal. Es especialmente significativo, pues, que 

la mitad de los traductores examinados sí la hayan reproducido pero la otra mitad no.  
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A modo de corolario, no podemos dejar de destacar la divergencia en las 

interpretaciones que los distintos traductores dan, semánticamente hablando, de los ocho 

sintagmas nominales mencionados en el pasaje, probablemente en función de la fuente 

consultada y de su propio punto de vista. Tomemos como ejemplo el primero de todos: 

en «副墨之子» (fu mo zhi zi), «副墨» (fu mo) indica en su significado básico la ‘tinta 

auxiliar’, según el comentarista Lin Xiyi (1997 [ca. 1258]: 112), mientras que en su 

significado contextual se refiere a la escritura. Como la escritura solo puede describir la 

superficie del dao, su posición en la transmisión de este es subordinada, hallándose en el 

estrato más bajo de la pirámide de procedimientos. TM2 y TM3 han traducido «el hijo de 

la escritura» y «el hijo de Escritura», respectivamente, pero TM5 dice «el hijo de la 

Literatura» y TM4 «el hijo de la lectura». TM1 opta por reproducir los caracteres, 

anteponiéndoles su transcripción fonética. El traductor del TM6 es el único que ha 

adoptado el significado básico: «el Hijo de la Tinta».  

7.2.6 Tabla-resumen y resultados 

Caracteres de uso 
de anadiplosis 

Núm. 
de 
caso 

TM1 TM2 TM3 TM4 TM5 TM6 

庸  

(yong) 
1 repetición 

parcial 
anadiplosis 
completa 

anadiplosis 
completa 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

用也  

(yong ye) 
1 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

anadiplosis 
completa  

omisión de 
anadiplosis 

anadiplosis 
completa 

repetición 
parcial  

通也  

(tong ye) 
1 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

anadiplosis 
completa 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

anadiplosis 
completa 

雜 

(za) 
2 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

多 

(duo) 
2 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

anadiplosis 
completa 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

擾 

(rao) 
2 repetición 

parcial  
repetición 
parcial  

anadiplosis 
completa 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 



 
310 

憂 

(you) 
2 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

妄 

(wang) 
3 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

莫 

(mo) 
3 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

朝徹 

(zhao che) 
4 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

見獨 

(jian du) 
4 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

無古今 

(wu gu jin) 
4 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis  

repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

副墨之子 

(fu mo zhi zi) 
5 repetición 

parcial 
repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

洛誦之孫 

(luo song zhi sun) 
5 anadiplosis 

completa 
anadiplosis 
completa 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

瞻明 

(zhan ming) 
5 anadiplosis 

completa 
anadiplosis 
completa 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

聶許 

(nie xu) 
5 anadiplosis 

completa 
anadiplosis 
completa 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

anadiplosis 
completa 

需役 

(xu yi) 
5 anadiplosis 

completa 
repetición 
parcial 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

anadiplosis 
completa 

於謳 

(wu ou) 
5 anadiplosis 

completa 
anadiplosis 
completa  

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 

玄冥 

(xuan ming) 
5 anadiplosis 

completa 
anadiplosis 
completa  

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

anadiplosis 
completa 

參寥 

(can liao) 
5 anadiplosis 

completa 
anadiplosis 
completa 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

omisión de 
anadiplosis 

repetición 
parcial 
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Figura 36: Frecuencia y porcentaje de las técnicas de traducción de la 

anadiplosis 

En más de la mitad de los casos (un 64,2 %), los traductores han mostrado la 

intención de reproducir en español la pista comunicativa creada por la anadiplosis del 

texto original, ya sea de modo completo o de modo parcial. La técnica de traducción 

empleada con mayor frecuencia es la repetición parcial, que presenta un 44,2 %, seguida 

por la omisión, con un 35,8 %, mientras que la anadiplosis completa se queda en un 

20,0 %. 

 

Repetición parcial:  

 Se repiten los elementos centrales, pero se efectúan variaciones e interpolaciones 

a raíz de las cuales el final de una frase no es completamente igual al comienzo de la 

siguiente. Tales variaciones e interpolaciones se deben en buena parte a las diferencias 

lingüísticas entre el español y el chino clásico. Así, para garantizar la corrección 

gramatical, hay que modificar el tiempo o modo del verbo, hay que modificar o añadir 

artículos o hay que emplear la preposición que rige determinado verbo. Aun así, no todas 

las intervenciones son estrictamente necesarias. Las hay que se hacen más bien para 

optimizar la coherencia y cohesión en el texto meta: se agregan conjunciones, adjetivos 

demostrativos, adjetivos posesivos o pronombres relativos. En ocasiones, a fin de reducir 

la ambigüedad y dificultad de recepción del pensamiento filosófico generada por la 

brevedad extrema propia de los enunciados originales, se interpolan incluso frases con 

valor informativo.  Y es indiscutible que algunas de las operaciones (y de otras como los 

cambios en el orden de las palabras) no obedecen a las finalidades que acabamos de 

indicar, sino precisamente a una voluntad de actuar sobre la anadiplosis, en general 

omisión de 
anadiplosis 
43 (35,8 %)

anadiplosis 
completa 

24 (20,0 %)

repetición 
parcial 

53 (44,2 %)
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atenuándola para evitar una repetición demasiado mecánica y para buscar un compromiso 

entre repetición y variación. Detrás se percibe cierta reticencia ante un tipo de figura 

retórica propia de una retórica demasiado simplista y rudimentaria.  

Adoptar la repetición parcial es una solución ecléctica, un vía intermedia entre la 

dificultad o el rechazo a producir una anadiplosis completa en el texto meta y la omisión, 

opción esta última desestimada por considerarse importante mantener la pista 

comunicativa que la figura aporta. Así, la sintaxis original es emulada lo suficiente como 

para mantener a los lectores alerta acerca de la relevancia del mensaje filosófico, que es 

justamente uno de los propósitos de la anadiplosis original.  

Casos donde la mayoría de los traductores han coincidido en emplear esta técnica 

son «擾» (rao) y «見獨» (jian du), ambos caracterizados por falta de claridad a nivel 

contextual y más concretamente acerca del sujeto de la frase. 

 

 
Figura 37: Uso de la técnica «repetición parcial» en las seis traducciones 

Los traductores de TM1 y TM2 son los que más han echado mano de la 

anadiplosis parcial: cada uno ha empleado casi una cuarta parte (un 26,0%) del total de 

las que se han utilizado en las seis traducciones. Se constata así que ambos sinólogos 

conceden gran importancia a esta pista comunicativa, aunque sus interpretaciones de las 

palabras clave difieran considerablemente. Siguen después las versiones TM5 (18,0 %) y 

TM6 (16,0 %), la primera obra de un traductor que tiene el chino como lengua materna y 

la segunda obra del traductor con nivel avanzado de chino. También conoce bien el chino, 

de todos modos, el traductor de TM3, que se queda en un 8,0 %. Mediada por otras 

versiones, en cambio, la versión TM4, que es la que menos se sirve de esta técnica (6,0 %). 

TM6 
8 (16,0 %)

TM5 
9 (18,0 %)

TM4 
3 (6,0 %)

TM3 
4 (8,0 %)

TM2 
13 (26,0 %)

TM1 
13 (26,0 %)
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Omisión de anadiplosis:  

 Entendemos por omisión o la no repetición de los elementos clave que repite la 

anadiplosis original o un radical quebrantamiento del orden consecutivo de dicha 

repetición. De tal modo, se prescinde totalmente de la pista comunicativa creada por esta 

peculiar construcción sintáctica, probablemente en aras de una transmisión del mensaje 

filosófico limpia de todo posible factor de distracción o confusión.  

Se dan más omisiones en aquellos ítems de nuestro corpus en donde el número de 

anadiplosis original es más bajo y más alto. En la cita del subcapítulo 1.2.3. se hacen solo 

dos anadiplosis, de «妄 » (wang) y «莫 » (mo), concatenación poco llamativa en 

comparación con las que presentan las demás citas, que repiten más de dos sintagmas. De 

ahí que los traductores les dieran menor importancia y se preocuparan en menor medida 

de mantenerlas. En cambio, en 1.2.5. estamos en el otro extremo: se repiten ocho 

sintagmas. Sube el volumen de omisiones porque la acumulación invita a considerar el 

uso de la figura excesivo y perjudicial para una comunicación eficiente, emergiendo así 

con más fuerza las reticencias más arriba señaladas acerca de las anadiplosis parciales. 

 

 
Figura 38: Uso de la técnica «omisión de anadiplosis» en las seis 

traducciones 

TM1 y TM2 no omiten la anadiplosis en ningún caso, como podía preverse en 

traducciones —como hemos dicho— muy comprometidas con la conservación de la 

figura. La versión que recurre más a la omisión es la que menos anadiplosis parciales 

hacía, la traducción mediada, TM4, con un 39,5 % del total de omisiones efectuadas por 

los seis traductores El TM3 cubre el 25,6 %, lo que habría que vincular con el hecho de 
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TM5 
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TM4 
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que sea una versión en verso, por lo tanto, condicionada por una mayor economía 

expresiva. Luego sigue con un 23,3 % el TM5, cuyo traductor tuvo que seguir unas 

directrices editoriales orientadas a la desambiguación y priorización del mensaje 

filosófico. En TM6 bajamos a un 11,6 %: es también esta, al fin y al cabo, una traducción 

que por norma general intenta reproducir la figura.  

 

Anadiplosis completa:  

 Tal como ocurre en el texto fuente, el sintagma en cuestión aparece dos veces, sin 

variaciones y en orden consecutivo, en posición final de una frase e inicial de la siguiente. 

Se reproducen así plenamente las propiedas rítmicas y sintácticas de la anadiplosis 

original, ante todo la pista comunicativa que esta crea y que da énfasis a una idea 

filosófica o a una relación entre ideas filosóficas (las que conforman las anadiplosis que 

se suceden dentro de un mismo pasaje). 

Los sintagmas con los que más se registra esta técnica (en tres traducciones) son, 

dentro de 1.2.5., «聶許» (niexu) y «玄冥» (xuanming), los que presentan menos dificultad 

semántica y menos disonancia interpretativa entre las traducciones.  

Cuando los traductores aplican esta técnica, tratan el sintagma de partida —

aunque este admita otras lecturas— como un sintagma nominal. Solo así es 

gramaticalmente viable en español una repetición completa con los requisitos de 

ubicación correspondientes.  

 

 
Figura 39: Uso de la técnica «anadiplosis completa» en las seis 

traducciones 
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Los sinólogos de TM1 y TM2 son los que han elaborado o conseguido un mayor 

número de anadiplosis completas, cubriendo entre los dos casi el 60 % de todas las que 

se registran en las seis traducciones analizadas. Siguen otros traductores que también 

conocen bien el idioma fuente: TM3 con un 20,8 % y TM6 con un 16,7 %. Baja al 4,2 % 

el traductor chino de TM5, por las circunstancias ya antes explicadas. Y TM4, la 

traducción mediada cuyo autor no conoce el chino, es la única que no recoge ni una sola 

anadiplosis completa.  

 

Porcentajes de técnicas por traducción: 

 Los dos traductores sinólogos de TM1 y TM2 no han omitido ninguna de las 

anadiplosis del original. Han intentado reproducir siempre en cierto grado la pista 

comunicativa creada por esta peculiar figura sintáctica. Las dos traducciones coinciden 

en el porcentaje de uso de las dos técnicas y en ambas la frecuencia de la repetición parcial 

(de un 65,0 %) supera notablemente a la anadiplosis completa (un 35,0 %). Solo en dos 

casos, «庸» (yong) en 1.2.1. y «需役» (xuyi) en 1.2.5., no coinciden en la técnica 

empleada. En el primer caso, el traductor de TM1 opta por la repetición parcial en aras 

del esclarecimiento semántico y la atenuación de la ambigüedad, mientras que el traductor 

de TM2 mantiene tanto la repetición completa como el nivel de ambigüedad del 

fragmento original. En el segundo caso es TM1 la versión que recoge la anadiplosis 

completa, ya que simplemente efectúa una transcripción fonética del sintagma que se 

repite, mientras que TM2, para garantizar la corrección gramatical de la solución que 

revela el significado contextual del sintagma, no tiene más remedio que recurrir a la 

repetición parcial. 

 

 
Figura 40: Técnicas de traducción de la anadiplosis en TM1 
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Figura 41: Técnicas de traducción de la anadiplosis en TM2 

 En TM3 se registra bastante equilibrio entre las omisiones (un 55 %) y las 

repeticiones, ya sean estas parciales o completas (un 45%). Al estar en verso, esta 

traducción se supone que debería tener más en cuenta una figura de repetición como la 

que nos ocupa, pero no es menos cierto que por el mismo motivo debía atender también 

a otros factores rítmicos y mantener cierta economía expresiva. La longitud del verso o 

su ritmo interno pudieron jugar, en realidad, contra la anadiplosis, lo que explicaría el 

número elevado de omisiones. El fuerte sentido de la retórica de estos traductores se 

deduce, de hecho, de otro dato: es esta la única de las seis versiones en la que la 

anadiplosis completa (25,0 %) supera a la parcial (20,0 %). 

 

 
Figura 42: Técnicas de traducción de la anadiplosis en TM3 

El traductor del TM4 no hace ni una sola anadiplosis completa y solo tres parciales, 

con «雜» (za), «擾» (rao), «見獨» (jian du), que constituyen un 15,0 % de los casos. La 

omisión se aúpa a un 85,0 %. Estos resultados están directamente vinculados, como ya se 

ha comentado, con el hecho de que el traductor desconociera el chino y se sirviera de una 

o varias traducciones previas. Si no puede identificar la anadiplosis en el original y la 

restringen ya las traducciones consultadas, quien traduce se siente menos obligado a 
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respetarla o es asaltado por dudas aceca de lo que hace el original, dudas que tienen 

igualmente un efecto paralizante o disuasorio. En concomitancia con el bajo porcentaje 

de anadiplosis, se observa en esta versión una clara tendencia a sintetizar y explicitar el 

mensaje filosófico que transmiten los sintagmas repetidos concatenadamente en el texto 

de partida. 

 

 
Figura 43: Técnicas de traducción de la anadiplosis en TM4 

En TM5 vemos todavía más equilibrado que en TM3 el reparto entre omisiones 

(50,0 %) y anadiplosis (50%), pero en este caso se da una mayor descompensación entre 

las parciales (45,0 %) y las completas (5,0 %). Nos hemos referido ya en varias ocasiones 

a los condicionantes editoriales de esta traducción: el objetivo es difundir los clásicos 

chinos al mundo entero, y para los clásicos filosóficos esto equivale a difundir ante todo 

sus tesis y doctrinas, por lo que se va más bien en la línea de no dificultar la lectura con 

una figura como la anadiplosis, tan insistente y llamativa que con ella se corre el riesgo 

de distraer a los receptores de lo considerado esencial. Aun así, y a diferencia de TM4, 

tal estrategia no determina un abandono sistemático de la figura: en la mitad de los casos 

el traductor intenta reproducir por lo menos en cierto grado la pista comunicativa creada 

por la anadiplosis original.  
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Figura 44: Técnicas de traducción de la anadiplosis en TM5 

Si TM5 y TM3 arrojan datos equilibrados y TM4 —por un lado— y TM1 y TM2 

—por otro— se colocan en polos extremos (85 % y 0 % de omisiones), TM6 se coloca a 

medio camino entre la pareja TM5-TM3 y la pareja TM1-TM2, puesto que el número de 

anadiplosis alcanza el 75,0 %, quedando una cuarta parta omitidas. De las anadiplosis, el 

55,0 % son parciales; el 20,0 %, completas.  

 

 
Figura 45: Técnicas de traducción de la anadiplosis en TM6 

Uno de los mayores obstáculos para la traducción del Zhuangzi y los clásicos 

chinos en general reside no solo en la polisemia, sino también en la categoría gramatical 

flexible de los caracteres en chino clásico. Dicha flexibilidad facilita la elaboración de 

anadiplosis, unas anadiplosis que repiten sintagmas con pocos caracteres, brevedad que a 

su vez redunda en beneficio del ritmo. En cambio, a menudo la traducción española, no 

disponiendo de la misma flexibilidad, debe realizar ajustes o pequeños añadidos que 

garanticen la corrección gramatical, lo que conduce a una anadiplosis de modalidad 

parcial. Por otro lado, el interés por desambiguar y ayudar al lector lleva en ocasiones no 

ya a hacer pequeños añadidos, sino amplificaciones propiamente dichas, las cuales, al 
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repetirse al final de una oración y al comienzo de la siguiente, pueden hacerse pesadas, y 

esto puede haber incentivado la omisión. No es fácil, en resumen, encontrar un 

compromiso entre la naturalidad y la fluidez discursivas y la pista comunicativa generada 

por la anadiplosis.  

Aun así, por encima de estas consideraciones prevalece probablemente la 

reticencia ante una figura que es considerada como propia de un estadio retórico 

rudimentario. Diríamos que este es el factor que en mayor medidad determina tanto las 

omisiones como las repeticiones parciales, en las que se ensaya una combinación de 

variación y repetición que es considerada estéticamente más aceptable por el proprio 

traductor y para sus lectores. 

Los traductores con un alto nivel de chino clásico tienden a reproducir con más 

frecuencia la anadiplosis. Al tener acceso directo al original, pueden observar sin 

mediaciones la conformación de esta peculiar estructura sintáctica, y esto también les 

permite comprender la importancia de su uso en cada contexto, ya sea su función destacar 

cierta tesis filosófica o la relación semántica entre los conceptos que configuran una 

sucesión de anadiplosis. Son estos traductores, a fin de cuentas, los más conscientes del 

ensamblaje que el original propone entre filosofía y literariedad, y los más sensibles al 

mismo. Movilizan, por consiguiente, los diversos recursos de los que disponen en su 

lengua materna para encontrar una resolución lo más cercana posible a la original.   

Entre estos traductores con buen nivel de chino se hallan los más eruditos, es decir, 

los de TM1 y TM2. Son los que más anadiplosis llevan a cabo, por lo tanto, el grado de 

erudición se revela un factor adicional en la toma de conciencia y sensibilidad a las que 

nos acabamos de referir. No es de extrañar, al fin y al cabo, puesto que la erudición  

implica, por un lado, una mayor preocupación por la fidelidad y, por otro, un mejor 

conocimiento no solo de ese original, sino del conjunto de originales pertenecientes a la 

misma época. Traducciones destinadas a un público más general, como TM5 y TM6, no 

comparten esta preocupación y conocimiento en la misma medida, y parece lógico 

deducir que esto influye en un menor número de anadiplosis en el texto meta. La 

estrategia general con la que se ha realizado la traducción no es indiferente, pues, a la 

estrategia particular con la que se afronta esta figura retórica concreta. 
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Cuando el significado del sintagma clave que se repite es menos ambiguo y oscuro, 

la posibilidad de que los traductores reproduzcan la anadiplosis en español aumenta. Así, 

en el original, mediante la anadiplosis, el autor dirige la atención de los lectores al 

mensaje filosófico que él considera relevante subrayar, pero lo cierto es que muchas veces 

el uso de la anadiplosis va acompañado por la ambigüedad del significado de los 

sintagmas. Por lo tanto, además de ser una cuestión sintáctica, la interpretación de los 

caracteres que se repiten es igualmente importante. En los casos donde las soluciones de 

los seis traductores disten unas de otras a nivel semántico, la función de esta pista 

comunicativa será más digna de atención. 

Otro factor en juego es el número de anadiplosis del pasaje: en principio, cuanto 

mayor es, más probable es que los traductores las reproduzcan, pero un número 

demasiado alto puede provocar cierto rechazo.  

En conclusión, la traducción de la anadiplosis supone, en esencia, la búsqueda de 

un equilibrio entre la viabilidad gramatical, la función pragmática y el estilo estilístico. 

7.3 Versos  

7.3.1 Cuatro exhortaciones 

En el Capítulo VII (Cualidades para ser emperadores y reyes), que contiene el 

pensamiento político zhuangziano, se hallan cuatro oraciones yuxtapuestas que destacan 

en el contexto por su regularidad rítmica y sintáctica. De hecho, en el mundo anglosajón, 

traductores tales como Graham (1981), Mair (1994) y Palmer & Breuilly (1996) ya han 

coincidido en adoptar versos solo para reproducir esta oración: 

 
  无為名尸， No seas dirigido por el renombre, 
  无為謀府； No seas la mansión de estrategias; 
  无為事任， No seas cargado por los asuntos, 
  无為知主。 No seas presidido por la inteligencia. 
 
        (VII, § 24)   [Traducción literal nuestra] 
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Son —estas— exhortaciones a los emperadores, es decir, a los gobernantes 

supremos. El comentarista Guo Xiang señala que la cualidad principal del emperador 

ejemplar en el Zhuangzi estriba en poseer flexibilidad de mente y en dejar que todo se 

transforme por sí mismo (Guo & Cheng, 2011 [siglos III-IV]: 158). Esa mente ni rígida 

ni obstinada para Zhuangzi es equiparable a un espejo brillante, que ‘no da despedida ni 

bienvenida, refleja pero no preserva’ (不將不迎，應而不藏; VII, § 24). En los cuatro 

versos citados, advierte sobre cuatro elementos que desvían a los emperadores de su dao: 

«名» (ming), o sea, ‘el renombre’; «謀» (mou), ‘las estrategias’; «事» (shi), ‘los asuntos’, 

y «知» (zhi), ‘la inteligencia’. Hay que vaciar la mente de ambición y deseos de dominio, 

manteniéndose críticos con el abuso y con cualquier uso de la inteligencia que genere 

divisiones artificiales o implique algún tipo de maquinacion. Para gobernar un Estado el 

emperador no debe imponer su autocracia sobre la voluntud del pueblo, sino venerar la  

naturaleza de este y no intervenir en sus formas de existencia.  

Como señala el comentarista Lu Xixing (2018 [siglo XVI-XVII]: 93), los cuatro 

versos destacan, ante todo, por el cambio abrupto de estilo dentro de un contexto formado 

mayoritariamente por oraciones largas. Se observa, por otra parte, una regularidad 

evidente en cuanto a constitución métrica: cada uno de ellos está compuesto por cuatro 

caracteres, es decir, cuatro sílabas métricas, patrón típico del Libro de las odas (詩經). 

De acuerdo con el sistema de reconstrucción de la fonología del chino pre-imperial de 

Zheng Zhang Shangfang (2003), riman el carácter «府» (poʔ, en AFI) del segundo verso 

y «主» (tjoʔ, en AFI) del cuarto verso32. Además, los cuatro versos adoptan la misma 

estructura sintáctica: «无» (wu), adverbio de negación + «為» (wei), ‘hacer’ o ‘ser’ + 

sustantivo (materia que se exhorta a abandonar) + verbo o sustantivo (estado de esclavitud 

de la gente dominada por objetos externos). Se percibe muy especialmente la anáfora por 

la reiteración al comienzo de cada verso del imperativo negativo, ‘no seas’ o ‘no hagas’.  

                                                
32 El sistema de reconstrucción fonológica de Zheng Zhang Shangfang (2003) se representa mediante el 
Alfabeto Fonético Internacional (AFI). Así, pues, recurriremos a esta modalidad de transcripción cuando 
hablemos de los caracteres en rima. Mantendremos el uso del pinyin, como hemos venido haciendo hasta 
aquí, para el resto de transcripciones.  
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La flexibilidad en la categoría gramatical de varios de los caracteres posibilita 

interpretaciones dispares. Los tres caracteres «尸» (shi), «任» (ren) y «主» (zhu), al final 

—respectivamente— de los versos 1, 3 y 4, pertenecen tanto a la categoría gramatical 

sustantivo como a la categoría de verbo. Según el Diccionario Wang Li de chino antiguo, 

«尸» (shi) se refiere, cuando funciona como sustantivo, al ser vivo sacrificado en nombre 

de los muertos o simplemente significa ‘cadáver’ (Wang, 2000: 236, definición 1 y 2), 

mientras que como verbo indica el hecho de dirigir o ocupar un puesto sin cumplir con 

los deberes que este exige (Wang, 2000: 236, definición 3). La palabra «任» (ren) quiere 

decir ‘carga’ como sustantivo y ‘nombrar’ como verbo. Y «主» (zhu) ‘amo’ como 

sustantivo y ‘presidir’ o ‘dirigir’ como verbo.  

Con respecto al «為 » (wei) que es reiterado en los cuatro versos, es 

gramaticalmente viable entenderlo como auxiliar de pasiva o como ‘ser’ o ‘hacer’ en 

sentido activo. En el primer supuesto, los cuatro versos repiten una estructura común de 

oración pasiva típica del chino clásico: «為» (wei) + agente + verbo. Así, si tomamos 

como ejemplo el cuarto verso, «无為知主» (wu wei zhi zhu), el cáracter «主» (zhu) 

funcionará como verbo (‘presidir’ o ‘dirigir’) y «知» (zhi), ‘inteligencia’, será el agente 

de esta acción. Se traduciría como ‘No seas / sea presidido por la inteligencia’. En cambio, 

si el carácter «為» (wei) se entiende como verbo ‘ser’ o ‘hacer’ activo, «主» (zhu) 

funcionará como sustantivo (‘amo’) y complementará a «知» (zhi), ‘inteligencia’. La 

traducción será ‘no seas amo de la inteligencia’.   

Pasando ya a nuestras seis traducciones, TM3 y TM4 han traducido la oración que 

nos ocupa en verso, TM3 en sintonía con su estrategia global de presentar una versión 

poética del Zhuangzi: 

 
No seas el depositario de un nombre. 
Nos seas el guardián de tus proyectos.33  
No te hagas cargo de nada. 
No seas detentor de la sabiduría. 
   (González España & Pastor-Ferrer, 1998: 141) 

                                                
33 «Nos» es errata, por «No». 
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Tabla 1: Datos métricos de TM3 en el caso 1 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 12 ombre A 

2 11 ectos B 

3 8 ada c 

4 13 ía D 

    
Con un esquema 12A-11B-8c-13D, los versos de TM3 están libres de rimas y 

medidas regulares. Desde este punto de vista, son falsos versos, es decir, solo son versos 

por el hecho de no llegar a final de línea. Ahora bien, sí se logra cierto efecto rítmico 

mediante el paralelismo sintáctico. Cada verso consta de un imperativo negativo seguido 

de un sintagma nominal formado por un núcleo acompañado de sintagma preposicional. 

Además, el imperativo negativo adopta la forma «No seas» en tres de los cuatro versos. 

Los traductores han tratado los últimos caracteres de categoría gramatical flexibe de los 

versos 1, 3 y 4 unánimemente como sustantivos, dibujando así las imágenes «depositorio», 

«guardián», «cargo» y «detentor». En particular, el empleo de «depositorio» y «guardián» 

para traducir «尸» (shi), ‘cadáver’ o ‘dirigir’, y «府» (fu), ‘tesoro’ o ‘mansión’, introduce 

una novedad discursiva, alejada del significado de los caracteres originales, para 

transmitir la sumisión al renombre y la obstinación en proyectos o estrategias. Se altera 

la perspectiva, pero es una imaginería valida para captar el núcleo del poema, 

estableciéndose —además del sintáctico— un paralelismo semántico, concretamente 

entre «depositorio», «guardián» y «detentor», en torno a la idea no querer desprenderse 

de algo y agarrarse a ello de modo obsesivo e intransigente. 

En la versión original los cuatro versos son oraciones simples yuxtapuestas, 

unidas —en la edición que utilizamos— por coma, punto y coma y coma (en este orden). 

Dicha puntuación fomenta una conexión más cercana entre los dos primeros versos y 

entre los dos últimos, mientras que se propone una pausa mayor entre el segundo y el 

tercero. En cambio, los cuatro versos de TM3 son separados todos por puntos, lo que les 

da mayor independencia, además de alargar la pausa. 

TM4 traduce del siguiente modo: 
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La inacción domina la nombradía 
La inacción da entraña a los proyectos 
La inacción facilita las tareas 
La inacción guía a la inteligencia 
    (Serra, 2005: 77-78) 
 

Tabla 2: Datos métricos de TM4 en el caso 1 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 11 ía A 

2 10 ectos B 

3 11 eas C 

4 10 encia C 

    
Todos los versos son de arte mayor y, en comparación con TM3, se observa cierta 

regularidad en la medida: una alternancia entre decasílabo y endecasílabo, si bien la 

distribución de los acentos no secunda demasiado tal regularidad. La palabra «tareas» del 

tercer verso y la palabra «inteligencia» del cuarto verso, por otra parte, presentan una 

asonancia imperfecta. Todo ello no permite decir, de cualquier modo, que estemos ante 

versos metrificados.  

No se emplea signo de puntuación alguno, de tal modo que la pausa es marcada 

solo por el cambio de línea. La mayúscula inicial de cada línea puede llevar a pensar —

aunque no necesariamente— en pausa fuerte.  

Se crea una regularidad rítmica mediante la anáfora, por la reiteración de «La 

inacción» al comienzo de cada verso, a lo que sigue un paralelismo sintáctico, puesto que 

en los cuatro versos «La inacción» es seguida por el verbo y este por el complemento 

verbal, en todos los casos formado por un sustantivo precedido de un artículo 

determinativo, aunque en dos de los cuatro versos a este se le debe anteponer la 

preposición «a».  

Todas las traducciones excepto esta respetan la estructura «No» + verbo del texto 

fuente. Serra prefiere traducir «无為» (wu wei) como «La inacción», uno de los conceptos 

clave del taoísmo. Es probable que tuviera problemas de comprensión, quizá derivados 

de la versión intermedia de la que se servía, y que no hemos acertado a identificar. Parece 

como si no hubiera entendido, entre otras cosas, que «proyectos», «tareas» e 
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«inteligencia» tenían en este contexto una connotación negativa. Lo cierto es que, ante 

las dudas que le surgieron, optó por un topos, con el que en la primera frase desvalorizó 

la «nombradía» y en las otras tres valorizó esos otros tres conceptos. Solo muy 

indirectamente podemos considerar que el original haga referencia al concepto de ‘no 

acción’ o ‘no intervención’. Los caracteres «无為» (wu wei) dan, simplemente, una orden 

en forma de imperativo negativo: ‘no seas’ o ‘no hagas’. No enuncian explícitamente 

ningún concepto. Es el traductor quien lo hace, convirtiendo el «No» + verbo en un 

sustantivo abstracto, y dándole la función de sujeto dentro de una sintaxis al indicativo, 

de tal modo que se enuncian los logros que conlleva tal sustantivo en lo que cabe leer 

como una suerte de oda a la inacción, sin las exhortaciones directas del punto de partida.  

Los otros cuatro traductores han optado por reproducir el fragmento en prosa: 

 

TM1 No te conviertas en percha de la fama. No te hagas archivo de proyectos. No seas gestor de 
negocios. No te hagas propietario de la sabiduría. (Elorduy, 1991 [1967]: 58) 

TM2 Rechaza la idea de ganar fama. Rechaza la inteligencia que imagina trazas. Rechaza el obrar por 
determinación arbitraria. Rechaza la primacía del hábil conocimiento [N. del T.: Según Ch. Qt., estas 
cuatro proposiciones indican lo que hace el soberano (el rey, el emperador) que se adapta al discurrir 
natural de las cosas.]. (Preciado, 1996: 96) 

TM5 No ser el dueño de la fama, no ser el banco de artimañas, no ser persona responsable de las 
funciones, no ser persona que ocupe la sabiduría. (Jiang, 2011: 123) 

TM6 No busques la fama, no seas un almacén de esquemas y planes, no trates de hacer cosas, no te 
sientas el poseedor de la sabiduría. (Bayona, 2018: 106) 

 

Ahora bien, pese a la adopción de la prosa, no falta en ninguna de las versiones la 

regularidad rítmica y sintáctica derivada del paralelismo en las cuatro construcciones. 

TM2 hace la anáfora con «Rechaza» (nótense asimismo las asonancias «fama … trazas … 

arbitraria»); TM5 con «No ser», y TM1 y TM6 con «No» seguido de verbo al imperativo. 

Es menos marcada esta última, y quizá TM1 y TM6 hayan introducido intencionalmente 

variaciones para romper una repetición que consideraron demasiado mecánica.  Sea como 

sea, la anáfora y el paralelismo se comparten en las seis traducciones, de manera que, a 
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la postre, lo único que diferencia a TM3 y TM4 es la grafía, esto es, que corten las líneas 

a la manera de versos. 

En cuanto a la puntuación, TM1 y TM2 han hecho uso de puntos, es decir, de 

pausas más prolongadas, mientras que TM5 y TM6 se limitan a comas, sin conjunción 

copulativa entre los dos últimos términos. 

Las divergencias en la reexpresión del pensamiento filosófico original obedecen 

básicamente a la polisemia causada por la ambivalencia gramatical. Por ejemplo, si en el 

primer verso «尸» (shi) significa ‘cadáver’ o ‘ser vivo sacrificado en nombre de los 

muertos’ cuando funciona como sustantivo y ‘dirigir’ cuando funciona como verbo, y si 

lo más lógico parece ser entender lo segundo (‘No seas dirigido por el renombre’), los 

traductores de TM1 y TM5 han traducido interpretando —en cambio— el carácter como 

sustantivo y tomándose la libertad de reformularlo muy libremente («percha» y «dueño») 

ante las prevenciones que probablemente les levantó la solución (al fin y al cabo bastante 

plausible y sugerente) ‘cadáver’. Por su parte, TM2 y TM6 parecen tomar el carácter en 

su acepción verbal, aunque también actúan con mucha libertad, en su caso evitando la 

imagen insólita y refugiándose en formulaciones naturales para la lengua meta. Sea como 

sea, tanto tales formulaciones como las imágenes insólitas (la «percha» remite al acto de 

‘estar enganchado o encadenado a algo’ y «dueño» implica también ‘siervo’) dan buena 

cuenta del mensaje del texto fuente, de modo que solo TM4 subvierte el objetivo original: 

lanzar advertencias a los emperadores para que no se vean subyugados por materias 

mundanales. 

7.3.2 Versos de un loco del Estado Chu 

El capítulo IV incluye un poema recitado ante Confucio por un ermitaño conocido 

como el ‘loco del Estado Chu’:  

 
  鳳兮鳳兮，  ¡Oh, Fénix! ¡Oh, Fénix! 
  何如德之衰也！  ¿Cómo está tan decaída tu virtud? 
  來世不可待，  El futuro no puede ser esperado, 
  往世不可追也。  el pasado no puede ser recuperado. 
  天下有道，  Cuando hay dao en el mundo, 
  聖人成焉；  el sabio logra su meta. 
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  天下無道，  Cuando no hay dao en el mundo, 
  聖人生焉。  el sabio mantiene su vida.   
  方今之時，  En el tiempo presente, 
  僅免刑焉。  se evita solo el castigo. 

   福輕乎羽，  La felicidad más ligera que una pluma, 
  莫之知載；  no se la sabe aceptar. 
  禍重乎地,  La desdicha más pesada que la tierra, 
  莫之知避。  no se la sabe evitar. 
  已乎已乎，  ¡Para! ¡Para 
  臨人以德！  de acercarte a la gente con virtudes!   
  殆乎殆乎，  ¡Peligroso! ¡Peligroso 
  畫地而趨！  trazar caminos para los demás! 
  迷陽迷陽，  ¡Espinas! ¡Espinas! 
  无傷吾行！  ¡no te interpongas en mi camino! 
  吾行卻曲，  Marcho zigzagueando, 
  无傷吾足！   ¡no me lastimes los pies! 

    
    (IV, § 43)   [Traducción literal nuestra] 
 

Otra versión más temprana de este poema se halla en el capítulo Weizi (微子) de 

las Analectas de Confucio:  
 

 鳳兮鳳兮！  ¡Oh, Fénix! ¡Oh, Fénix! 
  何德之衰？  ¿Cómo ha decaído tu virtud? 
  往者不可諫，  El pasado es irreversible, 
  來者猶可追。  el futuro es aún alcanzable. 
  已而，已而！  ¡Para, para! 
  今之從政者殆而！ ¡Los gobernantes actuales son peligrosos! 
   (XVIII, § 5)   [Traducción literal nuestra] 
 

Según Wen Yiduo (1993 [1943]: 47), la imagen del fénix «鳳» (feng) en el primer 

verso alude a Confucio. El origen etimológico del carácter «孔» (kong), apellido de 

Confucio, indica un tipo de pájaro que trae suerte para engendrar descendencia y 

comparte muchos rasgos con el ave mitológica «鳳» (feng). El apóstrofe a Confucio 

tendría una finalidad sarcástica, o por lo menos crítica: se advierte de las dificultades y el 

peligro que entraña recurrir solo a los valores confucianos si lo que se quiere es salvar al 

pueblo de mundo en conflicto, azotado por guerras perenes. Como puede constatarse, el 

poema en el Zhuangzi tiene una extensión mucho más larga que en las Analectas, 



 
328 

lanzándose exhortaciones más vehementes y detalladas y comunicándose un pesimismo 

más intenso y emotivo a propósito de los momentos difíciles que a los ciudadanos les toca 

vivir en una época turbulenta de constantes luchas militares. En las Analectas, la 

exhortación se mantiene en tonos moderados e incluso alentadores: «el futuro es aún 

alcanzable», mientras que en el Zhuangzi se declara que «el futuro no puede ser esperado», 

al mismo tiempo que se concede primacía absoluta a la preservación de la vida y a evitar 

todo castigo tanto para los sabios como para la gente común. En todo el capítulo VI se 

recomienda una actitud más bien conservadora y pasiva: desistir de toda ambición y de 

todo apego a las cosas externas, ser cauteloso en la acción y en el habla y nunca presumir 

de las virtudes que uno posee.  

El poema del ermitaño presenta un patrón métrico regular. Está formado por 22 

versos, todos ellos de cuatro sílabas excepto el 2 y 4, hexasílabos, y el 3, pentasílabo. 

Según el sistema de reconstrucción de la fonología del chino clásico de Zheng Zhang 

Shangfang (2003), riman los caracteres «陽» (laŋ, en AFI) al final del verso 19 y «行» 

(graaŋ, en AFI) al final del verso 20; así como «曲» (khog/khlog, en AFI) del verso 21 y 

«足» (ʔsog, en AFI) del verso 22. Pero la regularidad rítmica también se crea cerrando 

con un mismo carácter (con una misma partícula gramatical) dos o más versos. Así, los 

versos 2 y 4 terminan con «也» (ye), los versos 5 y 7 con «道» (dao), los versos 6, 8, 10 

con «焉» (yan), y los versos 15 y 17 con «乎» (hu). El poema se caracteriza, además, por 

el uso abundante de paralelismos sintácticos, entre por lo menos siete pares de versos: 3 

y 4, 5 y 7, 6 y 8, 11 y 13, 12 y 14, 15 y 17, 20 y 22.  

El poema está repleto de partículas gramaticales a final de oración —tales como 

«兮» (xi) y «乎» (hu)— dotadas de poca carga semántica pero que cumplen la función de 

completar el número de sílabas e intensificar un tono de lamento o de sátira o la 

vehemencia con que se da un consejo. Tales partículas contribuyen además a algunas 

figuras de repetición, concretamente a aquellos versos formados simplemente por la 

repetición de una sola palabra. No así en el verso 19, donde solo se repite «迷陽迷陽» 

(miyang miyang), ‘¡Espinas! ¡Espinas!’. Pero sí en el 1, donde se repiten vocativo y 

partícula: «鳳兮鳳兮» (feng xi feng xi), ‘¡Oh, Fénix! ¡Oh, Fénix!’; en el 15, donde se 

repiten verbo al imperativo y partícula: «已乎已乎» (yi hu yi hu), ‘¡Para! ¡Para!’, y en el 
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17, donde se repiten adjetivo y partícula: «殆乎殆乎» (dai hu dai hu), ‘¡Peligroso! 

¡Peligroso!’. 

La mitad de los traductores aquí objeto de estudio (TM2, TM3, TM5) han optado 

por traducir el poema del loco del Estado Chu en verso. En el caso de TM2 se trata de un 

auténtico hápax, siendo la única ocasión en que se adopta el verso en toda la traducción. 

El verso destaca de la prosa que lo rodea no solo por la grafía que le es propia (el texto 

no llega a final de línea), sino por el uso adicional de la cursiva: 
 

          - «¡Fénix! ¡Fénix! ¿Por qué se ha tomado tan débil tu virtud? 
          El futuro no se puede esperar, ni perseguir el pasado      
          Cuando el mundo está en orden, el sabio da cima a su misión 
          Cuando en el mundo no hay orden, el sabio sólo puede preservar su vida 
          En estos días, sólo se busca evitar la condena a muerte  
          La felicidad es más liviana que una pluma, y no hay quien sepa agarrarla 
          la desgracia es más pesada que la tierra, y no hay nadie que sepa excusarla 
          ¡Basta! ¡Basta!  
          Llegarse a los hombres con esas virtudes, ¡peligroso! ¡asaz de peligroso! 
          Trazar a los demás el camino que deben seguir  
          ¡Abrojos! ¡Abrojos! 
          Que no estorben mis pasos 
          Rodeando, rodeando, por que no hieran mis pies.»  

(Preciado, 1996: 68) 
 

Tabla 3: Datos métricos del TM2 en el caso 2 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 17 ud A 

2 18 ado B 

3 17 ón C 

4 20 ida D 

5 18 erte E 

6 21 arla F 

7 21 arla F 

8 4 asta f 

9 22 oso G 

10 16 ir H 

11 6 ojos g 

12 7 asos b 
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13 16 es I 

    
La estrofa suma 13 versos, un número más reducido que los 22 del texto chino, 

habiéndose unido en muchos casos dos versos originales en uno solo, lo que conlleva a 

su vez una reorganización del ritmo. En efecto, cada verso de TM2 consta de una oración 

completa, alcanzando la mayoría una extensión considerablemente larga: con la 

excepción de los versos 8, 11 y 12, todos cuentan con 16 o más de 16 sílabas. Se fomenta, 

con ello, la integridad semántica y la coherencia en la articulación de las ideas, al mismo 

tiempo que se esquiva la ambigüedad causada en el poema fuente por el número reducido 

de caracteres y sílabas de cada verso.  

Cinco pares de versos presentan un número de sílabas idéntico (1 y 3, 2 y 5, 6 y 

7, 10 y 13). La última palabra del verso 6 («agarrarla») y la del verso 7 («excusarla») 

riman en consonante, y la última palabra del verso 8 («Basta») en asonante. Las palabras 

«ojos» del verso 9 y «osos» del verso 11, ambas también a final de verso, riman en 

asonante. Una regularidad métrica, pues, relativa. 

No se pone punto al final de cada oración completa. Se deja sin puntuar ese final 

de frase-verso.  

Constatamos paralelismo sintáctico entre los versos 3 y 4 y entre 6 y 7.  

A fin de recoger la fuerte carga emotiva aportada por la frecuente aparición de las 

partículas gramaticales, se recurre al signo de exclamación. En el verso 9, «殆乎殆乎» 

(dai hu dai hu), ‘¡Peligroso! ¡Peligroso!’, se agrega el adverbio intensificador «asaz de».  

Si  pasamos a TM3, leemos —como en el original— 22 versos colocados en una 

estrofa: 
«¡Oh! Fénix! ¡Fénix! 
¿Por qué declina la Virtud? 
Inalcanzable es el porvenir. 
Imposible retornar hacia el pasado. 
Cuando el mundo posee el Tao,  
el Santo se realiza en lo más alto. 
Cuando el mundo pierde el Tao,  
el Santo tan sólo sobrevive. 
En nuestros tiempos, ya es bastante con librarse del castigo. 
La felicidad es tan ligera como una pluma 
y nadie puede sentir su peso. 
La desgracia es tan pesada como la tierra 



 
331 

y nadie puede evitar pisarla. 
¡Basta, basta! 
¡No más Virtud que enderece a los hombres!  
¡Cuidado! 
¡Cuidado con mostrar a los demás  
el camino que se debe seguir! 
Zarzas, espinos, 
¡no estorbéis mi camino!, 
¡no estorbéis mis pasos! 
Yo zigzageo y os evito».  

(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 93) 
 

Tabla 4: Datos métricos del TM3 en el caso 2 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 5 énix a 

2 9 ud B 

3 10 ir C 

4 12 ado D 

5 9 ao D 

6 12 alto D 

7 8 ao d 

8 10 ive E 

9 17 igo F 

10 15 uma G 

11 10 eso H 

12 13 erra I 

13 10 arla J 

14 4 asta j 

15 11 ombres K 

16 3 ado d 

17 11 ás L 

18 11 ir M 

19 5 inos n 

20 7 ino n 

21 6 asos D 
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22 8 ito N 

    

Los 22 versos siguen por lo general la longitud de los versos originales, pero con 

dos excepciones. Así, los versos 9-10 del texto chino se unen en uno solo (el verso 9), 

mientras que los versos 17-18 del texto chino se desglosan en tres (16-18). 

En términos de silabismo, se registran hasta 12 tipos de verso, desde el trisílabo 

«¡Cuidado!» (verso 16) hasta uno de diecisiete sílabas (el verso 9, resultado de la fusión 

de dos versos originales). La mayoría son de arte mayor.   

Aunque no puede hablarse de patrón métrico regular, sí se producen bastantes 

rimas, sobre todo asonancias en a-o (versos 4, 5, 6, 7, 21, consonancia en el caso de 5 y 

7), pero también i-o en los versos 19, 20, 22. Es este un fenómeno muy perceptible en las 

secuencias 4-7 y 19-22.  

Se produce paralelismo sintáctico en las secuencias 3-4, 5-8, 10-13, 20-21, como 

en el texto de partida, aunque la de 20-21 en el original se establecía entre 20 y 22, 

debiéndose quizá la modificación a la voluntad de cerrar el poema con una rima. En 

concomitancia casi siempre con el paralelismo, siete pares de versos forman una anáfora 

más o menos completa (3 y 4, 5 y 7, 6 y 8, 10 y 12, 11 y 13, 16 y 17, 20 y 21). En ocasiones, 

sin embargo, se prefiere variar a repetir. Así, el verso 19 «迷陽迷陽» (miyang miyang), 

‘¡Espinas! ¡Espinas!’, se resuelve en «Zarzas, espinos», y en el verso 4 se omite el verbo 

«es» del verbo 3. En estos dos detalles se pone de manifiesto una gran pericia en el manejo 

de las figuras de repetición. Más en concreto, se procura evitar repiticiones que puedan 

sonar excesivas o incluso cacofónicas a oídos del lector moderno. Así ocurriría en un 

hipotético ‘Espinos, espinos, / ¡no estorbéis mi camino!’, por causa de la rima cuasi-

consonántica que se ha tenido el acierto de encontrar y que será necesaria para cerrar el 

poema con rima asonante («Yo zigzagueo y os evito»), mientras que en el otro caso es la 

propia repetición del original la que es rechazada: ‘El futuro no puede ser esperado, el 

pasado no puede ser recuperado’, a la que se prefiere una alternativa más discreta, con un 

menor porcentaje de iteratividad y una confluencia de hipérbaton y paralelismos a nivel 

morfológico (Inalcanzable-Imposible, porvenir-retornar): «Inalcanzable es el porvenir. 

Imposible retornar hacia el pasado». 
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La carga emotiva de las partículas se transmite por medio de la interjección «Oh» 

y de signos de exclamación. 

A diferencia de las dos traducciones del poema del ermitaño que hemos analizado 

hasta aquí (TM2 y TM3), la tercera que adopta el verso (TM5) divide la estrofa unitaria 

original en cuatro, mediante las cuales se busca organizar en subgrupos las ideas del texto 

original y crear cierta peculiaridad rítmica diferenciada para cada estrofa: 

 
¡Oh, Fénix! ¡Oh, Fénix! 
¡Cómo queda declinada su virtud! 
No se puede conocer su futuro. 
El pasado no puede retomar. 
Bajo el Cielo funciona el tao. 
Sólo los Santos pueden hacer exitosa la causa. 
Cuando bajo el Cielo no hay tao, 
Los Santos pueden solamente proteger su propia vida. 
Para el mundo de hoy, 
Basta con eximirse de los castigos penales. 
 
¿Qué es la felicidad? 
Es más ligera que las plumas de las aves. 
¡Quién sabe cuánto peso puede soportar! 
¿Qué es desgracia? 
Es más pesada que la Gran Tierra.  
¡Quién sabe cómo puede eludirla! 
 
Basta, ¡basta ya! 
No brille ante el público con su propia virtud. 
Peligro, ¡peligro! 
Puede sólo dibujar un lugar donde actuar. 
 
Por doquier crecen espinas, 
No me hiera los pies. 
Por doquier debe dar rodeo hacia adelante; 
Cuidado, que no lo hiera con mis puntapiés. 
     (Jiang, 2011: 71) 
 
Tabla 5: Datos métricos de TM5 en el caso 2 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 6 énix a 

2 12 ud B 

3 11 uro C 
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4 11 ar D 

5 9 ao E 

6 16 ausa F 

7 9 ao E 

8 17 ida G 

9 6 oy h 

10 15 ales I 

11 7 ad j 

12 13 aves K 

13 13 ar D 

14 4 acia l 

15 10 erra M 

16 10 irla G 

17 6 a n 

18 14 ud B 

19 6 igro o 

20 15 ar D 

21 8 inas G 

22 7 es p 

23 13 ante Q 

24 14 és P 

    

Escaso isosilabismo se detecta también en este esquema. Una vez más, los versos 

presentan gran variedad en su longitud, desde cuatro hasta diecisiete sílabas, con fuerte 

tendencia a alargar el correspondiente verso original. Dentro de la primera estrofa, 3 y 4 

son endecasílabos; 5 y 7 eneasílabos. Dentro de la segunda, 12 y 13 son tridecasílabos; 

15 y 16 decasílabos. Dentro de la tercera, son hexasílabos 17 y 18. Algún otro par 

conseguiríamos dividiendo algún verso en dos hemistiquios (el penúltimo) pero, en 

cualquier caso, el isosilabismo tampoco es acompañado de una marcada regularidad en 

el esquema acentual, con la única salvedad de la segunda estrofa, el único segmento 

auténticamente isosilábico e isoacentual que hemos localizado en las seis traducciones 

del poema.  
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Las rimas se hacen a demasiada distancia para ser percibidas: los tres infinitivos 

(«retomar», «soportar», «actuar») en 4, 13, 20; la asonancia «vida … eludirla … espinas» 

en 8, 16, 21; la repetición de la palabra «virtud» en 2 y 18. Tan solo toman entidad la 

repetición de «tao» en 5 y 7, y la de «pies … puntapiés» en 22 y 24, quizá esta última 

buscada —sí— para cerrar en rima el conjunto de la composición.   

Se suman dos versos a los 22 del original porque se introducen las preguntas 

«¿Qué es la felicidad?» (11) y «¿Qué es desgracia?» (14), quizá a fin de atenuar la 

ambigüedad y el salto temático. Este paralelismo sintáctico se suma a los que procedían 

del original en 12 y 15, 13 y 16, de modo que también en este aspecto la segunda estrofa 

sobresale con respecto a las demás, en las que sí se da algún paralelismo (21 y 23), pero 

también se atenúan o pierden varios, especialmente en la primera estrofa. 

Nótese, para terminar, cómo en la segunda estrofa el modo afirmativo de «no se 

la sabe aceptar … no se la sabe evitar» es transformado en exclamativo: «¡Quién sabe 

cuánto peso puede soportar! … ¡Quién sabe cómo puede eludirla!».  

TM1, TM4 y TM6 traducen en prosa. Veamos primero el pasaje tal como lo 

propone TM1: 
¡Fénix! ¡Fénix! ¿Cómo está la virtud tan decaída? No nos es dado esperar los 

tiempos venideros; tampoco podemos perseguir los tiempos que se fueron. Cuando en el 
mundo reina el Tao, el santo realiza su obra. Cuando en el mundo no hay Tao, el santo 
se contenta con vivir para sí. En estos tiempos actuales, sólo se puede escapar, a duras 
penas, de ser ajusticiado. La dicha es leve como la pluma y no llegas a sentirla. La 
desdicha es pesada como la tierra y no sabes cómo huir de ella. ¡Basta!, ¡basta! Venir a 
los hombres con esas tus virtudes es muy peligroso. Muy peligroso es ir trazando a los 
demás el camino que deben seguir. ¡Apaga esas claridades, apaga esas claridades! No 
vengas a estorbar mis pasos. Yo sigo veredas tortuosas. No estorbes mis pasos. (Elorduy, 
1991 [1967]: 34-35) 

 

 Aparentemente, se prioriza formular con claridad el sentido, relegando el ritmo a 

un segundo lugar, pero lo cierto es que, al leer, los paralelismos sintácticos y los juegos 

iterativos se dejan notar mucho. Se conserva el paralelismo de varias construcciones 

originales: «Cuando en el mundo reina el Tao, el santo realiza su obra. Cuando en el 

mundo no hay Tao, el santo se contenta con vivir para sí»; «La dicha es leve como la 

pluma y no llegas a sentirla. La desdicha es pesada como la tierra y no sabes cómo huir 

de ella.» Y se conservan también varias repeticiones exclamativas, con la carga emocional 
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correspondiente: «¡Fénix! ¡Fénix!»; «Basta!, ¡basta!»; «¡Apaga esas claridades, apaga 

esas claridades!». En un caso se varía la repetición original mediante anadiplosis: «… es 

muy peligroso. Muy peligroso es …». Este particular y la omisión parcial del paralelismo 

‘El futuro no puede ser esperado, / el pasado no puede ser recuperado’ («No nos es dado 

esperar los tiempos venideros; tampoco podemos perseguir los tiempos que se fueron.») 

hace suponer que también este sea un traductor preocupado por no reproducir formas 

demasiado rudimentarias de repetición, pero la que introduce al final por su cuenta —

ante dos construcciones que solo compartían la estructura no + imperativo— no ayuda a 

confirmar tal hipótesis: «No vengas a estorbar mis pasos. … No estorbes mis pasos.» De 

cualquier modo, está claro que da protagonismo a este tipo de figuras de índole rítmica, 

lo que, sumado a una dicción bastante enigmática, con soluciones altamente sugestivas e 

incluso no carentes de resonancias místicas («¡Apaga esas claridades, apaga esas 

claridades!» para «¡Espinas! ¡Espinas!») da al conjunto del pasaje una notable carga 

poética. 

Veamos ahora TM4: 
 

¡Fénix! ¡Fénix! Anda muy decaída la virtud. No se puede contar con el porvenir; 
tampoco podemos remontarnos al pasado. Cuando el mundo está en orden, el santo 
realiza su obra. Cuando reina el desorden, el santo se contenta con vivir para sí. En estos 
tiempos actuales, a duras penas escaparás de la tortura. La dicha es leve como la pluma 
y no llegas a sentirla. La desdicha es más pesada que la tierra y de ella no es fácil librarse. 
¡Basta! ¡Basta! Quien quiera mejorar a los hombres por la vía de la virtud, peligro le 
acecha. Porque siempre fue peligroso ir trazando a los demás el camino que deben seguir. 
El que elige un país para servirlo, espere espinas. Yo. sigo veredas tortuosas. No estorbes 
mis pasos. (Serra, 2005: 47) 

 
Se conservan y omiten muchos de los paralelismos y repeticiones que conservaba 

y omitía TM1, de quien probablemente se plagian algunas soluciones («trazando a los 

demás el camino que deben seguir», frase demasiado tentadora para un traductor tan dado 

al concepto de la inacción). Aun así, se pierden las repeticiones de «peligro» y «espinas», 

y no se añade ninguna nueva. Tampoco se adoptan soluciones tan sorprendentes como  

«[¡]apaga esas claridades!». Si se añade algo son algunas rimas internas («duras … 

tortura … pluma»), aunque no fáciles de detectar. En conjunto, se mantiene un grado 

considerable de iteratividad y —por consiguiente— de ritmo, aunque inferior al de la 
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TM1. Cabe destacar, por otra parte, que el pasaje sea precedido por un epígrafe a modo 

de título: «El loco de Ch’u».  

Para terminar, he aquí el pasaje tal como es trasvasado en TM6: 

 
 ¡Oh Fénix! ¡Oh, Fénix!¡Cómo está tu virtud tan decaída! No esperes los años 

venideros, ni apetezcas el pasado. Cuando en el mundo reina el Tao el hombre superior 
realiza su obra. Cuando en el mundo no hay Tao el hombre se contenta con vivir para sí. 
En la época actual difícilmente se puede escapar de ir a la prisión. Las buenas fortunas 
de este mundo son ligeras como las plumas, pero ninguno las estima por su verdadero 
valor. Las desgracias de la tierra pesan como el mundo; sin embargo, nadie sabe cómo 
mantenerse fuera de su alcance. ¡No más! ¡No más! esconde tu virtud. ¡Cuidado! 
¡Cuidado! Venir aquí con tus virtudes es muy aventurado. Resulta peligroso señalar a los 
demás cuál es el camino que deben seguir. ¡Vete de aquí! ¡Vete de aquí! No vengas a 
entorpecer mi camino. Yo sigo veredas tortuosas, no estorbes mis pasos. (Bayona, 2018: 
74) 

 

Las variaciones ganan terreno con respecto a los dos traductores anteriores: « … 

este mundo … pero ninguno … la tierra … sin embargo, nadie … aventurado … 

peligroso …». Solo hallamos un paralelismo propiamente dicho: «Cuando en el mundo 

reina el Tao el hombre superior realiza su obra. Cuando en el mundo no hay Tao el 

hombre se contenta con vivir para sí.» Sí se mantienen las repeticiones de tipo consecutivo, 

con la carga emocional que transmite la entonación exclamativa: «¡Oh Fénix! ¡Oh 

Fénix! … ¡No más! ¡No más! … ¡Cuidado! ¡Cuidado! … ¡Vete de aquí! ¡Vete de aquí!».  

Denominador común de las traducciones en prosa es, contra la dicción poética y 

la prosa rítmica, la tendencia a amplificar para  desarrollar con más claridad el significado 

original. No sintiéndose restringido por factores formales, el traductor se siente libre de 

proporcionar más información y de descompactar la sinteticidad expresiva del Zhuangzi. 

Así lo constatamos en el siguiente pasaje: «Las buenas fortunas de este mundo son ligeras 

como las plumas, pero ninguno las estima por su verdadero valor. Las desgracias de la 

tierra pesan como el mundo; sin embargo, nadie sabe cómo mantenerse fuera de su 

alcance.» En TM1 y TM4 el fenómeno se produce, entre otros puntos, en la frase clave 

para efectuar una posible lectura anticonfucionista del poema: «Venir a los hombres con 

esas tus virtudes es muy peligroso. Muy peligroso es ir trazando a los demás el camino 

que deben seguir»; «Quien quiera mejorar a los hombres por la vía de la virtud, peligro 

le acecha. Porque siempre fue peligroso ir trazando a los demás el camino que deben 
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seguir.» El papel éticamente alarmente de la virtud es acentuado en TM3 con una llamada 

inequívoca y radical: «¡No más Virtud que enderece a los hombres!». Los significados 

contextuales inferidos por los traductores son o bien este, es decir, la virtud como algo 

que ejerce una influencia sobre los demás, o bien la virtud como algo de lo que se presume 

ante los demás: «No brille ante el público con su propia virtud» (TM5). La segunda, de 

hecho, es quizá incluso más plausible: no hay que presumir de buenas cualidades si se 

quiere sobrevivir en tiempos convulsos. 

7.3.3 Oda al Gran Maestro 

En el capítulo VI, un personaje ficticio llamado Yierzi (意而子) visita al ermitaño 

Xu You (許由) a fin de conocer el arcano del dao. Inicialmente Xu You lo rechaza 

alegando que no es apto para comprender tal puridad con un talante como el suyo, dañado 

por ren (仁), ‘benevolencia’, yi (義), ‘rectitud’, shi (是), ‘es’ y fei (非), ‘no es’. Las 

categorías ren y yi, núcleo del sistema moral confuciano, son consideradas en el Zhuangzi 

reglas artificiales impuestas contra la naturaleza humana, las cuales, como señala Deng 

Mengjun (2017: 217), pueden degradarse hasta convertirse en herramienta para saciar el 

interés personal y provocar el desorden social. La distinción entre shi y fei, por su parte, 

va en contra del ideal zhuangziano de la igualación y unificación de todos los seres y 

discursos. Así, pues, la influencia que ejercen sobre Yierzi esos valores es para Xu You 

equiparable a sufrir castigos tales como —dice explícitamente— que te tatúen algo en la 

frente o te corten la nariz. Y, a pesar de ello, ante la ferviente y reiterada insistencia de 

Yierzi, finalmente accede a revelarle en las siguientes líneas algo de lo que le ha pedido:   

 
吾師乎！   ¡Maestro mío! 
吾師乎！   ¡Maestro mío! 
䪠萬物而不為義，  Concilia todos los seres pero no es recto, 
澤及萬世而不為仁，  favorece todo el tiempo pero no es benévolo, 
長於上古而不為老，  es más viejo que los tiempos antiguos pero no es mayor, 
覆載天地刻彫眾形而不為巧。 cubre y carga el Cielo y la Tierra y esculpe todas las formas pero 
              [no es diestro. 
此所遊已。   Éste es donde el espíritu divaga. 

    

      (VI, § 32)                 [Traducción literal nuestra] 
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El ‘maestro’ a quien se dirige Xu You es, según Cheng Xuanying (Guo & Cheng, 

2011 [s. VII]: 155), una personificación del dao. Mediante esta oda a su ‘maestro’, Xu 

You describe a Yierzi el reino infinito y cambiante del dao donde el espíritu puede viajar 

con libertad absoluta y alcanzar la emancipación completa. Se revelan así, en estos versos, 

las propiedades básicas del dao como origen del mundo y como ley imparcial en la 

evolución de los seres, carente de todo propósito e intención.  

El poema se distingue de su contexto en prosa por su potente lirismo y un ritmo 

determinado por elementos métricos y sintácticos. No hay isosilabismo, pero sí rimas. 

Según la reconstrucción de la fonología del chino clásico de Zheng Zhang Shangfang 

(2003), los caracteres «老» (ruuʔ, en AFI)，«巧» (khruuʔ, en AFI) y «遊» (lu, en AFI) 

de los versos 5, 6 y 7 riman entre sí. Los dos primeros versos, de tres sílabas cada uno, 

están compuestos ambos por el vocativo «吾師» (wu shi), ‘mi maestro’, y la partícula «

乎» (hu) que intensifica la fuerza emotiva de la alabanza y homenaje al dao. Con la 

repetición de la estructura «而不為» (er bu wei) ‘pero no es’ en los versos 3, 4, 5, 6, se 

crea un paralelismo sintáctico y la consiguiente regularidad rítmica. La conjunción 

adversativa «而» (er) contradice la posible inferencia directa de los méritos del dao. Se 

niega que posea las cualidades de ser recto, justo, antiguo y diestro simplemente porque 

su propiedad esencial es no poseer cualidades.  

Los traductores de TM3 y TM4 se han percatado de las propiedades métrico-

rítmicas del pasaje y han adoptado la versificación. TM3 configura la siguiente estrofa: 

 
mi Maestro, ¡oh, mi Maestro!,  
desmenuza los Diez Mil Seres,  
pero no por eso es cruel. 
Sus bondades se extienden sobre diez mil generaciones, 
pero no por eso ejerce la benevolencia. 
Es más viejo que la Alta Antigüedad,  
pero no por eso es un anciano. 
Él contiene Cielo y Tierra,  
modela todas las formas,  
pero no por eso es hábil. 
Así es el mundo donde él habita. 

     (González España & Pastor-Ferrer, 1998: 130) 
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Tabla 6: Datos métricos del TM3 en el caso 3 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 8 estro a 

2 9 eres B 

3 8 el c 

4 16 ones D 

5 14 encia E 

6 11 ad F 

7 10 ano G 

8 8 erra e 

9 8 ormas h 

10 8 ábil i 

11 10 ita J 

    

Seis versos son de arte mayor, de distinta medida, y los versos 1, 3, 8, 9, 10 son 

de arte menor, todos ellos de ocho sílabas. Una sola rima, imperfecta: la asonancia 

«benevolencia ... Tierra» (versos 5 y 8). Se introducen ajustes en la distribución original 

de los versos a fin de equilibrar la longitud de los mismos y el ritmo general. Así, se pasa 

de 7 a 11, fusionando los dos primeros en uno solo (y añadiendo la interjección «oh») y 

dividiendo en dos o tres los cuatro siguientes, siempre concediendo a la adversativa verso 

propio. De este modo se obtiene la secuencia de octosílabos 8-10 (en el original un solo 

verso) y se realza —también en cuanto a ordenación visual— el paralelismo sintáctico 

entre las frases, que es convertido en una serie de anáforas: «pero no por eso ...».  

TM4 dice así: 
 ¡Maestro mío! ¡Maestro Mío! 
 Tú destruyes todos los seres del mundo, 
 Y no está en eso tu justicia 
 Tus beneficios se extienden sobre miles de generaciones, 
 Y no eres por eso bondadoso. 
 Eres más antiguo que los tiempos remotos 
 Y no eres por eso anciano. 
 Cubres el cielo y sostienes la tierra 
 Modelas y esculpes todos los cuerpos 
 Y no por eso eres habilidoso 
 Tal es el sendero de mi maestro. 
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    (Serra, 2005: 70-71)  
 

Tabla 7: Datos métricos del TM4 en el caso 3 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 10 ío A 

2 12 undo B 

3 9 icia C 

4 18 ones D 

5 10 oso E 

6 13 otos E 

7 8 ano f 

8 11 erra G 

9 11 erpos H 

10 11 oso I 

11 11 estro H 

    

Pocas rimas también aquí. Solo dos asonancias: «bondadoso ... remotos» en los 

versos 5-6 y la imperfecta «cuerpos ... maestro» al final del poema (9 y 11). La gran 

mayoría de versos son de arte mayor, alcanzándose en un caso incluso las dieciocho 

sílabas. Los siete primeros muestran una gran disparidad en el número de sílabas, 

mientras que los cuatro últimos son todos endecasílabos, con esquema acentual poco 

común pero regular (acento de séptima).  

Como en TM3, subimos de 7 a 11 versos, también aquí por la fusión de los dos 

primeros versos en uno y la división de los cuatro siguientes en dos o tres con la formación 

de la correspondiente anáfora. No es difícil deducir, pues, que Serra se sirvió para este 

pasaje de la versión de González España y Pastor-Ferrer, aunque con resultados distintos 

en términos métricos, puesto que él se centró en conseguir isosilabismo y una pseudorima 

en los versos finales y prefirió una anáfora menos pronunciada: «y no» seguida de 

variaciones («Y no está en eso ... Y no eres por eso ... Y no eres por eso ... Y no por eso 

eres ...»).  

TM1, TM2, TM5 y TM6 reproducen el pasaje en prosa: 
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TM1 ¡Maestro mío, Maestro mío! Tú desmenuzas todos los seres y no está en eso tu justicia. Impregnas 
de tus beneficios todas las edades y no eres por eso bondadoso. Eres más antiguo que los tiempos 
remotos y no eres por eso anciano. Cubres por encima y sostienes por abajo el Cielo y la Tierra, modelas 
y esculpes todos los cuerpos y no por eso eres habilidoso. Este es el mundo donde nos movemos y nos 
entretenemos (es nuestra contemplación). (Elorduy, 1991 [1967]: 52) 

TM2 ¡Maestro mío! ¡Maestro mío! Reduces a polvo los seres, mas no es por crueldad. Extiendes tus 
beneficios a miles y miles de generaciones, mas no en ello muéstrase tu benevolencia. Eres anterior a 
la más remota antigüedad, mas no por ello eres viejo. Cubres el cielo y sostienes la tierra, tallas y 
esculpes todas las formas, mas no por ello muestras habilidad. ¡Así es el moverse libremente (del 
espíritu)!». (Preciado, 1996: 89-90) 

TM5 …conciliar los diez mil objetos no quiere decir que vas a practicar la rectitud, dar favores que se 
transmiten por generaciones indefinidas no quiere decir que vas a practicar la benevolencia. Cuando 
algo es más remoto que la antigüedad superior, no puede ser calificado de envejecido. Cubres el Cielo 
y la Tierra, grabas todo tipo de imágenes de objetos, pero no para demostrar tus técnicas. Eso es el 
medio donde viajarás libremente.». (Jiang, 2011: 111) 

TM6 ¡Ah, mi maestro! juzga las diez mil cosas pero no se siente recto. Su exuberancia se extiende por 
las diez mil generaciones pero no se siente benévolo. Es más viejo que la más remota antigüedad, pero 
no se considera longevo. Cubre el cielo, sostiene la tierra, da forma a todas las cosas y no se hace llamar 
experto. Es sólo con él con quien paseo. (Bayona, 2012: 98) 

 

 Como es habitual, los cuatro aprovechan, en mayor o menor medida, en uno u 

otro punto, la oportunidad que da la prosa para no ser sintéticos y amplificar. A efectos 

rítmicos, el paralelismo sintáctico proporciona en todos los casos cierto grado de 

regularidad, también este variable, pero en ningún caso tan marcado como el que 

implementaba TM3 al escribir en cuatro ocasiones «pero no por eso». TM1 configura la 

siguiente secuencia: «y no está en eso … y no eres por eso … y no eres por eso … y no 

por eso eres …», introduciendo en la última ocurrencia un cambio de orden para no 

incurrir en una repetición demasiado mecánica. Del mismo modo, TM2 y TM6 no ceden 

a más de dos ocurrencias exactamente iguales: «mas no … mas no en ello … mas no por 

ello … mas no por ello …»; «pero no se siente … pero no se siente … pero no se 

considera … y no se hace llamar …». TM5 tan solo repite «no quiere decir … no quiere 

decir …», para después ya alejarse hacia una sintaxis diferente: «no puede … pero no 

para …».  
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TM2 sitúa a final de frase tres palabras en -dad: «crueldad», «antigüedad», 

«habilidad»; y TM6 acumula un alto número de términos con asonancia e-o, varios de 

ellos a final de frase: «maestro … recto … viejo … longevo … cielo … experto … paseo». 

A modo de corolario, vale la pena subrayar el desacuerdo que ponen de manifiesto 

los traductores acerca del tercer verso: ‘Concilia todos los seres pero no es recto’ (䪠萬

物而不為義). El carácter «䪠» (ji) que encabeza el verso, según el Diccionario Wang Li 

de chino antiguo (Wang, 2000: 1638, definición 1), es un sustantivo que indica cebollas 

o ajos finamente picados. El comentarista Cheng Xuanying (Guo & Cheng, 2011 [s. VII]: 

155) lo interpreta como un verbo: desmigajar. Como el proceso de hacer comida picada 

implica tanto triturar como revolver bien lo triturado, el comentarista Lu Shuzhi considera 

que el significado contextual es ‘conciliar’ o ‘armonizar’ (Lu & Zhang, 2011 [s. XVIII]: 

137). En las seis traducciones aquí examinadas se da una divergencia interpretativa en 

cuanto a si el ‘maestro’, el dao, destruye o armoniza, y en cuanto a si este comportamiento 

suyo debe cualificarse o no de recto o justo. TM1, TM2, TM3, TM4 se inclinan por la 

acepción destructora, que se apresuran a justificar o dispensar en la segunda parte de la 

frase: «Tú desmenuzas todos los seres y no está en eso tu justicia» (TM1); «Reduces a 

polvo los seres, mas no es por crueldad» (TM2); «desmenuza los Diez Mil Seres, / pero 

no por eso es cruel» (TM3); «Tú destruyes todos los seres del mundo, / Y no está en eso 

tu justicia» (TM4). Los traductores no ven lógico decir que el dao destruye o desmenuza 

a todos los seres pero no es justo o recto, puesto que destruir o desmenuzar ya es en sí 

mismo un acto injusto. Así, pues, TM2 y TM3 acuden al antónimo: no por el hecho de 

destruir o desmenuzar el dao es cruel. Son las soluciones que más se dejan arrastrar por 

la lógica convencional. TM1 y TM3 ofrecen una alternativa más polisémica y ambigua: 

«y no está en eso tu justicia». ¿Está en otra cosa? Es decir, ¿eres justo en otras cosas? ¿O 

acaso el desmenuzar y destruir encierra algún efecto benéfico? 

TM5 opta por interpretar «䪠» (ji) en clave armonizadora: «conciliar los diez mil 

objetos no quiere decir que vas a practicar la rectitud». No se puede decir que la segunda 

parte responda a la lógica convencional, porque lo racional sería deducir que conciliar es 

un acto justo o recto, pero el traductor asume tal ilogicidad, la cual —en efecto— 

concuerda con la lectura hoy más habitual de la frase: el dao no es justo o recto por falta 
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de intención y propósitos, incluidos los propósitos encaminados a hacer el bien. Es esta, 

en definitiva, la solución más en sintonía con el espíritu zhuangziano.  

TM6 adopta el término «juzgar», una creación libre, puesto que no coincide con 

ninguno de los sentidos posibles del carácter «䪠» (ji): «juzga las diez mil cosas pero no 

se siente recto». 

Remárquese cómo todos los traductores tienen dificultades con la ilogicidad del 

original y buscan en mayor o menor medida contrarrestarla. Cuatro, como hemos dicho, 

intentan justificar en la segunda parte lo que parece a todas luces un acto injusto y cruel, 

no atreviéndose a decir algo tan incoherente —o aparentemente incoherente— como 

‘desmenuza a todos los seres pero no es recto’, solución a fin de cuentas también atinente 

al pensamiento zhuangziano. TM6 da lógica proyectando la segunda parte hacia la 

subjetividad con un «no se siente»: el dao juzga mil cosas y lo hace con justicia, aunque 

él no lo sienta así, quizá porque es tan exigente consigo mismo que nunca se siente lo 

bastante recto. Incluso TM5 con «no quiere decir que vas a practicar la rectitud» intenta 

atenuar el tono ontológico y cerrar un poco la semántica más abierta de la formulación 

original «pero no es recto», quizá con el objeto de cargar más las tintas en el 

anticonfucionismo (practicar la rectitud en cuanto axioma gastado, trivial y 

empobrecedor).  

7.3.4 Una elegía de celebración 

En el Capítulo VI, Zhuangzi nos refiere la amistad entre Zi Sanghu (子桑戶), 

Meng Zifan (孟子反) y Zi Qinzhang (子琴張), una amistad no forzada ni buscada, puesto 

que sus espíritus deambulaban en el reino del dao con libertad absoluta. Cuando falleció 

Sanghu, ante su cuerpo, Meng Zifan y Zi Qinzhang cantaron con acompañamiento de 

Guqin (instrumento musical chino) los siguientes versos compuestos por uno de los dos: 

 
  嗟來桑戶乎！  ¡Ay, Sanghu! 
  嗟來桑戶乎！  ¡Ay, Sanghu! 
  而已反其真，  Has regresado a tu origen, 
  而我猶為人猗！  ¡pero nosotros somos aún seres humanos! 
   (VI, § 24)   [Traducción literal nuestra] 
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Ahora bien, cantar ante el cuerpo de un difunto violaba las normas rituales 

confucianas, lo cual suscitó asombro en Zigong, discípulo de Confucio que asistía a ese 

rito funerario. Según el clásico confuciano Libro de los Ritos (禮記), la gente debe 

observar los principios de ‘no cantar en los callejones cuando hay un cuerpo amortajado 

en su aldea’ (里有殯，不巷歌; cap. Qu Li I, § 67) y ‘leer la poesía solo después de que 

haya terminado el período de luto y se haya reanudado la vida normal’ (喪復常，讀樂

章; cap. Qu Li II, § 86). En contraste con esta ética confuciana que promulga una 

expresión moderada de tristeza ante la muerte (Analectas, cap. Zi Zhang, § 14), en el 

Zhuangzi la muerte no tiene por qué suscitar pena, puesto que trae consigo la quietud y el 

descanso, mientras que la vida no es nada más que fatiga (VI, § 23). Bajo la perspectiva 

de la unificación de estados aparentemente opuestos, la vida y la muerte al final se 

concilian en uno (XIII, § 2), y la muerte es como un regreso (XXIII, § 27), es decir, como 

un retorno al verdadero destino, lo que en el tercer verso se pone de manifiesto mediante 

el carácter «反» (fan), homófono de «返» (fan), ‘regresar’. En esta composición elegíaca, 

leemos consuelo e incluso alegría por la muerte del amigo en tanto en cuanto él ha 

regresado ahora a su verdadero hogar y destino.  

Estos cuatro versos resaltan respecto al contexto por el cambio explícito de género 

que se produce, además de por sus propiedades rítmicas. Los tres primeros son 

pentasilábicos, mientras que el último tiene seis sílabas por la incorporación al final de la 

partícula «猗» (yi) con el fin de intensificar la emoción que transmiten los dos cantores 

al entonar el lamento de sí mismos como seres vivos. Los dos primeros versos comunican 

una carga emotiva aún superior mediante la interjección «嗟来» (jie lai) que precede al 

vocativo «桑户» (sanghu) y la partícula «乎» (hu) al final. Los caracteres «真» (in, en 

AFI), ‘origen’, y «人» (njin, en AFI), ‘ser humano’, riman según la reconstrucción 

fonológica de Zheng Zhang Shangfang (2003). Isosilabismo, rimas, repeticiones, 

interjección y partículas intensificadoras se suman, pues, para generar una expresividad 

y un ritmo singulares con los que celebrar el cese de la forma de ser humano y el regreso 

al destino ideal donde la muerte y la vida se unifican.  
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Con la excepcion de TM1, que no abandona la prosa en ningún punto del libro,  

todos los traductores han adoptado el verso para este pasaje. Los cuatro versos del texto 

original se reducen a tres en TM2 por la fusión de los dos primeros en uno solo:  

 
 «¡Ay, Sanghu! ¡Ay, Sanghu! 
 A tu verdad por fin has retornado,  
 y nosotros aún en este ser humano.»  

       (Preciado, 1996: 86) 
 

Tabla 8: Datos métricos del TM2 en el caso 4 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 8 anghu a 

2 11 ado B 

3 14 ano B 

    

El traductor facilita al lector un endecasílabo perfecto, con acento en todas las 

sílabas pares, y un alejandrino con sus dos hemistiquios. Los dos hemistiquios del 

alejandrino se espejean en los dos que también ofrece el octosílabo por la simple 

repetición de «¡Ay, Sanghu!». El endecasílabo y el alejandrino, además, riman en 

asonancia. Se logra, pues, un alto grado de metrificación, siempre dentro de la tradición 

retórica de la lengua meta, lo que hace que sea fácil de detectar por parte de los lectores. 

He aquí la propuesta, bastante distinta, de TM3, en la que igualmente —sin 

embargo— los dos primeros versos del original se unen en uno solo:  
 

«¡Ah! ¡Sanghu! ¡Querido Sanghu! 
¡Has regresado a tu verdad! 
¡Pero ay de nosotros que seguimos siendo humanos!». 
   (González España & Pastor-Ferrer, 1998: 124) 

 
Tabla 9: Datos métricos del TM3 en el caso 4 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 9 anghu a 

2 9 ad B 

3 14 anos C 
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No se advierte un especial esmero en el plano métrico, pese a que los dos primeros 

verbos son ambos eneasílabos, ya que ofrecen distinto patrón acentual. Tampoco se 

observan rimas. Se ha trabajado más bien en el plano de la entonación y la expresividad, 

para empezar mediante una profusión de signos exclamativos, pero también con dos 

interjecciones («Ah» y «ay») y un patético «Querido». Si los dos primeros versos chinos 

repiten tanto la interjección «嗟來» (jie lai) como la partícula «乎» (hu) y las demás 

traducciones se limitan a traducir y repetir la interjección, aquí la interjección «Ah» se 

emplea una sola vez y se promueve la progresión emocional mediante el calificativo 

«querido» que forma un vocativo junto con el antropónimo «桑户» (Sanghu). Es como si 

se prefiriera buscar una equivalencia para la interjección y otra para la partícula en vez 

de optar por el recurso fácil de repetir la primera. A su vez, para la segunda se da con una 

solución de mayor entidad semántica y mayor carga sentimental que la propia partícula. 

Por su parte, el «ay» del último verso parece querer hacerse eco de la partícula «猗» (yi) 

que ese mismo verso agrega al final en la versión china. 

En TM4 recuperamos la distribución original en cuatro versos. El cambio de 

género es resaltado mediante el uso de la cursiva: 
  

¡Ah! querido Sang-Hu. 
¡Ah! querido Sang-Hu. 
Tú encontraste tu verdadera naturaleza. 
Nosotros aún somos hombres. 

(Serra, 2005: 67)  
 

Tabla 10: Datos métricos del TM4 en el caso 4 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 7 u a 

2 7 u a 

3 14 eza B 

4 9 ombres C 
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Después de los dos heptasílabos iniciales, el verso de 14 sílabas hubiera dado 

continuidad al patrón métrico de ser un alejandrino, pero no lo es. El cuarto verso, a su 

vez, es un eneasílabo. No se detectan rimas. De interjecciones y partículas solo queda la 

interjección inicial repetida. Con todo, el escueto y lapidario verso final, desnudo de 

complementos y conectores, posee una innegable eficacia emotiva, a la que ayuda el 

contraste con el verso anterior más largo, amplificado con respecto al verso chino, puesto 

que ‘tu origen’ o ‘tu verdad’ se convierten en «tu verdadera naturaleza». Remárquese —

por lo demás— el cambio de perspectiva de este tercer verso, donde se abandona la noción 

de ‘regreso’ o ‘retorno’: «Tú encontraste tu verdadera naturaleza».  

En TM5 la distribución es también de cuatro versos:  

 
¡Ah, Zisang Hu! 
¡Ah, Zisang Hu! 
Tú estás ya de regreso a tu originalidad, 
¡qué hacer con nosotros los vivos! 
    (Jiang, 2011: 105) 
 

Tabla 11: Datos métricos del TM5 en el caso 4 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 5 u a 

2 5 u a 

3 14 ad B 

4 9 ivos C 

    

Dos pentasílabos, un verso de 14 no alejandrino y un eneasílabo: tampoco aquí 

hay más isosilabismo y rimas que los de los dos idénticos versos iniciales. Algo más se 

ha hecho en el terreno de la entonación: además de la interjección «Ah» repetida en esos 

dos primeros versos, se ha agregado un tono de desesperación al último traduciéndolo 

con una frase entre interrogativa y exclamativa: «¡qué hacer con nosotros los vivos!», 

semánticamente algo alejada del enunciado original y sin duda menos clara y unívoca en 

la transmisión de una actitud de desapego a la vida e incluso de anhelo de muerte. 

TM6 suma un verso a los cuatro originales:   
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¡Ah! Sang Hu, 
¡Ah! Sang Hu,  
¡Has vuelto por fin a tu verdadero estado  
mientras nosotros permanecemos  
todavía como hombres! ¡Ay! 

(Bayona, 2018: 94) 

 
Tabla 12: Datos métricos del TM6 en el caso 4 

Número 
de verso 

Número de 
sílabas métricas 

Terminación a partir de 
la última vocal tónica 

Notación de 
rimas 

1 4 u a 

2 4 u a 

3 13 ado B 

4 10 hemos C 

5 9 ay D 

    

El último verso chino se divide en dos a fin de evitar un desequilibrio excesivo 

con respecto a los anteriores (hubiera tenido 20 sílabas). De hecho, tanto al traducir el 

cuarto como el tercero se amplifica: «… por fin … estado … permanecemos todavía / 

como …», habiéndose preferido estas amplificaciones a un cuidado mayor del ritmo, 

porque más allá del reequilibrio mencionado no se observan patrones isosilábicos ni rimas. 

Es de nuevo una traducción más atenta a lo patético, puesto que, además de reproducir y 

repetir la interjección inicial, añade el complemento «por fin» al tercer verso y presta 

especial atención a la partícula «猗» (yi) del final del poema, intensificador sentimental 

que resuelve con la interjección «ay» en posición independiente al final del último verso, 

lo que da mucho relieve a este ápice emotivo.  

La única traducción en prosa, como hemos adelantado más arriba, es la de TM1: 
 

¡Ah! Sang-Hu, tú has vuelto a tu verdad y nosotros aún somos hombres. 

(Elorduy, 1991 [1967]: 50)  
 

 Es también la única versión que no repite ni la interjección ni el vocativo iniciales. 

No se preocupa de dar una respuesta a las partículas intensificadoras, ni de buscar rimas 



 
350 

o patrones isosilábicos. Con todo, posee la fuerza emotiva de las soluciones sobrias y 

poco sentimentales.  

7.3.5 Tabla-resumen y resultados 

 Los cuatro pasajes hasta aquí analizados son los que la tradición exegética 

reconoce unánimemente en los Capítulos interiores como composiciones poéticas por las 

particularidades formales que les distinguen del contexto. Su forma versificada en medio 

de texto en prosa, y en contraste con ese texto en prosa, provoca un efecto de foregrouding 

y sirve como pista comunicativa para acentuar temas tales como el modelo de gobernante, 

los principios de supervivencia en tiempos difíciles, las cualidades del dao y la visión 

unificadora de vida-muerte.  

 
Tabla 13: El uso de verso y prosa en las seis traducciones 

 TM1 TM2 TM3 TM4 TM5 TM6 

Cuatro 
exhortaciones 

prosa prosa verso verso prosa prosa 

Versos de un 
loco del 

Estado Chu 

prosa verso verso prosa verso prosa 

Oda al Gran 
Maestro 

prosa prosa verso verso prosa prosa 

Una elegía de 
celebración 

prosa verso verso verso verso verso 

       

En todos los pasajes un mínimo de dos traducciones versifica. En cifras totales, 

se da un empate: de los 24 pasajes meta que se obtienen de multiplicar los cuatro pasajes 

por las seis traducciones, 12 adoptan la prosa y 12 el verso. Una elegía de celebración es 

de los cuatro fragmentos el que ha suscitado más traducciones en verso, cinco. Siguen los 

Versos de un loco del Estado Chu con tres y las Cuatro exhortaciones y la Oda al Gran 

Maestro con dos (en ambos casos, TM3 y TM4). No es de extrañar que la elegía y los 

versos del ermitaño encabecen la clasificación, dado que en ambos casos el cambio de 

género es explícito, esto es, el original avisa de que acto seguido viene un texto en forma 
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de canto. No así en las exhortaciones y la oda, donde la poesía es intercalada sin aviso ni 

previo ni posterior, de modo que el traductor debe apercibirse del cambio por sus propios 

medios o tras haberse documentado en los comentaristas. 

TM3 versifica en las cuatro ocasiones; TM4 en tres; TM2 y TM5 en dos; TM6 

para un solo pasaje y TM1 para ninguno. 

TM1 renuncia a la versificación en todo el libro, tanto en los Capítulos interiores 

como en los restantes, probablemente porque su objetivo, proporcionar una versión 

erudita presidida por el rigor filológico, no se veía compatible con experimentaciones que 

no se atuvieran estrictamente a la letra del texto. Aun así, pese a no ser contemplado el 

verso, el factor rítmico es tenido en cuenta en términos de paralelismo y figuras de 

repetición. Además, se percibe espíritu innovador en la recreación de imágenes, 

especialmente para los caracteres raros difíciles de encajar en el contexto.  

TM2 recurre a la versificación en Versos de un loco del Estado Chu y Una elegía 

de celebración, en el primer caso marcando el pasaje en cursiva para indicar al lector el 

cambio de género. Se trata de versos mayoritariamente largos, siempre organizados en 

una estrofa y que priorizan la claridad en la transmisión del mensaje. Con todo, aunque 

la mayoría son verso libre, se observa algún uso intencional del hipérbaton a fin de crear 

rimas. También en los dos pasajes resueltos en prosa, las rimas ocasionales junto con la 

anáfora y el paralelismo sintáctico crean cierto efecto rítmico. 

TM3 adopta el verso para todo el texto de los Capítulos interiores. En los cuatro 

fragmentos examinados, la estrofa se alarga hasta incluso 22 versos en el pasaje del 

ermitaño. Esto ocurre porque, para equilibrar la longitud del verso, se busca que sean 

todos cortos, segmentando incluso los originales si así se requiere. Con este criterio se 

consigue además, en algunas secuencias, regularidad métrica, esto es, varios versos 

consecutivos isosilábicos. Se dan varias asonancias. En términos de poeticidad, se trata 

de una versión sin duda muy apreciable, que explota en profundidad las figuras retóricas 

sintácticas. No solo se crea el consabido efecto rítmico y visual con la anáfora y el 

paralelismo, sino que se alternan anáforas y encabalgamientos mediante el recurso al 

hipérbaton y se pone esmero en la inserción de interjecciones y otras partículas dotadas 

de carga patética. Se actúa con bastante libertad interpretativa ante los caracteres crípticos 
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o las imágenes muy ambiguas, efectuándose cambios de perspectiva y suprimiéndose o 

reduciéndose elementos portadores de información considerada no esencial.  

TM4 resuelve tres de los cuatro pasajes, los más cortos, mientras que deja en prosa 

el texto más extenso, los Versos de un loco del Estado Chu. El traductor tiene que vencer 

muchas dificultades por su conocimiento limitado del chino, pero su sensibilidad de 

escritor le permite destacar en su resolución del ritmo particular la oda, la elegía o los 

aforismos. Sus versos presentan regularidad isosilábica, con rimas mayoritariamente 

asonánticas. A veces, el mensaje es distorsionado.  

TM5 adopta la versificación para los versos del ermitaño y la elegía. En el primer 

caso divide el texto en varias estrofas, incitando así a sus lectores a prestar atención a los 

distintos estadios de la progresión semántica. La distribución de los versos coincide con 

la versión en chino moderno. Se crea patrón regular en algunas secuencias. Se puede 

observar cómo el idioma nativo del traductor (el chino) tiene un profundo impacto en el 

gusto por la yuxtaposición y el asíndeton.  

TM6 ha hecho empleo de versos en una sola ocasión, en el caso de Una elegía de 

celebración, que es de extensión corta y que su género distingue obviamente de un 

contexto textual en prosa. En los demás casos donde el traductor ha recurrido a prosa,  se 

percibe una notable regularidad rítmica. Ha tendido a no reproducir mecánicamente el 

paralelismo introduciendo variaciones discursivas. Además, cuida mucho la carga 

emocional del texto original con la reproducción de entonación exclamativa. 

La mayoría de los versos en las seis traducciones son libres. Solo muy 

ocasionalmente se da con un patrón isosilábico regular. Sí se observan maniobras para 

reequilibrar la longitud del verso, con los efectos rítmico-semánticos consiguientes. Es 

práctica común que, cuando los versos originales son cortos, de estructura y significado 

simple, por ejemplo aquellos constituidos tan solo por vocativo y partícula (los dos 

primeros en tres de los poemas), muchos traductores opten por juntarlos en un verso. En 

cambio, cuando un verso en el texto original es extenso y de estructura sintáctica 

complicada o cuando se decide amplificarlo considerablemente, se tiende a segmentar en 

varios versos.  

Ese prurito amplificador deriva de un gusto generalizado por desambiguar y 

clarificar ante un original que a menudo no explicita el sujeto u objeto o se sirve de un 
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carácter polisémico o perteneciente a distintas categorías gramaticales posibles. Y 

consecuencia de ello es el predominio de los versos de arte mayor, que redunda a su vez 

en el sacrificio del equilibrio rítmico, el cual si en parte se mantiene es en virtud de las 

figuras de repetición (paralelismo y anáfora, básicamente).  

Las rimas son en general irregulares y ocasionales. A veces no se perciben por 

estar las dos palabras muy distantes una de otra. Son mayoritariamente rimas asonantes. 

Las consonantes son el resultado de repetir, a imitación del original, una misma palabra 

a fin de verso (a Zhuangzi le gusta repetir y no es extraño que emplee el mismo término 

en dos versos consecutivos). 

A modo de recapitulación, recordaremos una vez más que el Zhuangzi es muchas 

veces ambiguo y críptico, pero las partes en verso lo son todavía más. Adoptar el verso 

debería significar por lo general mantener en cierto grado esa ambigüedad y cripticidad, 

dejando especial espacio a la especulación o al debate, o —lo que es lo mismo— a la 

pluralidad de lecturas. Traducir los versos originales en prosa debería implicar, en cambio, 

resolver la ambiguación y amplificar con información ausente en el original. Esto en parte 

es así, pero solo en parte, porque las versiones en prosa mantienen a menudo rasgos de 

orden rítmico (anáforas, paralelismos) y las versiones en verso a menudo amplifican 

igualmente y alargan los versos a placer, sin preocuparse de metrificar. Con todo, es 

innegable que el empleo del verso impone siempre cierto plus rítmico, una economía 

lingüística y una forma visual, exteriorizándose la intención del traductor o traductora de 

destacar la vertiente poética del Zhuangzi. Como mínimo, el cambio formal que suponen 

las líneas cortadas hace que los lectores sientan —inevitablemente— que esa parte es 

diferente a las demás, y que esperen de ella algo diferente en el plano semántico y rítmico. 

7.4 Cuentos metafóricos 

7.4.1 Negocio de sombreros y olvido del mundo 

En un diálogo en el Capítulo I entre dos personajes ficticios, Jianwu (肩吾) y 

Lianshu (連叔), se habla de un tipo de shenren (神人), ‘hombre espiritual’, que poseía 

habilidades inverosímiles. Vivía en una montaña lejana, no ingería alimentos como los 

que ingerimos los seres humanos y no sufría daño alguno incluso en entornos 
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extremadamente peligrosos. Se desentendía de las cosas mundanas y era en esencia una 

de las encarnaciones del ideal zhuangziano sobre la libertad suprema (Chen, 2020: 106). 

En el diálogo, después de la interrogación retórica ‘¿Cómo iba él a ocuparse de las cosas?’ 

(孰肯以物為事), se produce un repentino cambio de género. Se introducen sin transición 

alguna dos microcuentos que parecen no guardar relación ni entre sí, ni con el pasaje 

anterior relativo al hombre espiritual: 

 
肩吾問於連叔曰：「吾聞言於接輿，大而無當，往而不反。吾驚怖其言，

猶河漢而無極也，大有逕庭，不近人情焉。」連叔曰：「其言謂何哉？」曰：

「藐姑射之山，有神人居焉，肌膚若冰雪，淖約若處子，不食五穀，吸風飲露。

乘雲氣，御飛龍，而遊乎四海之外。其神凝，使物不疵癘而年穀熟。吾以是狂而

不信也。」連叔曰：「然，瞽者無以與乎文章之觀，聾者無以與乎鍾鼓之聲。豈

唯形骸有聾盲哉？夫知亦有之。是其言也，猶時女也。之人也，之德也，將旁礡

萬物，以為一世蘄乎亂，孰弊弊焉以天下為事！之人也，物莫之傷，大浸稽天而

不溺，大旱、金石流、土山焦而不熱。是其塵垢粃糠，將猶陶鑄堯、舜者也，孰

肯以物為事！宋人資章甫而適諸越，越人斷髮文身，無所用之。堯治天下之民，

平海內之政，往見四子藐姑射之山，汾水之陽，窅然喪其天下焉。」(I, § 12) 
 
Jianwu le preguntó a Lianshu y dijo: —Escuché a Jie Yu decir palabras que eran 

exageradas, fuera de los límites y una vez que se fueron, no pudieron ser devueltos. Yo 
estaba asustado por sus comentarios tan ilimitados como la Vía Láctea, que se distancian 
demasiado del sentido común y de la experiencia humana—. Preguntó Lianshu: —
¿Cuáles fueron sus palabras? —. Dijo (Jianwu): —En la lejana montaña Guye, vivía un 
hombre espiritual cuya piel era como el hielo y la nieve, y sus modales eran suaves como 
una virgen. No comía granos, sino que aspiraba la brisa y bebía el rocío. Montando en 
las nubes y conduciendo a los dragones voladores, viajó más allá de los Cuatro Mares. 
Con la concentración de su espíritu, podía salvar a los seres de dolencias y desgracias, y 
asegurar una buena cosecha. Todo esto me parece salvaje y no lo creo—. Lianshu dijo: 
—Por supuesto. Los ciegos no pueden percibir la belleza de los patrones elegantes, ni los 
sordos el sonido de campanas y tambores. Pero, ¿es solo de los sentidos corporales que 
se puede predicar la sordera y la ceguera? Lo hay también en mente. Estas palabras se 
refieren especialmente a ti. Ese hombre con esas cualidades mezclaba todas las cosas 
como uno, aunque el mundo esperara que él lo rectificaría, pero ¿cómo se molestaría en 
dedicarse laboriosamente a esta tarea mundana? Nada podría dañar a ese hombre. Las 
inundaciones más fuertes que llegaran hasta el cielo no podrían ahogarlo. La sequía 
extrema que derritiera metales y piedras hasta fluir, y quemara toda la tierra y las colinas, 
no podría hacerle sentir calor. Con el polvo y la paja de sí mismo, aún podía moldear y 
dar forma a Yao y Shun. ¿Cómo iba él a ocuparse de las cosas? Un hombre de Song fue 
a Yue a vender sombreros ceremoniales y la gente de Yue, con el cabello rapado y 
el cuerpo tatuado, no los necesitaban. Yao, que gobernaba al pueblo del mundo y 
sosegó los asuntos políticos dentro de los Cuatro Mares, fue a visitar a los Cuatros 
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Maestros a la lejana montaña Guye, al norte del río Fen y, aturdido, olvidó su 
mundo. [Traducción literal nuestra] 

 

En el primer cuento, el intento de emprender un negocio de venta de sombreros 

ceremoniales falla porque el vendedor desconoce la moda imperante en el Estado Yue. 

Según se registra en el volumen XXVIII (Tratado de Geografía, 地理志) del Libro de 

Han (漢書), la gente de Yue llevaba el pelo corto y el cuerpo tatuado porque creían que 

esto les servía como protección frente a las agresiones de los dragones escamados (Ban 

& Yan, 1962 [ca. 111]: 1669). Aquellos sombreros que vendía el hombre de Song eran 

un accesorio para el cual había que llevar necesariamente las patillas largas (Guo & Cheng, 

2011 [s. VII]: 18), por lo cual en Yue no tenían mercado.  

Ante la dificultad de enlazar el contenido del cuento con el diálogo sobre el 

hombre espiritual, el comentarista Liu Fengbao lo considera una metáfora caprichosa 

introducida adrede a fin de desconcertar (Liu & Fang, 2013 [s. XIX]: 14). Es el tipo de 

metáfora prolongada que se califica como yuyan, y que cabe leer también en otro sentido, 

como proyección de ideas específicas mediante una nueva creación discursiva. La 

interpretación del cuento requeriría, desde este punto de vista, un proceso de búsqueda de 

otro mensaje quizá más esencial, que alcanzaremos solo si alcanzamos a entender su 

ubicación en el contexto.  

Se da, además, un problema añadido, que es la divergencia en la segmentación de 

párrafos en las distintas ediciones del texto original. Dicho de otro modo: no queda claro 

si el cuento es parte integrante del diálogo u ocupa una posición más o menos 

independiente. En la versión más antigua del Zhuangzi de la que disponemos, el 

Verdadero clásico de la prosperidad meridional (véase nuestra nota 12), el cuento se 

separa tipográficamente del diálogo solo por la interpolación de la anotaciones de los 

comentaristas. Las ediciones antiguas carecen de los signos de puntuación actuales, y las 

modernas los aplican a criterio del cuidador de la edición. Así, en la versión en la que se 

basa la presente tesis, la Colección de anotaciones sobre el Zhuangzi (莊子集釋) [ca. 

1894] de Guo Qingfan, revisada en 1982 por Wang Xiaoyu, este último incluye los dos 

cuentos dentro de las comillas que enmarcan el diálogo. En cambio, en otra edición más 

reciente, Anotación y traducción moderna del Zhuangzi (莊子今註今譯) (2007 [1974]) 
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de Chen Guying, los cuentos son desplazados a un nuevo párrafo, fuera de las comillas 

del diálogo. Como es evidente, la primera opción orienta el lector a buscar una mayor 

continuidad con las disquisiciones anteriores sobre ese hombre espiritual desligado de las 

materias humanas y de la ambición de logros personales. La segunda permite mayor 

flexibilidad interpretativa. 

Consecutivamente sigue otro cuento protagonizado por el emperador Yao, 

conocido por sus muy notables hazañas en su trayectoria como gobernante. Su visita a 

los legendarios Cuatro Maestros acarrea un olvido definitivo de la existencia del mundo. 

Para el comentarista Lü Huiqing, esos Cuatro Maestros simbolizan precisamente a los 

hombres espirituales y esta visita del emperador Yao da a entender un proceso de 

disolución de la subjetividad (Lü & Tang, 2009 [ca. 1077]: 12). 

En la búsqueda de una coherencia interna entre los dos microrrelatos y el diálogo, 

se han efectuado múltiples propuestas. Nos limitaremos a citar la del comentarista Guo 

Xiang (Guo & Cheng, 2011 [siglos III-IV]: 18), para el cual el tema común reside en la 

inutilidad de cosas. Los sombreros inútiles para la gente de Yue son comparables al 

mundo inútil para el emperador Yao después de aquella visita. Los dos cuentos quedarían 

vinculados por la regresión en el desenlace y por el contraste en un caso entre las 

costumbres de Song y Yue y en el otro entre la persecución de grandes obras y su 

abandono. Ambos desarrollarían una progresión temática del ideal zhuangziano 

encarnado por los hombres espirituales, que se desmarcan de todo aquello que es 

considerado precioso por quienes se aferran a juicios sesgados. 

En las seis traducciones, el tratamiento de la relación entre los dos cuentos y su 

contexto posibilita interpretaciones filosóficas variables: 

 

TM1 […] A estos hombres nada les puede dañar. Aun cuando las aguas de una inundación subieran 
hasta el cielo, ellos no se ahogarían. Aun cuando las rocas y metales fluyeran derretidos por la sequía 
y quedaran calcinadas las tierras y los montes, a ellos nada les afectaría el calor. Aun cuando del polvo 
y de la paja de la trilla de esos hombres pudieran hacerse sabios emperadores como Yao 堯 y Shun 舜
¿quién de ellos querría ocuparse de las cosas? Esto lo juzgan ellos tan inútil como para los habitantes 
de Yüeh 越, que se rapan la cabea y se tatúan el cuerpo, los gorros que los comerciantes de Sung 
宋 llevan allí para venderles. Después que Yao gobernó el Imperio y apaciguó con su política el 
pueblo del continente rodeado de mares, se fue a ver a cuatro maestros de la lejana montaña de 
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Ku-Ye en la parte septentrional del rio Fen. Desengañado allí, abandonó el trono imperial. 
(Elorduy, 1991 [1967]: 8-9) 

TM2 […] A un hombre como él las cosas exteriores no pueden causarle detrimento: suban hasta el 
cielo las aguas desbordadas, que él no ha de perecer ahogado; venga el azote de una grandísima sequía, 
que aun el oro y las piedras derrita y agoste completamente campos y montes, y él ni siquiera sentirá 
calor. Forjárase un Yao o un Shun del polvo y la paja de un hombre tal, que ni aun así consintiera en 
ocuparse de los mundanos negocios». 
 
Un hombre de Song fue al estado de Yue a vender gorros. Las gentes de Yue, que acostumbran 
raparse la cabeza y tatuarse el cuerpo, no habían menester de ellos.  
 
Yao puso orden en los pueblos del mundo y paz en las tierras entre los cuatro mares. Fuese 
entonces a visitar a los cuatro maestros que habitaban en la remota montaña Gushe, al norte del 
río Fen. Allí se desengañó, y el mundo dejó de existir para él. (Preciado, 1996: 39) 

TM3  
[…] Un hombre de tal Virtud 
funde los Diez Mil Seres 
en su Unidad primera. 
Y aunque el mundo se lo exija, 
¿cómo va él a dignarse 
gobernar sobre la tierra? 
A un hombre así nada puede herirle. 
Aunque las olas lleguen al Cielo, 
él no se ahogaría. 
Aunque por una gran sequía 
se disuelvan piedras y metales, 
se calcinen tierras y montañas, 
las llamas no le alcanzarían. 
Tan sólo de su cuerpo convertido en polvo  
los grandes Yao y Shun renacerían. 
¡Para qué iba él a ocuparse 
de las cosas del mundo!». 
 
Como aquel hombre de Song 
que quiso vender sombreros en la ciudad de Yue. 
Pero sus habitantes, de cabeza rapada  
y cuerpo tatuado, no los necesitaban. 
O como Yao, que instauró el orden  
y la paz por todas partes,  
y cuando visitó a los Cuatro Sabios  
del Monte Gushe, al norte del río Fen,  
olvidó su imperio para siempre.  
(González España & Pastor-Ferrer, 1998: 36-37) 
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TM4 
Morada de los hombres espirituales 
      […] Por otro lado, a estos hombres nada les puede afectar. Si las aguas de una inundación subieran 
hasta el cielo, ellos no se ahogarían. Si la sequía derritiera metales y calcinara tierras y montes, a ellos 
no les afectaría el calor. Aun cuando con sus residuos pudieran forjarse sabios emperadores como Yao 
y Shun, ¿quién de ellos querría ocuparse de las cosas del gobierno?  
       Un hombre del estado de Song trajo algunos tocados de ceremonia para venderlos en el 
estado de Yüeh. Pero los hombres de Yüeh, que tenían la costumbre de raparse la cabeza y de 
tatuarse el cuerpo, no tenían por qué utilizar tales prendas. Del mismo modo, Yao hizo que 
reinase el orden en los pueblos y mantuvo la paz en los cuatro mares. Fue a visitar a los cuatro 
maestros que vivían en la lejana montaña de Ku-ye en la parte septentrional del río Fen. Al 
regresar de esta visita, tras sufrir el desengaño, descubrió con tristeza que nuestro mundo para 
él había dejado de existir. En consecuencia, abandonó el trono imperial. (Serra, 2005: 13-14) 

TM5 […] Este tipo de hombres no son dañados por las cosas externas, ni mueren por las vertiginosas 
inundaciones. No sentirían calor ni cuando los metales y piedras se fundieran y las colinas fueran 
arrasadas. Con el polvo y cáscaras de granos encima pueden crear una situación semejante a la de la 
época de Yao y Shun. ¡Cómo, entonces, pueden aturdirse a tener en cuenta las cosas vulgares!» 
 
«Los hombres del reino de Song adquieren sombreros para venderlos en el reino de Yue. Es que 
los de Yue se cortan el pelo y se tatúan; los sombreros no les sirven de nada. El Soberano Yao 
gobernaba al pueblo bajo el Cielo, haciendo que todos los asuntos políticos del Estado quedaran 
tranquilos y transparentes. Él viajó al lejano monte Gushe y al norte del rio Fenshui para visitar 
con toda devoción a cuatro celebridades, olvidándose, confusamente, de los méritos y hazañas 
que le permitían gobernar el Estado.». (Jiang, 2011: 11)  

TM6 […] A este hombre nada puede dañarlo. En una inundación que llegara al cielo no podría 
ahogarse. En una sequía, en que los metales se licuaran y las montañas se quemaran, no sentiría calor. 
Aun cuando de su polvo y restos se podrían crear sabios emperadores como Yao y Shun ¿quién querría 
ocuparse de cosas así? Eso es tan inútil como los bonetes ceremoniales que un hombre de Sung 
llevó a vender a los habitantes de Yüeh, que acostumbraban cortar sus cabellos y pintar sus 
cuerpos, de manera que la prenda no les servía para nada. El emperador Yao llevó el orden a 
todo su pueblo y gobernó en todos los lugares rodeados por el mar. Pero después de haber visitado 
a los cuatro sabios de la montaña Ke Ye, al norte del río Fen, sintió al regresar que el imperio ya 
no existía más para él. (Bayona, 2018: 37) 

 

Ante todo, TM1 y TM6 han ahorrado a sus lectores el procesamiento cognitivo en 

la búsqueda de la relación entre el primer cuento y el diálogo construyendo 

intencionalmente una conexión tanto formal como temática. Sin hacer ningún punto y 

aparte, han insertado frases de transición ausentes en el texto original, expresando con 

ello su propio juicio de valor, en la línea del comentarista Guo Xiang: «Esto lo juzgan 

ellos tan inútiles como para…» en TM1, y «Eso es tan inútil como…» en TM6. De esta 
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forma, se explicita el punto de encuentro entre los hombres espirituales y la gente de Yue, 

que consiste en rechazar como algo inservible cosas que sí son valiosas para otros. 

Además, se pierde la narratividad del cuento, convertido ahora en una subordinada 

explicativa de un núcleo centrado en el concepto de inutilidad. El cuento original queda 

así más explícitamente instrumentalizado. 

Entre los dos cuentos, en cambio, no se establece transición alguna. Se puede 

inferir que la conexión que se ha establecido entre el diálogo y el primero vale también 

para el segundo, o que para el segundo cuento no hace falta transición porque Yao ya ha 

sido citado en la frase anterior a ‘¿Cómo iba él a ocuparse de las cosas?’, quedando 

suficientemente clara la relación tras lo dicho en esas frases finales anteriores a los 

cuentos. En cualquiera de tales supuestos, se preserva el carácter narrativo de este 

segundo microrrelato. 

En TM3 la intención de fomentar la coherencia y cohesión textual se pone de 

manifiesto agregando el comparativo «como» al principio de cada cuento: «Como aquel 

hombre de Song / que … O como Yao, que …». A diferencia de TM1 y TM6, el enlace 

se repite para el segundo cuento, creándose un paralelismo sintáctico en que el 

microrrelato se articula como subordinada relativa del nombre del protagonista, pero no 

se especifica la naturaleza del enlace, que queda así implícita, a discreción del lector.  

El conjunto de los dos cuentos es excluido de las comillas que delimitan el diálogo, 

del que es además separado por punto y aparte y línea blanca, de tal modo que —dentro 

de un pasaje enteramente en verso— constituye una nueva estrofa. Aunque la conexión 

sintáctica busca relacionar el diálogo y los cuentos, al mismo tiempo se quiere subrayar, 

pues, una separación formal (pausa incluida) entre uno y otros.  

Siguiendo un orden que nos lleva de mayor a menor interconexión, TM4 hace 

punto y aparte entre el diálogo y los cuentos y no introduce ninguna transición al principio 

del nuevo párrafo. Sí la agrega entre los dos cuentos, de la modalidad vaga, pendiente de 

resolución por parte del lector: «Del mismo modo, …». Contribuye, asimismo, a la 

integridad del conjunto el que ambos párrafos, privos de comillas, queden enmarcados 

dentro del paraguas de un epígrafe inicial:  «Morada de los hombres espirituales». 

Como TM4, TM5 y TM2 abren párrafo nuevo para los cuentos, y en su caso no 

proponen enlaces ni entre ellos, ni con respecto al diálogo. Cierran comillas a final de 
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párrafo, pero TM5 vuelve a abrirlas para los cuentos (¿hay que interpretar que los cuentos 

siguen formando parte del diálogo?); no así TM2, que —además— crea otro punto y 

aparte para separar a un cuento de otro, siguiendo —como declara el propio traductor en 

el prólogo a propósito de todo el libro— la segmentación del texto original que propone 

la Anotación y traducción moderna del Zhuangzi (莊子今註今譯) de Chen Guying. TM2 

es, pues, la versión que confiere mayor grado de independencia a los tres pasajes y que 

más abre el abanico de lecturas, dejando abiertas todas las puertas de una interconexión 

ambigua y enigmática o incluso admitiendo una posible no-interconexión, achacable esta 

a su vez quien sabe si a avatares de corte ecdótico o a un original intencionalmente 

fragmentario.  

Resumiendo, TM1, TM6, TM3, TM4 han creado en uno u otro punto un vínculo 

mediante nexos de índole comparativa, con un grado de explicitación que va de mayor o 

menor siguiendo el orden en que acabamos de colocarlos. TM5 y TM2 no lo crean, 

yuxtaponiendo los pasajes con vínculos leves de carácter gráfico en TM5 y con 

desvinculación gráfica completa en TM2.  

Ambos cuentos se caracterizan por un extremado laconismo en la expresión. El 

segundo cuento, en especial, se desarrolla a gran velocidad, liquidándose el 

acontecimiento de la visita del emperador Yao a los Cuatro Maestros con muy pocos 

caracteres que omiten lo que ocurrió durante dicha visita y cierran el relato con un final 

abrupto. Los siete caracteres que configuran tal desenlace («窅然喪其天下焉», esto es, 

‘aturdido, olvidó su mundo’) son la clave para dilucidar la relación interna entre los dos 

cuentos y el diálogo. El carácter «窅» (yao), acompañado por el sufijo «然» (ran), 

describe el estado anímico del emperador al concluirse la visita. El significado básico de 

«窅» (yao), según el diccionario Cihai, es el de tener los ojos hundidos, con la variable 

por extensión de ‘mirar a lo lejos’ (Xia et al., 2009 [1979]: 2671, definición 1). Más 

problemático el significado contextual, que ha dado pie a interpretaciones divergentes 

entre los comentaristas: Li Yi (comentario recogido por Lu Deming (1983 [ca. 583]: 361) 

entiende ‘estar frustrado’; Lin Xiyi, mirar hacia algo ‘inmenso’ o ‘ilimitado’ (Lin & Zhou, 

1997 [ca. 1258]: 64); Xuan Ying hacia algo ‘profundo’ y ‘de largo alcance’ (Xuan & Cao, 

2008 [ca. 1721]: 7), y es Chen Guying (2007 [1974]: 34) quien interpreta ‘aturdido’. 
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Ese estado mental no se sabe bien si pensativo, confundido o melancólico es 

seguido a continuación por el verbo «喪» (sang), que significa ‘perder’ cuando es 

utilizado como verbo transitivo, interpretado en su significado contextual por Cheng 

Xuanying como ‘olvidar’ (Guo & Cheng, 2011 [s. VII]: 18). La lectura ‘olvidó su mundo’ 

(喪其天下) entra en sintonía —de hecho— con uno de los conceptos cruciales del libro, 

aquel según el cual ‘el hombre supremo carece del yo’ (至人無己) (Wang, 1988: 31). 

Podríamos deducir que lo que se omite sobre lo experimentado por Yao durante la visita 

a los Cuatro Maestros es una transformación mental que le permitió alcanzar las 

cualidades que distinguen a los hombres espirituales. Que olvidara sus pasadas hazañas 

y su posición regia fue el resultado de romper los límites del mundo de la experiencia y 

realizar una disolución de yo, lo que a su vez forma un bucle cerrado perfecto con la 

búsqueda de la libertad absoluta. 

¿Cómo han respondido los traductores a la omisión de lo ocurrido durante la visita 

y a la polisemia de los caracteres de la frase? Son respuestas distintas en cuanto a nivel 

de concreción y en cuanto a las explicaciones aportadas. En la línea del comentarista Li 

Yi, tres traductores llevan el carácter «窅» (yao) al terreno del desengaño: «Desengañado 

allí, abandonó el trono imperial» (TM1); «Allí se desengañó» (TM2); «tras sufrir el 

desengaño» (TM4). Los otros tres lo omiten: TM3, TM5, TM6; o acaso en TM5 

corresponda al adverbio «confusamente». El desengaño implica una transformación 

mental absoluta: lo que se creía o valoraba antes se revela falto de verdad o de valor. Nada 

impide que esto sea positivo, pero lo cierto es que, en principio, el desengaño implica que 

el cambio es vivido de modo doloroso, tal como subraya la amplificación de TM4: «tras 

sufrir el desengaño, descubrió con tristeza». También la formulación de TM6, pese a 

omitir «窅» (yao), parece prestarse a una lectura en clave de desazón: «sintió al regresar 

que el imperio ya no existía más para él». ¿Es únicamente la tristeza que resulta de darse 

cuenta de la ignorancia en la que uno estaba instalado antes, o hay algo más y se debe al 

nuevo estado en que uno se halla? Sea como sea, solo TM3 mantiene equidistancia y 

misterio en cuanto a las emociones. También TM5, pero TM5 acentúa la negatividad en 

términos objetivos, proponiendo con ello una lectura del cuento muy diferente, difícil de 

conciliar con la narración original. La transformación del emperador parece consistir en 
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que, tras esa visita a cuatro «celebridades», se olvida «confusamente» de sus cualidades 

de buen gobernante, con lo cual quizá deba entenderse que a partir de ese momento será 

un mal gobernante. Los «maestros» o «sabios» son llamados aquí «celebridades»: ¿son 

vistos no como hombres espirituales, sino como arquetipos de la fama entendida como 

falso valor? 

Un detalle interesante es que TM1 y TM2, para estrechar la cadena causal entre 

la visita y el desengaño, agregan por su cuenta el adverbio «allí», remarcando así que el 

cambio sucedió en la montaña, durante la visita. TM4 y TM6, en cambio, inventan una 

escena nueva, la del regreso de la visita: fue «al regresar» cuando se notaron los efectos 

de la visita. 

En cuanto al predicado verbal «喪其天下» (sang qi tianxia), ‘olvidó su mundo’, 

con el que se cierra el cuento, ha sido traducido en TM1 como «abandonó el trono 

imperial», en TM2 como «el mundo dejó de existir para él» y en TM6 como «sintió al 

regresar que el imperio ya no existía más para él». El verbo clave «喪» (sang), ‘perder’, 

se convierte en una renuncia activa y factual en TM1, mientras que en TM2 y TM6 se 

hace hincapié más bien en una transformación cognitiva. TM4 amplifica para recoger 

ambos sentidos, en una lógica anterioridad-posterioridad y causa-consecuencia: 

«descubrió con tristeza que nuestro mundo para él había dejado de existir. En 

consecuencia, abandonó el trono imperial». TM3 y TM5 emplean el verbo ‘olvidar’ 

sugerido por Cheng Xuanying (Guo & Cheng, 2011 [s. VII]: 18). TM3 es la versión más 

sucinta de todas: «olvidó su imperio para siempre». Se suprime el calificativo 

problemático «窅» (yao) y tan solo se agrega el sintagma preposicional «para siempre», 

que recalca lo radical y definitivo del desasimiento. El complemento directo original «天

下» (tianxia) ‘el mundo’ es concretado en el menos abstracto «imperio», mientras que 

TM5, como ya hemos comentado más arriba, lo alarga en una explicación descriptiva 

destinada a reducir la ambigüedad del original. Quizá el «confusamente» se enraíce 

también, como el verbo, en el comentario de Chen Guying (2007 [1974]: 34), para quien 

«窅然» (yao ran) equivalía a un estado anímico de aturdimiento, pero la explicación en 

su conjunto —muy libre— hay que atribuirla sin duda al traductor.  
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Más larga todavía, en cualquier caso, la amplificación de TM4, en la que la 

transformación factual se suma a la cognitiva, se duplica el «desengaño» en «tristeza»  y 

se añade a la visita el regreso de la misma. Es la versión en donde más se disecciona el 

resultado de la visita, aunque no esquivando del todo la ambigüedad («nuestro mundo 

para él había dejado de existir»). De hecho, se observa una mezcla de las intervenciones 

de los demás traductores.  

Ante la polisemia de las palabras clave «窅» (yao) y «喪» (sang) del desenlace y 

ante la economía expresiva de la narración, los traductores han tendido —en suma— a 

enriquecer el esqueleto narrativo de una manera u otra, incorporando detalles imaginados 

que hagan más razonable la abrupta irrupción del último acontecimiento e intentando 

reducir el esfuerzo de procesamiento de sus lectores mediante una propuesta explicativa 

más o menos clara o desarrollada.  

7.4.2 Uso extraordinario de una receta 

En el Capítulo I, Huizi (el filósofo de la Escuela de los Nombres) y Zhuangzi 

debaten sobre la utilidad de una calabaza gigantesca. Para Huizi, su grandeza conduce a 

su carencia de uso práctico. En lugar de refutar tal argumento de modo directo, Zhuangzi 

narra un cuento sobre los distintos usos de una misma receta de ungüento que puede evitar 

que las manos se agrieten: 

 
惠子謂莊子曰：「魏王貽我大瓠之種，我樹之成而實五石，以盛水漿，

其堅不能自舉也。剖之以為瓢，則瓠落無所容。非不呺然大也，吾為其無用而掊

之。」莊子曰：「夫子固拙於用大矣。宋人有善為不龜手之藥者，世世以洴澼絖

為事。客聞之，請買其方百金。聚族而謀曰：『我世世為洴澼絖，不過數金；今

一朝而鬻技百金，請與之。』客得之，以說吳王。越有難，吳王使之將。冬與越

人水戰，大敗越人，裂地而封之。能不龜手, 一也；或以封，或不免於洴澼絖，

則所用之異也。今子有五石之瓠，何不慮以為大樽而浮乎江湖，而憂其瓠落無所

容？則夫子猶有蓬之心也夫！」(I, § 14) 
 

Huizi le dijo a Zhuangzi: —El rey de Wei me regaló unas semillas de una gran 
calabaza. Las sembré y, cuando maduró, dio un fruto que pesaba cinco dan. Lo usé para 
contener agua, pero su dureza no aguantó el peso. Lo corté en dos para que sirviera como 
cucharón, pero era demasiado grande para caber en cualquier lugar. No es que no fuese 
grande, es que era inútil para mí, así que lo hice pedazos—. Zhuangzi dijo: —Usted es 
torpe con las cosas grandes. Había un hombre de Song que era hábil en hacer un 
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ungüento que evitaba que las manos se agrietaran. Su familia durante generaciones 
había hecho del blanqueo de seda en agua su negocio. Un forastero se enteró y 
propuso comprar su receta por cien monedas de oro. El hombre reunió a su famila 
para discutir el asunto y dijo: «Hemos estado blanqueando seda durante 
generaciones, y hemos ganado poco oro. Ahora, una vez que vendamos la receta, 
ganaremos cien monedas de oro, propongo vendérsela.» El forastero logró la receta 
y fue a persuadir al rey de Wu. Era cuando el estado Yue atacó, el rey de Wu lo 
nombró general. En invierno, derrotó al ejército Yue en una batalla marítima, y el 
rey le enfeudó con una tierra. La receta puede evitar que las manos se agrieten en ambos 
casos, en un caso condujo a la enfeudación y en otro caso no se fue más allá del blanqueo 
de seda en agua, y así ocurrió por la diferencia de uso. Ya que ahora usted tiene una 
calabaza de cinco dan, ¿por qué no se la ha atado a usted mismo para mantenerse a flote 
sobre los ríos y lagos, en vez de preocuparse por el hecho de que era demasiado grande 
para caber en cualquier lugar? ¡Usted tiene mucha maleza en la cabeza!—. [Traducción 
literal nuestra] 

 
Según el comentarista Cheng Xuanying, esa imagen de calabaza gigantesca sería 

en boca de Huizi una sátira contra Zhuangzi, en el sentido de que la escritura de este sería 

vista como algo grande pero de poca utilidad (Guo & Cheng, 2011 [s. VII]: 19). Mediante 

el cuento, Zhuangzi refutaría las tesis de Huizi sobre la utilidad. Como señala Roger T. 

Ames, el conocimiento para Zhuangzi no es estático, es esencialmente «the condition of 

an experience rather than of an isolated experiencer» (Ames, 1998: 220). Por lo tanto, 

esta narración querría demostrar la utilidad de aquello que parece totalmente inservible 

desde el punto de vista ordinario pero que no lo es bajo determinadas perspectivas y 

condiciones, lo que quiebra la experiencia convencional y reafirma la relatividad de la 

función de las cosas. La demostración se efectúa mostrando la excelente relación calidad-

precio que se puede obtener con la compra de una receta de ungüento por cien monedas 

de oro: se crea la oportunidad para visitar al emperador, se consigue un puesto de mando 

altísimo dentro del ejército y se termina ganando como recompensa una gran propiedad. 

Más allá de la demostración de la (posible) alta utilidad de la receta, sin embargo, tal 

como advierte Luo Anxian (2015: 34), debería verse en el cuento el intento de Zhuangzi 

por trascender los juicios basados en estándares utilitarios o, lo que es lo mismo, por 

terminar un debate (el debate sobre utilidad e inutilidad) arraigado en preconceptos 

divisorios.  

El punto de inflexión de la secuencia narrativa llega con la obtención de la receta 

por parte del forastero. A partir de ahí el cuento avanza hasta el final a gran velocidad. Se 
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omite cualquier detalle sobre la audiencia del forastero con el rey de Wu. Se nos hace 

saber directamente que el rey lo nombró general. De la batalla marítima tan solo se nos 

comunica el resultado: el enemigo fue derrotado y el rey premió al forastero con un feudo. 

La última frase sobre la receta quiere ser un epílogo-conclusión, pero lo cierto es que la 

cadena causal que lleva de ella a la ‘enfeudación’ queda implícita.  

Esta extremada sobriedad textual ha dado lugar a las distintas respuestas por parte 

de los traductores: 

 

TM1 El forastero, después que lo compró, habló de ello al rey del estado Wu吳. El estado Yüeh 越 
molestaba, por aquel tiempo, al estado Wu. El rey de Wu envió su tropa para darle batalla por agua en 
el pleno rigor del invierno al reino Yüeh y le infligió una gran derrota. (Como premio) le asignó un 
buen feudo. (Elorduy, 1991 [1967]: 10) 

TM2 Así que el forastero obtuvo la receta, y con ella se fue a Wu y pidió audiencia al rey. En ese 
tiempo Yue estaba atacando a Wu, y el rey le puso al mando de sus tropas. Entablóse un gran combate 
naval en pleno invierno y Yue sufrió una decisiva derrota. El rey de Wu, en premio, le otorgó como 
feudo una parte del territorio conquistado. (Preciado, 1996: 40) 

TM3  
El forastero, después de adquirirla,  
se la ofreció al rey de Wu;  
éste, agradecido, le nombró general  
de la flota contra Yue. 
En pleno invierno consiguió una victoria 
 y como recompensa obtuvo un feudo. (González España & Pastor-Ferrer, 1998: 38) 

TM4  
Los beneficios de una pomada 
[…] El forastero, después que lo compró, pidió audiencia al rey del estado Wu. El estado Yüeh había 
provocado, por aquel tiempo, un incidente en la frontera del estado Wu. El rey de Wu confió al forastero 
el mando de su flota. En pleno invierno se libró un combate naval y la flota de Yüeh fue completamente 
aniquilada gracias a aquella pomada que impidió que las manos de los hombres de Wu se agrietasen. 
En pago a aquella derrota, el estado de Yüeh se vio obligado a ceder un feudo del que quedó 
beneficiario el forastero. (Serra, 2005: 14) 

TM5 Una vez conseguida la técnica, el comprador la llevó ante el rey de Wu para persuadirlo. Yue 
tropezó con una situación penosa. El rey de Wu mandó un general para dirigir el ejército. Era invierno. 
Combatieron contra los de Yue sobre el río, a quienes derrotaron seriamente. El rey de Wu enfeudó 
una tierra al general. (Jiang, 2011: 13) 
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TM6 El forastero le llevó la receta al Príncipe de Wu que tenía problemas con el Estado de Yüeh. El 
Príncipe de Wu envió durante el invierno a uno de sus generales a librar una batalla naval con el 
ejército de Yüeh, al que derrotó completamente. El extranjero fue recompensado con un feudo del 
territorio conquistado. (Bayona, 2018: 38) 

 

En el original no cabe la menor duda de que el pronombre personal «之» (zhi) 

tiene como antecedente el forastero: tras la audiencia , ‘el rey de Wu lo nombró general 

(al forastero)’ (吳王使之將). Pero la rapidez del desenlace y la omisión de eslabones 

intermedios empuja a varios traductores a desconfiar de ese nombramiento: ¿cómo puede 

haber ocurrido en tan poco tiempo y como fruto de una sola visita en la que el desconocido 

tan solo venía a ofrecer un ungüento? TM1, TM5 y TM6 deciden quitar al protagonista 

el rol de general: «el rey de Wu envió su tropa» (TM1); «El rey de Wu mandó un general 

para dirigir el ejército» (TM5); «El Príncipe de Wu envió durante el invierno a uno de sus 

generales a librar una batalla» (TM6). Esquivan así un dato carente de lógica o 

justificación, pero lo cierto es que acto seguido dos de estos traductores pierden cohesión 

por negligencia sintáctica: no queda claro cuál es el antecedente del pronombre indirecto 

ni en «le otorgó como feudo una parte del territorio conquistado» (TM2) ni, sobre todo, 

en «le asignó un buen feudo» (TM1). Además, en caso de que el lector entienda ‘al 

forastero’, el premio quedará menos justificado que en el original, ahora que el forastero 

nada ha tenido que ver con la batalla. Solo TM5 sigue el hilo lógico creado con el cambio 

de persona: el premio lo recibe el otro general. Lo que no se entiende aquí es que la 

historia de la receta se haya desplazado enteramente del forastero a un general: pierde 

cohesión el conjunto de la parábola, sobre todo la frase recapitulatoria final. 

TM2, TM3 y TM4 sí nombran general al forastero. TM3 añade el adjetivo 

«agradecido»: dice así explícitamente que el nombramiento tuvo lugar como 

agradecimiento por el obsequio de la pomada. Este eslabón causal queda implícito en el 

original. También este traductor refuerza, pues, la lógica del discurso y de los hechos. La 

diferencia es que los tres anteriores lo hacen tergiversando o malinterpretando; en este 

otro caso, se escoge una posibilidad dentro del abanico de las que sí ofrece el original. 

Hay otras: en el curso de la audiencia, a partir del obsequio de la pomada, pueden haber 

salido a colación otros factores que han llevado al emperador a tomar la decisión. Quizá 
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un tema ha llevado a otro y ha resultado que el forastero tenía un pasado militar 

sobresaliente, por poner un ejemplo. La posibilidad escogida, aunque en cierto modo 

absurda, es la que da más cohesión al conjunto del microrrelato, haciendo gravitar toda 

la casualidad en torno al ungüento. Y, en cualquier caso, TM3 ha preferido esta opción a 

dejar abierto el abanico de lecturas. TM2 sí lo deja abierto. TM4, por el contrario, lo cierra 

todavía más que TM3 cuando decide buscar una explicación para toda la cadena de 

acontecimientos: «la flota de Yüeh fue completamente aniquilada gracias a aquella 

pomada que impidió que las manos de los hombres de Wu se agrietasen». El original ha 

dejado vacíos a lo largo de la narración, pero menciona la utilidad del ungüento para que 

no se hagan grietas en las manos tanto en la frase inicial como en la frase final. En la final 

(«La receta puede evitar que las manos se agrieten en ambos casos») se dice que esta 

propiedad actuó tanto en la primera parte de la historia (la protagonizada por el vendedor) 

como en la segunda (la protagonizada por el comprador, esto es, el forastero), y la 

mención expresa del invierno a propósito de la batalla parece dar, en efecto, la razón al 

traductor de TM4. Con esta interpretación, además, ya no suena tan absurdo que el 

forastero fuera nombrado general como agradecimiento por el ungüento: al explicar al 

rey la utilidad que podía tener para sus tropas en invierno, le estaba dando la llave de la 

victoria. Serra demostró, en definitiva, una gran sagacidad como lector, o de las varias 

versiones intermedias que probablemente manejaba utilizó aquí la más inteligente. Por lo 

demás, si ya en el episodio de los sombreros y Yao era quien más amplificaba, ahora 

corrobora dicha tendencia, no solo en la frase citada, sino en el conjunto del microrrelato: 

atribuye la guerra a un «incidente en la frontera» provocado por el Estado de Yue, y 

puntualiza que el premio es un feudo hasta entonces propiedad de ese Estado, cedido a 

causa de la derrota. Todo el relato fluye con un tejido lógico y una facilidad de 

comprensión superiores tanto a las demás traducciones como al original. Se maximiza la 

función de la receta y se dibuja una cadena causal de los acontecimientos más completa 

y fuerte. Quizá subyazca —consciente o inconscientemente— a esta manera de proceder 

la idea de que el original no era programáticamente oscuro, sino que lo era por 

particularidades del estilo antiguo, por el desconocimiento parcial que los modernos 

tenemos de ese estilo (o del chino antiguo en general) o incluso por las alteraciones en la 

transmisión del texto a lo largo del tiempo. O quizá simplemente se esté renunciando al 
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estilo original porque lo que se considera importante es guiar a los lectores en la discusión 

sobre los valores éticos y filosóficos.  

Los demás traductores, o porque no tuvieron acceso a la clave de lectura de la que 

dispuso Serra, o porque no quisieron o ayudar tanto o amplificar tanto, se conformaron 

con mejorar la cohesión con pequeñas calas, como la incorporación del adjetivo 

«agradecido» antes indicada. En la frase sobre la obtención del feudo tenemos dos más, 

ambas también presentes en la hiperamplificación de Serra. Una es clarificar que el 

forastero obtiene el feudo a título de premio o recompensa, un añadido en el que coinciden 

casi todos los traductores: «(Como premio)» (TM1); «en premio» (TM2); «como 

recompensa» (TM3); «El extranjero fue recompensado con» (TM6). Otra es recalcar que 

ese feudo es «territorio conquistado» (TM2 y TM6). TM5 es la única traducción que no 

toma ni una ni otra iniciativa.  

En la frase —también esta muy sobria— sobre la batalla marítima, un solo 

carácter «冬» (dong), ‘invierno’, informa del tiempo que hacía y de la severidad del 

entorno y las circunstancias. Todos los traductores lo recogen. TM5 es una vez más el 

más lacónico: «Era invierno». TM6 dice «durante el invierno», y TM1, TM2, TM3 y 

TM4 dan especial énfasis al dato meteorológico subrayando lo crudo de la estación: «en 

el pleno rigor del invierno» (TM1); «En pleno invierno» (TM2, TM3, TM4). ¿Se dieron 

cuenta, pues, de lo importante que era este dato para explicar la utilidad de la receta? Es 

difícil de decir. Sea como sea, es esta la enésima muestra del esfuerzo que la mayoría de 

ellos hicieron por dar al cuento un desarrollo más coherente y por atenuar la ambigüedad 

y la dificultad de comprensión causadas por la sinteticidad del texto de partida. 

7.4.3 Tres por la mañana  

En el capítulo II, en el marco de la argumentación con anadiplosis y metáfora 

lingüística que hemos analizado en 7.1.1 y 7.2.1, Zhuangzi ridiculiza con un cuento a 

quienes no entienden la unidad entre los seres y las cosas, comparándolos con los monos 

que se dejaron engañar por un simple truco que practicó el monero. Este cuento está en 

el origen del chengyu «朝三暮四» (zhaosan-musi), ‘Tres por la mañana y cuatro por la 

tarde’, que suele emplearse para aludir a un estado mental cambiante e inestable (Xia et 

al., 2009 [1979]: 2893). Veamos el pasaje: 



 
369 

 
 唯達者知通為一，為是不用而寓諸庸。庸也者，用也；用也者，通也；

通也者，得也；適得而幾矣。因是已。已而不知其然，謂之道。勞神明為一而不

知其同也，謂之朝三。何謂朝三？狙公賦芧，曰：「朝三而莫四。」眾狙皆怒。

曰：「然則朝四而莫三。」眾狙皆悅。名實未虧而喜怒為用，亦因是也。是以聖

人和之以是非而休乎天鈞，是之謂兩行。(II, § 11) 
 

Solo los de esclarecimiento conocen la unificación entre cosas distintas, por lo 
tanto, no recurren a la distinción sino a lo común. Lo común es la utilidad; la utilidad es 
la conexión; la conexión es el logro. Ese logro agota los misterios. Se trata de 
conformarse a la naturaleza de las cosas. Lo practica sin entender por qué, esto se llama 
dao. Fatigan su mente para unificarlos sin conocer que son esencialmente iguales, lo 
cual se denomina ‘tres por la mañana’. ¿Qué es ‘tres por la mañana’? El criador de 
monos que daba castañas a los monos les dijo: —Tres castañas por la mañana y 
cuatro por la tarde—. Todos los monos se enojaron. Entonces dijo: —Vale, entonces 
cuatro por la mañana y tres por la tarde—. Los monos se pusieron contentos. El 
nombre y la realidad no han cambiado, pero la alegría y el enojo no son lo mismo, 
eso también depende (la naturaleza de los monos). Por lo tanto, los santos armonizan 
el es y el no es y reposan en la rueda de fabricación cerámica del cielo, a lo que se le 
llama el doble caminar. [Traducción literal nuestra] 

 

El monero consiguió manipular las emociones de los monos con una fácil treta: 

distribuir las castañas de forma distinta. La preferencia de los monos por el número de 

castañas obtenidas en determinados momentos del día equivale a ceñirse a una visión 

distintiva y confrontativa con las cosas. Es lo que critica Zhuangzi, en esta ocasión con 

una ironía mordaz: es estúpido perderse en los nombres distintos, en los discernimientos 

y preenjuciamientos. Conformarse a la naturaleza esencial de las cosas, renunciando al 

método analítico, es precisamente uno de los caminos que conducen al dao.  

El cuento se cierra con una oración ambigua: «亦因是矣» (yi yin shi yi), ‘También 

depende de esto’, o ‘También sigue esto’. El carácter clave «因» (yin) es un verbo, que 

significa ‘depender’ o ‘seguir’, según el Diccionario Wang Li de chino antiguo (Wang, 

2000: 144, definición 1 y 2). El sujeto que realiza la acción de ‘seguir’ o ‘depender’ no 

está explícito, aunque podría ser una frase impersonal. El carácter «是» (shi) pertenece a 

múltiples categorías gramaticales. Como complemento directo del verbo «因» (yin), sería 

pronombre demostrativo, ‘esto’ (Wang, 2000: 430, definición 2), pero no sabemos qué 

depende de qué, o qué sigue a qué. Si —en cambio— funciona como verbo, significa 
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‘considerar correcto algo’ (Wang, 2000: 430, definición 1) o simplemente sirve de cópula 

(Wang, 2000: 430, definición 3). En ambos casos, el complemento directo del verbo «因

» (yin) quedaría omitido y seguiríamos sin saber qué se enuncia de qué. Así pues, la 

combinación entre estos dos caracteres polisémicos acarrean una doble ambigüedad, lo 

que ha suscitado interpretaciones muy dispares entre los comentaristas. 

Para Guo Xiang, el sujeto implícito de la frase son los monos y la oración versa 

sobre el error que estos comitieron. Considera que el complemento directo está implícito 

y es la preferencia-prejuicio de los monos, e interpreta el carácter «是» (shi) como verbo, 

como ‘creerse a sí mismo tener razón’ (Guo & Cheng, 2011 [siglos III-IV]: 39). Lin Xiyi, 

por su parte, lee una frase impersonal (sin sujeto) y cuyo complemento directo es la 

verdad de la unificación entre es y no es (Lin & Zhou, 1997 [ca. 1258]: 27). Wen Yiduo 

(1993 [1943]: 83) también entiende la oración como impersonal, y para él el complemento 

directo es la naturaleza de las cosas. Chen Guying (2007 [1974]: 81) identifica al sujeto 

en el monero y al complemento directo como la psicología de los monos. Los traductores 

al español han tenido igualmente que descifrar de algún modo esta oración ambigua, lo 

que han hecho del siguiente modo: 

 

TM1 Fatigan su espíritu los que quieren comprender su unidad sin haber entendido su identidad. Esto 
es lo que se dice «tres a la mañana». ¿Por qué se llama «tres a la mañana»? Un monero dijo a sus 
monos: Os daré tres celemines de batatas a la mañana y cuatro a la tarde. Todos los monos se pusieron 
furiosos. Entonces les dijo: Bien, os daré cuatro a la mañana y tres a la tarde. Todos los monos se 
pusieron contentos. Las palabras y la verdad de ellas no habían sufrido cambio alguno, pero su efecto 
fue alegría en un caso e ira en el otro. Era también seguir la verdad. (Elorduy, 1991 [1967]: 16) 

TM2 Agotar la luz del espíritu buscando la unidad, mientras se ignora la identidad de todos los seres, 
es lo que se llama «Tres por la mañana». ¿Qué es eso de «Tres por la mañana»? Un criador de monos, 
que les daba castañas para comer, dijo a sus monos: «Os daré tres por la mañana y cuatro por la tarde». 
Los monos se enfurecieron. Dijo entonces él: «Bien, os daré cuatro por la mañana y tres por la tarde». 
Y los monos mostraron grandísimo contento. Palabras y realidad no habían cambiado, mas fueron 
ocasión de cólera primero y luego de alegría: aquel hombre había sabido acomodarse al natural de 
los monos. (Preciado, 1996: 47) 

TM3 
Pero el que fatiga su espíritu  
en comprender la Unidad  
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sin reconocer las semejanzas,  
a eso se le llama «tres por la mañana». 
¿Por qué se llama así? 
Un criador que alimentaba a sus monos  
dijo a éstos: 
«Tres castañas por la mañana  
y cuatro por la tarde». 
Los monos se enfurecieron. 
«Está bien —les dijo—,  
entonces cuatro por la mañana  
y tres por la tarde». 
Y los monos saltaron de alegría. 
Nada había cambiado: 
ni la realidad ni las palabras; 
pero su utilidad provocó 
cólera primero y alegría después, 
porque se adaptó a las circunstancias. (González España & Pastor-Ferrer, 1998: 52) 

TM4 Aferrarse al conocimiento exclusivo de una cosa, pero ignorar que ésta es idéntica a las demás 
cosas, viene a ser igual que el cuento «Tres a la mañana».  
¿De qué cuento se trata? 
La historieta del monero 
Un hombre que criaba monos les distribuía bellotas diciéndoles: «Os daré tres bellotas a la mañana y 
cuatro a la tarde». Todos los monos se pusieron furiosos. Entonces les dijo: «Bien, os daré cuatro a la 
mañana y tres a la tarde». Todos los monos se pusieron contentos. 
En realidad no había cambiado nada. No obstante, la primera proposición había provocado la cólera y 
la segunda el contento. El monero no había hecho otra cosa que adaptarse a la naturaleza de los 
simios. (Serra, 2005: 22) 

TM5 Se gastan todas las energías e ideas para sortear la razón de la comunicación, sin saber que las 
cosas de por sí se comunican y se funden en uno solo. Esto es lo que se dice «tres por la mañana y 
cuatro por la tarde». ¿De dónde viene este dicho? Es que una persona criadora de monos daba castañas 
a esos animales. Dijo: «Les doy tres litros de castañas por la mañana y cuatro por la tarde». Los monos 
se enojaron mucho. Entonces el criador de monos dijo; «Así pues, cuatro litros por la mañana y tres 
por la tarde». Los monos se pusieron muy contentos. No cambia nada ni en nombre ni en esencia, pero 
los monos se mostraron distintos en alegría y enojo. Eso no pasa de ser seguir la corriente de la 
naturalidad de los monos. (Jiang, 2011: 25) 

TM6 Pero consumir nuestro cerebro en un esfuerzo destinado a que las cosas sean una, sin reconocer 
el hecho que ya todas son una, se llama «tres en la mañana». ¿Qué es eso de «tres en la mañana»? 
Cuando un cuidador de monos iba a repartir las nueces para sus animales les dijo: «Les daré tres en la 
mañana y cuatro en la noche». Los monos se enfurecieron con esta disposición. «Muy bien» repuso el 
cuidador, «entonces les daré cuatro en la mañana y tres en la noche» con lo cual los monos estuvieron 
contentos. No hubo cambio en la realidad tras las palabras y sin embargo los monos respondieron 
primero con furia y luego con alegría. Dejémoslos así, si eso quieren. (Bayona, 2018: 45-46) 
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TM2, TM4 y TM5 coinciden en inclinarse por la opción de Chen Guying (sujeto 

el monero y complemento la naturaleza de los monos): «aquel hombre había sabido 

acomodarse al natural de los monos» (TM2); «El monero no había hecho otra cosa que 

adaptarse a la naturaleza de los simios» (TM4). TM5 llega a la misma lectura, si bien con 

una sintaxis más compleja y a fin de cuentas forzada mediante la cual es acogido el 

pronombre demostrativo: «Eso no pasa de ser seguir la corriente de la naturalidad de los 

monos» (TM5). El «Eso» debería remitir por lógica a la frase anterior, pero no tiene 

sentido, ya que esa frase tiene como sujeto «los monos», de manera que deberemos 

referirlo a frases anteriores, es decir, a lo que hizo el monero. También forzada, por no 

decir directamente incorrecta, la sintaxis de TM3: ¿la utilidad de qué, en el antepenúltimo 

verso, y quién «se adaptó a las circunstancias», en el último? Queda en el aire, aunque 

está claro, puestos a escoger, decidiremos también aquí que el sujeto de la última frase es 

el monero. Si bien con un complemento más genérico («las circunstancias»), 

sustancialmente TM3 se alinearía, pues, con las tres lecturas comentadas hasta aquí.   

No muy lejos anda tampoco, en el fondo, la lección mucho más libre de TM6: 

«Dejémoslos así, si eso quieren», dictada por la versión interpuesta de Burton Watson: 

«Let them, if they want to» (Watson, 1996 [1968]: 36). Implica también esta solución la 

capacidad que muestra el monero de adaptarse a la naturaleza de los monos. En cambio, 

TM1 mantiene, frente a todos los demás traductores, una formulación enigmática: «Era 

también seguir la verdad». De las dos acepciones del verbo se toma ‘seguir’, 

explicitándose un complemento directo implícito ‘la verdad’ y sugiriéndose un sujeto 

implícito del tipo ‘eso’. Estaríamos más en la línea de las lecturas de Lin Xiyi y Wen 

Yiduo, pero en cualquier caso el sujeto y el sentido de conjunto de la frase quedan muy 

abierto. 

En el texto original, se denomina «朝三» (zhao san), ‘tres por la mañana’, a 

quienes se apartan del principio de identidad intrínseca de las cosas. Este nombre tan poco 

convencional introduce un toque humorístico dentro de la seriedad general del discurso 

filosófico. Consciente del desconcierto que pueda causar en el lector, el proprio Zhuangzi 

formula —poniéndose en el lugar de este— la pregunta «何謂朝三» (he wei zhao san) 
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‘¿Qué es tres por la mañana?’. Y él mismo contesta no en forma argumentativa, sino 

mediante el cuento, dentro del cual se menciona el sintagma en boca del monero. La 

pregunta, pues, sirve de transición para el cambio de género. 

La pregunta es ligeramente amplificada por la mayoría de traductores en la línea 

de subrayar lo extraño de la denominación: «¿Por qué se llama …?»; «¿Qué es eso 

de …?».  Pero los más intervencionistas son TM4 y TM5. TM4 es la versión que más 

amplifica y más atenúa la sorpresa, haciendo explícito en la transición el cambio de 

género y dándole un epígrafe al cuento: «viene a ser igual que el cuento “Tres a la 

mañana”. / ¿De qué cuento se trata? / La historieta del monero». Se introducen tres puntos 

y aparte y el cuento queda separado como algo bastante independiente. TM5, por su parte, 

amplía la denominación extravagante a «tres por la mañana y cuatro por la tarde» para 

identificarla con el chengyu antes mencionado («朝三暮四», o zhao san mu si) y modula 

la pregunta con el objeto de adaptarla precisamente a la naturaleza paremiológica de los 

chengyu: «De dónde viene este dicho?». La extrañeza de la denominación se reduce en la 

medida en que es identificada como una frase hecha.  

7.4.4 Sueño de mariposa 

El segundo capítulo, Discurso sobre la identidad de las cosas o Igualar los 

discursos sobre las cosas (齊物論), se cierra con el cuento sobre el sueño de la mariposa, 

que tan amplia circulación ha alcanzado en el mundo literario hispanófono: 

 
 昔者莊周夢為胡蝶，栩栩然胡蝶也，自喻適志與！不知周也。俄然覺，

則蘧蘧然周也。不知周之夢為胡蝶與，胡蝶之夢為周與？周與胡蝶，則必有分

矣。此之謂物化。(II, § 35) 
 

Una noche, Zhuang Zhou soñó que era una mariposa, que revoloteaba 
libremente, sintiéndose muy feliz. No sabía que era Zhou. Se despertó de repente y 
descubrió sorprendido que era Zhou. No se sabe si fue Zhou quien soñó que era una 
mariposa, o una mariposa la que soñó que era Zhou. Debe haber una diferencia entre 
Zhou y la mariposa. Ello se denomina la transformación de las cosas. [Traducción literal 
nuestra] 

 

Mientras que inicialmente no se da confusión alguna y es Zhuangzi quien sueña 

haberse convertido en mariposa, a continuación y de modo gradual los límites entre 
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Zhuangzi y la mariposa, el sueño y la vigilia, se van desdibujando. En el caprichoso 

mundo de fantasía que puebla el Zhuangzi, la cigarra, la tórtola y la serpiente saben hablar 

y los monos entienden la comunicación verbal y experimentan emociones humanas de 

regocijo y enojo. Por lo tanto, no deja de ser justificable que una mariposa sepa soñar y 

despertar.  

Ante el enigma no resuelto que se plantea, el autor comenta quizá con ironía 

«Debe haber una diferencia entre Zhou y la mariposa» (quizá con ironía porque él 

defiende la identidad entre las cosas distintas) y termina el cuento y todo el capítulo con 

el sintagma «物化» (wu hua), ‘la transmutación de las cosas’. Lin Yunming (2011 [s. 

XVII]: 27) entiende este concepto como el estado incognoscible de la existencia, 

sosteniendo que la disolución de los límites entre el sueño y el despertar alude a la relación 

entre la vida y la muerte. Hanshan Deqing, conforme a la visión unificadora que transmite 

todo el capítulo, apunta a que la distinción entre la mariposa y Zhuangzi se da solo en la 

apariencia, siendo todos los seres esencialmente uno (Han & Mei, 2015 [s. XVI-XVII]: 

7). Para Xuan Ying, conocer la esencia ilusoria de esta distinción involucra el proceso de 

desahacerse de la obsesión con el mundo material (Xuan & Cao, 2008 ([ca. 1721]: 24). 

La transformación, para todos los comentaristas, permite la ruptura de un estado estático 

de la existencia de las cosas y despeja el camino para su unificación. 

Véase a continuación las distintas perspectivas con las que los traductores recrean 

la incertidumbre del original sobre la realidad y la existencia: 

 

TM1 Antiguamente Chuang Chou (Chuang-tzu) soñó que era mariposa. Revoloteaba gozosa; era una 
mariposa y andaba muy contenta de serlo. No sabía que era Chou (Chuang-tzu). De pronto se 
despierta. Era Chou y se asombraba de serlo. Ya no le era posible averiguar si era Chou que soñaba 
ser mariposa, o era la mariposa que soñaba ser Chou. Chou y la mariposa son cosas bien diferentes. 
Así es el mudarse de las cosas. (Elorduy, 1991 [1967]: 22) 

TM2 Una noche Zhuang Zhou soñó que era una mariposa: una mariposa que revoloteaba, que iba de 
un lugar a otro contenta consigo misma, ignorante por completo de ser Zhou. Despertóse a deshora y 
vio, asombrado, que era Zhou. Mas ¿Zhou había soñado que era una mariposa? ¿O era una mariposa 
la que estaba ahora soñando que era Zhou? Entre Zhou y la mariposa había sin duda una diferencia. A 
esto llaman «mutación de las cosas». (Preciado, 1996: 53) 
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TM3 
Una noche, Zhuang Zhou  
soñó que era una mariposa, 
revoloteando feliz y contenta de serlo. 
Pero no sabía que era Zhou. 
De pronto, Zhuang Zhou se despertó, 
sorprendido de ser él mismo. 
Ya no sabía si era una mariposa  
que soñaba ser Zhuang Zhou 
o Zhuang Zhou que soñaba ser una mariposa. 
Entre mariposa y Zhuang Zhou 
hay una diferencia. 
Eso es lo que se llama 
«transmutación de los seres». (González España & Pastor-Ferrer, 1998: 65) 

TM4 Chuang-tzu sueña que es una mariposa 
Antiguamente Chuang-tzu soñó que era mariposa. Revoloteaba gozosa, satisfecha de su condición. No 
sabía que era Chuang-tzu. De pronto se despierta. Era Chuang- tzu y se asombraba de serlo. Ya no 
le era posible averiguar si era Chuang-tzu que soñaba ser mariposa, o si era la mariposa la que soñaba 
ser Chuang-tzu. Entre él y la mariposa había una diferencia. A esto se le llama cambio de los seres. 
(Serra, 2005: 30) 

TM5 Antes Zhuang Zhou tuvo un sueño. Soñó en que él mismo se había transformado en una mariposa 
que extendía las alas y volaba. Sintió gran alegría y regocijo y no sabía que él mismo era Zhuang Zhou. 
De repente despertó sorprendido. Vio que un Zhuang Zhou quedaba tendido rectamente allí. No 
se sabe si fue Zhuang Zhou quien había soñado que se transformaba en una mariposa o si fue una 
mariposa que había soñado que se transformaba en Zhuang Zhou. Necesariamente hay diferencia entre 
Zhuang Zhou y la mariposa. Esta metamorfosis es llamada como «transformación de las cosas». (Jiang, 
2011: 41) 

TM6  
En cierta ocasión Chuang Chou, soñó que él era una mariposa; revoloteaba alegremente haciendo lo 
que le venía en gana; era una mariposa y estaba feliz de serlo. No sabía que era Chuang Chou. De 
repente despertó y allí estaba, asombrado de ser él mismo otra vez. No se sabe si fue Zhuang Zhou 
quien había soñado que se transformaba en una mariposa o si fue una mariposa que había soñado que 
se transformaba en Zhuang Zhou. Necesariamente hay diferencia entre Zhuang Zhou y la mariposa. 
Esta metamorfosis es llamada como «transformación de las cosas». (Bayona, 2018: 56) 

 

En el original la acción clave que marca un punto de inflexión es ‘Se despertó de 

repente’ (俄然覺), con sujeto omitido. Tal omisión hace posible interpretar que la 

mariposa se despierta en un mundo real, de modo que quien se despierta tanto puede ser 

Zhuangzi como la mariposa, y esto abre las puertas al enigma sobre quién sueña: ‘No se 
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sabe si fue Zhou quien soñó que era una mariposa, o una mariposa la que soñó que era 

Zhou’ (不知周之夢為胡蝶與，胡蝶之夢為周與). El sujeto de ‘Se despertó de repente’ 

permanece implícito en la mayoría de las traducciones: «De pronto se despierta » (TM1); 

«Despertóse a deshora» (TM2), «De pronto se despierta» (TM4); «De repente despertó» 

(TM5); «De repente despertó» (TM6). La tercera persona del singular sin sujeto no es 

suficiente para determinar quién realizó la acción: sigue siendo posible que la que 

despertara fuera fuera la mariposa. En cambio, TM3 sí anula la ambigüedad: «De pronto, 

Zhuang Zhou se despertó, sorprendido de ser él mismo» (TM3). De este modo, 

excluyendo que la mariposa se despertara en un mundo supuestamente real, se pone a 

Zhuang Zhou en el primer plano más cercano a la realidad y la mariposa funciona más 

bien como una imagen de fantasía formada en el cerebro de Zhuang Zhou cuando duerme. 

El juego de identidades es erosionado, quedando el cuento —en esta versión— ya más 

lejos del tema de la confusión entre todas las cosas, de los ataques contra el ego ilusorio, 

o de las tesis posteriores sobre la transformación y la inestabilidad.  

7.4.5 Resultados 

Los cuentos breves que se intercalan en los Capítulos interiores como 

manifestaciones de yuyan suele ser considerados uno de los rasgos más destacados de la 

literariedad del Zhuangzi. Estas narraciones cortas sirven como metáforas prolongadas o 

extensas (paragonables desde este punto de vista a las alegorías de la tradición occidental), 

activando un proceso de proyección que va desde un dominio fuente construido por el 

enunciado narrativo hasta un dominio meta constituido por los ideales zhuangzianos más 

abstractos.  

Son cuentos que muchas veces se introducen de modo abrupto en un marco 

argumentativo, surgiendo sin transición previa. Tal cambio inesperado de género dificulta 

la comprensión de los traductores sobre el contenido y su significado contextual, al mismo 

tiempo que suscita distintas formas de segmentación en los textos meta. Se observa, así, 

una tendencia notable a corregir esta ruptura en la cohesión estructual. La mayoría de los 

traductores agregan conectores de transición para establecer una coherencia en aquello 

que a todas luces parece no cohesionado. En el otro extremo, pero en realidad con el 
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mismo objetivo, hay casos en los que se separa al cuento del contexto argumentativo 

empezando un nuevo párrafo e incluso dándole un epígrafe a modo de título.  

Otra característica relacionada con la anterior es la extremada brevedad y 

concisión de estos cuentos. A veces quedan condensados en una sola oración. Más a 

menudo se desarrollan a una gran velocidad narrativa, omitiéndose o dejándose implícitas 

informaciones relevantes o no aportándose conjunciones y conectores importantes para 

la sintaxis del discurso. Tales huecos permiten a los traductores desplegar su imaginación, 

dado que también aquí tienden a amplificar, esto es, a aportar lo que supuestamente falta 

para facilitar una información completa, lo que equivale a explicitar lo implícito. Se 

fortalece la cadena causal para justificar una relación más estrecha entre los 

acontecimientos o se facilitan detalles que ayuden a hacerse una idea mejor sobre la  

ambientación, todo ello con el objeto de garantizar una lectura más fluida. 

Los desenlaces o las oraciones conclusivas de estas narraciones cortas conllevan 

importante información filosófica, pero muchas veces están marcados por la ambigüedad, 

a causa de la polisemia y poligramaticalidad de los caracteres clave, así como de la 

omisión o implicitación del sujeto o del complemento verbal. Dicha ambigüedad 

posibilita interpretaciones distintas e incluso a veces contradictorias sobre el mensaje 

filosófico. Los traductores intentan reducir el esfuerzo de procesamiento de sus lectores 

restando ambigüedad y acotando el abanico de posibles lecturas a su manera. A veces 

incurren en soluciones demasiado libres o claramente distorsionadas.  

TM1, como versión erudita que es, busca hacer una interpretación filológica de 

cada carácter respetando lo máximo su significado original. Sin embargo, no siempre se 

consigue, sobre todo cuando el traductor incorpora su valoración personal sin ceñirse a 

dicho significado o cuando este es más críptico, como en el caso de la palabra polisémica 

«窅» (yao). Inserta nexos y, para mejorar la secuencia narrativa, completa con detalles de 

ambientación y añade por su cuenta adverbios que concretan la ubicación y el tiempo. Es, 

en definitiva, de los traductores que intensifican la relación causal entre los 

acontecimientos cuando esta es débil en el original, y de los que atenúan la falta de 

cohesión y coherencia. Pese a ello, no explicita demasiado lo implícito y no 

sobreinterpreta mucho el mensaje filosófico, manteniendo en general el grado de 

ambigüedad del original.  
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TM2 también corrige la falta de cohesión y los vacíos estructurales. Lo hace 

agregando marcas temporales y descripción ambiental cuando lo juzga necesario. En 

comparación con TM1, su nivel de intervención es más intenso y clarifica lecciones 

atenuando la ambigüedad causada por la omisión o implicitación de información clave en 

el texto de partida. Elabora una secuencia narrativa más completa, con menos saltos en la 

sucesión de los acontecimientos. Cuando el cuento parece guardar poca relación con su 

contexto, le concede un nuevo párrafo y una posición independiente. 

Por la adopción de versos incluso para estas narraciones cortas, los traductores del 

TM3 han tenido que cuidar el plano rítmico y han tendido a mantener cierta ambigüedad 

del texto original, explicitando lo implícito en menos ocasiones que los demás traductores. 

Sí ha buscado cerrar fisuras mediante la incorporación de conectores y detalles implícitos 

para entregar un cuento de desarrollo más fluido y atenuar lo abrupto del desenlace.  

TM5 amplifica mucho, y lo hacendo adoptando un perfil muy explicativo. 

Clarifica las ideas filosóficas y explicita la lecciones de modo muy detallado. La presencia 

de la versión en chino moderno no impide que el traductor dé sus propias interpretaciones. 

Mejora la coherencia y cohesión del texto original agregando elementos conectivos e 

incorporando detalles al proceso narrativo. 

TM4 es la versión más detallada en cuanto al tratamiento de la ambigüedad en el 

texto original. Ha dejado volar mucho la imaginación al completar detalles narrativos no 

presentes en el original para rellenar los huecos en las fisuras textuales y para fomentar 

la cohesión en la secuencia narrativa. Ha evitado la ambigüedad aportando lecturas muy 

acotadas, aunque a veces alejadas del texto original. Ha hecho esfuerzos en atenuar la 

fragmentación y la falta de cohesión originales agregando títulos propios a los cuentos y, 

así, pues, aislándolos y dando relieve a las ideas filosóficas que se transmiten mediante 

este género especial. Con un alto nivel de intervencionismo, leemos relatos dotados de 

una estructura más completa, bastante más extensos que los originales y que los que 

elaboran los demás traductores. 

El traductor de TM6 ha intervenido en la estructura narrativa problemática del 

original intentando reparar en cierto grado la ambigüead del texto original, agregando 

detalles en el proceso narrativo y reparando incohesiones obvias. Sin embargo, en cuanto 
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al desenlace oscuro, ha preferido mantener la implicitad original sin imponer sus propias 

lecturas filosóficas. No ha recurrido a hiperamplificación. 
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8 CONCLUSIONES 
Esta tesis ha pretendido estudiar la recepción del clásico taoísta Zhuangzi en 

España e Hispanoamérica, especialmente sobre las traducciones al español de dicha obra. 

Las conclusiones que presentaremos a continuación se extraen del análisis realizado en 

los capítulos anteriores y atienden a cada uno de los objetivos e hipótesis planteado al 

principio de la tesis. 

Ante todo, cabría recapitular los dos objetivos generales que hemos planteado 

para la presente tesis: 1) proporcionar una visión global sobre la recepción del Zhuangzi 

en el mundo hispanohablante, especialmente sobre las traducciones al español de dicha 

obra; 2) realizar un análisis contrastivo entre seis traducciones al español cuidadosamente 

seleccionadas en cuanto a los métodos y técnicas aplicados para la reproducción de la 

literariedad del lenguaje filosófico de los Capítulos interiores del Zhuangzi.  

Los resultados obtenidos con respecto a los tres objetivos específicos establecidos 

para alcanzar el objetivo general 1) son los siguientes: 

 

1. Recabar datos sobre la recepción del Zhuangzi en España y América Latina 

en el mundo académico. 

Los estudios pioneros en las investigaciones académicas surgieron en los años 

sesenta. Los mayores representantes, el estudioso argentino Ángel J. Cappelletti y el 

padre jesuita español Carmelo Elorduy, ambos ponen el acento en la vertiente ontológica 

y metafísica del Zhuangzi, que gravita en torno al principio supremo del universo, el dao. 

La comparación entre el dao y el Dios cristiano fue en aquella época lo más calificativo 

de la recepción hispana, acerca de nociones como la capacidad creadora, la 

personificación, la revelación, la trascendencia o la omnipotencia. Además, se observan 

posiciones frecuentemente antitéticas respecto a la filosofía política de ver en el ideario 

zhuangziano una actitud anarquista o bien el contrario. No deberíamos olvidar que en los 

años ochenta, Shu Li-Yann comenzó una línea de investigación en el estudio de las 

traducciones al español. 

En el nuevo siglo sobresalen los verdaderos especialistas en la materia como 

Galvany y Roncero. A ellos se deben incuestionablemente las contribuciones más 
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valiosas que ha dado el zhuangzismo español a la comunidad científica internacional, las 

de Galvany en lo relativo a la lectura antropológica y político-social de los personajes 

marginados de la sociedad, las imágenes de monstruos, elementos vegetales y ritos 

funerarios, siempre reivindicando un espíritu emancipador en el libro y una oposición 

vehemente a un orden social de signo confucianista; las de Roncero con respecto a la 

aplicación retroactiva de la alquimia taoísta. Además, estos trabajos inauguran el estudio 

de las traducciones al español y la cuestión del rol de la traducción en la transmisión del 

pensamiento del Zhuangzi. Estudios como los de Bustamante, Varona y Terol abordan 

temas sobre la epistemología referente al conocimiento del mundo y la verdad suprema 

(el dao), recurriendo a conceptos filosóficos occidentales. Se recalcan especialmente las 

aportaciones de Varona respecto a la cuestión de la conciencia y la visión de Terol 

contraria a la lectura tradicional defensora de la anulación de la subjetividad y del sujeto. 

Contra las lecturas tradicionales, Mercedes Valmisa ofrece una nueva lectura sobre el 

concepto wuwei (sin acción o sin intervención) y repeliendo la interpretación habitual en 

términos de espontaneidad. La diversidad de enfoques también se manifiesta en el estudio 

de Juan José Ciruela Alférez sobre el pensamiento lingüístico zhuangziano, en el de 

literatura comparada de Nicolau Dols Salas que establece un paralelo entre el escritor 

portugués Fernando Pessoa y el maestro Zhuangzi, además del estudio de Electra Peluffo 

que nos aporta una lectura del libro desde la óptica poco común de la medicina tradicional 

china. Entre los estudios originalmente escritos en otros idiomas traducidos al español, 

destacan sobre todo los de Jean-François Billeter y Romain Graziani, los especialistas en 

el tema más conocidos del mundo francófono, volcados al español por Anne-Hélène 

Suárez Girard, habiendo logrado mucha repercusión entre los estudiosos hispanófonos.  

Recapitulando, diremos que la dimensión literaria del lenguaje filosófico 

zhuangziano no se desarrolla mucho en general, quizá con excepción de Galvany y 

Roncero que han dado lectura filosófica a partir de unas imágenes y narraciones. Falta un 

enfoque global sobre cómo el Zhuangzi ha sido traducido en el contexto lingüístico-

cultural hispanófono. 

 

2. Recabar datos sobre la recepción de la obra en los círculos literarios de los 

países hispanohablantes.  
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El encuentro fructífero entre el mundo literario hispanófono y el Zhuangzi se 

manifiesta en los numerosos poemas, relatos y ensayos de escritores hispanohablantes. El 

interés por Zhuangzi en el mundo hispanófono empieza con José Juan Tablada, pero Jorge 

Luis Borges fue quien de verdad dio popularidad a la obra en los países de habla española. 

Su traducción-adaptación de varios fragmentos del Zhuangzi, especialmente el 

microrrelato del sueño de mariposa sirvieron para popularizar la obra en español y para 

difundir y mejorar los conocimientos sobre el Zhuangzi en los círculos literarios 

hispánicos. Recurre al Zhuangzi en determinados contextos para ilustrar el tema del límite 

borroso entre el sueño y la realidad, ridiculizar la continuidad temporal, el modelo 

dualista sujeto-objeto. Esa idea de cancelación de las diferencias absolutas se observa 

también en la recepción del Zhuangzi de María Zambrano que apoya su propia visión 

estética sobre la unificación entre lo natural y lo artificial en el arte. Como Borges, 

Octavio Paz asimismo puede calificarse indudablemente como uno de los mayores 

difusores del Zhuangzi en los círculos literarios hispanófonos por la rica intertextualidad 

en sus obras y su traducción de dieciocho fragmentos de gran difusión. Encuentra en el 

Zhuangzi una resonancia de sus posiciones sobre el poder de la poesía para cambiar el 

mundo, los límites del lenguaje humano, fuertes dudas sobre la razón, la lógica, oposición 

a cualquier tipo de despotismo y la distinción dicotómico entre ser y no-ser, tema ya muy 

presente en Borges y Zambrano. 

El tema recurrente del límite borroso entre el sueño y la realidad se ha ilustrado a 

menudo con el sueño de la mariposa zhuangziana, que sigue gozando de mucho eco en la 

poética de escritores como Leopoldo Marechal y Julio Cortázar. Más allá del relato de la 

mariposa, y junto a los primeros receptores (Borges, María Zambrano y Octavio Paz), 

un conocimiento serio y profundo sobre el taoísmo en general y sobre el Zhuangzi en 

particular se detecta en el poeta cubano José Lezama Lima y en los escritores españoles 

Antonio Colinas y Chantal Maillard. Articulan sus lecturas del Zhuangzi en torno al 

misticismo y el principio de la espontaneidad dentro de su comprensión global de la 

filosofía clásica china y las visiones cosmológicas en general. 

La presencia del maestro Zhuangzi también se detecta dentro de la actividad 

poética de otros nombres relevantes de la poesía hispana, que han adaptado los pasajes 

originales a una necesitad de versificación: Ernesto Cardenal incorpora a su propia 
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creación poética la concepción zhuangziana de la muerte como transformación natural de 

los seres, además de un descanso y la vuelta al origen. Alberto Girri en sus versos cita 

varias imágenes simbólicas no muy popularizadas en el mundo hispanófono evocando las 

típicas paradojas que en el Zhuangzi expresan la idea de la relatividad de los conceptos 

opuestos. Diana Bellessi, abraza también en sus poesía esas ideas fundamentales del 

taoísmo respecto a la relatividad, la interdependencia y la posibilidad de la transmutación 

mutua entre lo que parece oponerse. Los poetas de nueva generación tales como Maurizio 

Medo y Raúl Campoy Guillén han recreado el episodio del sueño de mariposa, el cual ha 

suscitado en el último una reflexión sobre la dialéctica entre necesidad y libertad. 

En el mundo de la micronarración, destaca ante todo Raúl Brasca, que ha 

teorizado sobre el mecanismo de construcción narrativa del famoso cuento de sueño de 

mariposa, como uno de los cuatro modelos básicos de micronarración, caracterizado por 

una dualidad entre elementos antitéticos y mediante la cancelación de oposición entre dos 

polos, lleva intencionalmente a los lectores a un dilema lógico. Se cuentan entre los 

mayores representantes de la práctica del género José de la Colina, Múñoz Valenzuela y 

Lilian Elphick Latorre, Fabián Vique y Manuel Moyano Ortega. Basándose en la versión 

difundida por Borges, sus imitaciones, adaptaciones y recreaciones humorísticas de la 

famosa historia del sueño de la mariposa enlazan dos tradiciones literarias y enriquecen 

la historia de recepción del Zhuangzi en el mundo literario hispanófono, que ha recorrido 

un lapso de más de cien años. 

 

3. Llevar a cabo un vaciado y una descripción exhaustivos de las traducciones 

al español como forma preeminente de recepción del Zhuangzi.  

Hemos reseñado las diecisiete traducciones al español del Zhuangzi, parciales o 

completas, directas del chino o mediadas por lengua interpuesta, que se han publicado en 

forma de libro enfocando exclusivamente al Zhuangzi.  

Estas traducciones abarcan un lapso temporal de más de medio siglo desde la 

publicación de la primera traducción directa y completa al español del jesuita vasco 

Carmelo Elorduy (1967) hasta la más reciente traducción mediada del inglés firmada por 

el escritor nicaragüense José Coronel Urtecho (2020). Tras un largo desierto con solo dos 

oasis, la de Carmelo Elorudy (1967) y la versión mediada del inglés de Antonio Resines 
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(1978), los años del cambio de siglo marcan un punto de inflexión radical. Desde 1996 

hasta 2007 asistimos a un auténtico boom, con un total de 9 traducciones (casi una por 

año).  

Se puede observar que la mayoría de las traducciones al español enfatiza más la 

vertiente literaria que la filosófica, lo que se refleja no solo en el plano paratextual, sino 

también en las características de la propia traducción: Resines (1978), González España 

& Pastor-Ferrer (1998), Martí (2000), Lamberti (2001), Serra (2005) y Coronel (2020). 

De estas traducciones orientadas a la literariedad, todas excepto las de Martí (2000) y 

Serra (2005) contienen partes extensas en verso, y en todas se nota más libertad de 

recreación, en comparación con las orientadas a la vertiente filosófica. Casi todos estos 

traductores resaltan, del Zhuangzi, la paradoja de redactar pensamientos filosóficos con 

un lenguaje altamente poético, figurativo y humorístico. En otro orden de cosas, todos 

excepto González España & Pastor-Ferrer (1998) traducen del inglés. Distinto es, en 

cambio, el tipo de aproximación que llevan a cabo Elorduy (1967) o Preciado (1996), 

quienes centran su estudio introductorio en una fiel transmisión de la filosofía 

zhuangziana y taoísta, gracias a sus conocimientos en la filosofía tanto occidental como 

china. 

Las traducciones con mayor grado de erudición y academicidad tienden a ser 

traducciones directas. Son las de Elorduy (1967), Preciado (1996) y González España & 

Pastor-Ferrer (1998). Las traducciones de índole divulgativa tienden a ser mediadas por 

otra lengua y a presentar el texto original de forma parcial, es decir, en fragmentos cortos 

o frases. Se trata de trabajos a cargo básicamente de traductores-ensayistas con intereses 

de tipo espiritualista. Son traducciones que han jugado un papel importante en la difusión 

de la obra entre un público general, si bien adolecen de cierta falta de seriedad filológica, 

llegando incluso al extremo de incluir fragmentos que no pertenecen al texto original. La 

visibilidad de los traductores varía, obviamente, en función de la presencia, extensión o 

número de notas y paratextos firmados por ellos, así como en función de la mayor o menor 

importancia que se da a su nombre en términos gráficos. Es menor, por lo general, en las 

traducciones mediadas, muy especialmente en las de Resines (1978), Martí (2000) y 

Lamberti (2001), donde su presencia se hace notar muy poco, quedando prácticamente 

reducida a la página de créditos.  
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 Las editoriales especializadas en la publicación de obras clásicas han cumplido un 

papel esencial en la difusión de la obra a nivel académico. En ese sentido, las versiones 

de mayor difusión son la de Elorduy y la de Preciado.  

 No hemos observado rasgos distintivos comunes a los traductores 

hispanoamericanos que los diferencien de los peninsulares.  

Las traducciones cumplen un papel importante en el proceso de recepción del 

Zhuangzi en los países de habla española, proporcionó un instrumento fundamental para 

el resto de investigadores, favoreciendo así una recepción a más larga escala. presenta las 

diecisiete traducciones publicadas en forma de libro, 

 

Respondiendo a cada uno de los nueve objetivos específicos establecidos dentro 

del objetivo 2), presentamos a continuación los resultados y conclusiones al respecto: 

 

1. Confeccionar un marco teórico-metodológico adecuado al tema.  

Hemos revisado, ante todo, las principales propuestas teóricas de los formalistas 

rusos Jakobson (1979 [1921], 1984 [1960]), Shklovski (1978 [1917]), Jan Mukařovský 

(1964 [1932]), que buscan las peculiaridades intrínsecas y universales de lo literario y se 

dibujan una línea divisora neta entre textos literarios y no literarios. Eagleton (1996 

[1983], 2012) y Claudio Guillén (1991), a su vez, sostienen que no hay nada inmanente 

o autosuficiente en las obras literaria, que lo literario es un hecho construido a posteriori 

por la opinión pública y las fuerzas institucionales, resultando por ello muy difícil fijar 

unos rasgos esenciales o inmanentes compartido por todos los textos considerados 

literarios. Pese a sus limitaciones, consideramos vigente el concepto de literariedad 

siempre, pues, que combine la dimensión textual y los factores de recepción. Rehuimos 

el punto de vista inmanentista del formalismo (centrarse casi exclusivamente en el texto) 

y damos a la literariedad una perspectiva dinámica y un sentido funcional que vienen 

determinados por la época y el contexto en que nació la obra, con sus cánones literarios, 

así como por su finalidad práctica. Siguiendo esta línea argumentativa, recurrimos a los 

postulados teóricos abordados por Stanley Rosen (1988) Jacques Derrida (1994 [1972]), 

Paul de Man (2000 [1996]: 75), Carlos Thiebaut (1995) y Manuela Castro Santiago 

(2004), que teorizan sobre la disolución de bordes entre los textos filosóficos y los 
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literarios. Nos resulta asimismo muy útil el concepto foregrounding de Mukařovský 

(1964 [1932]). 

Las teorías enfocadas en la recepción Gadamer (1993 [1960]: 254), Ingarden 

(1972), Iser (1979) y Jauss (1982) nos ayudan, pues, no solo a explicar y comprender el 

resultado de las distintas realizaciones posibles de la literariedad del texto original, sino 

también las diferencias entre las distintas traducciones del mismo. La noción de ‘pista 

comunicativa’ de Gutt (2020) nos aporta un instrumento de análisis muy importante, nos 

ha permitido analizar cómo los distintos grados de reproducción de recursos literarios en 

la traducción pueden potencialmente afectar a la recepción del sistema filosófico de la 

obra original. 

Recurrimos tanto a un método de análisis cualitativo como cuantitativo. 

Cualitativo en cuanto a la selección del contenido del corpus: el establecimiento de una 

base de datos constituida por los aspectos importantes para el análisis de la literariedad 

del lenguaje filosófico tanto en el plano textual como en los paratextos (prólogos, notas, 

etc.); así como en cuanto a la propia naturaleza del análisis contrastivo de los ejemplos. 

Cuantitativo por las estadísticas que elaboraremos acerca de las técnicas y procedimientos 

empleados para cada tipo de realización concreta dentro de las distintas traducciones.  

 

2. Confeccionar un corpus adecuado para el análisis contrastivo. 

Se propone un corpus con las principales muestras de literariedad del lenguaje 

filosófico en los Capítulos interiores y las soluciones correspondientes en las seis 

traducciones principales: Elorduy (1991 [1967]), Preciado (1996), González España & 

Pastor-Ferrer (1998), Serra (2005), Jiang (2011) y Bayona (2018). El análisis de dicho 

material se aborda en tres figuras o recursos literarios determinados:  

a) la metaforización del concepto o tesis filosófica mediante —por un lado— las 

metáforas lingüísticas a nivel léxico y —por otro— las micronarraciones conocidas como 

yuyan;  

b) los pasajes rítmicos formados por versos o cuasi-versos incrustados en la prosa, 

c) la más frecuente de las figuras de repetición, la anadiplosis, con la que se insiste 

en los puntos más importantes del ideario que se quiere comunicar. Estas figuras o 

recursos son los que tienden los puentes entre lo literario y lo filosófico, formando una 
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red de interrelaciones alrededor de los temas nucleares del libro: la naturaleza de la 

entidad suprema tao, la inestabilidad y el relativismo que se aplica a los juicios de valor, 

la igualación de las concepciones opuestas, la concomitancia entre la unión con la verdad 

suprema y la cancelación de la subjetividad, el abandono de la artificialidad y el retorno 

a un estado inicial natural y caótico, entre otros.  

 

3. Analizar los factores extratextuales y paratextuales de las seis traducciones 

de las que procede el corpus para explicar mejor sus realizaciones textuales.  

 Se han contemplado factores tales como la biografía del traductor, los paratextos 

de la traducción, la política editorial, la función y el destinatario de la traducción.  

 

4. Definir e identificar los métodos y técnicas que usamos para clasificar las 

soluciones de los traductores y a continuación ponerlos en práctica. 

Para la metáfora a nivel léxico, tomamos el concepto de imagen de Newmark y 

Goatly; para el significado contexutual inferido, los principios de MIP, es decir, el 

contraste entre significado básico y contextual, y los de Gutt acerca de las relaciones entre  

el mensaje final y la intención original. Nos servimos asimismo de las técnicas de 

traducción que Hurtado y Molina proponen para los culturemas, y que también se han 

revelado útiles aquí. Genette sirve para base para el tratamiento del material extratextual 

y paratextual y en los aspectos narratológicos de los microrrelatos. Aplicamos asimismo 

la dicotomía domesticación/extranjerización de Venuti.  

 

5. Analizar cómo se reproduce en las seis traducciones el sistema metafórico 

filosófico original, caracterizado por altas dosis de ambigüedad y creatividad. 

 En la gran mayoría de casos (un 75,4 % en total), los traductores han optado por 

el uso de técnicas simples, lo que quiere decir que se tiende a ofrecer una sola solución 

para no complicar la lectura a los receptores. Las técnicas compuestas se quedan en un 

24,6 %, empleándose cuando las imágenes crean dificultades en la comprensión por falta 

de suficiente información contextual pero al mismo tiempo son cruciales para la 

transmisión del mensaje filosófico. La técnica compuesta más utilizada es la 

amplificación con misma imagen y significado contextual inferido, una amplificación 



 
388 

donde los traductores tienden a explicitar y desarrollar el mensaje filosófico en el texto, 

acompañado por la imagen original reproducida.  

 Se recurre a la misma imagen o a imagen distinta cuando es difícilmente 

descifrable el mensaje filosófico y se considera importante tanto transmitirlo como 

recoger la imagen, esto último porque la imagen es vista como especialmente 

emblemática o porque el traductor en cuestión tiende a no renunciar a reproducir las 

metáforas, o por ambos motivos a la vez. Las palabras «钧» (jun) (7.1.1) y «君» (jun) 

(7.1.5) ilustran bien tal escenario. 

En general, se puede concluir que la imagen original tiende a mantenerse en el 

texto meta si se dan las siguientes condiciones: a) en el caso de las palabras de uso 

metafórico menos polisémicas y de categoría gramatical menos flexible; b) cuanto más 

universal y lexicalizada es o parece la metáfora; c) cuanto más claro resulta el contexto y 

más ayuda a interpretarla. Cuando las imágenes son vehiculadas mediante verbos, las 

colocaciones ‘raras’ entre el verbo y el sujeto dificultan la traducción especialmente 

cuando el sujeto es un sustantivo polisémico en sí, viéndose entonces la traducción del 

verbo de uso metafórico influenciada directamente por la traducción del sustantivo. 

En cuanto al sustrato cultural e ideológico de los traductores, lo más remarcable 

es el grado de intertextualidad con la religiosidad cristiana. No es lo mismo, claro está, 

traducir «santo» o «sabio» para definir a la persona que ha alcanzado o se halla en proceso 

de alcanzar el dao. Esta intertextualidad es a menudo observable, como en este ejemplo, 

más en el tratamiento del contexto que en el de las metáforas propiamente dichas, pero 

también estas se colorean en ocasiones de una luz mística, o se hace de ellas una lectura 

más o menos en clave religiosa según el traductor. Destacables, muy en especial, las 

huellas cristianas en TM1, traducción que quiere establecer una conexión entre taoísmo 

y cristianismo. En la mayoría, en cambio, llama la atención la apuesta por el taoísmo 

como pensamiento ‘negativo’, lo que no necesariamente va reñido con la religión (véase 

la teología negativa), pero parece enmarcarse más en un nihilismo contemporánea fruto 

de la crisis religiosa. 
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6. Analizar cómo se reproducen en las seis traducciones la más frecuente de las 

figuras de repetición, la anadiplosis, con la que se insiste en los puntos más 

importantes del ideario que se quiere comunicar. 

Elorduy (1967) (TM1) y Bayona (2018) (TM6) son los traductores que más veces 

han reproducido la anadiplosis del texto original en su forma completa. Los demás lo han 

hecho en menor medida. 

Los traductores con un alto nivel de chino clásico tienden a reproducir con más 

frecuencia la anadiplosis. Al tener acceso directo al original, pueden observar sin 

mediaciones la conformación de esta peculiar estructura sintáctica, y esto también les 

permite comprender la importancia de su uso en cada contexto, ya sea su función destacar 

cierta tesis filosófica o la relación semántica entre los conceptos que configuran una 

sucesión de anadiplosis. Son estos traductores, a fin de cuentas, los más conscientes del 

ensamblaje que el original propone entre filosofía y literariedad, y los más sensibles al 

mismo. Movilizan, por consiguiente, los diversos recursos de los que disponen en su 

lengua materna para encontrar una resolución lo más cercana posible a la original.   

Entre estos traductores con buen nivel de chino se hallan los más eruditos, es decir, 

los de TM1 y TM2. Son los que más anadiplosis llevan a cabo, por lo tanto, el grado de 

erudición se revela un factor adicional en la toma de conciencia y sensibilidad a las que 

nos acabamos de referir. No es de extrañar, al fin y al cabo, puesto que la erudición  

implica, por un lado, una mayor preocupación por la fidelidad y, por otro, un mejor 

conocimiento no solo de ese original, sino del conjunto de originales pertenecientes a la 

misma época. Traducciones destinadas a un público más general, como TM5 y TM6, no 

comparten esta preocupación y conocimiento en la misma medida, y parece lógico 

deducir que esto influye en un menor número de anadiplosis en el texto meta. La 

estrategia general con la que se ha realizado la traducción no es indiferente, pues, a la 

estrategia particular con la que se afronta esta figura retórica concreta. 

Cuando el significado del sintagma clave que se repite es menos ambiguo y oscuro, 

la posibilidad de que los traductores reproduzcan la anadiplosis en español aumenta. Así, 

en el original, mediante la anadiplosis, el autor dirige la atención de los lectores al 

mensaje filosófico que él considera relevante subrayar, pero lo cierto es que muchas veces 

el uso de la anadiplosis va acompañado por la ambigüedad del significado de los 
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sintagmas. Por lo tanto, además de ser una cuestión sintáctica, la interpretación de los 

caracteres que se repiten es igualmente importante. En los casos donde las soluciones de 

los seis traductores disten unas de otras a nivel semántico, la función de esta pista 

comunicativa será más digna de atención. 

Otro factor en juego es el número de anadiplosis del pasaje: en principio, cuanto 

mayor es, más probable es que los traductores las reproduzcan, pero un número 

demasiado alto puede provocar cierto rechazo.  

En conclusión, la traducción de la anadiplosis supone, en esencia, la búsqueda de 

un equilibrio entre la viabilidad gramatical, la función pragmática y el estilo estilístico. 

 

7. Analizar cómo se reproducen en las seis traducciones los versos y cuasi-

versos filosóficos  

Transvasar esa prosa a verso supuso un gran desafío, que obligó a los traductores 

a no recurrir demasiado a menudo a la rima, a no seguir siempre patrones isosilábicos 

regulares, a omitir frecuentemente uno u otro componente de la frase, a reemplazar 

efectos irreproducibles del chino clásico por recursos retóricos típicamente románicos o 

a adoptar formas sintácticas peculiares, con un uso muy recurrente del paralelismo. 

La mayoría de los versos en las seis traducciones son libres. Solo muy 

ocasionalmente se da con un patrón isosilábico regular. Sí se observan maniobras para 

reequilibrar la longitud del verso, con los efectos rítmico-semánticos consiguientes. Es 

práctica común que, cuando los versos originales son cortos, de estructura y significado 

simple, por ejemplo aquellos constituidos tan solo por vocativo y partícula (los dos 

primeros en tres de los poemas), muchos traductores opten por juntarlos en un verso. En 

cambio, cuando un verso en el texto original es extenso y de estructura sintáctica 

complicada o cuando se decide amplificarlo considerablemente, se tiende a segmentar en 

varios versos.  

Ese prurito amplificador deriva de un gusto generalizado por desambiguar y 

clarificar ante un original que a menudo no explicita el sujeto u objeto o se sirve de un 

carácter polisémico o perteneciente a distintas categorías gramaticales posibles. Y 

consecuencia de ello es el predominio de los versos de arte mayor, que redunda a su vez 
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en el sacrificio del equilibrio rítmico, el cual si en parte se mantiene es en virtud de las 

figuras de repetición (paralelismo y anáfora, básicamente).  

Las rimas son en general irregulares y ocasionales. A veces no se perciben por 

estar las dos palabras muy distantes una de otra. Son mayoritariamente rimas asonantes. 

Las consonantes son el resultado de repetir, a imitación del original, una misma palabra 

a fin de verso (a Zhuangzi le gusta repetir y no es extraño que emplee el mismo término 

en dos versos consecutivos). 

 

8. Analizar cómo se moldean o reescriben en las traducciones los relatos cortos 

de carácter filosófico.  

Los microrrelatos han dado pie a frecuentes y generalizadas amplificaciones 

tendentes a desambiguar. Los cuentos breves que se intercalan en los Capítulos interiores 

como manifestaciones de yuyan suele ser considerados uno de los rasgos más destacados 

de la literariedad del Zhuangzi. Estas narraciones cortas sirven como metáforas 

prolongadas o extensas (paragonables desde este punto de vista a las alegorías de la 

tradición occidental), activando un proceso de proyección que va desde un dominio fuente 

construido por el enunciado narrativo hasta un dominio meta constituido por los ideales 

zhuangzianos más abstractos.  

Son cuentos que muchas veces se introducen de modo abrupto en un marco 

argumentativo, surgiendo sin transición previa. Tal cambio inesperado de género dificulta 

la comprensión de los traductores sobre el contenido y su significado contextual, al mismo 

tiempo que suscita distintas formas de segmentación en los textos meta. Se observa, así, 

una tendencia notable a corregir esta ruptura en la cohesión estructual. La mayoría de los 

traductores agregan conectores de transición para establecer una coherencia en aquello 

que a todas luces parece no cohesionado. En el otro extremo, pero en realidad con el 

mismo objetivo, hay casos en los que se separa al cuento del contexto argumentativo 

empezando un nuevo párrafo e incluso dándole un epígrafe a modo de título.  

Otra característica relacionada con la anterior es la extremada brevedad y 

concisión de estos cuentos. A veces quedan condensados en una sola oración. Más a 

menudo se desarrollan a una gran velocidad narrativa, omitiéndose o dejándose implícitas 

informaciones relevantes o no aportándose conjunciones y conectores importantes para 
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la sintaxis del discurso. Tales huecos permiten a los traductores desplegar su imaginación, 

dado que también aquí tienden a amplificar, esto es, a aportar lo que supuestamente falta 

para facilitar una información completa, lo que equivale a explicitar lo implícito. Se 

fortalece la cadena causal para justificar una relación más estrecha entre los 

acontecimientos o se facilitan detalles que ayuden a hacerse una idea mejor sobre la  

ambientación, todo ello con el objeto de garantizar una lectura más fluida. 

Los desenlaces o las oraciones conclusivas de estas narraciones cortas conllevan 

importante información filosófica, pero muchas veces están marcados por la ambigüedad, 

a causa de la polisemia y poligramaticalidad de los caracteres clave, así como de la 

omisión o implicitación del sujeto o del complemento verbal. Dicha ambigüedad 

posibilita interpretaciones distintas e incluso a veces contradictorias sobre el mensaje 

filosófico. Los traductores intentan reducir el esfuerzo de procesamiento de sus lectores 

restando ambigüedad y acotando el abanico de posibles lecturas a su manera. A veces 

incurren en soluciones demasiado libres o claramente distorsionadas.  

 

9. Intentar vislumbrar las causas lingüísticas y extralingüísticas que se 

esconden detrás de los resultados que arroja cada traducción en los puntos 

anteriores. 

Los traductores han intentado reproducir la literariedad de forma distinta, 

influidos en sus decisiones por, las estrategias generales adoptadas, la política editorial y 

su respectiva formación personal. Las dificultades de comprensión y reexpresión que se 

perciben en su trabajo derivan de la distancia entre el chino clásico y el español moderno, 

pero también de la carga implícita propia del lenguaje del Zhuangzi. A ello se han añadido 

ambivalencias relativas al género incluso en los aspectos formales: nos referimos, en 

especial, a la distinción no siempre diáfana entre prosa y verso. 

Determinante ha sido la función de cada traducción: algunas tienen un carácter 

académico y erudito, van acompañadas de un minucioso sistema de anotación y delatan 

la alta profesionalidad del sinólogo. De otras no puede decirse lo mismo. El nivel de chino, 

más allá de su condición o no de sinólogos, no es tampoco el mismo en todos los 

traductores. Los sinólogos quizá no sabían el chino tan bien como Jiang, pero es discutible 

que supieran peor que él el chino antiguo y que conocieran peor que él a los comentaristas. 
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En algún traductor se entrevé un rastro de religiosidad de matriz católica. En otros 

prevalece la formación filosófica. Otros actúan más bien como escritores o poetas.   

Los factores relativos a la política editorial se dejan notar sobre todo en Jiang. 

También están, desde luego, detrás de los proyectos de carácter más erudito y/o literario, 

colocándose —por ejemplo— estos últimos en una situación más favorable a la 

reprodución de la metáfora. 

 

Veamos ahora si se han confirmado o no las hipótesis planteadas inicialmente: 

 

En la recepción de la obra en el mundo de habla española se valora más la 

vertiente filosófica que la literaria de la obra, y esto se refleja y pone de relieve en 

las traducciones.  

Los estudiosos que estudian la obra desde una perspectiva filosófica tanto en el 

mundo de habla hispana como en otros países occidentales superan en número a los que 

la enfocan desde un punto de vista literario. Aun así, cabe subrayar cómo en los trabajos 

de Galvany y Roncero se reivindica una fusion orgánica entre imágenes, recursos 

narrativos y una lectura filosófica y antropológica novedosa.  

Si desviamos la mirada de la academia hacia la recepción del Zhuangzi en el 

mundo literario, la fusión entre lo filosófico y lo literario se hace más evidente. La 

presencia del Zhuangzi en la creación ensayística de los escritores hispanófonos evidencia 

una integración entre los pensamientos filosóficos zhuangzianos y su propio sistema 

poético. En cambio, las lecturas filosóficas quedan mucho más implícitas cuando los 

elementos zhungzianos se encuentran en los versos y las microficciones, lo cual se ve 

restringido por las pautas textuales específicas de los dos géneros.  

 

Los traductores han tendido a priorizar la transmisión del pensamiento 

filosófico por encima de la literariedad del lenguaje.  

No. Depende de cada caso concreto, pero lo cierto es que todos los traductores 

han debido hacer frente al dilema entre mantener la pista comunicativa y la adecuación 

en su lengua meta. Lo han hecho esforzándose todos en algún momento por reproducir la 

literariedad, y sin duda aportando una gran abanico de lecturas y cada uno una voz propia 
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con la que dar una nueva existencia a esta obra que cuenta con más de dos mil años de 

antigüedad. Han efectuado, así, distintos grados de intervención: unos han ahorrado al 

lector esfuerzo cognitivo facilitándole significado contextual inferido, otros han 

explorado una vía intermedia para cubrir ambas vertientes. 

De este modo, a la vez que se movían hacia la adaptación y la recreación, daban 

al lector una orientación clara sobre la naturaleza del texto, destacando aquello que tiene 

de poesía dentro de su prosa. De hecho, borrando los límites entre prosa y verso, han 

puesto a la poesía como característica integral de la obra o, por lo menos, de sus siete 

primeros capítulos.  

Más que fundir filosofía y literariedad han apostado por la segunda contra la 

primera, frente a la mayoría de traductores pero también de académicos, que han puesto 

el acento en la primera. 

 

Frente a los elementos inconciliables con la convención lingüística y cultural 

del español, han sido propensos a adoptar la estrategia domesticadora.  

Muchas veces sí, aunque no siempre, y a menudo se han situado en una vía 

intermedia. 

 

Una minoría de traductores han intentado reproducir el estilo poético y la 

musicalidad de la obra original, haciendo uso de una gran diversidad de recursos. 

No. Han sido más bien la mayoría.  

 

Los cambios en la ‘forma’ llevan a una lectura filosófica con denominadores 

comunes pero distinta para cada traducción. 

Se da mucha manipulación y distorsión del sentido original.  

 

Los resultados se ven influenciados por factores tanto lingüísticos como 

extralingüísticos, es decir, no solo por las particularidades de la lengua de partida y 

la de llegada, sino también por las tradiciones y polisistemas literarios y filosóficos 

respectivos, sin olvidar tampoco la distancia temporal que les separa.  
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En muchos escritos de aquella época, la prosa presentaba más o menos 

sistemáticamente u ocasionalmente rasgos poéticos entre los que no faltaban la 

regularidad rítmica, las rimas o los paralelismos sintácticos que la acercaban mucho a una 

metrificación.  

 

Los resultados se ven influenciados por los conocimientos e ideas previos de 

cada traductor sobre el pensamiento del Zhuangzi y por la percepción que cada 

traductor posee de la conformación textual del libro. 

Sí, la lectura global que cada traductor había hecho del libro antes de traducirlo 

(o al traducirlo) lleva a adoptar, ante los puntos más oscuros, soluciones que derivan de 

esa hermenéutica preconcebida, de tal modo que sin querer algunos traductor siembran el 

texto meta de aquellos que para ellos son los conceptos o nociones clave. 
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