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H A Y C O N C E P T O S que no sólo son difíciles de definir sino 
que además no existe una sola definición para ellos. U n o 
de estos conceptos es el de "intelectual". ¿Qué es u n inte
lectual? ¿Quién es un intelectual? ¿Constituyen los intelec
tuales un grupo, una clase o son simplemente elementos di 
seminados en los distintos niveles de una estratificación so
cial? ¿Es el intelectual alguien que usa más su mente que 
la inmensa mayoría?, ¿es el intelectual una persona que vive 
más de la aplicación de su capacidad mental que del desarro
llo de una actividad física? ¿Puede un intelectual contri
buir en algo a l a sociedad y a su adelanto? E l diccionario 
lo define como "una persona que por su profesión está com
prometida en un trabajo mental, como un escritor, un maes
tro, etc., y que fundamentalmente se distingue de un traba
jador manual o de un hombre de negocios". 

Otro concepto que con frecuencia se usa junto a l de in
telectual es el de i n t e l l i g e n t s i a . l n t e l l i g e n t s i a es un grupo ilus
trado de personas, una clase consciente de su posición, del 
papel que desempeña y de su importancia como élite en una 
sociedad determinada. Tomando estas definiciones como base 
podemos decir que el término "intelectual" tiene una amplia 
connotación y que es mucho más fácil reconocer a u n inte
lectual puesto que podemos ver quiénes son las personas 
"comprometidas en un trabajo mental" , mientras que i n t e l ¬
l i g e n t s i a es un término mucho más flexible, que se aplica 
singularmente a grupos que pueden cambiar o variar según 

305 



306 E S T U D I O S D E A S I A Y Á F R I C A X I : 3, 1976 

los distintos contextos históricos o en circunstancias políti
cas y sociales distintas. Por ejemplo, la i n t e l l i g e n t s i a que ge
neró las ideas sustentadas por la Revolución francesa y que 
ayudaron al surgimiento de la burguesía, fue combatida en 
el siglo x i x por una i n t e l l i g e n t s i a que consideraba intolera
ble esta nueva sociedad burguesa. D e modo que es una fa
lacia afirmar que los intelectuales forman necesariamente 
parte de la i n t e l l i g e n t s i a para fungir como elementos de 
progreso. 

Los intelectuales, ya sea que los tomemos en su sentido 
más amplio o que los consideremos como miembros de un 
grupo de i n t e l l i g e n t s i a , se identifican en muchas ocasiones 
con elementos de oposición al s t a t u q u o . Sin embargo la 
historia muestra que no es correcto afirmar que los intelec
tuales siempre se hayan opuesto al s t a t u quo y se hayan ma
nifestado a favor del cambio. L a idea de los intelectuales 
combatiendo la tradición, como observa Eisenstadt, se basa 
en cierta forma de comprender la tradición como opuesta al 
cambio y al progreso. L a tradición en su sentido más am
pl io es u n marco sin el cual la creatividad cultural es impo
sible; y es al mismo tiempo creación de los intelectuales. 
Cualquier concepción de la realidad será combatida en al 
gún momento por otro grupo de intelectuales, generándose 
así las tensiones inherentes a la vida intelectual e indispen
sables para la renovación de las ideas. A l mismo tiempo pue
den surgir conflictos por el hecho de que los intelectuales, al 
generar ideas y crear tradiciones, dependen para realizarlos 
de los hombres que detentan el poder: políticos y burócra
tas con quienes ellos pueden estar en desacuerdo. 

Éste es un modelo muy general que tal vez pueda ser 
aplicado al mundo occidental, pero que no se aviene total
mente al caso de China tradicional. E n primer lugar, en el 
chino clásico no existía una palabra para designar al inte
lectual, sino que se usaban términos como "letrado", "eru
dito" , "sabio". Y aún el moderno término z h i s h i f e n z i ex
presa la idea de una persona culta dentro de una sociedad, 
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y no precisamente un especialista o una persona que por su 
profesión está comprometida con una actividad mental. 

¿Existieron en China intelectuales en el sentido occiden
tal del término? Si nos atenemos a la definición que el dic
cionario nos da de los intelectuales, habremos abarcado sólo 
parcialmente el concepto de "letrado" chino. A pesar de que 
hubo hombres que se distinguían de los artesanos o de los 
comerciantes, a pesar de que Mencio habla específicamente 
de aquellos "que trabajan con sus mentes", el tipo de tra
bajo que de ello se infiere no es del todo el de una persona 
"profesionalmente comprometida" en cualquier tipo de tra
bajo mental especializado. L a tarea ideal de los letrados chi
nos era el de servir en la burocracia y ser funcionarios eru
ditos. Estos burócratas, a través de su adiestramiento en la 
tradición confuciana, llegaron a constituir el vínculo entre 
el poder político y las "gentes que trabajan con sus manos". 
Eso convirtió al intelectual chino no solamente en miembro 
de una élite y en el creador de la tradición, sino también en 
el preservador de esa misma tradición. Se puede decir que el 
letrado chino era miembro de la i n t e l l i g e n t s i a porque estaba 
consciente de pertenecer a un grupo elitista y conocía el pa
pel que tenía que desempeñar en la sociedad. 

Di j imos anteriormente que, en Occidente, la i n t e l l i g e n t 
s i a no está representada en los diferentes contextos históri
cos por los mismos grupos. En China, en cambio, por espacio 
de varios siglos fue la misma clase la que dominó la escena 
pública, sin que hubiera grupos antagónicos que se sucedie
ran unos a otros, generando nuevas ideas o entrando en con
flicto con las anteriores. Eso, no obstante, no excluye la exis
tencia de facciones o desacuerdos. Sin embargo, después de 
la adopción del Confucianismo como la tradición ortodoxa, 
en l a época H a n , esos grupos nunca constituyeron un desa
fío a la tradición hasta el punto de destruirla o de aniquilar 
sus instituciones. 

L a oposición ideológica genera en Occidente tensiones, 
fenómeno que no podía sentirse de igual forma en China, 
dado que allí cualquier lucha ideológica se desarrollaba, ge-
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neralmente, en el marco de la tradición o en nombre de la 
defensa de su pureza. Cuando ocasionalmente algunos eru
ditos exigían reformas o cambios, fue siempre en nombre 
de una rectificación o de una más correcta interpretación de 
la tradición confuciana. E n última instancia serviría para 
enfatizar la interpretación que de Confucio hicieron Mencio 
o X u n z i y para desvirtuar l a infiltración de tendencias no 
ortodoxas. Existieron por supuesto discusiones legalistas, 
pero el legalismo fue incorporado al Confucianismo de tal 
forma que casi llegó a constituir parte de la tradición con
fuciana. N o existía la posibilidad de conflicto con la auto
ridad cuando se trataba de respetar la tradición, ya que los 
burócratas eran los intelectuales mismos. 

¿No hubo disensiones en China? ¿No se dio una crea
tividad intelectual independientemente del confucianismo? 
Por supuesto que sí. Pero las formas que revistió fueron ge
neralmente muy distintas a las de un conflicto abierto. Cada 
vez que existía una tensión entre el poder político y los in
telectuales, en tiempos de guerra o de intranquilidad, o pro
vocada por la mala gestión de un gobernante, o por la duda 
en la legitimidad del poder, en vez de que surgieran grupos 
activos disidentes, se producía entre los intelectuales el ere-
mismo, el escapismo, lo que significaba un retiro total o tem
poral de la v ida pública activa. Para citar sólo un ejemplo, 
"los Siete Sabios del Bosque de Bambú", en el período W e i -
Jin, tuvieron que esconderse entre vapores alcohólicos, f in
giendo locura, con el objeto de no prestar sus servicios. Pero 
ninguno de ellos, incluso X i K a n g , quien finalmente perdió 
la vida, se opuso abierta o activamente al poder político y el 
retiro constituyó su única manifestación de rechazo. 

E n China casi nunca las rebeliones estuvieron dirigidas 
por los intelectuales. Entre los líderes rebeldes hubo figuras 
religiosas o carismáticas, algunas de las cuales probablemen
te pertenecieron en otro tiempo a la clase letrada, de la que 
fueron excluidos en virtud de su rebelión, renegando así de 
su misión, que era la de mantener el orden. E l retiro o aisla
miento estético fue el único camino posible para el intelec-
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tual disidente; a muchos de ellos les debemos algunas de las 
más hermosas creaciones literarias y artísticas de China. 

También los intelectuales chinos tuvieron sus mártires. 
Mártires que generalmente no representaban una oposición 
a la tradición, sino que por el contrario fueron, en muchas 
ocasiones, la personificación de dicha tradición: ellos no ne
garon su responsabilidad de servir, pero al mismo tiempo 
no quisieron venderse al poder hasta el punto de olvidar su 
misión y su obligación de denunciar cualquier desviación del 
gobernante de una conducta recta y justa. U n o de los más 
trágicos ejemplos a este respecto fue la masacre de miles de 
funcionarios durante el reinado del primer gobernante de la 
dinastía M i n g . 

¿Oué papel desempeñaron los intelectuales en la tradi
ción China? Garantizaron la legitimidad de la autoridad sir
viendo de intermediarios entre gobernante y gobernados. 
Fueron los representantes de la tradición, que por otra par
te reconocía en la rebelión popular un presagio social o au
gurio de que el mandato del cielo había sido retirado del go
bernante. Eso constituía para los intelectuales una poderosa 
arma, que sin embargo nunca usaron hasta el extremo, ya 
que si bien por una parte la autoridad requería de la legi
timación confuciana, por otra, los letrados necesitaban, a su 
vez, de la protección imperial como clase privilegiada con
tra los rebeldes. 

Dicha relación entre autoridad e i n t e l l i g e n i s t a fue de mu
tua dependencia. Sin embargo desde la época de los M i n g 
cuando se robusteció el régimen autoritario y autocràtico, 
los eruditos funcionarios perdieron cualquier vestigio de po
der independiente. A pesar de este estado de opresión, l a 
i n t e l l i g e n t s i a necesitó cientos de años para entrar en conflic
to directo con l a autoridad. 

L a relación entre la i n t e l l i g e n t s i a con el resto de la po
blación era la de una responsabilidad paternalista, sin que 
ello implicara ningún derecho para las masas. E l camino para 
llegar a esa situación de privilegio lo constituía, en teoría, 
el conocimiento y la superación personal y el cultivo del yo, 
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pero de hecho los hombres que ocasionalmente lograron sa
l i r de las masas populares y ocuparon puestos de poder fue
ron fácil y rápidamente absorbidos por la élite. 

A través de la historia china esta contradicción implíci
ta entre la teoría confuciana y la práctica fue percibida por 
los pensadores. Como lo indica Benjamín Schwartz, muchos 
de ellos se enfrentaron al dilema de elegir entre una ética 
personal o una acción en la política del reino, dudaron de 
la compatibilidad entre una burocracia centralizada y los valo
res confucianos y debieron decidir qué actitud tomar frente a 
las tendencias opuestas al confucianismo como el taoísmo, el 
budismo, etc. E n las postrimerías del siglo x v m proliferan en 
China debates de los letrados en torno a las actitudes preva
lecientes en relación con el conocimiento y la educación, el 
arte de gobernar y los diversos aspectos de la ética perso
nal . E l impacto de occidente no se dio sobre una China ale
targada y desgastada, sino sobre una China habituada al ejer
cicio del pensamiento. L a principal consecuencia que ese im
pacto provocó en China fue el convencimiento gradual de que 
para enfrentarse a los nuevos problemas surgidos, las expe
riencias del pasado resultaban insuficientes e irrelevantes. L a 
preparación o instrucción de los intelectuales y el aferrarse 
a la tradición sin abrirse a la modernidad y al cambio eran 
una amenaza a la supervivencia no sólo de la tradición sino 
de toda la cultura china. 

N o es el propósito del presente trabajo analizar cada una 
de las diferentes etapas del proceso que resolvió esa difícil 
situación. Muchos historiadores lamentan el hecho de que 
China haya necesitado tanto tiempo para tomar conciencia de 
su circunstancia y tratar de remediarla, y por contraste, opo
nen el caso de la temprana concientización del Japón. Sin em
bargo hay que decir que no obstante la lentitud que se mani
festó durante el siglo x i x por la confianza aún existente en 
los antiguos sistemas, a fines de siglo, cuando comenzó el 
movimiento de reforma, fueron imponderables los cambios 
en el pensamiento de China en un lapso de sólo cincuenta 
años. Cuando se estudia a cada uno de los pensadores chinos 
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que de alguna forma intervinieron en el cambio, podríamos 
fácilmente encontrarles su contraparte en occidente. Así por 
ejemplo, podríamos situar a L iang Qichao en el siglo x v m 
francés, a H u Shi en la preguerra europea, a L u X u n en Ru
sia o en Latinoamérica, etcétera, y sin embargo todos ellos 
pertenecen a un mismo período y al mismo país. 

E n esta época surge un nuevo tipo de intelectual que no 
sería ya el guardián de la tradición, n i el representante de 
una élite específica, sino el intelectual que se inclinaría ha
cia la evaluación crítica de la cultura heredada, dispuesto a 
sacrificar los antiguos valores y a adoptar nuevas actitudes. 
L a transición del antiguo letrado al intelectual moderno no 
se realizó fácilmente, pues no era la misma solución la que 
cada uno de los intelectuales tenía que ofrecer a China, n i 
había uniformidad de pensamiento. Surgieron varios grupos 
que se polarizaron en torno a diversas ideologías y escuelas 
de pensamiento, que guardaban poca semejanza con el an
tiguo tipo de escuelas que rivalizaban en el estudio del neo-
confucianismo. Estas nuevas se ocupaban de problemas vita
les y actuales, redefinían las antiguas creencias e intentaban 
la definición de nuevos conceptos. 

Estos intelectuales, ya sea que se hubieran nutrido en la 
antigua tradición y preparado para el sistema de exámenes, 
o que pertenecieran a una generación avanzada educada en 
el extranjero, e incluso el grupo iconoclasta surgido en oca
sión del Movimiento del 4 de mayo, poseían todos una ca
racterística común: eran intelectuales en el sentido occiden
tal del término, con todas las tensiones y conflictos que ello 
implica . 

Además de ser modernos, es decir, de participar en la 
creación de nuevas ideas, ¿tenían dichos intelectuales algún 
otro rasgo común? ¿Fueron ellos plena y justamente intelec
tuales modernos o bien intelectuales chinos de la época mo
derna? Como ya se dijo anteriormente, es posible encontrar 
contraparte de la gran mayoría de esas grandes figuras chi
nas en otros países del mundo y en otras épocas. E l proble
ma de cómo pasar de la tradición a la modernidad, del sub-
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desarrollo al desarrollo, es un problema común de muchos 
pueblos. N o obstante, en el caso de los intelectuales de l a 
China moderna la forma como enfrentaron los problemas y 
las soluciones que formularon muestran algunas caracterís
ticas que podrían considerarse como la influencia de su cul
tura y mentalidad tradicionales. Es por ello que afirmamos 
que los intelectuales que surgieron en China al finalizar el si
glo x i x fueron no solamente intelectuales modernos sino 
modernos intelecuales c h i n o s . 

Todos ellos reconocieron que su principal problema era 
la tradición, cómo enfrentarse a ella, qué tratamiento darle, 
cmé hacer con ella, incluso analizar hasta qué punto esa tra
dición era determinante del carácter nacional. Todos esta
ban de acuerdo en que debía ser enfrentada de algún modo, 
pero mientras unos consideraban que debía ser preservada, 
otros pensaban que debía ser destruida e incluso hubo quie
nes opinaron que debía armonizarse con la influencia occi
dental. E l problema de la tradición y la modernidad existió 
también en muchos otros países; en el caso de China la dife
rencia consiste en que la tradición permaneció fundamental
mente inalterada, inmutable, por un período de tiempo mu
cho más largo que en otros países, con excepción tal vez de 
la India. Si bien en la India la tradición fue custodiada por 
grupos religiosos que no siempre ni necesariamente coinci
dieron con los elementos de la burocracia. Por lo que respec
ta a los países occidentales éstos se encontraron con el pro
blema de tener que guardar una doble tradición: la pagana 
v la cristiana. 

U n o de los conceptos más agrietados o escindidos, precisa
mente por haber soportado siglos el peso de la tradición, fue 
aquel que consideraba a China como el centro de la única 
posible civilización. A través de los siglos China había esta
do convencida de que había una dicotomía que dividía a los 
pueblos en civilizados y bárbaros —civilización y barbarie— 
y de que, naturalmente, ella representaba la civilización. 
Como Levenson observa, esta convicción no implicaba nin
gún sentido especial de misión, ni tampoco ningún impulso 
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de proselitismo. E l ejemplo de China sería seguido por el 
resto del mundo no civilizado cuando ese mundo no civiliza
do supiera y fuera consciente de los beneficios que ello le 
aportaría. A este concepto se sumó, además, el otro sobre la 
soberanía universal que consideraba al emperador chino el 
soberano del mundo. 

E l paso de este concepto de soberanía universal al de un 
simple nacionalismo, la aceptación de otras formas de civi l i 
zación, la discusión de los valores de la tradición, hicieron 
al nuevo intelectual chino diferente, por una parte, del in
telectual de su propio país en el pasado, y por otra, diferente 
también de los intelectuales del resto del mundo. E n pri
mer lugar el intelectual chino estaba mucho menos alienado 
que el intelectual ruso antes de la revolución de octubre 
o que el de Latinoamérica después de la Independencia. 
Su tradición era larga, su recién estrenado nacionalismo era 
herencia de un orgullo anterior: el de ser los poseedores 
de l a civilización. E l paso al nacionalismo nunca estuvo des
provisto de orgullo nacional, aun en aquellos que más feroz
mente vituperaban las vías y sistemas chinos. L a convicción 
de ser el centro de la civilización se transformó en un senti
do de responsabilidad y de misión con respecto al resto del 
mundo. E l "sentimiento cosmopolita" fue la característica del 
nuevo intelectual chino, cosmopolitismo que debía romper 
las barreras provinciales de la tradición confuciana y conver
tir a China en una nación realmente abierta hacia el mundo. 

¿Cómo podría China lograr convertirse en una poderosa 
nación moderna y salvaguardar a la vez muchas de sus pecu
liaridades? ¿Cómo podría conservar su identidad en el cam
bio? U n o de los caminos podría ser el de desembarazarse de 
los malos hábitos del pasado y remodelar el carácter chino. 
L a idea del cambio desde dentro está hondamente arraigada 
en l a tradición china y la mayoría de los intelectuales chinos 
la aceptan. L a importancia del cambio interno llevó a mu
chos intelectuales a poner en segundo término los aspectos 
del cambio social, político y económico y preocuparse prin
cipalmente por el cambio cultural e intelectual. L a mayoría 
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de ellos reconoció que era la educación el camino para reali
zar el cambio. L a educación tiene un doble propósito: el de 
proporcionar la información necesaria para que el pueblo 
pueda adiestrarse en el desempeño de una tarea en la socie
dad, y el de moldear su carácter. Este último concepto estaba 
estrechamente vinculado con el ideal de la tradición confu¬
ciana sobre el aprendizaje: senda hacia la virtud. 

Es tiempo de que nos detengamos para comenzar a exa
minar algunas de las ideas de los intelectuales desde fines 
del siglo pasado hasta nuestros días y ver hasta qué punto 
concuerdan dichas generalizaciones con el concepto del in
telectual moderno chino. Muchos autores reconocen la exis
tencia de varios períodos cada uno con características pecu
liares en la actividad intelectual que se desarrolló en China 
a partir del movimiento de Reforma de 1890 hasta nuestros 
días. E n primer lugar se señala la existencia de una gene
ración de transición formada por hombres educados en la 
tradición que sentían como su campo propio las cuestiones 
del chino clásico y quienes, no obstante estar formados den
tro del sistema familiar y social tradicionales, estaban pro
fundamente interesados en los problemas de su país y de su 
sociedad. Sus preocupaciones e intereses se enfocaban hacia 
cómo lograr la supervivencia de China como una entidad 
sociopolítica, su capacidad de hacerlo con los recursos de la 
cultura del pasado y la necesidad de aceptar nuevos elemen
tos Fue precisamente este interés el que los orientó hacia 
la modernización y los llevó a abrirse a las ideas de occidente 

toda SU variedad. N o solamente vieron las diferencias 
M I I U taniDien ias semcjíUizdi. u ¿ L i m u d u e s cAiaicmcs CIILIC c i 

nensamiento occidental v el chino v orecisamente ooraue 
ellos se habían comprometido activamente en la búsqueda 
de una solución fueron mucho más optimistas eme los de 
la generación siguiente. Entre ellos podemos mencionar a 
Y a n F u , K a n g Y o u w e i , L iang Qichao, etc. 

L a siguiente generación fue la que alcanzó la madurez 
intelectual después de 1911. Los intelctuales de este grupo 
estaban menos influenciados por el pasado chino. Habían 
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experimentado, además, el fracaso de la revolución de 1911, 
y estaban más decididos a rechazar el pasado y a buscar res
puestas en occidente. Constituyen, según Benjamín Schwartz, 
la primera generación de intelectuales realmente alienados 
en China. Su rechazo del pasado no tuvo repercusión alguna 
sobre la realidad rural y la vasta mayoría de los chinos se 
vio muy poco afectada por teorías que se formulaban, así 
que los intelectuales vinieron a convertirse en lo que más 
tarde los acusaría M a o : hombres de ciudad aislados de la 
realidad. Entre los intelectuales de este período, hubo, por 
supuesto, hombres profundamente convencidos de la efica
cia e importancia de la acción política y que iniciaron la 
búsqueda de soluciones radicales. 

E n ocasiones los brotes del radicalismo cultural y polí
tico no siguieron el mismo rumbo. H u Shi, por ejemplo, fue 
en varios aspectos un radical cultural, pero políticamente 
fue un conservador. E n este período se exaltó toda forma 
de libertad y cualquier novedad resultó bienvenida. Es la 
época de " l a nueva juventud", de " l a nueva literatura", de 
la "nueva cultura" , de la "nueva C h i n a " . Es la generación 
de Chen D u x i u , L i Dazhao, L u - X u n , Cai Yuanpei y tam
bién, aunque algo más joven, la de H u Shi. 

L a generación siguiente fue la generación de estudian
tes surgida del Movimiento del 4 de mayo, generación que 
se vio envuelta en la lucha contra la opresión japonesa. A pe
sar de que fue u n período de exaltación del individuo, a 
pesar de la romántica proliferación de los diarios escritos, 
biografías, confesiones, etc., se descubre también que la l i 
teratura puede ser un vehículo para el cambio social y la ac
ción política. Junto a la aprensión a servir en el gobierno, se 
da en esta generación una creciente conciencia de que la ac
ción política es el único camino para realizar tanto el cam
bio económico como el social. Dentro del statu quo parecía 
imposible la existencia de una acción política y después del 
fracaso de la alianza entre el Guomindang y el Partido Co
munista la polarización, tanto de izquierda como de derecha, 
se tornó más aguda. 
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E n esta época surge un grupo de l a i n t e l l i g e n t s i a , perte
neciente a la izquierda, que no tiene necesariamente raíces 
personales con el proletariado o con el campesinado, pero 
aue decide, sin embargo, tomar el liderazgo en la acción polí
tica a f i n de despertar a las masas oprimidas. Ésta fue la ge
neración de F u Sunian, G u Jiegang, Guo M o r o , Chen X u a n -
tong, M a o D u n , Y u D a f u , Lao She y por supuesto, M a o 
Zedong. 

D e l primer grupo examinaremos ciertas ideas de L i a n g 
Qichao. Ciertamente Liang puede ser considerado como el 
verdadero representante del primer grupo de transición. Sus 
ideas alcanzaron una gran difusión e influyeron grandemen
te en la generación siguiente. D e l segundo grupo, L u X u n 
v H u Shi parecen representar, respectivamente, ideas y acti
tudes bastante diferentes e incluso contrapuestas, por lo que 
sería interesante examinar si estos dos intelectuales tienen 
algo en común, si hay en ellos características que permi
tan clasificarlos, tanto al uno como al otro, como intelectua
les chinos. E n el último grupo sobresale la f igura de M a o 
Zedong, quien representa el mayor éxito que registra la his
toria, de convertir la teoría en realidad. N o obstante ser u n 
hombre formado en la tradición, M a o fue quien llevó a C h i 
na a su cambio definitivo. Sería interesante analizar hasta 
qué punto estas raíces se manifiestan o se hacen patentes en 
el pensamiento maoísta. 

Cuando Liang Qichao se enfrentó al problema de la tra
dición, no vaciló en afirmar la necesidad del cambio: " A m o 
a Confucio" — d i j o — "pero amo más la verdad, amo a nues
tros ancestros, pero amo más a nuestra nación; amo a mis 
amigos, pero amo más l a l ibertad". Rehusó ser esclavo 
de los antepasados, de las costumbres, del medio ambien
te, de los deseos personales, etc. China debía estar abierta 
a la influencia extranjera y a tantas doctrinas como fuera 
posible implantar libremente en China. E l objetivo era mo
dernizar y ampliar las instituciones democráticas que garan
tizaran el bienestar de l a sociedad. Pero como los chinos no 
estaban aún preparados para recibir este tipo de institucio-
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nes, el primer paso sería animar al pueblo a prepararse para 
ello, desarrollando sus habilidades individuales. D e manera 
de que era indispensable la realización del cambio desde 
dentro, y especialmente la educación de la juventud, para 
crear al "nuevo ciudadano" consciente, pronto a participar 
en un gobierno democrático. 

Años más tarde, L iang mismo pondría en duda la tesis 
de la total adopción de los valores occidentales. A este res
pecto, podríamos aceptar o no la interpretación de Leven-
son sobre la incapacidad de L i a n g para resistir la tensión de 
una pérdida de identidad cultural. E l hecho es que volvió 
al estudio de la historia y del pensamiento chino y condenó 
algunos de los valores occidentales, que había ensalzado en 
el pasado. Encontró que le desagradaban las concepciones 
demasiado materialistas y mecanicistas del darwinismo, del 
positivismo, del naturalismo, etc. China debía descubrir y 
recrear sus propios valores, "sus cualidades propias y úni
cas" y fusionarlas con las de Occidente. E n su "His tor ia del 
pensamiento político chino" dice: 

Qué superficialidad es por parte de los jovencitos que han 
recibido un barniz del conocimiento occidental considerar igno
rantes a sus antepasados. Hoy nuestro problema consiste —más 
bien—, en cómo aplicar las excelentes enseñanzas de nuestros 
antepasados a las condiciones actuales... 

L a contribución china al mundo debería ser la de ofrecer 
una reinterpretación y una revaloración de la doctrina confu¬
ciana. E l término confuciano r e n es un concepto con conno
taciones tanto morales como políticas. Es la bondad humana 
y la compasión y es también el ideal que se propone al go
bernante que debe elevar el carácter moral de los ciudada
nos, E l camino de Confucio es el camino ideal, el camino 
intermedio, situado entre la utopía del amor universal de 
M o Z i y los conceptos egotistas de Y a n g Z h u , que equilibra 
el anarquismo del taoísmo y el totalitarismo del legalismo. 
Este confucianismo, visto bajo una nueva luz es capaz de 
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construir un puente hacia el liberalismo y puede añadir una 
dimensión nueva ai pensamiento mundial . 

El mayor ideal en la vida consiste en hacer una contribu
ción a la humanidad entera. ¿Por qué? Porque la plena medida 
de mí mismo se encuentra solamente en la totalidad del género 
humano. Nuestro pueblo constituye una cuarta parte de la po
blación mundial: Deberíamos asumir la cuarta parte de la res
ponsabilidad de la felicidad de toda humanidad. 

H u Shi recibió una enorme influencia de Liang Qichao 
tanto en lo que respecta a su apreciación de la antigua civi
lización china como en lo concerniente a su interés por la 
tradición china. L iang más de una vez se vio envuelto en 
la acción política porque tenía la firme convicción de que 
debía servir a su país en esta línea. E n cambio H u Shi vivió 
la mayor parte de su vida desvinculado de l a política, y 
cuando ocasionalmente participó, sus acciones políticas estu
vieron lejos de ser revolucionarias. 

E l cambio que debía ocurrir en China lo concebía como 
un proceso lento y gradual que conduciría a la creación de 
nuevas formas políticas y sociales. Estaba convencido de que 
las condiciones podían cambiar a través de innovaciones tec
nológicas, pero también de que el hombre podía contribuir 
a dichos cambios siendo consciente de sus propias ideas y 
del significado de sus propias acciones. Creía que la inno
vación era posible en China no obstante las inadecuaciones, 
pero dicha innovación sólo podía tener éxito si era conside
rada como una etapa del proceso global que toma en cuenta 
la experiencia del pasado. L a educación era el medio de lo
grar, a la vez, e l cambio de las condiciones sociales y de la 
conciencia de la gente. Más que ningún otro H u Shi puso su 
fe en la educación. A este respecto estaba influenciado por 
su contacto con Dewey en los Estados Unidos a la vez que 
reafirmaba la fe china en el aprendizaje. Este nuevo apren
dizaje tendría que estar basado, sin embargo, en una metodo
logía que ante todo debía ser crítica y que se opusiera al 
aprendizaje dogmático de la China tradicional. 



B O T T O N : I N T E L E C T U A L E S C H I N O S M O D E R N O S 319 

U n o de los instrumentos del antiguo orden que debía ser 
destruido era, ciertamente, el lenguaje escrito, entendido so
lamente por las clases dirigentes. A l abogar por el uso de 
la lengua vernácula y por la creación de una nueva litera
tura, H u Shi ofrecía un instrumento para el cambio. L a nue
va literatura no debía ser esotérica sino interesarse en las ur
gencias sociales y en los asuntos culturales. Para H u Shi, por 
consiguiente, la salvación de China residía en la creación de 
una nueva sociedad y de una nueva conciencia social. Eso 
podía conseguirse mediante la educación del pueblo, usando 
como instrumento un lenguaje que a la vez fuera accesible 
a todos y que pudiera expresar las nuevas ideas que se gene
raban. 

L a occidentalización fue una de las causas por las que 
H u Shi luchó más apasionadamente. Admitía la importan
cia del nacionalismo, pero consideraba que se convertía en pe
ligro si conducía a un chauvinismo acrítico. Oponer oriente 
a occidente como espiritual el uno y materialista el otro 
equivalía a cerrar los ojos a las terribles condiciones mate
riales de oriente donde la espiritualidad era imposible en 
medio del hambre y la superstición. Con todo, el problema 
de l a asimilación de una cultura extranjera debería llevarse 
al cabo en forma tal que no desplazara completamente a 
la antigua civilización. "¿Qué forma podríamos hallar nos
otros que nos ayudara a asimilar mejor la civilización mo
derna haciéndola compatible, congruente y continua con 
nuestra propia civilización?" H u Shi trató de resolver este 
problema reexaminando el legado cultural chino a la luz 
de las nuevas concepciones intelectuales y llegó a ser uno de 
los principales exponentes del concepto de "reorganización 
del pasado nacional" haciendo de la investigación histórica su 
principal actividad escolástica. Esto condujo a un sinnúmero 
de especulaciones sobre si H u Shi fue en realidad un intelec
tual objetivo pues en muchas instancias da la impresión de 
violentar el pensamiento chino para lograr su propósito de 
hacerlo compatible con el pensamiento occidental, y a la vez 
quiere que occidente reconozca el pensamiento chino como 
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una contribución. D e aquí se origina ese carácter cosmopo
lita que sitúa a H u Shi en ambos mundos: para oriente fue 
el hombre moderno educado a la occidental y el sabio orien
tal para occidente. Mientras tanto la historia no se detenía. 
E n su país cambios políticos y sociales lo fueron dejando 
atrás hasta que terminó totalmente alejado de las realida
des de China. 

L u X u n y H u Shi no simpatizaban mucho entre sí y sin 
embargo sus puntos de partida eran casi idénticos. L u X u n 
permaneció apartado de la participación política hasta des-
pusé de 1924. Adoptó ante el cambio una actitud crítica; 
consideraba que el cambio debía efectuarse en una forma 
gradual. Cuando finalmente se decidió a tomar partido y se 
alineó entre los comunistas, nunca estuvo completamente de 
acuerdo con sus teorías así que sus relaciones con ellos no 
fueron siempre fáciles. Como Edgar Snow dijo en los años 
treintas: "su creencia en el estado socialista se basa en su pro
fundo reconocimiento de las necesidades económicas y espi
rituales de las masas, más que en un interés por el materia
lismo dialéctico". Su respeto hacia los comunistas se debió, 
en parte, a su desencanto del Guomindang, y en parte a su 
determinación de luchar por la decencia y la dignidad en l a 
sociedad. Su mayor inquietud fue cómo salvar a China y su 
mayor confianza creer que podía ser salvada. 

L u X u n se inició con una visión cosmopolita y durante 
su estancia en el Japón intentó comprender al mundo en su 
totalidad. Más tarde tuvo que abandonar esta actitud forza
do por u n sentimiento de urgencia ante la realidad china y 
su posible contribución para ayudarla. Le tomó muchos años 
llegar a involucrarse totalmente y durante varios períodos 
de su vida cayó en un culturalismo desapegado que lo llevó 
a la búsqueda de libros viejos y manuscritos y al estudio de 
la antigüedad china. Cuando atacó el resurgimieno del con-
fucianismo, lo impulsó a ello la convicción de que este re
surgimiento de la antigua tradición nada tenía que ver con 
lo que él valoraba de esta tradición, sino que era usada me
ramente como un instrumento del régimen conservadr. H e 
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aquí la causa de los ataques de L u X u n contra la tradición. 
Deben comprenderse de este modo y no como un rechazo a 
la herencia cultural de China. 

L u X u n concentró sus esfuerzos en acabar con lo que él 
consideraba los males de la sociedad y del carácter chinos. 
Su instrumento fue la literatura. Y es a través de su crea
ción literaria que tenemos las más patéticas descripciones de 
los horrores del s t a t u q u o . Su simpatía hacia el oprimido 
no lo cegó ante los defectos más comunes del pueblo chino. 
Las masas son pasivas, esclavizables, las clases dirigentes in 
competentes, crueles y rapaces. E n términos generales pintó 
a sus compatriotas como belicosos, brutales, egoístas, cobar
des, perezosos, demasiado preocupados por salvar las apa
riencias, soportando de buena gana la opresión. Solamente 
un cambio en el carácter de los chinos podía ayudar al país 
y este cambio tenía que venir desde dentro. Pero debería lle
varse a cabo en mejores condiciones materiales que elimina
ran algunas de las causas de la opresión, la crueldad, la bru
talidad y la ignorancia. L a aversión de L u X u n hacia tantos 
aspectos del pueblo chino, era, esencialmente, una manifes
tación del amor y desesperación que sentía por su país y por 
su pueblo. 

M a o Zedong insistió más de una vez en la importancia 
del Movimiento del 4 de mayo para la gente de su genera
ción. Estaba también orgulloso de su educación clásica y de 
su conocimiento de la tradición. Conscientemente dedicó 
todo su empeño a desarraigar el pasado y hacer de C h i 
na una entidad cultural y política diferente. Aparentemente 
todos los "valores" del pasado han sido rechazados para es
tablecer nuevos valores. L a destrucción del pasado no es so
lamente obra de M a o y de su generación. E l cambio se re
monta mucho más atrás y los intentos por hacer resurgir el 
confucianismo y las antiguas "virtudes" por parte de los na
cionalistas en Taiwan, no convencen a nadie. A su vez, M a o 
no se vio libre de la influencia de sus raíces esencialmente 
chinas, lo que contribuye a que ciertos rasgos del marxismo 
chino puedan explicarse a partir de un entronque profundo 
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con la tradición. Se ha señalado repetidamente que para M a o 
el cambio interno en las personas debía preceder a l cambio 
de las condiciones materiales. Cuando habla sobre su p r i 
mer ejército, compuesto de tan dudosos y desarraigados ele
mentos, dice que la tarea principal consistía en hacerlos cons
cientes de su papel. 

M a o también se preocupa del problema de cómo adop
tar una ideología extranjera sin perder la propia identidad. 
Su consejo será tomar de occidente lo necesario pero tratan
do de preservar la esencia china. E n muchas ocasiones se
ñala el hecho de que China posee un legado cultural muy 
valioso y que en consecuencia la adopción de las ideas ex
tranjeras debería hacerse críticamente. E n la " N u e v a Demo
cracia" af irma: 

A fin de alimentar su propia cultura, China necesita asimi
lar una buena dosis de la cultura extranjera y progresista. Debe
mos asimilar lo que nos sea útil hoy.. . No obstante, no de
bemos engullir ese material extranjero sin criticarlo. Debemos 
hacer con él como hacemos con nuestra comida: primero la mas
ticamos, luego la sometemos al trabajo de nuestro estómago y de 
nuestros intestinos, con sus jugos y secreciones, y antes de que 
nos nutra separamos lo que debe ser absorbido de lo que debe 
ser descartado. 

Para M a o , China tiene también una obligación que cum
plir , una responsabilidad con el resto del mundo. China no 
es ya la sede de l a civilización, pero tiene una experiencia 
que compartir con los otros países del globo. Esta experien
cia es su revolución. Su internacionalismo es muy diferente 
al de sus predecesores. E l de éstos tenía matices de un rela
tivismo cultural en el que caben todas las dimensiones del 
pensamiento y de l a creación artística. Eso no podía satis
facer a una conciencia revolucionaria, por lo que la actitud 
de M a o hacia los intelectuales fue, la mayoría de las ve
ces, de desconfianza cada vez que ellos se hacían presentes 
y mostraban su individualidad. E l intelectual chino volvió a 
ser colocado en su estricta definición del diccionario de "per
sona que trabaja con su mente" ya que la creación de una 
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intelUgentúa intelectual en China no podía ser tolerada. 
Quizá esto es lo que en parte significó l a Revolución Cultu
ral, que destruyó los últimos vestigios del elitismo inte
lectual. 

A h o r a no existe polémica en China, a l menos ninguna 
que podamos conocer. ¿Cuánto de específicamente chino ha
brá en las generaciones nacidas fuera de la tradición y que 
no han conocido el problema de aceptarla o rechazarla? ¿Es 
la tradición ahora una pieza de museo, como Levenson afir
ma, o se ha filtrado algo de ella a las nuevas generaciones 
al través del Maoísmo? M a o ha abandonado la tradición 
pero ha insistido siempre sobre la importancia de reconocer 
el legado cultural de China y desea que los chinos se sien
tan orgullosos de él. M a o también es consciente del proble
ma de l a identidad nacional frente al internacionalismo im
plícito en la hermandad revolucionaria. Advierte que: 

No existe marxismo abstracto sino marxismo concreto... si 
los comunistas chinos, que son parte de la gran nación china, 
carne de su carne, sangre de su sangre, hablasen del marxismo 
separándolo de sus características chinas, su marxismo no pasaría 
de ser abstracto y vacío. 

E n un lapso de aproximadamente cincuenta años, el in
telectual chino pasó de su posición de erudito-funcionario, 
burócrata y guardián de la tradición, a ser, en muchas ins
tancias, el abogado del cambio y de la modernización. E l 
cambio ocurrido fue verdaderamente grande y muy impor
tante el papel que jugaron los intelectuales para lograrlo. 
N o todos los intelectuales estuvieron de acuerdo con el que 
ocurrió, pero ciertamente todos querían que ocurriera algún 
cambio. A través de los pocos ejemplos que hemos visto, po
demos decir que no obstante sus puntos de vista e inclina
ciones políticas distintas, todos tenían un interés común: 
China . A todos les preocupaba cómo desembarazarse de lo 
antiguo pero conservando lo que podría ser valioso en la cul
tura tradicional. E n otras palabras cómo rechazar la tradi
ción pero conservando la cultura. Todos, aun los que pro-
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pugnaban u n cambio político y económico, estaban acordes 
en que era necesario un cambio del carácter chino. L a ma
yoría tenía puntos de vista internacionalistas ya fuera cuan
do querían recibir ideas del extranjero o cuando deseaban 
ofrecer al mundo lo que China poseía para enriquecerlo. Y 
finalmente, todos coincidieron en que la educación era el 
vehículo para lograr el cambio y el progreso. 

E l intelectual chino moderno, con las características nue
vamente adquiridas, no perduraría mucho tiempo. E n el pa
sado había sido el burócrata y el guardián de la tradición y 
por consiguiente no podía disentir. Durante cincuenta años 
levantó la voz de la oposición iconoclasta y fue el instrumen
to para la demolición del viejo s t a t u q u o . U n a vez alcanza
da esta meta se le confió nuevamente el papel de proteger 
a la nueva sociedad y la disidencia fue una vez más excluida. 
L a responsabilidad del antiguo hombre de letras era con
servar la tradición confuciana y para ello debía acallar el 
poder. E l intelectual comunista sigue por el mismo camino 
para preservar la revolución. 

Traducción del inglés por M a g d a l e n a V U l a s e n o r 


