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INTRODUCCION

En el lenguaje cotidiano solemos hacer dos preguntas que indican, de manera general, aquello que

se entiende cominmente con respecto a la actividad mental, a saber, cuando preguntamos a alguien

tqué tienes en mente?, o bien (qué pasa por tu cabeza? La primera pregunta supone un

reconocimiento implicito de las facultades mentales tales como el pensamiento, la memoria, la

imaginacion, etc., con cuyas operaciones estamos familiarizados todos; y la segunda pregunta

asume que hay un lugar en donde estas facultades estarian de cierta manera ubicadas, esto es, en la

cabeza. Sin embargo, este saber comun resulta vago ¢ impreciso, al intentar explicar el origen, la

consistencia, las caracteristicas y las cualidades de los fendomenos mentales, pero sobre todo al

intentar definir lo que seria en si la mente, al no poder distinguir con claridad estos fendmenos

mentales respecto de aquellos que corresponderian a nociones tales como “alma”, “consciencia”,
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ego”, “cerebro”, etc. Valga decir que si la cuestion se presenta confusa para el lego, no lo es menos
asi para el estudioso, el cual a fortiori suma a su perspectiva los diversos puntos de vista tedricos y
practicos que hay asequibles en el campo de la investigacion.

Hoy en dia tres grandes disciplinas se adjudican el estudio de la mente como un tdpico

pertinente para sus respectivos campos, me refiero a la filosofia, la psicologia y las neurociencias. El

tema de la mente es en la filosofia occidental una preocupacion que esta ya bien delineada desde



las investigaciones pioneras de Aristoteles, quien en su tratado Acerca del Alma definiera el alma
(psique) de manera general como la entelequia o forma (morfe) del cuerpo (Ayle), y de manera
particular como la forma racional (/ogos) del ser humano.! De entre las cinco facultades que
distingue Aristoteles en el alma, seria la facultad discursiva (dianoia) aquella que corresponderia a
lo que hoy en dia entendemos por la facultad mental del ser humano, dividida por €l de este modo:
capacidad imaginativa, desiderativa, deliberativa, de la memoria y volitiva. Desde su propia
perspectiva esta facultad mental no se daria nunca separada del cuerpo, y ademas se le vendria a
sumar el intelecto (z7ous) como lo tnico divino en la constitucién del hombre.”> El concepto de la
mente también ocupd un lugar importante en la filosofia cristiana medieval, en donde la mens
(mente) se concebia como la parte interior mas sutil del hombre creada por Dios y mediante la cual
el hombre se dirigia, como a través de un “itinerario”, al encuentro del alma con la Divinidad (el
Bien Sumo).’

Sin embargo, es a partir de Descartes que el concepto de la mente se va perfilando mas bien
como el estudio de un tdpico separado e independiente, el cual supone una entidad (o sustancia)
cuyo caracter distintivo, a saber, la cognicion (res cogitans), estaria en franca contraposicion con la
materia tangible (res extensa), siendo las posteriores reflexiones de Hume y Locke las que

cimentarian propiamente la filosofia de la mente en occidente, asociada en primer lugar con el



estudio del entendimiento humano, como una herencia directa del dilema racionalista-empirista
respecto a la habilidad innata o aprendida para concebir las ideas. Estas tendencias mas o menos
delineadas prevalecerian como un saber aceptado tan solo hasta las rupturas representadas, entre
otros, por Russell y Ryle.*

En cuanto a la psicologia, sabido es que esta parte en un principio de las reflexiones
filosoficas precedentes por un lado, y de los datos obtenidos de manera cientifica en el campo
bioldgico y médico por el otro. En opinion de algunos autores, el intento de definir las actividades
mentales a través de la concepcion de una sustancia —sobre la cual operarian factores como el
movimiento, la presion, el empuje, etc.,— puede rastrearse hasta Hipdcrates, siguiendo con Galeno
y pasando por los médicos del renacimiento. De tal modo que los primeros esbozos de la psicologia
como una disciplina independiente, se deberian tanto a la filosofia (predominante en autores como
William James, Maslow, Jung, etc.) que se desarrollaria desde su interior en escuelas humanistas,
cognitivas, terapéuticas, etc., asi como a la biologia-medicina (predominante en autores como
Pavlov, Pinel, Fechner, Freud, etc.) que culminaria en escuelas conductistas, psicoanaliticas,
cibernéticas, etc.

Por tltimo, las neurociencias, las cuales se agrupan en una disciplina independiente, le

deberian a la psicologia su /leitmotiv, a saber, la busqueda de una entidad que responda a las



imprecisas nociones de “alma”, “mente”, “conciencia”, etc., pero con la finalidad de definirla e

identificarla sobre una base enteramente material o fisica, la cual seria el cerebro y el sistema

nervioso como los supuestos sustratos de la actividad mental, explicada al nivel de la interaccion

celular.

La presente tesis nace con el interés de estudiar el concepto de la mente desde una

perspectiva netamente filosofica, a partir de un texto indio el cual, de entrada, se distingue en que

no busca quedarse solamente en la especulacion conceptual o en la invencion de categorias. De

hecho, la filosofia india —al menos la porcion de ella estudiada aqui— paraddjicamente se pareceria

mas a la psicologia que a la filosofia contemporanea, en tanto que se dirige al individuo para que

este haga un diagndstico sobre si mismo, y a las neurociencias, en tanto que recetaria un

medicamento apropiado para el mal particular de cada cual. Sin embargo, la diferencia seria que a

la persona a la cual se dirige la filosofia india, idealmente busca llevarla mas alla de su propia

individualidad y en que el medicamento no estriba en ninguna sustancia ajena, sino inicamente en

la presentacion de los medios para la correcta discriminacion entre lo verdadero y lo falso, bajo la

guisa de una serie de narraciones y dialogos.

Ahora bien, debido a que el tema de estudio es de por si tan amplio y el campo en donde se

desea cosechar tan vasto, se ha comenzado por seleccionar un texto clasico de la literatura sanscrita



conocido como el Yoga-Vasistha, atribuido tradicionalmente al legendario sabio-poeta Valmiki. Y

debido a que su magnitud sobrepasa los limites espaciales y temporales de una tesis de Maestria,

unicamente se consultaron in foto los primeros cinco libros de esta obra, mientras que los libros

VIay VIb se utilizaron tan solo parcialmente.

La investigacion comenzo con la intencion de aclarar y explicar al menos parcialmente las

siguientes cuestiones:

e (Cdémo se describe el concepto de la mente en la narrativa del Yoga- Vasistha?
e  (Cuales son las doctrinas implicitas o explicitas que subyacen a esta descripcion?
e (Con qué conceptos se relaciona inter e hipertextualmente?

e (Qué caracteristicas, factores y funciones relacionadas es posible distinguir?

El estudio preliminar (Capitulo 1) abarca las nociones textuales, histdricas y doctrinales

minimas para el abordamiento de este texto, las cuales traté de apoyar en la medida de mis

capacidades en fuentes primarias, por lo que las notas del primer capitulo resultaron ser bastante

abundantes (no obstante utiles tanto para verificar la validez de la investigacion por parte del lector

instruido, como para detallar y expandir las nociones no muy bien conocidas ni familiares a todos).

Los resultados propiamente de la investigacion documental (Capitulo 2) se presentan de la manera

mas neutral posible, restando solamente mi trabajo que consistio en ordenar los datos en cinco

apartados que consideré propicios para devanar la filosofia de la mente implicita en el texto.



Después, a partir de estos datos obtenidos, se analizan y se discuten en breve algunas cuestiones

que planteo sucintamente (Capitulo 3) antes de poder arribar a algunas conclusiones.

Al final de la tesis adjunto dos anexos que son el resultado de la labor de traduccion (Anexo

1) y de la reflexion posterior en torno a algunas problematicas contemporaneas en el campo de la

psicologia (Anexo 2). La edicion que emplee de base fue el texto del Yoga-Vasistha of Valmiki,

obra editada por Ravi Prakash Arya (2005). Esta version contiene el texto sanscrito en 4

Volimenes —junto con la traduccion al inglés de acuerdo a Vihari Lal Mitra—. Ocasionalmente se

utilizaron otras versiones totales o parciales en inglés y también una version que incluye un

comentario en sanscrito (particularmente para llevar a cabo el Anexo 1).

En la transliteracion a letras romanas de los términos sanscritos se utiliza un diacritico por

encima de la vocal (&, 1, G, f) cuando este representa una vocal larga; un punto por debajo para

indicar las vocales (r, 1) y las consonantes (t, th, d, dh, n, ) cerebrales; un punto por debajo de la

letra “m” (m) cuando representa un anusvara (nasalizacion final o bien, en medio de una palabra) y

por debajo de la letra “h” (h) para indicar la visarga (la emision del aliento usualmente al final de

una palabra); un diacritico en forma de acento sobre la letra “s” (S) para representar la sibilante

palatal; la letra “h” para representar las consonantes aspiradas (kh, gh, ch, jh, th, dh, th, dh, ph, bh)

y el apostrofo (‘) para indicar el signo avagraha (elision de vocales). Cabe destacar que no se



utilizan letras altas para los términos sanscritos, a excepcion de cuando se trata de nombres propios
o titulos de obras.
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Notas de la Introduccién

! Cito: “(de manera general)... el alma es la entelequia primera de un cuerpo natural que en potencia tiene vida. Tal es
el caso de un organismo.” (Aristdteles, Acerca del Alma...p.168). En cuanto al ser humano, es sabido que la diferencia
especifica de éste con respecto al resto del género animal, es su capacidad de lenguaje, raciocinio, formacion y
expresion dialéctica del pensamiento, etc., lo cual se resume en el vocablo /ogos.

* A esta definicion general hay que anadir que el alma se divide en facultades, a saber: nutritiva, sensitiva, discursiva y
movimiento (Acerca del Alma... p.172) —las cuales no se darian de manera independiente del cuerpo-, mas la facultad
intelectiva (Ibidem...p173) —de la cual el mismo Aristdteles no deja en claro su opinion sobre si es del todo eterna y
separada del cuerpo, aunque si la conciba como algo divino-.

? Por ejemplo, de acuerdo con el vocabulario de San Buenaventura (ca. XIII d.C.), el alma del ser humano poseeria tres
nombres, a saber: animalitas o “animal”, cuando se inclina hacia su aspecto sensible al considerar las cosas corporales
exteriores; spiritus o “espiritu” cuando se inclina hacia las cosas interiores y hacia si misma; y mens o “mente” cuando
se inclina hacia las cosas que estan por encima de ella (Obras de San Buenaventura (Tomo 1)... p.567). Estos nombres
representan una progresion jerarquica en la adquisicion de la sabiduria cristiana, la cual va mas alla del hombre y de
Dios hasta llegar al Bien y luego al Bien Sumo, nombre de la maxima perfeccion cristiana heredera de doctrinas tales
como aquellas de San Dionisio, Escoto Eriugena, San Agustin, etc.

* Mencidn especial al respecto merecen las teorias de Russell acerca de la mente, que partieron de la necesidad de
conciliar dos posturas de uso corriente en su tiempo, una en psicologia -representada por las teorias conductistas,
particularmente aquella de Watson- y otra en fisica -representada por las teorias modernas, particularmente la teoria

de la relatividad de Einstein-. Las conclusiones a las que llegd Russell suponen una realidad “neutra” -es decir, ni



espiritual ni material- como base de la experiencia, y ademas: a) que la postulacion de la mente y la materia serian

puramente construcciones ldgicas, b) las caracteristicas esenciales de los fendmenos psicoldgicos serian la subjetividad

y la causacion mnémica, c) el habito, la memoria y el pensamiento, serian el desarrollo de la causacion mnémica, la cual

podria suponerse que opera a nivel de los nervios y tejidos como cambios fisicos, d) la consciencia seria un complejo y

estaria alejado de las caracteristicas universales de los fendmenos mentales, ) la mente seria un grado de la materia, y

f) la psicologia estaria mas cerca de la realidad que la fisica, debido a que los datos con los cuales se opera

constantemente son construcciones mentales (7he Analysis of Mind... p129). Por otro lado, a diferencia del

racionalismo, que afirmaba que la razdn era la fuente del conocimiento, el empirismo tomaria la experiencia como la

fuente y el limite de nuestros conocimientos. Ello supuso la critica del innatismo, es decir, la negacién de que existan

"ideas" o contenidos mentales que no procedan de la experiencia. En el caso de Locke, su método de investigacion

supuso ademas la inversion del camino que va de la metafisica a la psicologia, al afirmar que las ideas simples son la

base del entendimiento humano (Mueller, F-L. Historia de la psicologia...p.233). Cuando nacemos la mente seria una

"tabula rasa" en la que no hay nada impreso y todos sus contenidos dependerian, entonces, de la experiencia. En el caso

de Hume, la experiencia estaria constituida por un conjunto de impresiones, cuya causa desconocemos, y que

estrictamente hablando no deben identificarse con "el mundo". Por lo demas, dejé de lado a Hegel en esta breve

introduccion, debido a que en su fenomenologia (el estudio del fendmeno en oposicion al noimeno) el término

“Geist”-el cual se traduce a veces por “mente”-, me parece que debe entenderse en todo caso como “espiritu”.



CAPITULO 1: PRELIMINARES

El texto del Yoga-Vasistha

La mayoria de los autores que han traducido total o parcialmente el texto del Yoga-Vasistha (YVa)
concuerdan en que ésta es una obra de primera importancia que ha sido descuidada por parte de
los académicos.! Dentro de la historia de la literatura sanscrita, Krishna Chaitanya clasifica esta
pieza como perteneciente a la poesia didactica, es decir, a aquellas composiciones métricas que
exponen comentarios éticos sobre la vida en generalz. Para Keith, el YVa seria un espécimen
comparativamente temprano que conformaria parte de la literatura teoldgica y mistica afin a las
ideas de la doctrina Vedanta, pero con fuertes matices del Samkhya y con bastante cercania a las
concepciones del Yoga (ver mas adelante).” Una tercera apreciacion al respecto es aquella de
O’Flaherty quien considera al YVa como un tipico trabajo literario indio de género narrativo y con
caracter filoséfico-didactico’.

El YVa es un voluminoso texto escrito originalmente en sanscrito confeccionado en versos
pareados, de los cuales la gran mayoria estan elaborados bajo la métrica llamada s/oka, cuya
caracteristica principal es la de construir la estrofa contando treinta y dos tiempos en total (cortos y
largos), agrupando con ello dos pies octosilabos en cada verso mediante una cesura exactamente a

la mitad. Sin embargo, a menudo se utiliza para cerrar cada uno de los capitulos la métrica lirica de
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veintidds tiempos en cada linea, para cambiar el ritmo de la recitacién y empezar otro capitulo’.
Los diversos manuscritos que se poseen ahora representan la cristalizacion de distintas lineas de
tradicion oral, no obstante la obra completa del YVa es atribuida unanimemente al legendario
sabio-poeta Valmiki, a quien se le atribuye ademas otra de las obras cardinales del hinduismo, a
saber, el Ramayana. Al parecer, tanto en una como en otra obra es posible inferir que ha habido
interpolaciones y anadiduras sobre una trama plrincipal.6 A nivel textual, la figura protagdnica de
ambas piezas es el legendario héroe Rama de quien se narran la vida y las peripecias en el
Ramayana mientras que en el YVa se describen las ensefianzas que recibe de su guru (preceptor).
Para Atreya, el YVa habria sido compuesto con anterioridad al periodo en que vivid Samkaracarya
(ca. IX d.C.), muy probablemente alrededor del siglo VI d.C., antes de la época en que vivio
Bhartrhari (el gramatico ca. 670 d.C.) y después de aquella de Kalidasa (ca. V d.C.)". De acuerdo
con una aseveracion incluida en el propio texto, la extension de esta obra literaria estaria
conformada por la cifra de 32,000 s/oka-s o versos pareados, que se supone contienen la esencia de
los “medios que conducen a la liberacion” (moksa upaya) y que “confieren la extincion” (nirvana
dayini) de uno mismo (también denominada la “extincién del yo” o “del ego”).” Sin embargo, de las
ediciones que se han recopilado hasta el momento, ninguna ostenta tal cifra de versos pareados.

Las versiones que contienen mas estrofas son: 28,860 ms. de Londres y 27,687 ms. de Bombay.’

11



El YVa se divide en seis prakarana-s o libros que contienen multiples narraciones de
“historias dentro de historias”. Esta forma narrativa en donde se concatenan y van superponiendo
“historias sobre historias” es compartida por otros importantes trabajos literarios, tales como el
Kathasaritsagara o “El Océano de los rios de los cuentos” y el Pancatantra (lit. “cinco hilos [que
tejen una sola historia]”) por ejemplo. Sin embargo, a diferencia de estos, el YVa recurre a topicos
que se oponen —virtualmente al menos— a las ideas que atafien a los conceptos de dharma (deber),
artha (ganancia) y kama (erotismo), que son abundantemente tratadas una y otra vez en los libros
supra referidos™.

La idea central del YVa —a saber, el concepto de moksa (lit. “liberacion”)- se traslapa en el
sistema tradicional del varpa-asrama-dharma hindq, y corresponde al cuarto y tltimo objetivo del
ser humano, esto es, a la renunciacion por parte del individuo al apego mundano, objetivo el cual
corresponderia realizar bajo un orden normalizado, en el cuarto estadio de la vida, es decir, en la
etapa de la vejez. Este diseno cuatripartito de estadios de la vida con deberes estrictamente
marcados, consta de las etapas del 1) estudiante, 2) amo de casa, 3) eremita y 4) renunciante. El
sistema esta modelado bajo el prototipo del varon “dos veces nacido” (dvija) de la casta sacerdotal
(brahmana), quien idealmente debe renunciar definitivamente a la vida social y hogarefa durante

la etapa mas madura de su vida.
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El texto del YVa trata extensa y metodicamente con seis topicos fundamentales que giran
en torno a éste concepto de la liberacion, y cada uno de ellos le da su nombre a un libro
(prakarana), aunque no por ello los capitulos se limiten a un solo tema ya que, en realidad,
generalmente los seis topicos son tratados mezcladamente en cada una de las narraciones. Los
nombres de antedichos libros son: 1) varrdgya o “renunciacion ”, que consiste en la exhortacion del
desapego mundano, el retiro de los drganos de sus respectivos objetos y la progresiva eliminacion
de la idea del “yo” o “individualidad”'"; 2) mumuksu-vyavahara o “medios para la obtencion de la
liberacion final”, que consiste en la descripcion de personajes que desearon su propia liberacion y
se abocaron al progreso espiritual'?; 3) utpatti o “evolucién del mundo”, donde se explica que el
universo manifestado y sus componentes —comenzando por aquél de su creador o demiurgo— son
una apariencia, tal como la de un fantasma en un sueno (Svapnopalambbéva'bbam)13; 4) sthiti u
“ontologia” o “existencia”, que describe la entidad tnica que soporta todo el universo'’; 5)
upasama o “quietud”, que da descripciones ejemplares de sabios que habrian alcanzado un dichoso
estado de paz y beatitud imponderables, cuyos ejemplos sirven para poner fin a la transmigracion
(samsrtif) en este mundo'; y por Gltimo 6) nirvana o “extincién”, que detalla cdmo es la extincién

del si-mismo individual o del “yo” y su reabsorcion en el principio supremo'’. Este tltimo libro es el

13



mas extenso de toda la obra, pues equivale a casi la mitad del total de sus estrofas, y es por ello que
se divide en dos partes.

La importancia de una obra se puede sopesar por el empeno que se lleva a cabo por
traducirse a otros idiomas. En este sentido, la trascendencia del YVa se manifiesta en que fue uno
de los primeros trabajos que, mediante el patrocinio del imperio Mogol durante el siglo XVII, se
tradujo al persa a peticion del principe Dara Shikuh, quien tradujera ¢l mismo ademas varias
upanisad-s'’. A finales del siglo XIX el YVa se traslado al inglés por parte de Vihari Lal Mitra. En
1914 se publico una edicion en hindi en Lucknow y en Bombay a la vez, cuya gran popularidad
continta hasta la fecha. También hay una edicion en urdu (Delhi 1913) y varias abreviaciones del
original, entre las que destacan las versiones sanscritas de 6,000 estrofas del Laghu-Yoga-Vasistha
por parte de Abhinananda y la sintesis anonima de 200 estrofas conocida como Yoga- Vasistha-
Sara.'® Actualmente, hay un proyecto de edicién y traduccidn critica al aleman del Moksopaya (el
YVa) por parte de la Martin-Luther-Universitiat, Halle-Wittenberg de Mainz (Alemania), en
colaboracién con la Universita La Sapienza (Italia) y con la Universitit Lund (Suecia)'’.

Habiendo delineado los aspectos mas importantes en torno al texto del YVa procederé a

describir ahora en breve su contenido.

14



El marco narrativo del Yoga-Vasistha

En términos generales, el YVa seria la narracion de un episodio en la vida del legendario héroe
Rama: a saber, el encuentro que sostiene en la asamblea de su padre el Rey Dasaratha, en
compania del sabio Visvamitra y de su guru el sabio Vasistha, poco tiempo después de haber
regresado de la gran peregrinacion acaecida en la flor de su juventud®. En dicha asamblea, el
principe es llamado a comparecer por dos razones: primera, para explicar el por qué de su
melancolia, y segunda, para ser requerido por el “jefe de los rs/-s (sabios)” en una empresa heroica.
A nivel textual, este episodio deberia incluirse segun la edicion critica como un inmenso apéndice
entre los sarga .20y 1.21 del Ramaydna, en donde se alude a los discursos de Vasistha proferidos a
Rama, los cuales conforman el texto del YVa?’.

Dejando de lado la elaborada trama que introduce al texto propiamente, podemos
comenzar donde se cuenta que Visvamitra ha venido a pedir al rey que envie a su hijo junto con él,
a una mision en contra de ciertos demonios (raksasa-s) que impiden la celebracion adecuada de los
sacrificios que realiza el sabio en el bosque. El jefe de estos demonios “lanza montones de carne y
sangre sobre el terreno sacrificial”, en cada ocasin en la que el zs7'se dispone a hacer oblaciones.”

Dasaratha se opone en un principio al requerimiento del sabio, debido a que su amor de padre lo

15



ciega y pretende evitar que su hijo sea puesto en peligro. Sin embargo, dos de las virtudes de la
casta guerrera terminaran por imponerse: el valor y la hombria.

Al comparecer ante la asamblea, el principe expone en suma, que la causa de su melancolia
estriba en que ha perdido el gusto por la vida y en que no halla como apaciguar a su mente, pese a
que siente la profunda conviccion de que ha intuido una verdad trascendental. Rama manifiesta
desde entonces un desapego total hacia los placeres mundanos, ausencia de anhelo por los goces
carnales y desprecio hasta de su propio cuerpo.” En esta situacién y ante un halo claroscuro de
pesar y jubilo, el discurso de Rama concluye con una peticion cortes a la honorable asamblea:
“como no es posible impedir que la mente piense en asuntos mundanos, sin la correcta
discriminacion, por lo tanto dignense a decirme los dictados de la sana razén para mi guia”**. Tal
manera de hablar es alabada incluso por seres celestiales (siddha-s, gandharva-s, kinnara-s, etc.)
quienes al escuchar desde la boveda celeste el discurso del principe, habian descendido a presidir la
congregacion, en donde afirmaron que tanto ellos como los rsi-s ahi presentes dejarian de poseer
con justicia el titulo de “sabios” (muni-s), pasando en vez por “insensatos” (hatabuddhayah), si no
lograran darle una réplica satisfactoria a la elocuente habla de Rama.”

La narracion de las historias que se habrian contado durante este encuentro serian asi la

réplica dada al discurso del héroe sobre la fatalidad de la vida, la fragilidad de la mente y la
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necesidad de la guia espiritual. Y la historia principal junto con las demas historias que se
encadenan habrian sido relatadas posteriormente por el legendario poeta Valmiki en su ermita en
el bosque a Bharadvaja. Aunque lo mas probable, como ya se sugirio, es que se trate de un texto en
el cual varios autores han insertado distintos motivos facetados sobre una trama general cuyo
nicleo es evidentemente la exposicion de una doctrina metafisica®. Como es sabido, Rama es
considerado un avatar o “descenso” del dios Visnu. Sin embargo, a diferencia de los actos heroicos
que se cuentan en el Ramayana, cuyo punto nodal es el rapto de su esposa Sita por parte del
demonio Ravana, el motivo o la dinamica de la narracion del YVa descansaria sobre una supuesta
“imprecacion” proferida en contra de Visnu por parte de los dioses Sanat-Kumara, Deva-datta y
Vrnda, quienes lo obligaron asi a nacer en esta tierra bajo una forma humana, desposeido de su
divinidad y victima de tormentos mundanos, esto es, encarnado como el principe Rama.”’

De tal manera que el propdsito del YVa seria el de describir un evento doblemente
paraddjico, a saber, la “atadura” y la “liberacion” de un dios todopoderoso quien, una vez
encarnado padece del olvido de si-mismo y luego, mediante la compania de hombres sabios y de
platicas instructivas aunadas a su esfuerzo personal, recupera el conocimiento de su verdadera
identidad con el principio supremo (brahman) una vez que ha llegado al samadhi o “absorcion en la

contemplacién”?.
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Habiendo descrito en breve la narracion principal del YVa, expondré a continuacion la

médula de las doctrinas que subyacen a este texto.

Las doctrinas del Yoga-Vasistha:las escuelas Vedanta y Samkhya

Para Atreya el YVa contendria en germen las ideas de muchas de las proposiciones centrales de la
doctrina Advaita (“no-dual”) de la posterior escuela Vedanta reformulada por Saﬁkarécarya, ideas
expuestas en un lenguaje similar, aunque no del todo equivalente ni paralelo conceptualmente.
Respecto de este lenguaje presente en el YVa, seria posible inferir que tuvo influencia sobre
algunas obras de ilustres pensadores de esta escuela metafisica india, por ejemplo, al realizar una
comparacion con la Mandukya-Karika de Gaudapada, el Viveka-Cudamani de Saflkarécérya 0 con
el Manasollasa de Suresvaracéryazg.

El término vedanta significa en primer lugar la “conclusion” (anta) del Veda, es decir, la
culminacion del conocimiento escritural, el lugar donde se establece su propdsito final. Una de las
grandes divisiones del Veda es aquella entre la porcion abocada al karma (accion ritual) y aquella
abocada al jAana (conocimiento puro). La primera porcion es la fuente escritural para la
ordenacion de todo lo concerniente a los sacrificios, la preparacion de los materiales rituales y la

ejecucion de los ritos. La segunda porcion esta comprendida por un conjunto de tratados secretos
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(upanisad-s) que se dedican a revelar el principio absoluto (bra]]man).30 El Vedanta se divide en
cinco grandes ramas de las cuales, todas estarian de acuerdo al menos en lo siguiente respecto al
principio revelado: 1) en que es la causa de este mundo, 2) en que brahman solo puede ser
conocido mediante las escrituras y no mediante el razonamiento, y 3) en que el conocimiento del
principio supremo conduce a la liberacién final, la cual es el objetivo mas elevado del ser humano.”
Sin embargo, son puntos de controversia entre estas cinco escuelas, el tipo de causalidad del
principio respecto del mundo, la relacion del si-mismo viviente (jivatman) con respecto a brahman
y la condicion que posee la persona una vez liberada (mu](ta).32

La doctrina Advaita es una postura metafisica que proclama la no diferencia entre atmany
brahman. Brahman seria el principio Absoluto ekam eva advitivam, lit. "uno-sin-segundo” (es
decir, que no entra en contacto o en relacion con alguna otra entidad) 3 A este brahman se le
designaria como 4tman (lit. “si-mismo”) cuando se le considera como el principio universal por el
cual se manifiestan todas las cosas y el cual reside en el corazon de todos los seres (esto es, en la
parte mas interior de cada cual). El ser humano, por ejemplo, seria una mas de entre las entidades
que son manifestadas y regidas por el “controlador interno” (antaryamin), otro nombre con el cual
se designa al afman presente en cada individuo®. La médula de esta doctrina estriba en afirmar que

el si-mismo de cada ser viviente (jivatman) —en este caso el del ser humano- es idéntico al si-mismo

19



universal (atman), el cual a su vez, no se distingue del principio absoluto (brahman) mas que por
medio de las limitaciones adjuntas creadas a la vez a causa y como efecto de la ignorancia (avidya).

Ahora bien, este marco filosofico general del YVa (representado por la doctrina ya referida
del Vedanta) sera conveniente y a proposito de nuestro tema, complementarlo con la médula de las
teorias sobre la mente que nos reportan las escuelas emparentadas del Samkhya y del Yoga. La
razon es que estas proveen el aparato tedrico indispensable para comprender el por qué de la
palabra yoga en el titulo de la obra y cuales son algunas de las bases de la concepcion de la mente
que subyacen en el Yva®

De acuerdo con Sen Gupta, el punto de vista (darsana) del Samkhya derivaria de la
progresiva elaboracion de algunos pasajes de las upanisad-s que son claramente de corte dualista y
que muestran en sintesis como es la evolucion de la manifestacion universal.”® Para la doctrina
Samkhya habrian dos principios universales denominados purusay prakrti. El primer término es
trasladado segtin los casos como “espiritu”, “persona”, “ser” e inclusive “alma”. De acuerdo con los
aforismos del Samkhya, este seria un principio evidente de por si dado que “no hay prueba (alguna)
de que no sea” y, por el contrario, seria posible demostrar mediante dos sencillas pruebas que

existe: a saber, porque el purusa es completamente heterogéneo respecto del cuerpo (lo cual

denota la presencia de un agente y de un instrumento respectivamente) y porque el hombre

20



instruido expresa usualmente en el sexto caso (genitivo) la relacion que posee con su cuerpo, por
ejemplo al decir “éste (es) mi cuerpo”.”’ Los aforismos citados no elaboran en detalle estas dos
“sencillas pruebas” (pues asi es como las denominan) y para los propdsitos de la argumentacion son
empleadas como axiomas. En otras palabras, para la doctrina Samkhya seria evidente que la
persona (purusa) se distingue de su vehiculo de manifestacion contingente y transitorio, de manera
analoga a como se distinguen el sujeto del objeto. En cuanto al segundo término puede traducirse
segin el caso como “materia”, “naturaleza” o también “energia productora™. Este principio se
supone que es a la vez la causa indirecta de la manifestacion del universo y de la atadura (bandha)
del ser humano al sufrimiento, ya que el purusa por si mismo es esencialmente “puro y una
inteligencia libre” que no esta conectada con el dolor sino hasta que entra en conjuncion con la
prak_rti.”

La filosofia del Samkhya establece desde su aforismo inaugural que el objetivo final del ser
humano es “la completa cesacion del dolor”, lo cual se logra sdlo a través de la discriminacion entre
el “espiritu” y la “materia”, y esto es precisamente a lo que se le denomina la “liberacion” (moksa)
o estar “liberado” (mukta).™ Dicho de otro modo, la causa de la atadura al sufrimiento seria la no-
discriminacion entre purusay prakritiy la remocion de este error se puede lograr por los medios

indicados, asi como la oscuridad se disipa mediante la luz."
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Ahora bien, la manifestacion entera de la naturaleza no es para el bien de si misma, sino
para el bien del espiritu.* En otras palabras, todas las cosas manifestadas son producidas por
prakrti, de la cual son en cierto modo modificaciones o determinaciones, pero sin la presencia de
purusa estas producciones estarian desprovistas de toda realidad. Se dice que la naturaleza por si
misma permanece en un estado de equilibrio conformado por tres cualidades (guna-s) que son
como energias o fuerzas productoras43. En este sentido, cada una de las subsecuentes producciones
resulta de la composicion y predominancia en mayor o menor medida de una fuerza u otra. El
primer producto —o también “la primera atadura” (ver nota num. 43)- de la naturaleza seria
entonces “el grande” (mahat), el cual se identifica con la inteligencia (buddhi) y en la cual
predomina la primera cualidad de pureza o conformidad con la esencia (sattva).** El Samkhya-

sitral.61 resume el orden de las demas producciones:

La naturaleza (prakrti) es el estado de equilibrio (entre las cualidades o guna-s) de pureza (sattva), pasion
(rajas) y oscuridad (famas); de la naturaleza (procede) el intelecto (mahaf): del intelecto, la conciencia
individual (ahamkara); de la conciencia individual, los cinco elementos sutiles (tanmatra), y el conjunto de
ambos Organos (indriya) (internos y externos); y de los elementos sutiles, los elementos burdos (sthila bhiita).

(Mas alla esta el) espiritu (purusa). Tal es el conjunto de los veinticinco (elementos).*”

Cabe senalar al respecto de este importante aforismo tres cosas muy relevantes: 1) el papel

que juegan los dos principios universales respecto de las subsecuentes producciones, 2) la
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clasificacion interna de las producciones, y 3) el hecho de que no se menciona sino implicitamente

en el comentario a la mente (manas) como el décimo primer drgano que completa la lista de los

elementos. Respecto de prakrtio el principio sustancial se dice que “siendo raiz (miila) de todo, no

es produccion”, y respecto de purusa o el principio esencial se dice que “no es ni produccion ni

productivo (ni vikriti ni prakriti tal como es en si- mismo), aunque sea por su influencia que la

. 46 e e . . pe
naturaleza manifiesta todas las cosas.” De los veintitrés elementos restantes, siete se clasifican

como “producciones productivas” debido a que del intelecto, del ahamkaray de los cinco tanmatra-

s, se originan los restantes dieciséis elementos catalogados como “producciones improductivas”, a

saber, las diez facultades de sensacion y de accion (oido, tacto, vista, gusto y olfato, y drganos de

excrecion, generacion, las manos, los pies y el drgano de la palabra, respectivamente) junto con la

mente (manas) y los cinco elementos groseros (bhuta-s).

La mente (manas) entonces debe ser contada como el décimo primer 6rgano dado que

comprende por su naturaleza una doble funcion, en tanto que sirve a la vez a la sensacion y a la

accion. También se le puede denominar “sentido interno” o “facultad mental”, y cabe destacar que

éste es el unico elemento del grupo de los dieciséis que esta unido directamente a la conciencia

individual (ahamkara): “A este manas debe referirse el pensamiento individual, que es de orden

formal (y comprendemos aqui tanto la razon como la memoria y la imaginacion) y que de ningin
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modo es inherente a la inteligencia (buddhi), cuyas atribuciones son esencialmente informales”."’

Como bien lo sefiala Sen Gupta, la evolucion de la naturaleza es, por lo tanto, no de lo simple a lo
complejo sino mas bien de lo indeterminado a lo determinado, de la homogeneidad a la
heterogeneidad y de lo més sutil a lo menos sutil o mas burdo (denso).*

Los aspectos particulares respecto a la doctrina de la mente seran tratados en conjunto a

continuacion al delimitar brevemente la filosofia del Yoga clasico.

La filosofia del Yoga clasico

Para Joshi el significado de la palabra yoga puede ser derivado a partir de dos raices: yujir, utilizada
en el sanscrito védico, y yuj codificada durante la época del sanscrito clasico por Panini.*’ Esta
division que pudiese parecer en un principio artificial, mas bien refleja una evolucion etimoldgica
asociada con concepciones metafisicas y también pragmaticas. De la primera raiz se obtendria el
significado literal de “unidn” o “conexion” entre distintas clases de cosas, como por ejemplo la
uncién de un buey o de un caballo a un carro.” Por otro lado, de la segunda raiz se obtendrian por
derivacion dos significados, a saber: “control” (yuj, en el sentido de sartyamane) y “contemplacion”
(vuj, en el sentido de samadhau). Asi tendriamos tres significados primarios (union, control y

contemplacion) a partir solamente del analisis de las raices y sus derivaciones.
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En cuanto a la palabra yoga, White sostiene que el empleo primario de la raiz yuj, a saber
“union”, deberia ser mantenido para entender el paradigma primitivo de la practica yoguica, en sus

palabras:

Tal como hemos visto, la imagen del guerrero moribundo, quien esta “embridado a su carruaje” o “listo para
embridar” con el propdsito de avanzar hacia arriba al camino mas elevado, conformaba la base para el
paradigma mas antiguo del yoga, el cual privilegiaba una dinamica de movimiento hacia el exterior y la

: 1
conquista.’

Esto es, el sentido prominente de la palabra yoga desde las fuentes mas antiguas seria un
sentido activo que caracteriza al yogin o practicante, “como si inter-penetrara cuerpos a voluntad”
(personas, dioses, cosas, etc.) a través de técnicas basadas fundamentalmente en una imagineria
visual; mientras que el sentido de contemplacion se habria desarrollado a partir de un uso candnico
filosofico basado exclusivamente en la interpretacion del yoga como el samadhi de los yoga-
satras.”’ Es decir, de acuerdo una vez mas con White, la mayoria de los filosofos que han
especulado acerca del yoga en general, lo han hecho a partir de las especulaciones de
personalidades como San_lkarécarya por citar un ejemplo, quienes se enfocaron unicamente en
ciertos aforismos del texto clasico de Patafijali que tratan con la absorcion de la mente, dejando de
lado la investigacion filosofica de los aforismos que tratan con la obtencion de poderes, hecho que a

la larga se convirtid en una recurrencia manifestada por los posteriores fildsofos tanto indios como

25



extranjeros. En mi opinion, aseverar tal como lo hace White que el uso “espiritual” o “meditativo”
de la palabra yoga es posterior es debatible'. Sin embargo, este es un debate que no concierne en
nada al presente trabajo.

Por otro lado, para Jacobsen se derivarian cinco acepciones basicas del término yoga, las
cuales son: (1) un método disciplinado para lograr un objetivo; (2) técnicas de control del cuerpo y
la mente; (3) el nombre de una escuela o punto de vista (darsana), (4) en combinacion con
términos como hatha, mantra, laya, etc., referiria tradiciones especializadas en técnicas puntuales;
(5) y también significaria la meta de las distintas practicas conocidas como yoga™. Lo anterior
podria quizas resumirse al considerar la palabra yoga como un término que designa a la vez
practicas y doctrinas de autocontrol, asi como el estado que se obtiene por la culminacion de estas,
a saber: el estado de unidn con aquello a lo cual dirige uno su pensamiento.54

Por otra parte, el origen histdrico del yoga es incierto, aunque se ha sugerido en mas de una
ocasion que se le podria datar por lo menos a partir de la civilizacion del Valle del Indo (ca. 2000
a.C.). Este debate contintia hoy en dia abierto, debido a que el denominado sello Mohenjo-Daro
420, podria ser tanto la supuesta evidencia de la representacion de un proto-yogin, asi como

también la de un rey.55 Con respecto al aspecto pragmatico, Samuel sugiere que pese a la presencia

!'Para llevar a cabo este debate seria necesario realizar un estudio detallado de autores tales como Sri Aurobindo, T.V.
Kapali Sastri, Ramachandra Rao, R.L. Kashyap, Joel Brereton, y una larga lista de etc., quienes argumentan en pro de
las practicas espirituales y meditativas registradas en el Rig Veda.
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de algunas nociones doctrinales en textos fundamentales como el Rg-veda o el Atharva-veda, no
habria en ellos nada que implicase la utilizacion de practicas yoguicas: “en el sentido de un
conjunto desarrollado de técnicas para operar con la constitucion del complejo mente-cuerpo (de

256

un individuo)””. No obstante, Jacobsen habria demostrado que la concentracion mental es ya

importante hacia la época de las upanisady que la retencion de la respiracion alcanza ya un estatus
ritual en los brahmana’’

En lo que sigue, para el proposito del presente trabajo, se tomara como referencia el texto
clasico de Pataijali conocido como Yogez-SlIrnra.S8 Este texto esta muy emparentado con la doctrina
del Samkhya, segun la cual la manifestacion del universo procede, como ya se senald, de los dos
principios denominados purusa y pra]qrti.59 El yoga es aqui definido como: “el control de las
fluctuaciones de la mente”.”” De acuerdo con el comentario del profesor Joshi, el principio de la
conciencia (purusa) estaria siempre firme y quieto dentro del individuo, pero las personas no se
darian cuenta de esa presencia de la conciencia por la tendencia de la mente (manas) a ser inquieta

y dispersa.”’ En suma, los cinco estados de la mente que menciona el Yoga clasico, descritos

. 2
brevemente por el profesor Joshi, son®:

1) Mudha o confusion, caracterizada por la pereza, el olvido y la no-discriminacion. Es como un caballo
desbocado.

2) Ksiptao distraccion, caracterizada por la hiperactividad.
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3)  Viksipta o movilidad, caracterizada por la alternacion de estados de felicidad e infelicidad.
4)  Ekagrao concentracion, cuando uno es capaz de fijar la atencion en un punto u objetivo.

5) Nirodhah o control, cuando las propias ondas mentales han cesado y hay lucidez.

Los primeros tres estados mentales se consideran naturales y los ultimos dos se presentarian
en el individuo s6lo mediante la cultivacion de ellos mismos, invirtiendo el sentido del flujo normal
de la mente (el cual es tendiente hacia el exterior) para que retorne a su origen (hacia el interior).
La mente también es descrita en términos de la teoria de los tres guna-s, que son los constituyentes
de la materia plrimordial.63 El reflejo de estos constituyentes en la mente es como sigue: la
tendencia al conocimiento (prakhya) por parte del guna sattva, la tendencia a la actividad (pravrtti)
por parte del guna rajas, y la tendencia a la estabilidad (sthiti) por parte del guna tamas. El guna
rajas seria de cierto modo el motor de la mente, ya que provoca el constante flujo manifestado
como funciones o procesos que incitan al cuerpo a tener actividades. Esta energia mental puede ser
comparada con un rio que fluye en dos direcciones: orientada hacia las acciones correctas,
entendidas como aquellas que resultan de la discriminacion entre el espiritu (purusa) y la materia
(prakrti), o bien, orientada hacia las acciones incorrectas, entendidas como aquellas en las que la
fascinacion de la mente por los objetos sensoriales refuerza la falsa identificacion entre el espiritu
(purusa) y la materia (prakrti), obstaculizando con ello la emancipacién del ser humano.® De

acuerdo con Pujol, en el Yoga clasico, a diferencia del budismo, la mente no se consideraria tan
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solo una corriente momentanea, sino que seria un principio con una continuidad e identidad a lo
largo de todos los distintos momentos perceptivos, mientras que las percepciones serian
pasajeras.®

Ademas, la mente tendria una doble constitucion conformada por las huellas mnémicas
(samskara) y las cogniciones actuales (pratyaya).66 Estas cogniciones serian basicamente las vrtti o
procesos mentales, mientras que las huellas mnémicas serian el principio activo que impulsa dichos
procesos mentales, constituidos a su vez por el deposito de karma (el karmasaya), deposito el cual
tiene la capacidad de transmigrar y de dotar a la mente de una continuidad incluso mas alla del
cuerpo fisico, asegurandole al individuo la retribucion del karma (el karmavipaka) en la siguiente
transmigracion, al tomar un nuevo cuerpo. En conexion con esto, para Joshi las acciones (el karma)
dejarian sus huellas en la mente y se convertirian asi en la causa de las impresiones latentes
(vasand).®” Y las impresiones latentes, a su vez, serfan la causa de mas acciones. Finalmente, la raiz
de este dep0sito de karma serian las aflicciones (k/esa). Y ademas, dependerian de la fructificacion
del karma la duracion de la vida, la especie a la cual uno pertenecera (jati) y la experiencia vital

(bhoga).
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Como puede apreciarse, el concepto de la mente es clave para las doctrinas que se han

revisado brevemente, debido a que estas concuerdan en que la emancipacion del ser humano no

puede tornarse efectiva sino hasta que hay un control y una inversion de los procesos mentales.

Con esto se terminan los preliminares suficientes para abordar el estudio del concepto de

manas en el texto del YVa, investigacion documental de la cual se presentaran los resultados en el

siguiente capitulo.
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Notas del Capitulo 1

' Ver: Swami Venkatesananda The Concise Yoga Vasistha p. ix; Bose, D.N. Yoga — Vasishta Ramayana p. i,
Abhinananda Laghu-Yoga- Vasistha p.ix; Feuerstein, Georg The Yoga Tradition p.303; etc., pero muy particularmente
el comentario del Dr. Ravi Prakash Arya, cuya edicion utilizo: Yoga-Vasistha de Valmiki (Sanskrit text and English
translation according to Vihari Lal Mitra). Vol. 1 pp. vi-vii (Este tltimo libro sera citado simplemente como Y. Va. de
aqui en adelante).

* Chaitanya, K. A New History of Sanskrit Literature... p. 434. Para este autor, el poema didéctico utilizaria la técnica
conocida como anyapadesa o instruccion oblicua para exponer diversos aspectos €ticos, ya sea convirtiendo el poema
en una descripcion o bien dirigiéndose a un personaje dentro de la trama. La técnica mas cominmente empleada es la
metafora con significados transparentes: “El Yoga Vasishta utiliza también muy frecuentemente esta técnica”. (p.440).
Por otro lado, es de extranar que en la historia de la literatura sanscrita de Macdonnel no se mencione ni si quiera la
existencia del Yoga- Vasistha. Las dos menciones que se hacen ahi de este nombre ( Yoga- Vasistha) es cuando se
discute el sacerdocio en la época temprana del Rg Veda (A History of Sanskrit Literature...p. 135) y cuando se habla
de un texto de la época de los sutra-s, anterior al de Gautama y al de Manu (Ibidem... p. 220). Tampoco Dasgupta y De
nos indican algo sobre esta obra en su propia historia, a pesar de tratar abundantemente con el periodo clasico (History
of Sanskrit Literature... pxi).

? Keith, A.B. A History of Sanskrit Literature... pp. 479-80.

* Cito: “Las narrativas indias poseen una inclinacién peculiar por incorporar en si mismas elementos que
etiquetariamos como pertenecientes a la filosofia: argumentos formales y largas discusiones que interrumpen la

historia. En nuestra tradicion, tales materias estarian relegadas a comentarios textuales...Sin embargo, para la
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audiencia india, no hay una ruptura entre las historias y los comentarios, ciertamente... esta mira los argumentos
filosoficos como el género basico y las historias se engarzan a estos como si fueran gemas, es decir como puntos
focales,...” (O’ Flaherty Dreams, Illusions and other Realities... p.128).

> Ambas métricas derivan de los dos tipos de estrofas mas comunes empleadas en el Rg Veda, a saber: “la Anustubh,
compuesta de cuatro versos octosilabos ( dimeter verses), y la Tristubh, conformada por cuatro versos endecasilabos o
dodecasilabos (trimeter verses)” (Arnold, E. Vedic Metre...p.7). Sin embargo, la diferencia estriba en que las estrofas
védicas poseen distintos ritmos, acentos y variaciones en la formacion de los pies. En este sentido, del sloka puede
decirse que es mas rigido y menos creativo. A veces suele denominarsele “Anustubh épico”. Cf. Ramayana 1.2.17:
“Fijado en cuartos métricos, cada uno con un nimero igual de silabas, y apto para ser acompanado por instrumentos de
cuerda y percusiones, la pronunciacion que emiti en este acceso de soka (pena), sera llamado s/oka (poesia), y nada
mas” (Edicion Critica... p.128). La ‘pena’ se refiere al sentimiento de piedad surgido en Valmika (¢ Valmiki?) debido a
la maliciosa muerte dada a un par de inocentes “golondrinas enamoradas” por parte de un nisada (cazador).

% Respecto al Ramayana el profesor Pollock comenta sobre la edicién critica lo siguiente: “Por un lado, entonces,
tenemos la negacion de que el Ramdyana haya existido alguna vez en una forma estable, y por el otro, la asercion no
solo de que fue establecido en una época temprana sino de que fue fijado en un escrito arquetipico. Cada postura tiene
algo de verdad en ella, pero obviamente ambas no pueden ser totalmente correctas...Debemos, por lo tanto, postular
un modo de transmision que pueda dar cuenta de ambas caracteristicas de la tradicion textual del Ramayana”( The
Ramayana of Valmiki... pp. 87-88).

7 Atreya, B.L. The Yoga- Vasistha and its Phillosophy... p.38. Los argumentos que emplea para demostrar que es un

trabajo anterior a S}amkara son: 1) La ausencia del vocabulario técnico empleado por Samkara, 2) la presentacion de la
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doctrina Advaita inacabada, es decir no i fofo, 3) la carencia del empleo de argumentaciones -en pro y en contra- y del
constante empleo de citas para refrendar la autoridad del texto, 4) la preferencia por la experiencia (pratyaksa) como
fuente de autoridad ante aquella de la sruti, y 5) que los trabajos poéticos de Samkara evidencian influencia del Yoga-
Vasistha. Por otro lado, para ubicarlo como posterior a la época de Kalidasa, el profesor se apoya en tres versos
pareados que se encuentran casi al inicio de la obra donde se esboza una mindscula narracion sobre una “nube
mensajera del Dios (Indra)” [cito estrofa 1.4.22:"gaga AGH T Fd WMEAT cdaq | FUT F T9d8 wcdETHIT 9
1“!Oh tu heraldo de los diosesi, te pido encarecidamente que me digas de donde vienes...” (Y. Va. Vol. 1 p.2)]. Esto
evidenciaria la influencia del poeta, considerando que esta tematica se origind con él. En cuanto a la anterioridad
respecto de Bhartrhari, el profesor se basa en que la doctrina del Sabda-Brahma, la cual es la aportacién principal del
filosofo, seria desconocida para el autor del Y. V4. Varios académicos de renombre han aceptado esta argumentacion
del profesor Atreya como valida (A.B. Keith, M. Winternitz, O. Schrader, S. Radhakrsnan, etc.). [Cf. al respecto el
punto de vista de Pandey en su obra Pre- Samkara Advaita Philosophy para quien no sélo el YVa, sino también la
Bhagavata Purana y el Paramarthasara serian de fecha post- Samkara (ver Capitulo 6 The so-called Pre- Samkara
Works... pp.50-58)].

¥ Se trata de la estrofa IL.17.6: & S awf wiréd fefa @ a@ | Wugg « Hgww sw A@ra ol 1 : “Esta
coleccion de 32, 000 (estrofas) se sabe que contiene la esencia de los medios que conducen a la liberacion y que
confieren la extincion (de nuestro ser individual)” (Y. V4. Vol.1 p.134). La palabra nirvana significa lit. extincion. Es un
término propio del sanscrito clasico en general, pese a que popularmente se le asocie casi exclusivamente con el
budismo. Para A.K Coomaraswamy el término equivalente en pali (nibbana) significaria: “desde el punto de vista ético,

la desaparicion de la lujuria, del resentimiento y del engano; desde el punto de vista psicoldgico, la liberacion de la
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individualidad. El Reconocimiento de la Verdad. Un estado de Salvacion que se alcanza aqui y ahora... Nibbana no
implica la “aniquilacion del alma”, pues el budismo ensefia que jamas existio ninguna entidad semejante al alma...
puede traducirselo como Abismo, Quietud, Vacio o Nada” (Buddha... p. 232).

? Ver la Introduccion (Y. V4. Vol. 1 p.v).

" Bl Kathasaritsigara atribuido a Somadeva es una enorme compilacién de relatos procedentes de fuentes
heterogéneas. Los temas que aborda se tratan de historias fantasticas, fabulas, misterios, etc... que involucran
princesas, héroes, ascetas, estafadores, fantasmas, etc... “Dificilmente se puede mencionar una clase de relato que no
se encuentre aqui” (Trikha, N. Faiths and Beliefs in the Kathasaritsigara... p.4). Por su parte, el Pancatantra trata
particularmente sobre el amplio concepto de niti que incluye obligaciones y deberes, familiares y socio-politicos, pero
sobre todo el ejercicio de la sabiduria practica en los asuntos publicos y privados: “...la sabiduria no de un santo o de un
sabio sino la sabiduria que debe gobernar el pensamiento y la conducta de las personas que pertenecen al mundo, y que

estan en el mundo” (Rajan Ch., The Padcatantra...p.xxvii).

" Cito estrofa IL 17. 11: SFATEH FaUT 9w RG] FRET T8d 9 Geheid 70 a®: 1l 22| “El primer capitulo trata de
la renunciacion y provoca el crecimiento de la apatia como un arbol en un suelo desierto” ( Y. V4. Vol. 1 p.135).

"2 Cito estrofa II. 17. 13: HHYHTENEA dd: YFUI HaH| T&EHE Teoed ?gl%ﬁ‘il'r?\ﬁ G 21l “El siguiente capitulo
trata de uno que anhela la liberacion y contiene mil estrofas arregladas en bello orden” (Y. V4. Vol. 1 p.135).

13 Cito estrofa II. 17. 18: JEATNGIARIEd HF &4 39 T EHHSRITENM AAN SFagiaadi ll <1l “Los elementos como la

tierra y otros son solo imaginaciones (samkalpa) como un castillo (construido en el aire), como un fantasma que

aparece en un sueno, o como quimeras de la mente” (Y. Va. Vol. 1 p.135).
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14 Cito estrofa I1. 17. 29: T TeEEENT SARATGATIHRMHITH| Feof SFEEEETHACHIRTA Il % 1| “Contiene tres mil
stanzas llenas de explicaciones y narraciones que muestran que el mundo es una forma (o desarrollo) que existe a partir

delyo (aham)” (Y.Va. Vol. 1 p.136).
15 . . s o ¥ ¥ . ‘h‘ o ~ = o P N . o .
Cito estrofa II. 17. 33: el TN FANARTR Sihd Ta: | SR YT d AT THI: 1| R “Las narraciones

reunidas en las stanzas de este capitulo suprimen ese (error del tomar como distintos al yo, ta, €, etc.), al escuchar el
upasanti prakarapa cesa la transmigracion (samsrtih lit. el ir y venir)” (Y.Va. Vol. 1 p.136). La palabra samsrtih es a

todas luces sinonimo de samsara.

N N N ©

1 Cito estrofa I1. 17. 41: T8l T2 GOHAT 96T FAHEINE: | Tg ARA o5 Al +d0T A heq=1 1 92 1| “Este libro contiene

el numero de estrofas restantes cuyo conocimiento posee muchos significados y su entendimiento conduce al bien
supremo de la extincion (nirvanam) y pacificacion de los deseos (santakalpanam)”. (Y.Va. Vol. 1 p.137).

' Giwven, R. Indo-Islamic Cultural Relations... p.213.

'8 Estos y otros datos mas al respecto pueden consultarse en el eximio trabajo del profesor B. L. Atreya The Yoga
Vasishtha and its Philosophy... pp. 19-22.

" Weg zur Befreiung® (Moksopaya) in 30.000 Versen. Historisch-kritische Gesamtedition. http://adwm.indologie.uni-
halle.de/CompleteBibliography.htm.

*0 El sabio Vasistha, a quien se debe el titulo de la obra, es el nombre de uno de los Siete Rsis miticos de la antigiiedad
de la India. Los otros seis son: Marici, Atri, Angiras, Pulastya, Kratu y Pula. Estos sabios son asimilados a cada una de
las estrellas de la constelacion de la Osa Mayor y se dice que ellos fueron los primeros sacrificadores (RV VL.75). El

significado de la palabra Vasistha significa lit. ‘el mejor de los Vasi/, divinidades nacidas directamente de brahimay
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que se cuentan en numero de ocho. En la cadena tradicional o parampara del Advaita Vedanta es contado como el
tercer preceptor en la jerarquia semi-mitica que va desde nardyanahasta Samkara).
' Ramayanpa (Edicién Critica)... pp.165-68.

S N oSN o

2 Cito estrofa 1.7.6: 9gaN fafed qRE=HIT TEEEHT: | STRRE Tl IR HiG &R 0191 “El lider de los Raksasa-s lanza

montones de carne y sangre sobre el terreno sacrificial (delante de mi) en todas las ocasiones en que comienzo el
sacrificio” (Y.Va. Vol. 1 p.18) Cf. La misma historia en Ramayana 1.18.5 donde se mencionan dos demonios por

nombre: “Maricay Subahu”.
23 ~ . ~ o~ o : S « .
Estrofa 1.31. 26 AEHE A # A AFAFIEEETA]| HaHd TReAE MG FSIG “No pertenezco a este cuerpo, ni

¢l pertenece a mi, ni es alguna otra cosa mia; seré nulo y vacio como una lampara sin aceite, y abandonare todo con este

cuerpo” (Y.Va. Vol. 1 p.80).

2 Estrofa 1.31.16 A-IHARTISAT: T a==r | &l ik [ AR 5d asesg=@ ™ (Y. V4. Vol. 1 p.80).

2 Estrofa 1.33. 46 T EaHh (RTRUTSERE I Toa<ad: | FSA A diH 9989 & Theal g4 &ag  83: | “Si este
discurso de Rama, que ha llenado a cada uno de los aqui presentes con admiracion, no obtiene una réplica que
satisfaga la mente de Rama, téngase por seguro que todos nosotros aqui, deberemos pasar por sabios insensatos (sobre
la tierra)” (YV4, Vol. 1 p.86).

* Precisamente, cuando Rama termina su famoso discurso —donde vitupera entre otras cosas a las riquezas, la

juventud, la vejez, las mujeres, el egoismo, las vicisitudes de la vida, la transitoriedad del ser humano y del mundo, etc.-

se menciona un listado general de los sabios e ilustres ahi presentes, entre ellos Valmiki. Cito estrofa 1.33.25: =q:

JSE: YO INGMT Gl % | ATEATEl gt et GFgga: I (Y. V4 Vol. 1 p.84). Por doctrina metafisica ha de

36



entenderse un conjunto coordinado de proposiciones universales concernientes a los principios y categorias
fundamentales que pueden ser concebidas por el intelecto y que no son demostrables racionalmente ni empiricamente.
(Por ejemplo, proposiciones trascendentales acerca del Espacio, Tiempo, Si mismo, etc. que no son asequibles para el

sujeto racional a través de la sola percepcion ni incluso a través de la inferencia).

27 Estrofa 1.1.6.35 ¥¥[1d FHNUT 2T SSRIHOT | Feedl MU eIl IIsaai 31: | (¥, V. Vol. 1 p.6). El contexto de la

serie de imprecaciones ocurre en el Brahmaloka (cielo de Brahma) cuando Visnu llega de visita e injuria a Sanat-
Kumara debido a que este tltimo no se puso de pie ante su llegada. Visnu lo condend a nacer en la tierra acosado por
deseosy, al parecer, esta condena se cuadriplico para el dios mismo.

* Al final de la narracion, el Rey Dasaratha y la asamblea por entero agradecen a los sabios reunidos por las palabras

mediante las cuales han sido liberados de la ignorancia y han entrado en la paz como consecuencia del cese de la
mente. Rama exclama: REIAISRHA ‘Tﬂﬁi{ @ TRl ﬁTlEI'(UT'I';@FI: FHR F94 a1 4l “Ahora permanezco en mi

si-mismo sin dudas en la verdadera forma de brahAman. Actuaré en adelante como td dices reconociendo la verdad”
(Estrofa VIb.214. 25, Y. Va. Vol. 4 p.767).

¥ Atreya, B.L. The Yoga-Visistha and its Phillosophy, p.4.

* Las wupanisad-s no son sin embargo la tnica fuente fundacional del Vedanta. Cito de la guia de fuentes de
investigacion del profesor Van Buitenen: “El Vedanta clasico reconoce tres ‘puntos de partida’ (prasthanatraya) para
su filosofia... primero el conjunto de las upanisad-s, luego el texto de la bhagavadgita, y finalmente, el texto de los
brahmasitra-s. Cada uno agrega una nueva dimension al otro” (A Source Book of Advaita Vedanta... p.4).

*' Swami Vireswarananda Brahma Sitras...pxii. Estas cinco ramas principales son escuelas que derivan su autoridad

de los siguientes grandes comentaristas: Samkara, de la escuela ‘no-dual’ (advaita); Ramanuja, de la escuela
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‘cualificada’ (visistha); Madhva, de la escuela ‘dualista’ (dvaita); Nimbarka, de la escuela ‘diferencia sin diferencia’
(bhedabheda) y Vallabha, de la escuela ‘pura’ (suddha). Con el pronombre ‘Eso’ se hace referencia de manera
impersonal al principio absoluto y con el pronombre ‘B’ se le refiere de manera personal.

?2 Ibidem. Hago una sintesis de la erudita suma de saber que expone el Swami: Para Samkara, el principio es nirguna, es
decir ‘sin-atributos’, inmutable e inteligencia pura; el mundo es una ‘aparente transformacion’ (vivarta) manifestada
por medio de maya (el poder de brahman); el alma individual (jivatman) es en realidad omnipenetrante e idéntica con
el principio Absoluto, pero se mira como separada y atomica debido a su upadhi (limitacion adjunta) que es el
antahkarana (el 6rgano interno o ego). Para Ramamuja y los demas comentadores brahman no es sin-atributos sino un
Dios personal que posee infinitas atribuciones (saguna). Tampoco aceptan la doctrina de maya o ‘ilusion’ del mundo ya
que lo consideran real. Madhva ademas, acepta que brahman es la causa eficiente del mundo pero no la material, y de
acuerdo con €1, el alma individual es realmente atomica, un agente y una parte de el Senor. Para Nimbarka, brahman,
el mundo y las almas individuales son realidades independientes que se relacionan a veces siendo diferentes y otras sin
diferencia. Y de acuerdo con Villabha, el mundo y las almas individuales serian brahman mismo y su relacion seria

literalmente como aquella de la parte y el todo” (pp. xii-xiv).

3 Cito Ch. Up. VL ii. 1: @9 GIEEH SEICHHATEITH | deF SETHIAEH I STEICHHaEATd | qETedd: J adli ¢
“En el principio, hijo, este mundo era simplemente lo que es —uno solo, sin un segundo. Ahora, sobre este punto
algunos dicen: ‘En el principio este mundo era simplemente lo que no-es —uno solo, sin un segundo. Y de lo que no-es
nacio lo que es” (Olivelle, P. The Early Upanisads...pp.246-7). La derivacion de la palabra brahman es de la raiz brh

‘lo que se expande’ o ‘lo que crece inmensamente’. Para Samkara, se le llama Brahman: “...debido a (el sentido
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etimoldgico de) brhattamattva, ser lo mas grande”. Ademas, aquél aspirante que: “...vetti, conoce, ese Brahman, es
brahmavit.” (Swami Ghambhirananda Eight Upanishads... {Vol. 1} p.304).

* Toda la seccién de Br. Up. I1Lvii.1-23 se aboca a revelar al ‘controlador interno’ (antaryimin) mediante una serie de

aproximaciones hacia lo mas interior del ser humano. Cito: i ﬁaﬁ l%‘gﬂ%ﬁ'l?lﬁﬂit, q I%EHT-I qd aﬁ, RIS 1%|§117-l Q'IﬁTFL, Ty

Tl FFEld, T d ST m’?ﬂ'ﬂﬂ: RN “Aquél que habita en el intelecto (vijaana), que esta dentro del intelecto,

pero que el intelecto no conoce, cuyo cuerpo es el intelecto, y que controla el intelecto desde el interior, este es el
controlador interno, tu propio si-mismo inmortal” (Swami Madhavananda The Brihadaranyaka Upanisad... p.354).

% Que el Y. V. prescribe la doctrina Vedanta y rechaza las doctrinas de Kapila y aquellas de los Vijianavadines se hace
explicito en la seccion I'V.xxi. versos 24-26 y 28 (Y. Va. Vol. 2 p.57). Estos versos seran abordados en el Capitulo 3.

% Cito: “Mientras que las Upanisads sostienen que el mundo ha venido de alguna u otra manera a la existencia, a partir
de la realidad espiritual altima, el Samkhya clasico expone que el mundo se ha manifestado en una serie evolutiva...
Este pasaje del estadio monista de las Upanisads al estadio claramente dualista del Samkhya es, sin embargo, extenso y
variado” (Sen Gupta, A. The Evolution of the Samkhya... p. 6). Estas notas se complementan con la siguiente
observacion de Larson: “...cierto numero de pasajes en los Brahmana-sy en las Upanisad-s tempranas son importantes
para los problemas que se relacionan con las concepciones del Samkhya sobre el si-mismo, el conocimiento y la
salvacion. Por supuesto que ninguno de estos textos antiguos provee de hecho un sistema Samkhya o incluso una clara
terminologia Samkhya. Lo que es importante sin embargo, es hacer notar las doctrinas y los hilos del pensamiento que

pudieron haber sido asimilados mas tarde al interior del Samkhya” (Larson, G. Classical Samkhya... p.71).

37 Samkhya Aforismos VI.1-3: STEATHI Al RAGEMEAMET | 2| BTG ARTHISE IFasard, | | ¥8t FUGTEM | 11

(Ballantyne, J.R. The Samkhya Aphorisms... pp. 419-421).
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3 Jacobsen nos advierte de entrada que prakrti, el principio material, es de una extremada sutileza, por lo cual el

término ‘materia’ no debe ser confundido con los elementos burdos ni con los cuerpos materiales ( Prakrti in Samkhya

Yoga... p.5).

¥ Samkhya Aforismo 1. 20: A ARIETEwENEE qORRqaRTeEd| 2| (Ballantyne, J.R. The Samkhya Aphorisms...

pp-20-21) Comentario: “De aqui que, asi como la atadura cesa, en el momento de la separacion (del si-mismo) respecto

de la Naturaleza, la atadura es meramente reflexional y nunca esencial ni adventicia”.

“ Samkhya Aforismo 1.1 : 319 ﬁﬁ%:(ﬂlcﬂrﬂﬁﬁl’%tcﬂrﬂ@bqlﬁ: | 21 (Ballantyne, J.R. The Samkhya Aphorisms... pp.1-3)
Los tres tipos de sufrimiento que se indican son: 1) debido a uno mismo (4dhyatmika) 2) debido a producciones de los

elementos (adhibhautika) y 3) debido a causas supernaturales (ddhidaivaika); y Aforismo VI. 20: AU T |

kel (Ibidem, p. 431) Por otro lado, para Guénon, no habria en sanscrito ninguna palabra que traduzca adecuadamente

el término ‘materia’, lo que significa para él que esta no es una concepcion tradicional de la India. En cambio, se
podrian utilizar las siguientes definiciones: “Maila-Prakriti es la ‘Naturaleza Primordial...raiz de todas las
manifestaciones (pues miila significa raiz); también se le designa como Pradhana, es decir, ‘lo que esta antes que todas
las cosas, puesto que contiene en potencia todas las determinaciones y, segun los Purana-s, se identifica con Maya

concebida como ‘madre de las formas’.” René Guénon E/ Hombre y su Devenir segun el Vedanta... p.67.
' Samkhya Aforismos 1.56 a-b: faqaamg=a: 1ual ﬁ?ilaﬂ?l'(ﬂﬂ?@hﬂ'l%‘aﬁr_ﬂ?[l 4&| (Ballantyne, J.R. The Samkhya

Aphorisms... pp. 58-59). Por otra parte, la diferencia respecto con la doctrina Advaita Vedanta estribaria en que para

el Samkhya la causa de atadura seria precisamente esta ‘conjuncion’ que se da entre el ‘espiritu’ y la ‘materia’, mientras

que para los Vedantines la causa seria la ignorancia (avidyd). Cf. Samkhya Aforismo 1.20 : WSW FIERTI
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Re| “Tampoco de la ignorancia (surge la atadura del alma); debido a que aquello que no es una realidad no es apto

para atar”(Ibidem, p.24); con lo que expresa Samkara en la introduccién a los Brahma-Sitra, con respecto a la no-
discriminacion entre el ‘espiritu’ y la ‘materia’: “Este comportamiento tiene por causa material una ignorancia (avidya)
no-real (en si misma) a la cual recurre el hombre al mezclar la realidad con la irrealidad como resultado de la
superimposicion de las cosas como son en si mismas o bien de sus atributos, sobre otras”. (Swami Gambhirananda

Brahma-Sitras...p.1). En ambos casos la no-discriminacion es el punto crucial para que se dé la atadura.

~ ¢

2 Samkhya Aforismo I1.11: STCHIIATHEASHIHICHTY 3TTA: | 22| (Ballantyne, J.R. The Samkhya Aphorisms... p.195).

* La palabra guna significa también cuerda: “que ata, como a (una vaca, o cualquier otra) bestia-bruta, al Alma
(Purusa)”. Comentario al aforismo 1.61 (que se citard extenso mas adelante) (Ballantyne, J.R. The Samkhya

Aphorisms... p. 72).
*“ Samkhya Aforismo 1.71 : HEGREIHTE F q: 92 | (Ballantyne, J.R. The Samkhya Aphorisms... p.88) ; y Aforismo
I1.13: 3THEEM™T gfé: | 231 Comentario: “’Intelecto’ es sinénimo del ‘Gran Principio’ (o Mente Universal); y el ‘juicio’

también llamado ‘averiguacion’, es su modificacion peculiar” (Ibidem, pp. 196-197). El término manas que aparece
directamente en el satra debe ser entendido como la “Mente Universal” o simplemente la “Mente” con mayuscula. Sin
embargo, para que no se confunda con manas entendida como uno de los aspectos del 6rgano interno (ahamkara), a

saber, la mente individual, cuya caracteristica es la fluctuacion, traduciré mahat siempre como equivalente a buddhi.
* Aforismo 1.61: SRRaHE! QRETEE S ThaHe-HEdISERIISERRIHE qTUREHId T IR : ST Te

gl TR TaT: 11 &2 | (Ballantyne, J.R. The Samkhya Aphorisms... p.71).
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* Cito: Samkhyakarikaf 111 ASTHUAHIHEGT: THIHad: | TexTheq RN A FHiaH faFid: T6: 121 (Mainkar,
T.G. The Samkhyakarika... p. e-20).

7 Guénon, R. El Hombre y su Devenir segiin el Vedanta... p.94-95 Cabe destacar que para este autor, habria una
concordancia notable entre esta doctrina del Samkhyay las teorias Aristotélicas sobre la psiquey el nous, y el papel del
logos respecto del individuo y del cosmos.

* Sen Gupta, A. Classical Samkhya...p.96.

* Joshi, K.S. On the —meaning of Yoga... pp. 53-55. Respecto a los significados derivados de la raiz yujir: “La palabra
(voga) ha aparecido en este sentido, en el Rg-veda (X.cxiv.95), donde un vidente védico pregunta quién conoce el yoga
(i.e. la conexidn) entre las palabras de un verso” p.53; “En algtn lugar en el Atharva-veda (V1.xci.l) la palabra “yoga”
parece denotar un conjunto de ocho o seis bueyes, y, por implicacion, un arado en el que eran utilizados para trabajar
tantos bueyes como se mencionan” (p.53-54). Respecto a los significados derivados de la raiz yuj: “Es posible, como lo
menciona Dasgupta , que las técnicas de control y sujecion de la mente estuvieran ya desarrolladas y organizadas en la
época de Panini, y para indicar esto quizas haya pensado que seria necesario derivar la palabra “yoga” de una raiz
diferente a la de “yuj-ir”, de tal manera que la raiz “yuy”fuera inventada por €l a partir del sustantivo “yoga”.” (p.55).

* Esta primera derivacién persistiria como una imagen familiar que describe una técnica de control de la mente en la
cual, los sentidos son como los caballos y el cuerpo como el carro, mientras que el intelecto seria el conductor cuya
voluntad opera la sujecion (Cf. Y. V& 11.12.22, Vol. 1 p.120).

> White, G. Sinister Yoguis... p.73.

2 White, G. Sinister Yoguis... (ver capitulo dos: Ceci n’est pas un Yogui) p.38 y ss.

> Jacobsen, Knut A. Introduction: Yoga Traditions, p.4 (En Theory and practice of yoga, Ed. by Jacobsen).
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>* Como podra apreciarse, al hablar del “yoga” siempre es posible desatender el significado global del término por
colocar el énfasis en uno solo de sus aspectos. En cuanto a lo que he llamado “reconocimiento efectivo” puede también
entenderse como la intuicion intelectual de un conocimiento trascendental. Cf. “El Yoga es una técnica destinada a
procurar el método mediante el cual se llega al “trance” (¢ samadhi?) que procura el conocimiento extra-ordinario y sui
generis, no discursivo, intuitivo, vivencial, descrito por los antiguos comentadores indios del Yoga (Siglos VII-XII) en
términos similares a aquellos utilizados por Leibniz, Descartes, Santo Tomas, para describir la intuicion...” Tola y
Dragonetti Filosofia de la India...p. 63).

> Gordon sostiene que la usual identificacién del sello conocido como Mohenjo-Daro 420, identificado por Marshall
como un “proto-Siva”, es producto de una visién colonialista del “Yoga Clasico”. Termina su estudio con estas irénicas

«

palabras: “...en vez de representar un “proto—ﬁiva” 0 un “proto-yogin”, significa un monumento a un sistema de
clasificacion imperfecto [impuesto durante la India Britanica]: un proto-car bis yogi[“420-yogui” el nimero con el cual
se clasificaban a los charlatanes o falsos ascetas en el incipiente sistema legal] ( Warriors, Yogis, and Sorceres...p.105).
*0 Samuel, Geoffrey The Origins of Yoga and Tantra... p.8. Por su parte, para Paul Masson, el yoga seria como un
deporte psicofisico que el jainismo y el budismo en primera instancia pusieron “al servicio de la liberacion” (E/ Yoga
p-30) ademas de que seria exclusivamente “ascesis y no devocion” (p. 33), al menos no hasta a partir del Bhagavad Gita.
57 Pujol, O.y Dominguez, A. Pataijali /Spinoza...p.29.

% Cabe destacar que, como bien lo sefiala Mircea Eliade: “junto a este yoga ‘clasico’, existen innumerables formas de

yoga ‘populares’, asistematicos, y existen igualmente ciertos yoga que no son brahmanicos (por ejemplo el de los

budistas y el de los jainas)”. Patanjali y el Yoga... p.15.
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* Es interesante notar al respecto que en la Bhagavad Gita se distinguen claramente tres purusa-s, dos que estan

dentro de este mundo (uno ‘perecedero’ y otro ‘imperecedero’) y uno que trasciende e imbuye los tres mundos (‘ purusa

superior’) idéntico con paramatman o el supremo si-mismo. Cito B.G. XV.16-18: E\ iﬁ\Tﬂ'ﬁﬁﬁ Fh eNATSER T 9| &

FEATTOT ST+l FEEAS 8 IoA N 25 1| I G0 &g IF: TWAIHS ITEd: | Tl Sieh T N T fopicaasd 35 11 2o || T

NN AN o ~

ERAAIISEH STEREM =S TH: | FASRA Ik 989 ufda: JeuITH: 1 ¢ | (Radhakrishnan, S.Bhagavad Gita...pp.331-2)

Para Samkara [svara seria también conocido como M4aya y seria por ende la semilla del principio perecedero, mientras
que el receptaculo de los seres que transmigran ( dtman) seria el principio imperecedero. Y con respecto a purusottama
agrega: “Cuando se muestra, el nombre tiene la capacidad, por su significado etimoldgico, de que el principio se revele

¢l mismo como si dijera: <Yo soy Dios, el que no puede ser superado>”. (Martin, C. Bhagavad Gita...pp. 263-4)

% Yoga-Sitra Aforismo 1.2: AT TR | (Joshi Los Yogasutras...p.25).

' Comentario a Yoga-Sitra Aforismo 1.13: a3 ferdl 9el: S| 231 “Préactica es hacer en la estabilidad de la

naturaleza inherente de Purusa”. (Joshi Los Yogasutras...p. 43).
% Joshi Los Yogasutras...pp.25-26.

% Pujol, Oscar El concepto de la mente en los Yogasiitra... p.579.
% Pujol, Oscar E/ concepto de la mente en los Yogasitra... p.581.
% Pujol, Oscar E/ concepto de la mente en los Yogasiitra... p.581.

% Pujol, Oscar E/ concepto de la mente en los Yogasiitra... p.582.
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%7 Comentario a Yoga-Sitra Aforismo 1.24: FWFT [TUE MR SAUHE: Wﬁffﬁl?{ L 1R¢1 “Dios es un Purusa

especial que no esta sujeto a las aflicciones, a la accion, a los resultados de la accién y a la mente”. (Joshi Los

Yogasutras...p.61).
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CAPITULO 2: EL CONCEPTO DE LA MENTE
La palabra manas en el texto del Y.Va es utilizada para denotar tanto la mente individual como la
universal. Por otro lado, el concepto de la mente en el YVa se articula como parte de una doctrina
metafisica que intenta ofrecer una respuesta con respecto al estatus del universo, calificandolo en
breve como una manifestacion mental. Esta doctrina, a su vez, elabora en detalle el papel que juega
el control y la extincion de la mente, por parte del yogin o individuo que esta en pos de la liberacion
(moksa). A continuacion, trataré en breve cada uno de estos cuatro aspectos relacionados con
manasy para terminar el capitulo haré la resefia de una narracion en la cual se ilustra el concepto

de la mente.

La mente individual

La mayoria de las veces, al describir el concepto de manas, en el texto del YVa se entrelazan los
aspectos individuales y universales de manera tal que es dificil separarlos. Para propositos
practicos, haré una distincion preliminar entre aquello que se refiere particularmente al jiva
(principio individual) o a Brahma (principio universal)'. En la seccién II1.96 hay una investigacién

explicita acerca de la mente individual, la cual servira de esquema base para el presente trabajo.
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En el verso II1.96.1 se dice que la mente en el individuo es igual a la “extension-del-

pensamiento” (bhavanamatram) y que el principal atributo del pensamiento (bhavana) es la

“capacidad de expansion” (spandadharmini). Por otro lado, aquella caracteristica (rdpam) que

configura la mente es el “poder de volicion” (samkalpasaktih), el cual se considera a su vez como

un reflejo de la omnipotencia del principio supremo (sarvasakteh mahatmanah) (111.96.3). Cabe

destacar que de acuerdo con la filosofia del YVa no habria diferencia alguna entre la mente y la

accion en general (karma) (111.96.7). La razon es que la mente se identifica con sus propias

acciones (spanda ekadharmatva kartufh ya i.e. las actividades mentales) (II1.96.21) y también

debido a que la mente, siendo la causa eficiente de las actividades fisicas, se puede identificar con

las actividades que llevan a cabo los distintos Organos corporales (karmendriya) (111.96.12).

Ademas, tampoco habria diferencia alguna entre la mente y el si-mismo (4tman) incluso en el

estado individual (II1.96.7). Cabe destacar que esta ultima identificacion no compromete en nada a

la libertad y pureza inherentes al si mismo individual —el cual es en esencia idéntico a brahman-,

debido a que es una identidad que no es reciproca por parte de la mente, cuya esfera es limitada y

se halla contenida por completo en el principio supremo (ver lo que se dice al final del Capitulo 3

en la discusion).
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La mente puede ser nombrada por algunos de sus diversos estados, modalidades o
funciones, como por ejemplo: inteligencia (buddhi), ego (ahamkara), raciocinio (cittam), accion
(karma), imaginacion (kalpana), retencion (samsrti), deseo (vasana), ignorancia (avidya), esfuerzo
(prayatna) y memoria (smrti) (I11.96.13)%. Los términos de naturaleza (prakrti) (I11.96.28) e ilusién
(maya) (111.96.29), que también son mencionados, los abordaré en las siguientes secciones,
limitandome por el momento a describir a grandes rasgos los previamente mencionados.

A manas se le conoce como “inteligencia” (buddhi) cuando todos las facultades del
pensamiento son reunidas (bhavanam anusamdhana) a voluntad y son dirigidas hacia un solo

[13

objeto (I11.96.18). Se le conoce como “ego” (ahamkara) cuando debido al falso orgullo
(mithyabhimanena) se imagina que la propia existencia de uno (sattam kalpayati svayam) es real
(I11.96.19); esto es, cuando se considera erroneamente la existencia del “yo” individual como
independiente y separada del principio trascendente (paramatman). Se le conoce como
“raciocinio” (citta) cuando ésta abandona sucesivamente un objeto de pensamiento tras otro
(tyaktvedamayati) sin formar un correcto juicio (vicaram samparityajya) (111.96.20). Se le conoce
como “imaginacion” (kalpana) (111.93.6) cuando elabora un ensamblado accidental de objetos de la

fantasia (kakataliyayogena) (111.96.22). Se le conoce como “memoria” (smrti) cuando retiene una

imagen que ha sido o no vista con antelacion (pirvadrstamadrstam va) (111.96.23). Se le conoce
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como “impresion latente” (vasana) cuando quiere gozar objetos (pasados) (padarthasaktinam
sambhuktanam) o hace esfuerzos por obtener otras cosas nuevas (I[1.96.24). Se le llama
“ignorancia” (avidya) cuando oscurece la vision de la esencia pura del si-mismo (4tmatattvam
vimalam) con la sombra de la vision de la dualidad (dvitiya drstiranikita) (111.96.25).

Es el personaje de Rama en su faceta de discipulo quien pregunta el por qué hay tantos
nombres para referirse a una sola entidad, lo cual genera sin duda confusion y ambigiiedad. La
respuesta de Vasistha es que todos estos nombres que se la dan a la mente representan distintas
posibilidades de manifestacion en el devenir de las personas. El ser humano seria en esencia pura
conciencia, pero en el momento en que éste empieza a imaginar en si mismo (kalpanatmakam) otra
cosa que no es €l (esto es, un “yo” individual al cual le pertenece un cuerpo), esta conciencia pura
se mancharia (sakalarikatvam) surgiendo entonces todas estas diversas manifestaciones
relacionadas con la mente, la cual despierta asi de este modo (manahsthita lit. “se pone de pie”)
(I11.96.17)°.

Por otra parte, en este mismo capitulo se establece que la naturaleza de la mente no es ni
intelectual (cetana) ni material (jada) (I11.96.62). Su naturaleza seria mas bien la de un estado

intermedio y sutil entre ambos polos. Sin embargo, ella es la causa de la forma visible de todos los
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objetos (karanamarthanam ripapam) (111.96.64), forma que es vista tanto por el ojo fisico como

por el 6rgano sutil de la vision.

Para el YVa, la mente se originaria a partir del intelecto. Se dice que el intelecto (cr?), al ser

perturbado por las formas intelectuales (cetyas), se manifiesta en la forma de la mente (111.96.31).

En otras palabras, al intelecto (cz?) se le llama raciocinio [uno de los sinonimos de mente] (citta)

cuando éste experimenta desde el interior de todos los seres sus afecciones y sentimientos (avi/am)

(111.96.38). Finalmente, cabe destacar que solo la mente es capaz de percibir el mundo, ya que este

no puede ser percibido ni por el intelecto debido a que es puro, ni por la materia debido a que es

inerte. Esto significa que de acuerdo con la filosofia del YVa si no hay raciocinio (citta) tampoco

hay mundo (jaga?) (111.96.65). La mente en el individuo es la que le permite darse cuenta del

mundo y es en este sentido que ella es su principal causante.

La mente universal

El principio universal (Brahma) es estrictamente analogo al principio individual, lo cual significa

que los puntos de comparacion que hay entre ambos se deben invertir de cierta manera (como en

un espejo) y ademas que la comparacion nunca llegara al grado de identidad. Considérese, por

ejemplo, el poder que tienen tanto Brahma como el jiva para crear fantasias: hay analogia en tanto
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que ambos son capaces de manifestar realidades intelectuales y sutiles, pero no hay identidad
debido a que el poder mental del individuo es transitorio mientras que el de Brahma es eterno. Y
por otro lado, el principio universal se distinguiria del principio absoluto (paramatman) en que este
ultimo permanece inmutable mientras que Brahma se manifiesta primariamente como intelecto
(cif) y secundariamente como raciocinio (citta). En el siguiente verso, donde se le denomina al

principio universal saf (esto es, la esencia), se dice que:

Sat esta compuesto primariamente del atributo de la intelectualidad (cetyatva), y es a partir de la inteleccion
(cetana) de su parte intelectual (cetyamsa) que se le atribuye el nombre de raciocinio [sindnimo de mente]

(citta). La inteleccion (cetana) procede entonces del poder de su intelecto (citsaktitva) (111.13.2).

En otras palabras, se dice que Brahma en si es una esfera puramente intelectual
(cidvyomakevala) que no tiene principio, medio, ni fin (anantam-anadimadhyam), pero que sin
embargo se le denomina el “nacido de si mismo” (svayambhii) cuando €ste se manifiesta como su
propia capacidad de raciocinio (nijacitta) (I11.2.2.56). Pero ademas, su mente seria lo mismo que su
propia volicion (samkalpamatram eva etat manas) (111.2.2.54) y por lo tanto, Brahma no se
manifestaria como algo distinto de si mismo, sino que todos los seres y las cosas del universo serian
como imagenes en su propia mente universal, tal como en la mente de un pintor estan contenidas
las imagenes de diversas cosas (yatha citrakrdantahstha), sin que esto afecte la unidad de su propia
persona (I11.2.2.55)".
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Una de las grandes diferencias de la mente universal con respecto de la mente individual, es

que los seres humanos retendrian la reminiscencia de sus actos previos (pirvakarma) y debido a

ello tomarian un nuevo nacimiento (sambhavati karanam) en un cuerpo fresco (II1.3.3); mientras

que Brahma no poseeria actos previos (praktanam karma yada kimcinna) (I111.3.4) por lo que se

dice que éste se manifiesta sin ninguna otra causa que la de su propia mente (svacitta ekakaranam)

(IT1.3.5). Por otro lado, todos los seres que son creados poseerian dos cuerpos (dehau dvau), a

saber, el sutil (saksma) y el burdo (sthiila), pero Brahma solo poseeria un cuerpo trascendental

(ativahika) (I11.3.8). Este cuerpo tendria como caracteristica ser “solo raciocinio” (cittamatra) sin

entrar en relacion con elementos materiales tales como la tierra y otros (prthvyadi) (I11.3.11).

Luego entonces, debido a que Brahma consiste solamente de su propia mente (manomatram), el

universo (visam) (esto es, todo lo que hay) también seria una cosa puramente mental (II1.3.25). Por

ultimo, se dice que el nimero de mundos y de creaciones sucesivas no puede ser conocido (na

vidyate) (11.3.6) pero que todos estos permanecerian en la vacuidad (vyomni) en el propio corazon

(svahrdi) del principio supremo (ajah, lit. del “no nacido”) (I1.3.9).
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El universo y el mundo como una manifestacion mental

Ya sea que se considere que en la mente del individuo surge el mundo, o que el universo esta

contenido en la mente de Brahma, en ambos casos pueden considerarse de manera equivalentes el

“mundo” y el “universo” como generados por las configuraciones mentales de una persona. Cabe

destacar que las palabras “mundo” y “universo” no denotan aqui la manifestacion fisica empirica

directamente asequible a la percepcion de nuestros cinco sentidos, sino mas bien el conjunto total

de una posible experiencia consciente, particular y colectiva en el caso de las personas individuales,

y universal en el caso de la persona divina. Esto es, tanto Brahma como las distintas personas

individuales (humanos, semi-dioses, dioses, etc.) generan sus propios campos de experiencia cada

uno conforme a sus pensamientos. Ahora bien, ademas de los aspectos individuales y universales,

en el YVa se describe la mente como un poder informe perteneciente a una entidad trascendental

que produce todo “lo que se mueve” (jagaf). El giro de esta perspectiva es que dirige la cuestion

desde el punto de vista del principio supremo (denominado de varias maneras tales como: rtam,

atman, param, brahman, etc.) (111.1.3.11) del cual y en el cual, por el poder mental (mananan) que

le es inherente, habria surgido la mente (manas) (111.1.3.14).

Desde este punto de vista, la mente careceria de forma alguna (ridpam na kimcir)

(111.4.2.38), no estaria ubicada ni fuera ni dentro (na bahyate napi hrdaye), esto es, no seria ni el
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cuerpo ni lo que esta dentro del corazon, sino que mas bien seria algo omnipresente (sarvatraiva

sthitam), asi como la vacuidad celeste (nabhah) (I11.4.2.39). Se le identificaria con la volicion

(samkalpanam) (I11.4.2.43) y la mente seria aquello que hace “visibles los objetos” (lit. el

“esplendor de los objetos”) (arthapratibhanam) (111.4.2.42), es decir, aquello que los “ilumina” y

también el lugar mismo en donde se representan (la sustancia y el locus). Ademas, la mente

representaria en turno indistintamente objetos “verdaderos y falsos” (satyamastvathava’ satyam)

(111.4.2.45).

Por “verdadero” y “falso” debe entenderse aqui simplemente aquello que posee o no la

cualidad del ser (saf) o de la esencia. En este sentido, la mente representaria tanto cosas esenciales

como no esenciales (es decir, cosas que tienen o no “seidad”). Se dice que cualquier cosa que se le

presente a la mente con una firme conviccion (drdhaniscayavat), la mente asume esa forma

mediante el pensamiento (cetal), tal como una bola de hierro asume la forma ignea al contacto con

el fuego (IV.20.2). De tal manera que la mente seria el lugar donde aparecen y se suceden los

pensamientos contradictorios (“esto es asi, esto no es asi”), de los cuales ninguno prevalece al fin.

Esto implica que incluso la conviccion de que algo es (bhava) o de que algo no es (abhava) es una

mera fluctuacion mental, por lo que no se puede decir respecto de las cosas imaginadas por la

mente que sean realmente verdaderas o no (IV.20.3).
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Como quiera que sea, el mundo visible (drsyam), ya sea representado por la mente universal

o bien por la individual, se dice que esta situado por completo en el intelecto supremo (mahacir)

(I11.4.2.49) y que en ¢l mismo se desarrolla tal como un loto que procede de una semilla. Esto es, la

visibilidad en abstracto (drsyatvam) que se hace concreta con el mundo visible (drsyam)

perteneceria en esencia al veedor (drastr), tal como la velocidad le es inherente al viento o la

fluidez a los liquidos (I11.4.2.50). De tal manera que siempre hay identidad entre el “veedor” y lo

que éste “ve”, siendo la mente la causa de la “vision” y la forma material con la cual se crea lo

“visto”.

En suma, ya sea el universo (visa) o el mundo (jagat), ambos son calificados al mismo titulo

como una “manifestacion mental”, la cual se sostiene s6lo mientras en el veedor (drastari) se da la

contemplacion de lo visible (drsyadhih), y ésta es precisamente la razon de por qué se considera

que tanto el mundo como el universo son falsos, debido a su transitoriedad y contingencia, al igual

que un adorno impreso en oro (arigadatvam yatha hemni), el agua que hay en un espejismo

(mrgnadyam...jalam), o la vision de una ciudad durante el sueno (svapnapure) (111.4.2.51). La idea

central que busca comunicarse de manera analdgica mediante estos y otros ejemplos, es que hay

por un lado, un sustrato real (el oro que compone cualquier joya por ejemplo) el cual soporta la

existencia de cosas sobre-impuestas en ¢€l, mientras que por otro lado hay transformaciones
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ocurridas en ése mismo sustrato (tal como una forma circular a la que llamamos “anillo” por

ejemplo), las cuales no deben ser confundidas con lo real, dado que estas son solamente nombres y

formas pasajeros. Lo pasajero es destructible mientras que lo real no esta sujeto a destruccion. Por

lo demas, el “veedor” (drastr) de la manifestacion mental debe ser identificado con el intelecto,

puesto que ambos son la esfera vacia en la que se proyectan los nombres inteligibles y las formas

visibles.

Al llegar a este punto, cabe destacar que el protagonista Rama se pregunta como es que

puede compararse este mundo tangible con algo insubstancial e ilusorio, cuando la experiencia

comun nos presenta las cosas como si fuesen reales (esto es, usualmente consideramos que su

realidad estriba en que se pueden ver, tocar y manipular). Vasistha le responde que todo esto

(idam) ni es producido desde el principio (adau utpannam) ni esta en el principio de la

manifestacion (sargadau), sino que viene a existir hasta que la mente lo ilumina (manaso bhati)

(IT1.4.3.76). De hecho, la mente tampoco habria sido producida desde el principio de la

manifestacion, por lo que se dice que ésta era una entidad no-existente (asadvapuh) (111.4.3.77). Sin

embargo, seria gracias al poder de la mente que el universo es capaz de manifestarse en un solo

instante, dado que es la mente la que nos permite tener una experiencia de esa manifestacion:
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...a partir de un sdlo instante (ksandf), asi como es nuestro entendimiento (yatha jaaptih), asi es lo que
experimentamos (tathanubhavati), pues de la misma manera en que el intelecto (cr?) es la sede de los objetos

inteligibles (cetyartham), en la mente estan las impresiones de los objetos racionales (cittartha) (111.44.18).

Esto significa que la forma exterior del mundo (jagadripam) es configurada desde el

interior del individuo (I11.44.19). Todo lo que se ve al exterior (bahyam) es visto a partir de las

configuraciones mentales internas tal como en un suefo (svapnartha) vemos cosas generadas

solamente por nuestros propios procesos mentales internos (111.44.20). Esto implica que la mente

genera tanto lo que percibimos despiertos como dormidos, sin que haya desde el punto de vista de

la filosofia del YVa alguna distincion entre ambos dominios. El punto culminante de esta doctrina

es que hay una completa equivalencia entre el estado de sueno vy el estado de vigilia:

...asl como se comprueba que un sueno es una no-existencia al despertar (svapne jagradasadripa), lo que
ocurre en el estado de vigilia también es un sueno y también es una cosa no-esencial (svapno jagrati

asanmayah) (111.44.25).

La doctrina arriba delineada implica que solamente el intelecto es auto-existente y

verdadero, debido a que es este el que se manifiesta a si mismo como la mente, la cual es

dependiente de €l. El hecho de que no sdlo la mente sino también la inteligencia, el ego, los

elementos, las montanas y las direcciones del espacio, entre otras cosas, no poseen una existencia

independiente, queda establecido en el verso I11.14.52 donde se dice que todo ello, mas las cosas
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que componen y soportan el mundo, proceden de la esencialidad del intelecto (citah tattvar). Luego

entonces, la asuncion del intelecto (crf) al tomar la forma del raciocinio (citta) y crear el universo,

es algo contingente y temporal (II1.14.56). Y como lo que no existente de manera independiente es

considerado falso, por ende la mente es considerada falsa e irreal.

Abhora bien, al decir que manas o citta es una entidad falsa e irreal, debe tenerse en cuenta

que este es el aspecto negativo de la mente en el que se encuentra tenida por la ilusion y la

ignorancia, mientras que en su aspecto positivo, ya sea que se trate de la mente divina o de la mente

iluminada, debe ser considera idéntica al principio supremo, luego entonces, como un poder

verdadero y real. Sin embargo, para acceder a esta iluminacion de la mente por parte del individuo,

tendria que haber una previa eliminacion de la mente misma, por lo que a continuacion se

expondra en breve como es que la liberacion de todas las contingencias resulta de la extincion y el

cese del pensamiento.

La liberacion a consecuencia de la eliminacion e iluminacion de la mente

Al describir la condicion de su propia mente, al comienzo de la narrativa, Rama hace uso de la

imagineria tradicional al compararla por ejemplo con un “vasto océano” (maharnavam) en donde

constantemente surgen “olas y remolinos” (kallolakalita), acosados por los “ilusorios monstruos
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acuaticos” (mayamakara) (1.16.7). Esto es, la mente, al igual que un océano, estaria
constantemente agitada por pasiones y erroneas concepciones productos de la ignorancia (avidya),
de la ilusion (maya) o de los pensamientos (bhavana), entidades que el sabio reconoceria como
equivalentes y falsas al unisono (IV.21.37). De hecho, la mente seria perniciosa para el ser humano
cuando ésta se asocia constantemente con los drganos del cuerpo, los cuales son la fuente de las
malas acciones (kukaryam)y de los actos pecaminosos (durjayah) (IV.24.2)".

En el texto del YVa se dice que el ir y venir del raciocinio (citta cancala) no es motivo de
felicidad para el si-mismo (atmano na sukhaya) (V.11.5). La mente se dedica a imaginar cosas
constantemente, a producir mundos tejidos por el deseo. Dichos mundos se extienden como las
diversas ramas de un arbol y en ese indefinido movimiento consiste el samsara (V.11.5). Sin
embargo, en contraparte la mente también seria como una preciosa gema (manif), cuando ésta es
iluminada y virtuosa (IV.24.14). Y seria en este tltimo sentido que la mente, a través del sdlido
razonamiento y la ausencia de contacto con los 6rganos de los sentidos, se tornaria 1til para tratar
de cruzar el océano de la existencia en contra de la corriente de la sensualidad (indriyarinalam)
(IV.24.19).

A partir de la complicada historia de Lila y la diosa Sarasvati, en donde se ilustra

alegoricamente la peticion de una gracia a la diosa de la sabiduria (a saber, la resurreccion) y en la
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cual ocurren fantasticas visiones en las que se rememoran las vidas pasadas y se presencian algunos

hechos extraordinarios de manera intelectual, como un previo al descenso del conocimiento de si-

mismo, otorgado como un don de sabiduria suprema por parte de Sarasvati a Lila, se desprende la

conclusion de que: “todo lo que se experimenta (anubhavati) en el exterior es el efecto de nuestras

concepciones al interior” (I11.44.18). En otras palabras, se dice que todo aquello que

experimentamos, desde las cosas tangibles hasta las cosas puramente concebibles, es el resultado de

una produccion mental de cuya aparente realidad estamos convencidos. No obstante la postura

contraria, es decir, la conviccion de que los objetos visibles no son reales ( drsyam nasti), conduciria

a la eliminacion de las impresiones formadas en la mente (manaso drsyamarjnanam) (1.3.1.6).

En el capitulo V.11, tras haber sido narrada a Rama la historia de Janaka —quien fuera un

renombrado jivanmukta (ser vivo liberado) de la antigiiedad, que habria sido un rey ejemplar y

quien realizara ejemplarmente sus deberes y obligaciones dia tras dia, pese a haber obtenido

plenamente la liberacion (moksa) —, Vasistha encadena tres razonamientos para rechazar como

real la asociacion de uno mismo con aquello que es visible:

No tienes (tava na) una minima (mandgapi) relacion (sambandhah) con las cosas (vastuna) visibles (drsyena),
[debido a que] qué relacion (sambandhah ko) [habria] con este tipo (ayam idrsah) de formas mentales creadas por la

ignorancia (avidydmanaripena) (V.11.12).
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Tu no eres (asat tvam) y esto tampoco es (etat ca na sat). Entre dos cosas que no son (dvayoh eva asatoh), seria
ciertamente una maravilla sin precedentes (citra iyam apirva eva) torcida y nunca antes vista (aksara vali), [el que
hubiese una] relacion real entre ambas cosas (satoh sambandha iti), [a saber, el “yo” y el “mundo”]. (V.11.13).

Aun suponiendo (cef) que esto [el mundo] no fuese real (asat etaf) pero que tu si fueses real (tu saf),
ciertamente atn asi es verdad (fathapi kila sundara) [lo que se ha dicho]. Dime ta (vada tvam) qué tipo de relacion
(sanigah kidrk) [podria haber] entre lo real y lo irreal (sadasatoh), [asi como tampoco la hay] entre lo vivo y lo muerto
(martyajivayoh) (V.11.14).

En otras palabras, dado que sdlo aquello que existe por si mismo es real, y debido a que el

“mundo” (lo visible) y el “yo” (la nocion de agencia) existen por otro —a saber, como proyeccion y

como reflexion del intelecto respectivamente—, se sigue que ambas entidades no son reales y que

por lo tanto su asociacion con el si-mismo (4¢man) es transitoria. El uso tanto de argumentos como

de ilustraciones, se dice que es con el fin de que Rama abandone las producciones mentales

(vicitram) y conduzca su mente hacia la paz, es decir, hacia el cese del pensamiento (cintam

upasamam vraja) (V.11.8).

Para ilustrar el samadhi o estado de absorcion en la contemplacion de la igualdad, el texto

del YVa abunda en descripciones de yogin-sy de practicas ascéticas. El yoga es definido como: “El

medio para cruzar el samsara” (samsarottarane yuktih), y su atributo principal seria “la pacificacion

de la mente” (crttopasamadharminim) (V1a.13.3)”. Ademas, se clasificaria en dos tipos principales,
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los cuales son el conocimiento de si-mismo (atmajnana) y el control de la respiracion

(pranasamrodhah) (V1a.13.4). Por ejemplo, en el capitulo V.82 Vasistha relata como un sabio

llamado Vitahavya se retir0 al bosque para practicar el yoga. Alli se ofrece una detallada

descripcion de como éste ultimo conquistd gradualmente el control de sus sentidos y de sus

pensamientos, hasta lograr quedarse sentado en la postura conocida como “flor de loto”

(padmasana) (V.82.9), permaneciendo entonces en un estado de serenidad al lograr por completo

que las nociones de su mente quedasen eliminadas y reconocer entonces la presencia del principio

supremo en si mismo.

Se dice que hay dos semillas que hacen que, pese a ser cortado, se vuelva a levantar el arbol

de la mente y se extienda como una enredadera, a saber: la expansion del aliento vital

(pranaparispandaf) y el firme [constante] flujo de pensamientos (drdha-bhavana) (V.91.14).

Cuando el aliento vital vibra a través de los pulmones y las arterias, entonces la mente tiene

conciencia de su existencia (samvedanamayam) (V.91.15). Y los pensamientos, como ya lo hemos

visto, son la extension de la mente, es decir, todo lo que esta abarca.

En otra manera de describir las bondades de la extincion, se dice que habiendo hecho

perecer el propio si mismo individual (nasayatva svamatmanam) y junto con las facultades de la

mente reprimidas (vrttisamksaye) se llega a presenciar esa forma inefable (ripam anakhyeyam)
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(I11.10.39) del principio supremo (paramam brahmam) (I111.10.38). Mediante la meditacion se llega
a un estado de la mente sin suefios (asvapna), sin materia (ajada) y sin limite (ananta) (111.10.43).
La mente que se libera de las actividades de sus Organos corporales (indriya) y de los suefos
(svapna) llega a concentrarse en el intelecto supremo (mahacit) y permanece indistintamente en lo
que esta en movimiento (jamgame) y en lo que es inmovil (sthavare) (111.10.52). El que logra
permanecer fijo (sthavara) se convierte solo en inteligencia (bodhamaya) y queda liberado de la
operacion y flujo de sus facultades mentales, del entendimiento, etc. (manobuddhyadinirmuktim),
siendo comparable asi al supremo (param) y a todos los dioses que reposan en la pacifica y
auspiciosa (santau sivam) unidad (eka).

Y mediante este perfeccionamiento (sampannam) surgiria en la mente entonces el estado
supremo (pard) calificado como “sin-aliento-y-sin-fluctuacién” (nmirvapanirvrttif) (13.1.6). La
felicidad suprema (paramam sukham) se obtendria junto con el surgimiento de la paz de la mente
(prasamanodbhiitam) (11.13.47). Y esta paz no se podria conseguir ni por medio de acciones
manuales ni con actividades de los pies (na hastapadacalanam) —tal como hacer ofrendas o asistir a
peregrinaciones —, ni tampoco por medio de sufrimientos corporales (kayaklesa) —como al realizar
austeridades— (I1.13.39), sino tan solo por los correctos medios de discriminacion (viveka), a saber:

investigacion racional (vicara) y fijacion en la verdad tnica (ekantaniscayam) (11.13.41).
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De acuerdo con esta filosofia, la mente se mueve e ilumina gracias al poder del intelecto; sin
embargo, el intelecto en su propia naturaleza excluye las nociones de movimiento o pulsacion
(spandasaktih asanmayi) (V.13.51)8, por lo cual puede decirse que el intelecto tenido de
pensamientos equivale a la mente (cetyena sahita), en tanto que el intelecto sin pensamientos
(cetyena rahitd) se equipara a Brahma (V.13.53).

En el YVa se describen dos tipos de mentes pertenecientes a quienes se han liberado. El
primer tipo de mente es llamado svaripa (lit. “propia-forma”) y se dice que pertenece a los seres
liberados en vida (jivanmukta) quienes tienen la conviccion de que su personalidad es distinta de su
cuerpo (V.90.20). El segundo tipo de mente es llamada ardpa (lit. “sin-forma”) y se dice que
pertenece a los seres liberados que ya no poseen ningun cuerpo (videhamukta) y quienes no tienen
ni siquiera consciencia de su personalidad (V.90.23). En ambos casos la destruccion de la mente
(manonasah) seria el punto clave. En suma, respecto al topico de la liberacion y de la eliminacion

de la mente:

Los deseos son removidos a causa del conocimiento (jiinat), y la desaparicion de los deseos destruye la
mente; esto produce la supresion de la expansion del aliento (pranahspandam), y luego es ensenada la
pacificacion (santih) (VIa.69.35).

Hasta aqui una breve investigacion sobre el concepto de la mente.
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Una ilustracion del concepto de la mente

Para terminar este capitulo, haré el resumen de un relato narrado por Vasistha, el cual ilustra de

manera sencilla el concepto de la mente, en tanto que concebida como un agente instrumental

. 9
subordinado’.

Se cuenta que hace mucho tiempo vivia en las regiones infernales (patala) un rey llamado

Bali, quien era un poderoso monarca servido por dioses y ndgas, dedicado a realizar sacrificios y

austeridades, protegido por Hari y viviendo en la abundancia reinando durante miles de afos.

Cierto dia, se sintid asolado e insatisfecho de los gozos que otorga la vida y entonces decidid

retirarse a la region polar mas alejada del monte Meru para poder ahi meditar. Una vez estando

ahi, comenzo a reflexionar acerca de la vanidad de este mundo y de la transitoriedad de los deseos.

Al verlo sumido en sus propios pensamientos, su padre, Virocana, le preguntd qué era lo que le

causaba congoja. Bali contestd que se hallaba sumido en un dilema que le causaba pena, pues no

sabia si renunciar o no al mundo de manera completa. Virocana entonces le relato una historia con

el propdsito de remover su afliccion y destruir su ignorancia. El padre comenzo su relato asi: “hay

una region extensa en algun lugar en este universo, donde caben miles de esferas que componen los

tres mundos; alli hay un soberano (rga) de gran esplendor (mahadyutih) quien esta

silenciosamente en todos lados, ocupando todas las regiones del espacio, y quien ha elegido un
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ministro (mantri) muy capaz de llevar a cabo los asuntos que parecen imposibles. Dicho ministro es

poderoso e invencible incluso frente al dios Indra, el rey de los dioses. Y la promocion de

constantes guerras entre dioses (devas) y titanes (asuras) son su pasatiempo, afligiendo con ello a

los demas seres. Solamente podria llegar a considerarse un valiente héroe a quien acaso llegase a

vencer a este gigante que acosa a las personas en los tres mundos”.

Al finalizar su narracion, Vasistha le explico a Rama que con el soberano de aquél lugar,

Virocana trataba en realidad de ilustrar al divino si mismo (bhagavanatman), mientras que con el

ministro trataba de representar a la mente (manas) (V.24.13). La vasta y vacia region en donde

habitaba el rey seria el asiento mismo de la liberacion (moksa), en donde se lograria al fin el cese de

todos los sufrimientos (sakaladuhkhaha) al terminar la guerra (V.24.12). La intencion de Vasistha

al explicar esta historia —al igual que casi todas las demas que €l mismo relata—, es exhortar a Rama

a que controle y elimine gradualmente su mente, de manera que sea obtenido por ¢l mismo el

dichoso estado de la paz, sindnimo de la liberacion.

A continuacion haré un analisis y procederé a una breve discusion del topico.
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Notas del Capitulo 2

! Esta distincién entre un principio individual y otro universal debera tenerse en cuenta posteriormente al momento de
coordinar ambas nociones con aquellas de “universo / mundo” y del “principio supremo” (inmanente y trascendente a
la vez). Por otro lado, la nocion de jiva tiene la caracteristica de referirse no a un individuo sino mas bien al principio de
la individuacion que emana directamente del dfman (si mismo) y del cual emergen los seres individuales, tal como en la
descripcion de la evolucion del universo (II1.1) que abordaré mas adelante. Por lo demas, la teoria de la multiplicidad
de los jiva-s es tajantemente descartada. Cito: “eka eva na jivo'st’ (I11.14.18) [lit. no hay sino sélo un jiva o “ser
viviente”, es decir el individuo o el alma individual. La emanacidn del principio es una individuacién universal integral].

* En el verso 11.9.20 se menciona ademas como sinénimo de la mente la palabra destino ( daivam). Proseguir la linea de
investigacion que abre cada nocion al respecto de la naturaleza de la mente no es posible en tan breve espacio. Notese,
sin embargo, que: “... la mente es la que realiza (karma sadho) las acciones llamadas también destino (yadaivam tani
karmani)... (I1.9.18)” y “...el destino, no siendo mas que el resultado de los esfuerzos personales realizados de manera
previa (prakpaurusat), es posible modificarlo mediante la compania de los sabios (sadhusamgama) y el estudio de los
textos que poseen autoridad (sastraih)... (11.6.1)”.

? De acuerdo con el Y.Va., Manu, el primer hombre, derivaria su nombre de la palabra manas, y seria una forma: «...de
Virinci (el poder creativo de Brahma) y su mundo seria el dominio mental (manorajyam)” (111.3.33).

* De hecho, el personaje Vasistha, el gran sabio instructor, se describe a si mismo como si hubiera sido producido “a
través de la mente en meditacion” (manasa parisamkalpya) de Brahma (I11.10.24).

> Bajo este aspecto negativo, la mente es comparada con un vetila (especie de espiritu demoniaco) (V.81.15).
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® Los dioses que se mencionan explicitamente son: “ Brahma, Arka (Sol / Fuego), Visnu, Hara, fakra, Sadasiva, etc.”.
De tal manera que incluso a algunos de entre los dioses se les concibe como realizando la meditacion profunda que
conduce a la absorcion del samadhi, el cual posee entonces con toda justicia el sentido de absorcion en la
“contemplacion de la mismidad” (sama + dhi). En otras palabras, hombres y dioses se describen realizando los mismos
esfuerzos para ingresar a la via pacifica.

7 He preferido utilizar en éste caso “sin-aliento”, significando a la palabra nirvana, pero debe notarse que el compuesto
podria traducirse también como “extinguido e inoperante”, esto es, el estado en donde hay la extincion del “yo” y la
capacidad de agencia queda sin operar o sin entrar en accion.

¥ Una imagen utilizada para ilustrar la dependencia de la mente respecto del intelecto es comparar a las facultades
mentales con una bandada de animales carrofieros que se alimentan gracias a la caza del ledn, el cual seria comparado
con el omnipotente principio intelectual (V.13.48).

? Esta narracién esta extraida de los capitulos V.22-V.25.
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CAPITULO 3: ANALISIS Y DISCUSION

Es evidente que los redactores del YVa retomaron el modelo arquetipico de las relaciones ideales

entre el varpa de la “realeza” (ksatriva) y el “sacerdotal” (brahmana) —tal como estas relaciones se

reflejan en la historia del héroe del Ramayana—para elaborar un enorme apéndice concerniente al

topico de la liberacion (moksa), labrado a la usanza. Un aspecto primordial en antedichas

relaciones es la transmision del conocimiento de manera discipular: de aqui que sea conforme a la

tradicion que Vasistha —quien es considerado un perito en las ciencias védicas y un “toro entre los

sabios”— funja en el papel del preceptor, mientras que Rama —tenido expresamente como el

prototipo del mejor de los hombres— juega el rol del discipulo. Se dice que la naturaleza de Rama

es una feliz mezcla de los componentes rajas y sattva, y que sus principales cualidades son poseer

sabiduria (prajaa), capacidad de mando (nayavaf) e inteligencia (dhirah) (V.5.7). Y es

precisamente debido a que la trama del YVa es un dialogo instructivo, que considero factible

desprendernos de un analisis de la retdrica y entrar de lleno a la dilucidacion de algunos conceptos

filosdficos empleados en torno del concepto clave de la mente.
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Anélisis

El analisis que se ofrece, girara en torno a cinco cuestiones retomadas a partir de los datos del

capitulo precedente, mismas que a su vez seran discutidas posteriormente en este mismo capitulo.

La primera cuestion que planteo es aquella del estatus de la mente, esto es: ées posible determinar

su condicion ontoldgica? La mente, tal como se ha visto previamente, no es considerada ni

inteligencia (cetana) ni materia-burda (jada), sino mas bien una condicion intermedia. Ahora bien,

esta condicion intermedia seria co-existente con las manifestaciones materiales tanto sutiles como

burdas, es decir, con los estados de consciencia en donde se experimentan el plano de los suenos y

el plano de la vigilia respectivamente. Sin embargo, esta condicion intermedia no seria co-existente

con el intelecto (crf), sino que solamente una de las dos condiciones podria manifestarse en un

mismo momento, debido a que la presencia de una implicaria la ausencia de la otra. Cabe

mencionar que, de hecho, el intelecto es considerado como una entidad omnipresente, por lo cual

seria “real” (satya, satta) al poseer en todo momento el ser (saf), mientras que la mente desde esta

perspectiva, seria “irreal” (asatya, asatta) al poseer el ser unicamente cuando de alguno u otro

modo el intelecto cae en el plano de la existencia (bhava), manifestandose entonces a causa de ello

la formacion de los “pensamientos” (bhavana), y por ende el estado mental. Es por estas razones

que un primer analisis arroja el doble resultado de que la mente “existe-y-no-existe” -o bien de que
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“existe intermitentemente”-, y ademas el de que la mente nunca se presenta como una entidad que
“es”. En otras palabras, la mente seria “irreal” por no poseer el ser mas que a titulo de préstamo.
En todo caso, la mente es presentada como algo contingente, causado y no-verdadero.

La segunda cuestion que planteo tiene que ver con qué lugar ocupa el concepto de la mente
al interior de una jerarquia conceptual que refleja los nodos de una filosofia. Me parece que la
doctrina central del YVa consiste en la exposicion didactica del concepto de la liberacion (moksa) y
de los medios (upaya) intelectuales para adquirir la firmeza en el conocimiento liberador. De tal
manera que moksa actia como el polo conceptual a partir del cual van a descender en escalada
vertical una serie de conceptos, los cuales a su vez giran alrededor de ése polo desde cada nivel o
ambito que circunscriben. Esto es, cada concepto que ocupa un determinado lugar jerarquico es
susceptible de relacionarse desde su particular posicion y perspectiva con el concepto clave de la
liberacion. El descenso de esta escalada puede resumirse como sigue:

[ Absoluto

|

(no-manifestable) < Principio Supremo

|

Principio...
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( ...persona

|

intelecto

|

(manifestable)

mente

\ cuerpo.

El pronunciamiento ultimo del YVa seria que solo existe lo Absoluto no-dual, mientras que
la persona universal y las personas individuales son solamente manifestaciones que emanan de su
infinito poder sin alterarlo o modificarlo en nada. Ademas de que la doctrina filosofica que se
expone es dirigida Ginicamente para aquellos que no han realizado la verdad ultima, pero que
desean realizarla. En otras palabras, la doctrina expuesta en el YVa no seria util ni para el
ignorante carente del deseo de liberarse, ni para el sabio que mora en la firmeza del conocimiento:
“solo hay lo Absoluto, yo soy lo Absoluto”, sino mas bien sdlo para uno quien es ignorante de esta
verdad y que a la vez esta deseoso de realizarla. Ahora bien, el Absoluto como tal permaneceria sin
ser concebible por el entendimiento humano; sin embargo, se podria lograr que el ser humano

tuviese en alguna medida una aproximacion intelectual, deviniendo concebible lo Absoluto de
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cierta manera y tan solo a modo de instruccion. Bajo este tenor, se representa entonces a lo

Absoluto como poseyendo en si una doble naturaleza: la de un Principio Supremo carente de

atributos (infinito, sin-partes, sin-semejanza, etc.) a la vez que la de un Principio que posee en si

todos los atributos concebibles (omnipresencia, omnipotencia, omnisciencia, etc.). Notese, empero,

que en este nivel los conceptos que asume la doctrina se mantienen en el ambito de lo no-

manifestable y que las concepciones de lo manifestable comienzan so6lo en el nivel siguiente, en el

cual se ensefia que la persona es la entidad universal unica que se hace manifiesta a si misma por

medio de su intelecto, en primer lugar como espacio (akasa) o vacio (sinya). Después, el intelecto

de la persona se manifestaria cosmicamente por medio de la mente, dando lugar a la multiplicidad

integral: al nivel macro como los mundos y micro como los seres vivientes. Finalmente, el cuerpo —

tanto microcosmico como macrocdsmico- seria el resultado concreto y culminante de esta escalada

conceptual, en la cual la mente ocupa a todas luces una posicion subordinada e instrumental.

La tercera cuestion que planteo es saber si la mente puede ser concebida como auto-

subsistente, pese a su cualidad subordinada e instrumental. No obstante, es evidente que en el texto

del YVa la descripcion de la mente —sea como una entidad o sdlo como un concepto— no se da

nunca de manera independiente. Es decir, la mente no se concibe como una entidad auténoma,

auto-existente o separable. Y en cambio, la persona seria aquella entidad la cual es el soporte de su
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manifestacion contingente —sea que se le considere individual o universal- y a la cual la mente

supone siempre, puesto que depende de su intelecto para poder subsistir.

La cuarta cuestion es dilucidar la propuesta del YVa segun la cual la manifestacion del

universo, asi como la del mundo, es tan sdlo mental. Esto es: éen qué sentido debemos entender

que todo cuanto hay procede de, esta contenido eny conformado porla mente divina —en el caso

del universo (visa, visva) — y por la mente individual —en el caso del mundo (jagat, loka)-? Si

tomamos por el momento la palabra “mente” como si abarcara la produccion tanto del universo

como del mundo de manera indistinta, considero que el concepto clave aqui seria el del “veedor” o

“vidente” (drastr), el cual puede ser entendido como la identificacion de la persona (purusa) con

alguno de sus atributos o poderes, a saber, la “vision” (darsana). Esta identificacion, lejos de ser

exclusiva, es tan solo una de las posibles concepciones simbolicas acerca de la persona —la cual

puede ser simbolizada también como el “oidor” (srotr), el “hacedor” (kartr), el “productor”

(prajapati), etc.— que intentan describir el ordenamiento y el despliegue de la manifestacion de su

poder.

De manera resumida, la persona seria la consciencia pura en donde emerge el poder de la

vision —tan s6lo como uno mas de sus poderes—, poder que se conforma de lo “visible” (drsya) y de

lo que es visto (drsta). Lo visible corresponde al ambito de lo inteligible (cetya) e intelectual
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(cetana), mientras que aquello que es visto corresponde al ambito de la materia-sutil (ajada) y al de

la materia-burda (jada), considerados por la filosofia del YVa como equivalentes. El ambito sutil se

verificaria en el estado de consciencia donde la persona entra en suenos y el burdo donde

permanece despierto en la vigilia. Y ambos serian equivalentes entre si dado que, tal como al

despertar aquello que ha ocurrido durante un sueno se experimenta como un producto de la

fantasia, siendo algo efimero y transitorio, del mismo modo al dormir aquello que se percibe en el

mundo concreto mientras estamos despiertos, se experimenta como inexistente en tanto perdura el

estado de sueno, por lo que ambos ambitos son considerados como irreales, es decir, no

establecidos en el ser. Por su parte, lo inteligible e intelectual, aunque pertenezcan al ambito del

ser, tampoco se pueden catalogar como reales, dado que estos se disuelven en su propia fuente la

cual es el intelecto, que a su vez se sumerge de nuevo en la persona, quedando asi el ser como

consciencia pura sin sujeto ni objeto. Es por ello que se considera toda la manifestacion como

“falsa” por el simple hecho de que s6lo permanece mientras sea visible y vista por el veedor. En

suma, la substancialidad del universo y del mundo seria solamente mental.

La quinta cuestion tiene que ver con el concepto apice de la “extincion” (nirvana) o

“pacificacion” (santi), el cual seria la meta idealmente establecida para los practicantes del método

ascético del YVa. En breve, los medios establecidos para arribar a dicha meta corresponden a un
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yoga doble, basado en el conocimiento de si-mismo (atmajnana) y el control de la respiracion

(pranasamrodhah). El segundo aspecto de este yoga es el de un método purificatorio corporal

conductivo a la cesacion de la vibracion mental mediante el equilibramiento del prana. Asi que se

comienza por frenar las actividades sensoriales, restringiendo a continuacion poco a poco las

actividades perceptivas e imaginativas de la mente, a través del control de la respiracion y de los

procesos de pensamiento y concentracion. No obstante, la sentencia decisiva al respecto es que la

liberacion se posibilita unicamente por medio del conocimiento de si-mismo -lo cual es el primer

aspecto de este yoga-, conocimiento que provoca de manera definitiva la eliminacion total de la

mente, requisito insalvable para que la liberacion sea lograda efectivamente.

Discusion

El analisis que se ha ofrecido previamente, quisiera ahora debatirlo en breve retomando tres

grandes lineas de discusion: a) el lugar que ocupa la filosofia de la mente expuesta en el YVa con

respecto a la filosofia india en general, b) las convergencias y divergencias entre los sistemas

ortodoxos del Samkhya-Yoga y el Advaita Vedanta, y c) el sentido en que debe entenderse la

categorizacion del YVa como una filosofia idealista.
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Una caracteristica fundamental que compartiria el YVa en conexion con el resto de la
filosofia india ortodoxa —astika, en oposicién a la filosofia nastika (heterodoxa)-', seria que el
término “mente” (manas) mantiene una relacion subordinada, dependiente e instrumental, con
respecto al concepto del “si-mismo” (4tman). De acuerdo con el estudio de Sarasvati
Chennakesavan, las filosofias Nyaya, Samkhya, Yoga y Vedanta, a pesar de sus diferencias
conceptuales respecto de la mente, concordarian en que esta entidad: “...no puede ser equiparada

2 e
”“, Con esta ultima

con el si-mismo tal como la mayoria de los pensadores Occidentales lo hacen
observacion, Chennakesavan se refiere al debate argumentado por ella, en relacion a las diferencias
que hay entre los modos generales de conceptualizar a la mente desde las disciplinas de la filosofia
y la psicologia de origenes europeos, con respecto a los modos generales del pensamiento ortodoxo
indio, para el cual el poder de proyeccion y de volicion de la mente son tan solo un reflejo de la

voluntad del principio supremo (asi como en YVa II1.96.3 por ejemplo).

Las divergencias que Chennakesavan menciona podrian resumirse como sigue:

a) Para el filosofo indio el concepto del si-mismo seria el principio fundamental por el cual todo existe y actaa,
incluida la mente, mientras que para el pensador occidental en raras ocasiones habria una diferencia entre la
mente y el si-mismo, y no estaria preparado para otorgarle algin estatus ontoldgico al si-mismo como una

entidad independiente”.
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b) La filosofia y psicologia occidental contemporaneas habrian relegado el estatus de la mente a nada mas que
s . - » . L D
ciertas disposiciones” en el ser humano, debido a una grave confusion terminologica en el esquema
reduccionista de la mente y el cuerpo, dado que a la mente se le identifica a veces con: el “alma”, la
[13 T 102 [13 b2l s [13 ”»” s s s
conciencia”, el “yo”, y en otras ocasiones con el “cuerpo” o bien, con una parte restringida, a saber, el
[13 734
cerebro”™”.

c) Por su parte, para la filosofia india -sobre todo la afin al Vedanta-, la mente seria en suma un medio por el
cual se experimenta, a modo de reflejo, la luminosidad del si-mismo. Y antedicha experiencia se presencia

tanto en la vigilia como en el suefio por la continuidad de la consciencia proyectada desde el principio.

Como se puede apreciar, el concepto fundamental del si mismo seria la nota que distinguiria

a la filosofia ortodoxa india de cualquier otra filosofia, sea nativa o foranea. Y en este sentido,

habria una diferencia cualitativa mayor entre la filosofia de Descartes —por citar tan sdlo un

ejemplo-y la del YVa, que la que existe entre el YVay el sistema de ldgica indio conocido como el

Nyaya, debido a que la maxima del fildsofo francés cogito ergo sum identifica la actividad racional

con el ser propio de uno (es decir, identifica la mente con el si mismo),” mientras que la escuela del

Nyaya atn cuando admite una pluralidad de almas individuales y considera a la mente como una

sustancia (contraponiéndose con ello a los postulados basicos del Vedanta), se aproximaria mas a

las ideas del YVa al insistir en que el si-mismo es distinto tanto de la mente como del cuerpo, y

también al establecerse como objetivo final la liberacion®.
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Ahora bien, con respecto a las posibles influencias e interrelaciones a lo largo del tiempo
con otras doctrinas indias, en mi opinion el YVa estaria mas cercano en todo caso a las
concepciones del Sivaismo de Cachemira que con respecto a la filosofia idealista budista, a pesar de
todas las apariencias. En relacion con esto, Mayrhofer opina que hay suficientes argumentos para
afirmar que los redactores que expandieron el YVa conocian muy bien el monismo temprano
Sivaita y que adoptaron ideas que se encuentran por ejemplo en la Spandakarika y el
Vijiianabhairava (ca. IX — X d. C.)". Por su parte, en su analisis de la escuela budista Vijianavada,
el profesor Wood encuentra que la maxima expresada como “s6lo mente” (cittamatra -
vijnanamatra) no implica de suyo la concepcion de un tipo de “absoluto” o de una “mente no-dual”
—como lo es en el Vedanta (ver mas adelante lo que se dira respecto a la ecuacion
“manas=brahma”)—, ademas de que la culminacion o perfeccion del conocimiento se daria al
arribar a un estado (zatha “la talidad”) el cual, pese a que es calificado como “no-mente” (acitta),

nunca se considera que sea un estado absoluto. En sus palabras:

Los pasajes en los sitras de la escuela Mahayana y en los sastras de la Vijiianavada que afirman que todo es
solo mente han sido tomados naturalmente por los fildsofos occidentales —y por fildsofos indios influenciados
por sistemas idealistas como el Advaita Vedanta— como implicando una decidida doctrina absolutista.

Considero que esta interpretacion -al menos desde un punto de vista doctrinal- esta muy equivocada.®

79



En lo tocante a la filosofia del Yogacara, A. K. Chatterjee opina que esta es al mismo
tiempo idealista y una forma de monismo absoluto que no puede ser estigmatizado meramente
como subjetivismo, debido a que a partir de su premisa principal (a saber, “sdlo-mente”) se deberia
arribar 16gicamente a la conclusién de un absoluto.” En mi opinién, salvando los paralelismos
tedricos o puentes doctrinales que efectivamente hay entre las doctrinas budistas y las afines al
Vedanta, estos no serian suficientes para hablar de influencias o préstamos doctrinales de ninguna
de ambas partes, ya que en ambas doctrinas bien pudieron haberse desarrollado ideas similares de
manera independiente o bien al interior de un mismo nicho intelectual y cultural compartido, ideas
que, no obstante, sirven en cada una de estas doctrinas para propésitos muy distintos.'” Ademas de
que el uso de algunos vocablos y esquemas de pensamiento de corte budista, pudieron haber sido
utilizados por parte de las diversas escuelas ortodoxas indias para participar en un debate comun, y
la intencion de debatir es a todas luces un acto de legitimizacion de la propia doctrina frente a
otras. En este sentido, considero que al comparar dos o mas filosofias como si se tratase de dos
edificios, se debe tener en cuenta que se pueden desprender bloques de cada uno de ellos para ser
analizados y comparados por separado, pero que estos elementos no pueden ocupar el lugar entero
de la construccion. Siguiendo con la metafora, me parece que el concepto clave del “si-mismo” es

aquello que constituye el cimiento de la ortodoxia india, y que es el gran punto de divergencia y el
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unico insalvable entre las dos posturas, debido a que desde el punto de vista del YVa -y desde el
ortodoxo indio en general- al no aceptarlo no se pueden explicar la continuidad de las impresiones
mentales en una sola persona —cosa que deberia admitirse fpso facto al reconocer las “vidas
pasadas”—, ni se puede entender cual seria el sustrato real de las apariencias'’.

Retornando a la discusion principal, el segundo punto es que en el YVa habria una clara
interrelacion funcional entre los postulados de la doctrinas Samkhya-Yoga y el Advaita Vedanta.
Cabe senalar que ambas posturas no son paralelas y que parten desde diferentes supuestos que, de
entrada, se contraponen, no obstante ambas tengan el mismo objetivo expreso de liberar al
individuo de todo aquello que implica la transmigracién'. El punto de encuentro particularmente
entre el Samkhya y el Vedanta me parece que se da en el nivel individual en donde se concibe que
la mente regula directamente las diez facultades de sensacion y accion, lo cual podria ejemplificarse

[13

en palabras de Zimmer como sigue: “...(La mente) es comparable a un gobernador local que
recolecta las experiencias de los sentidos externos y las presenta al ministro de finanzas (ahamkara,
la funcién del ego), de donde parten hacia el canciller (buddhi, 1a facultad que enjuicia)”". Esta
concepcion es enteramente similar a la postura de YVa descrita al final del capitulo precedente.

Para Oscar Pujol, el sistema del Yoga clasico nos ofreceria una solucion viable a la

problematica general del dualismo entre la materia y el espiritu, ya que, a diferencia del dualismo
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cartesiano irresoluble, nos presentaria mas bien una distincion entre lo que es el espiritu o la
conciencia pura en si, y aquellas categorias materiales en las cuales ésta se hace manifiesta a si
misma, tales como el intelecto y la mente."* En otras palabras, Patafjali habria solucionado el
dilema de como se produce la experiencia fenoménica a partir de dos principios que se supone
nunca se tocan -aunque si interactuan-, y de los cuales, uno de ellos (a saber, el purusa) estaria
siempre emancipado, siendo independiente y auténomo." El punto de solucion, de acuerdo con
Pujol, radicaria en proponer que el espiritu se contempla a si mismo en la materia, y que dicha
contemplacion puede ser entendida como una vision en la cual se identifican ambos principios.16
De tal manera que el astarigayoga seria una técnica holistica que en sus ultimas tres fases (a saber,
dharana, dhyana, samadhi) se abocaria tan solo a la realizacion espiritual o, en otras palabras, a
propiciar en el aspirante la intuicion de que en la “vision” misma de todas las cosas estriba la
identidad entre purusay prakrti.

En mi opinion, seria este énfasis en la obtencion del samadhi (la absorcion en “la
contemplacion de la mismidad”) lo que aproximaria a los métodos del Yoga con el objetivo Advaita
de la “extincién del yo” (nirvana), el cual es reflejado fielmente en el YVa.!” Ademas de que la
dualidad de principios propuestos por el Samkhya-Yoga, bien puede considerarse que se reintegran

en el estado de “soledad” (kaivalya). En palabras del profesor Whicher:
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He propuesto que el Yoga-Sitrano sostiene un “camino” de liberacion que deja en tltima instancia a purusay
a prakrtiincapaces de “co-operar” juntos. Por el contrario, el Yoga-Siitrabusca “unir” estos dos principios sin
que quede la presencia de algiin entendimiento errdneo, “juntarlos”, alineandolos propiamente en un estado

de balance, armonia y claridad de conocimiento en la integridad del ser y la accién. '

Por otro lado, es de llamar la atencion que uno de los nombres técnicos de uso comun en el
sistema Samkhya-Yoga no aparezca en la lista de sinonimos del YVa otorgados a la mente, a saber:
samskara. Este término podria traducirse como “huellas mnémicas” y se correlaciona
estrechamente con vdsand, que denota las impresiones latentes que se prosiguen de vida en vida."
Sin embargo, este es quizas un indicio de que los redactores del YVa no adaptaron todo el sistema
clasico del Samkhya-Yoga, sino que tan solo hicieron uso deliberado de algunas ideas
esquematicas, pero solamente como apuntalamientos de verdades relativas y progresivas que se
disuelven en una verdad tltima.”

Finalmente, quisiera discutir en breve la usual categorizacion de la filosofia expuesta en el
YVa como idealista. En occidente, la proposicion segun la cual todas las cosas que hay son
solamente ideas percibidas eny porla mente, fue enunciada por Berkeley por primera vez durante
el siglo XVII. Berkeley compartia la opinion puesta en boga por Locke acerca de que los nombres

refieren siempre cosas concretas y nunca abstractas. No obstante, para Berkeley, todas las cosas

eran consideradas como ideas y de ninguna manera como algin tipo de materia. Ademas, su
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filosofia idealista reconocia la presencia de un espiritu rector, lo cual lo condujo naturalmente a

concebir un Dios por sobre todas las cosas. En palabras del profesor Frondizi:

El inmaterialismo se alcanza (en Berkeley) a través de una posicion nominalista y a su vez este es el camino
que nos conduce al espiritualismo; el teismo es la coronacion de todo el sistema y la solucion para evitar una

posicién solipsista que no satisface a Berkeley.”!

Ahora bien, el idealismo de Berkeley es considerado como subjetivo debido a que en éste
persiste la nocion del sujeto como la piedra angular de su edificio filosofico. El sujeto del
conocimiento, para Berkeley, seria la “mente, espiritu, alma o si-mismo”, la cual considera que es
de naturaleza percipiente y siempre activa, en contraste con el objeto del conocimiento, el cual
estaria conformado por todas las ideas, consideradas a su vez como pasivas.22 Abhora bien, todas las
cosas que nos son familiarmente conocidas —como por ejemplo, objetos externos al sujeto (arboles,
sol, cuerpos, etc.) u objetos internos (imagenes, emociones, pensamientos, etc.)- no estarian
compuestas en ningun caso de un substrato material, debido a que su “esencia” misma consistiria
en “ser-percibidas” (esse est percipi).”> De aqui que Berkeley concluya que todo lo que hay existe
solo en la mente o espiritu, sea el de cualquier individuo o en la mente de Dios, la cual de hecho
proyectaria mentalmente aquello que usualmente llamamos la realidad externa a los sujetos.

Para Atreya, el YVa seria una filosofia afin al idealismo de Berkeley tan sdlo en el plano

intelectual, mientras que seria similar al idealismo de Fichte, Hegel y Schopenhauer, tanto en el
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plano intelectual como en el plano emotivo™. Pero se diferenciaria de todas estas filosofias en que
lograria reunir en una sola doctrina todos los puntos de vista contenidos en ellas, y ademas en que
seria capaz de proporcionar al individuo una satisfaccion a sus demandas de felicidad y libertad.
Esto es, Atreya argumenta que el inevitable solipsismo al cual se arriba al proseguir las
consecuencias de un postulado idealista, es salvado en el YVa al establecer que el “yo” o “ego” que
experimenta el mundo como una creacion mental propia es en esencia lo Absoluto mismo,
manifestandose como una posibilidad mas entre las infinitas posibilidades de su poder.25

Para Dasgupta, el idealismo del YVa podria parecer a primera vista idéntico al de
Sankarécarya y las escuelas Advaita que dimanan de €l. Sin embargo, Dasgupta mismo senala
puntos de digresion que merecen ser tomados en cuenta al respecto, los cuales pueden resumirse

como sigue:

a) La doctrina Advaita, tal como se haya expuesta en la obra de Sankara, concede la existencia de objetos
reales independientes de la mente —entidades cuyo estatus seria idéntico al de may4, esto es, “ni reales-ni
irreales”, simplemente indefinibles— por lo que ésta no se adhiere a la doctrina de esse es percipi™®

b) La nocion de maya [la “ilusion” que proyecta lo fenoménico y vela la esencia] en Sankara permanece sin ser
negada ni afirmada, esto es, queda indefinida, sosteniéndose que lo unico real es Brahman; por su parte en el

YVa el Brahman -también concebido como sin-forma y sin-caracteristicas— se asocia con una energia de
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movimiento [spanda “vibracion” / “expansion”], por medio de la cual el Brahman mismo es capaz de
manifestar las apariencias.”’

¢) Sin embargo, esta nocion de un movimiento que se considera interior e inmanente se presenta sin ser
explicada mediante una dialéctica propia, ni tampoco se expone adecuadamente su modo de operacion, ya que
sus producciones se consideran como accidentales, esto es kakataliya [“coalicion accidental de fantasias”]. Y
éste seria su principal defecto.”

d) Al contrario de Sankara, en el YVa se afirmaria que la mezcla de la accion (karma) junto con el

.. s o 29
conocimiento (jAdana) conduce a la meta tltima, tal como un ave que vuela con dos alas.

Por ultimo, Dasgupta senala que la auténtica caracteristica distintiva de la filosofia del YVa
seria el papel que asigna al “esfuerzo humano” (pauru53)30 como el medio para sobreponerse al
destino (daiva) —el cual es considerado inclusive como una mera nocion imaginada por uno mismo—
3 y a los frutos del karma—el cual es concebido primariamente como una entidad mental—"~.

Lo que es un hecho es que el texto del YVa sostiene una postura doctrinal afin al Advaita
Vedanta (IV.21.26)” y que descarta en tGltima instancia las doctrinas del Samkhya (seguidores de
Kapila) (IV.21.24), de los Vijiianavadin (IV.21.28) y de los Arhat (IV.21.29)**. Me parece que en su
filosofia seria dificil encontrar la oposicion radical que en occidente se conoce como aquella entre
“espiritu” y “materia”. Las palabras que pueden traducirse por materia, jada y prthvi, hacen

referencia, en mi opinidn, tan solo a las facetas mas densas o burdas de la manifestacion universal,
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la cual queda claro que toda ella se da en el intelecto. En este sentido, el ser humano nunca se
considera que sea “material”, ni siquiera cuando se habla del cuerpo. El hombre, ya sea
denominado nara (V.4.20) o purusa (IV.20.7) se dice que es puramente mental (lit. hecho de
raciocinio, citta). Y es precisamente el hecho de que el ser humano sea identificado con la mente y
no con el cuerpo lo que explica las transmigraciones y el reconocimiento de las vidas pasadas en el
caso de los ascetas que meditan para obtener el recuerdo de ello®. Ademas, tampoco se encuentra
una oposicion radical entre el estado de vigilia y el de sueno, debido a que son comparables en que
en ambos hay deseos, pensamientos, impresiones, etc. que resultan ser velos transitorios.

De acuerdo con el YVa se puede afirmar entonces que es la propia voluntad del ser
supremo (parasya pumsal) aquello que se denomina el raciocinio (citfam); no obstante, es
precisamente la negacion del raciocinio y de la imaginacion (acittatvamasamkalpatr) aquello en lo
cual consistiria la liberacion (moksa) (V.13.80). Luego entonces, la ultima palabra acerca de la
mente, es que €ésta junto con términos tales como “entendimiento” y “ser viviente”, son nombres
inventados por quienes desconocen la suprema verdad (paramarthatah) (V.13.74), dado que de
otro modo la liberacion no podria ser verificada. En realidad, no habrian ni mente (manas), ni
pensamiento (matifi), ni entendimiento (dhifh), ni cuerpo (Sarirakam), sino solamente la suprema

verdad del si mismo eterno (V.13.75). Esto es, la mente misma seria brahman, el principio supremo
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(V.13.75). Y con esta identificacion por parte de la mente, se evitaria a toda costa el dualismo,

dado que seria la majestuosa no-dualidad (advitiya ina) la que por si misma (fenatmana ) se

extenderia como si fuese lo dual (dvitam iva atatam) (111.67.79).

En otras palabras, la filosofia del YVa seria en ualtima instancia absolutista, dado que

reconoce a brahman como la Unica realidad y explica la existencia de la mente como una mera

consecuencia de su omnipotencia. Esto es, su piedra angular es la nocion de un principio supremo

el cual es trascendental e inmanente a la vez con respecto a su manifestacion, manifestacion que

abarca todas las posibilidades del ser y del devenir, mismas que presenciadas como creaciones

mentales tanto en la mente divina como en las mentes individuales. Y se debe destacar que el

idealismo presente en la filosofia del YVa seria tan solo una fase en la exposicion gradual de la

doctrina completa, lo cual significa que el idealismo es tan solo un momento del aprendizaje tutelar

en donde el discipulo deja de pensar en las entidades en tanto que materiales para concebirlas

solamente como ideales, esto es, inicamente como ideas presenciadas en la mente. Finalmente, en

mi opinion habrian dos ecuaciones de maxima importancia para la filosofia del YVa, a saber: a) “la

mente = el estado de transmigracion®, y b) “la mente = al principio supremo”. La primera

ecuacion representa un hecho contingente, que se haria patente en la percepcion del mundo y la

experiencia de la dualidad que perdurarian hasta donde subsista la ignorancia, la aversion y el
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apego; en tanto que la segunda ecuacion representa un hecho necesario, que se realizaria solo hasta

cuando habiéndose iluminado la mente del aspirante se reconoce en si mismo que todo es falso —tal

como un castillo en el aire o el hijo de una mujer estéril- excepto lo tnico real, a saber, brahman, el

principio supremo.
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Notas del Capitulo 3

! Como lo senala atinadamente el profesor Lorenzen, el término 4stika implica en primera instancia la aceptacion de
los vedas, y en segundo lugar la creencia en el 4tman. En este sentido, la filosofia Jaina es ortodoxa en cuanto acepta la
existencia de un alma y heterodoxa en cuanto proclama su fe en otro canon distinto al védico.

* Chennakesavan, S. The concept of mind... p. ix.

? Chennakesavan, S. The concept of mind... p. 130.

* Chennakesavan, S. The concept of mind... p. 131.

> Después de haber enunciado las reglas de su propio método, Descartes propone como una especie de principio
metafisico el hecho de que podia desechar toda idea acerca de lo real y toda cosa concebible, con excepcion del sujeto
pensante. Cito: “Sin embargo poco después me di cuenta que, mientras queria pensar asi que todo era falso, era
necesario que yo quien lo pensaba fuese alguna cosa; y, al notar que ésta verdad: (yo) pienso, luego (yo) existo, era tan
firme y tan segura, que todas las suposiciones extravagantes de los escépticos no eran capaces de estremecerla...”
(Discours de la Méthode... p.33).

% Tres argumentos con los cuales diferencia el Nyaya el si-mismo (4tman) del cuerpo (sarira) son: a) los sentidos y los
drganos son instrumentos, por ende necesitan de un agente, b) cada drgano o sentido posee un objeto propio de
aprehension, asi que debe haber algo que retina todas las sensaciones y actividades, y ese algo es libre de asumir
cualquier forma de cualquier objeto, y ¢) en tltima instancia, la filosofia ortodoxa que acepta la transmigracion, admite
a su vez el mérito y el demérito, los cuales no podrian ser experimentados en distintos cuerpos por una sola persona, en

el caso de considerar idénticos al si-mismo y al cuerpo. En cuanto a la distincion entre el si-mismo y la mente, el
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argumento basico es que asi como hay instrumentos de percepcion externos, debe haber un instrumento de percepcion

interno, y el cual debe ser distinto del conocedor (pp. 11, 13 y 30) [Gangopadhyaya, M. Nyaya Philosophy...(Part III)].

" Mayrhofer, C. Indo-Iranian Journal No. 44... p.77.

8 Wood, T.E. Mind Only... p.192. Por lo demas, no estaria de acuerdo del todo con la denominacion de “idealismo

absoluto” para calificar al Vedanta. Ver al final de este Capitulo lo que se dira respecto a la filosofia absolutista del

YVay al idealismo como una fase de la misma.

? Citado en: Harris, I.Ch. The Continuity of Madhyamaka and Yogacara...p.67 El profesor Harris sugiere por un lado

que las concepciones de las dos grandes ramas del Mahayana no son puntos de vista que signifiquen un rompimiento

con la tradicion budista primitiva, y por el otro, que los conceptos clave de sunyata (vaciedad) y cittamatra (sdlo-mente)

son puntos de vista que en vez de oponerse se coordinan.

' Al respecto de las relaciones entre el budismo Mahayana y el Advaita Vedanta se acepta que hay de manera general

una comunidad de terminologia y de metaforas ilustrativas de puntos doctrinales particulares. Sin embargo, la balanza

entre los estudiosos -como era de esperarse- se ha inclinado por turno hacia alguno de los dos lados en cuanto a decidir

cual poseeria la patente de origen de las ensefianzas. El profesor King representa el lado de la balanza que se inclina a

favor del budismo Mahayana. Algunos de sus principales argumentos son: 1) La Gaudapadiya-Karika [(GK)texto

fundacional de la escuela Advaita Vedanta] no perteneceria a la mano de un sdlo autor ni seria un sélo texto, por lo

que seria conveniente hablar mas bien de una escuela de pensamiento “Gauda”, de origen Bengali, 2) Los temas

centrales de la GK (a saber, las doctrinas ajat/ (no-originacion) y asparsayoga (el yoga del no-contacto) dependerian

filosdficamente de las escuelas budistas Madhyamaka y Yogacara, 3) El punto de vista segtin el cual la doctrina de la

GK no entra en contradiccion con ningtn punto de vista (avirodhavada) habria sido tomado de la critica de Nagarjuna
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a todos los puntos de vista (drsti). (Early Advaita...pp.12 y 235-41). King concluye de este modo: “Tedricamente,

Advaita Vedanta pudo haberse desarrollado de manera independiente desde una lectura particular de fuentes

Brahmanicas tales como las Upanisads. Mi trabajo solamente sugiere que, historicamente, un tal punto de vista ignora

la fecundacion reciproca de ideas que indudablemente ocurrieron entre las diferentes escuelas religiosas...”

(ibidem...p.238). A su vez, Mahadevan propone a favor de la tradicion Brahmanica lo siguiente: a) la doctrina de la no-

originacion (ajati) se derivaria de la sruti; particularmente de las ensefianzas de Yajiavlakya en la Brhadaranyaka

Upanisad, b) No se necesitaria apelar a Nagarjuna para sostener la teoria de las “dos verdades” (absoluta y relativa)

dado que esta se puede derivar directamente de la Mundaka Upanisad, c) pese a que el término asparsayoga (lit. “el

yoga del no-contacto”) no se encuentra en las Upanisads, en la Gita se trataria con el tpico y seria posible que

Gaudapada hubiese acufiado el término (Gaudapada: a study...pp.208-9, 213-4 y 218). Mahadevan finaliza asi su

estudio: “De este modo se puede ver que hay diferencias significativas entre el budismo Mahayana y el Advaita

Vedanta. Gaudapada quien fue un ilustre predecesor de Samkara y un eminente Vedantin ha tomado todo el cuidado

para hacer notar estas diferencias claramente en su Karika” (Ibidem...p.231)”, asumiendo con ello no sélo la existencia

de un sdlo autor y texto, sino también de una sola linea de pensamiento de derivacion tradicional. El principal punto de

divergencia para ambos puntos de vista referidos es el estudio minucioso del libro IV de la GK, donde algunos verian

un tratado independiente de corte budista y otros una arenga en términos budistas con la finalidad de imponer la

doctrina Vedanta y establecer aquello de lo cual el Buda no habria hablado. [Cito de la GK IV.99: “... na etat buddhena

bhasitam (esto no fue dicho por el Buda)...Que la naturaleza de la suprema Realidad es libre de las diferencias del

conocimiento, lo conocido y el conocedor, y una sin-segundo...atin cuando una aproximacion cercana al no-dualismo
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estaba implicita en su negacion de objetos externos y su imaginacion de todas las cosas como mera consciencia (Swami

Gambhirananda Ejght Upanisads (Vol. 2)...p.402).

"' La posicién ortodoxa reconocida por todas las escuelas budistas —a excepcién de los Vatsiputriyas, seria que: “No

existe ninguna entidad (alma, pudgala, espiritu, conciencia, dharma) que pase de una existencia a otra” (Tola E/

Budismo Mahayana...p.27), y de acuerdo con Tola, la escuela Yogacara —una de las dos principales escuelas del

budismo Mahayana, corresponderia a un tercer periodo de desenvolvimiento de las doctrinas primitivas Budistas

(p-11). Por lo demas, tanto King como Mahadevan (ver nota anterior) aceptan que hay diferencias fundamentales que

son insalvables: la postulacion del Absoluto y el si-mismo por un lado, y la postulacion de la Nada y de la

momentaneidad por el otro. En pocas palabras, para la filosofia ortodoxa india, en el famoso ejemplo de “la cuerday la

serpiente”, la ilusion, fendmeno o apariencia (representados por la serpiente imaginada en una cuerda), tendrian un

sustrato real el cual es el principio absoluto, lo Ginico que existe y que permanece por siempre, otorgandole un soporte a

lo efimero y transitorio con su mera presencia ininterrumpida en todo espacio y tiempo; en cambio, para la filosofia

budista, tanto la causa (cuerda) como el efecto (serpiente) carecerian de un soporte.

"2 El Advaita rechaza tajantemente por ejemplo la nocién de una pluralidad de almas o la interaccién de dos principios.

Para Zimmer: “En la forma de Sankhya y Yoga la filosofia dualista-realista y la cosmologia pre-Arya, en donde hay la

concepcion de las mdonadas-vivientes versus la materia-viviente del universo, devino aceptable, eventualmente, a la

ortodoxia brahmana” (p.314). Por otra parte, este “devenir aceptable” a la ortodoxia brahmana me parece que

responde a su vez el por qué son utilizados antedichos elementos dentro de la doctrina Advaita.

" Zimmer, H. p.318.

93



* Pujol, Oscar E/ concepto de la mente en los Yogasitra... El impulso que origina las funciones intelectuales y
mentales no es material, es pura conciencia. Cito: “La mente es como el diamante, porque es transparente y porque
tiene la capacidad de llenar de contenido la conciencia neutra o pura del purusa: al igual que el diamante, rompe el haz
de luz blanca en un espectro de colores... Cabe hacer notar la interdependencia del espiritu y la materia” p.571 Cf.
Jacobsen: “La materia, [...] abarca a ambos principios mentales y burdos. Es imposible hablar de la manifestacion y
disolucion de la materia en Samkhya y Yoga sin introducir principios mentales materiales... como la causa material de
los sentidos y los objetos” (Prakrti in Samkhya-Yoga... p.7).

5 Pujol, 0. y Dominguez, A. Patadjali /Spinoza... p.58.

1 Pyjol, 0. y Dominguez, A. Pataijali /Spinoza... p.59. Pujol considera esta solucion ingeniosa al mismo tiempo que de
acuerdo con la tradicion.

" En su notable libro Sinister Yogis White delata el hecho de que tanto historiadores como filésofos han retomado
acriticamente el estudio del Yoga fundamentado exclusivamente a partir de una lectura canodnica de Patafijali,
particularmente de la porcion de obra dedicada a la obtencion del samadhivia practicas meditativas. En sus palabras:
“En el caso de los YS (Yoga Sitras), ha sido una convencion en los comentarios... mantener que el término “yoga”
denota el estado de culminacion meditativa del samadhi (“contemplacion pura”, “com-posicion”) mas que una uncion
fisica o union. Esta lectura fue canonizada, por decirlo de alguna manera, por el gran comentador de los siglos X-XI
Vacaspatimisra” (p. 41). White aboga por una historia del Yoga hecha a partir del yogin (yogi) o practicante del Yoga,
y por que la obtencion de los poderes (siddhis) descritos en los YS sean colocados en un primer plano, punto de vista

que se tendra que omitir al presente. [Cf. al respecto la siguiente cita: “...no es un sélo aforismo el que nos previene

contra el poder, como parecen afirmar algunos autores, sino que se trata de una postura consistente con la propia
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doctrina del samkhya-yoga, que propone una liberacion por encima de las fuerzas de la naturaleza y no un mero
dominio de potencias naturales.” (Pujol, 0. y Dominguez, A. Pataijali/Spinoza...p.32)].

'8 Whicher, Ian The Integration of spirit (purusa and matter (prakrti)...p.62.

" Cito: “(vasana)... puede ser utilizado para referirse al olor que se adhiere a la ropa que ha sido perfumada con un
humo fragante... samskdra... es un término rico y altamente sugestivo. El conjunto de sus connotaciones girarian en
torno al concepto de ‘aquello que ha sido exaltado, cultivado, traido a una forma’. Sin embargo esto, en el caso del
individuo, es la personalidad -con todas sus caracteristicas adornos, cicatrices y excentricidades- los cuales durante
afios, en verdad durante vidas, han estado en proceso de coccion”. (Zimmer p.325)

% Por otra parte, en pensadores posteriores del Vedanta ha habido una tendencia a aproximar atin mas la cercania
doctrinal con el Samkhya, identificando a prakrticon la avidya de los vedantines (ver Dasgupta Yoga... p.11).

' Berkeley Tratado sobre los principios...Pag. XXVIII En particular, respecto al segundo estadio del pensamiento de
Berkeley, el profesor comenta: “En efecto, Berkeley pasa de su negacion de las ideas abstractas en general, a la
negacion de la materia, que es para ¢l una idea abstracta. Y he aqui el segundo momento de su filosofia: el
inmaterialismo”. (Ibidem, p. XXX).

* Berkeley The Principles of Human Knwoledge... (No. 2) p.9.

3 Berkeley The Principles of Human Knwoledge... (No. 6) p.26.

* Atreya The Yoga-Visistha and its Philosophy... p.174.

¥ Cito: “Una vez que entendemos el verdadero significado del individuo en tanto que lo Absoluto manifestado en una
forma particular, del Yo en tanto que un sentimiento Absoluto enfocado en un punto de interés, y de mi consciencia

como el Absoluto mirar de soslayo a través de una ventanilla particular, no encontraremos dificil darnos cuenta que el
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ordinario Solipsismo, Realismo y el Idealismo Absoluto los tres son igualmente ciertos dentro del tipo mas elevado de
Solipsismo sugerido por Vasistha”. (Atreya The Yoga-Vasistha and its Philosophy...pp.180-1).

 Dasgupta, S. A History of Indian Philosophy... p.269 Incidentalmente, de acuerdo con el professor Dasgupta, esta
seria el por qué de la férrea critica al Idealismo Budista por parte de Sankara.

" Dasgupta, S. A History of Indian Philosophy... p.271.

* Dasgupta, S. A History of Indian Philosophy... p.271.

¥ Dasgupta, S. A History of Indian Philosophy... p.267-68.

% Lit. “(lo que procede de o que se relaciona con el) purusa”, esto es, el esfuerzo voluntario que pertenece propiamente
al ser humano. La primera vocal de la palabra toma vrddhi para su formacion.

' Dasgupta, S. A History of Indian Philosophy... pp.254-55.

2 Dasgupta, S. A History of Indian Philosophy... p.238 Cito: “Es el movimiento mental el que constituye el karma”.

¥ Cito también: “Esta manifestacién quintupla (praparica) es completamente falsa (mithya eva), “yo soy Brahman no-
dual” (brahma aham advayam) eso es la verdad (satyam). He aqui la experiencia (anubhava) de los maestros del
Vedanta (vedantah guravah) como testimonio (pramanam) de ello” (111.21.35).

** En el YVa se reconoce que es debido a la elocuencia de los variados tipos de hombres sabios que hay tantos nombres
(namabhitmatakrtim) para la mente asi como puntos de vista (sastradrstibhif) (IV.21.12). Por otro lado, aun cuando el
YVa rechaza otras doctrinas, reconoce que el principio ultimo -designado en el Samkhya como puman (el hombre
supremo), como brahma (lo Absoluto) en el Vedanta, y como vijaanamatra (“solo discernimiento”) por el vijaanavit

(“el conocedor del discernimiento”) (IIL5.6)- es el mismo. [Notese que wijdvavit no podria ser equiparado con
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vijianavadin, lo que concuerda con la observacion de Mahadevan de que los términos vijjaanamatra, cittamatra o
Jjaaptimatra empleados al interior de la filosofia ortodoxia india significan el principio supremo].

% En el capitulo IV.20 Vasistha le dice a Rama que la finalidad de narrarle historias de antiguos ascetas que
investigaron sobre sus vidas pasadas es con el propdsito de explicarle la naturaleza de la mente, e irénicamente
pregunta: (Si el purusa fuera el cuerpo (y no la mente) entonces cémo podria haber transmigrado el gran sabio Sukra y
recordado sus vidas pasadas? Por otra parte, mientras que la mente esta sujeta a la transmigracion, el intelecto nunca
muere cuando un cuerpo deja de existir. De hecho, nadie naceria ni moriria (evam na kascinmriyate jayate na ca
kascana) sino que solamente (kevalam) el “ser viviente” (jiva) es el que se revolcaria (/uthati) debido a las impresiones

latentes (vasana) (111.54.69).
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CONCLUSION

A continuacion presentaré en breve algunas conclusiones que intentan corresponder en alguna

medida al estudio de la vasta filosofia de la mente expuesta en el YVa, y las cuales ciertamente no

pueden ser consideradas como tajantes o finales. En primer lugar haré una sintesis de los

resultados obtenidos a partir de la investigacion documental y después trataré de desarrollar

aquello que considero importante para concluir el tema.

El analisis y la discusion que se han presentado previamente, arrojan en conjunto los

siguientes resultados: a) la mente seria una condicion intermedia entre la inteligencia y la materia-

burda (co-existente con los estados de consciencia de sueno y vigilia), la cual seria contingente,

causada y no-verdadera, y la cual seria concebida en todo caso como subordinada e independiente,

dado que su existencia intermitente supondria siempre la existencia permanente de la persona, b)

con respecto a la consistencia del universo y del mundo, ésta seria solamente mental, y se

originaria, sostendria y disolveria en el intelecto, c) la eliminacion total de la mente seria el

requisito insalvable para que la liberacion sea lograda efectivamente, y ello solo podria alcanzarse a

través del conocimiento de si-mismo (4tmajnana), el cual ilumina la mente d) la filosofia del YVa

seria completamente ortodoxa, por un lado, al respecto de la filosofia india en general, al aceptar el

postulado del si-mismo (4tman) como un axioma, y por el otro, al respecto de la filosofia afin al
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Vedanta, al asumir la existencia singular de lo absoluto (brahiman), y e) el idealismo que se

manifiesta en el YVa seria tan solo un aspecto parcial de la doctrina y una fase de dosificacion de la

ensenanza, por lo que éste adjetivo no podria calificar su filosofia de manera completa.

Luego entonces, de acuerdo con la filosofia absolutista del YVa, la mente seria tan solo el

poder del principio supremo que es manifestado a partir del intelecto como pensamiento, cuyo

atributo es la vibracion que produce una continua expansion. Este poder abarcaria todas las

manifestaciones del pensamiento, sean burdas o sutiles. En otras palabras, todas las cosas o

fenomenos de la experiencia, en cualquier estado de consciencia donde se presencien ideas, formas,

fantasias, imagenes, percepciones, etc., estarian dentro del dominio que engloba la mente, porque

esta los contiene en tanto que objetos del pensamiento.

Ahora bien, considero que es importante destacar los posibles significados de los términos

Sakti, bhavanay spanda, para una mejor comprension de lo que se ha delineado arriba. En sentido

» <«

primario, la palabra sak# significa “poder”, “habilidad”, “capacidad”, “fuerza”, “energia”, etc. En

tanto que referido al ser humano, el poder es un término que se asocia con la realeza, y en tanto

que referido a las deidades, se asocia con su poder activo representado como si fuese una consorte.

2 <«

Algunos sentidos secundarios serian: “el poder de composicion poética”, “el poder inherente en la

causa para producir su efecto”, y “el organo generatriz femenino (simbolo del poder productivo)”,
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etc. El punto es que la mente, al ser considerada el poder del principio supremo, no se concibe

como algo separado o distinto de este, sino mas bien como algo que le es inherente (tal como el

fuego presenta de manera intrinseca la capacidad de quemar, o el agua la capacidad de fluir, etc.).

Pero ademas, la mente no seria equivalente a todo el poder del Absoluto, sino tan sélo a un

segmento o porcion, a partir del cual manifiesta activamente la multiplicidad integral contenida en

semilla en el intelecto, de manera analoga a como un diamante descompone el haz de luz blanca en

todos los colores que esta contiene indistintamente. Y que la mente se origina a partir del intelecto,

implica entonces que no es concebida como material en ningun caso, como tampoco el ser humano,

el cual se identifica con su propia mente. Cabe destacar al respecto que el concepto de “materia”,

tal y como en occidente lo entendemos cominmente, no corresponderia en propiedad a ningin

término sanscrito, y que por el otro lado el concepto mestizo de “forma material” o “forma

substancial”, seria quizas conveniente rescatarlo del vocabulario Aristotélico-Tomista para hablar

de aquello que en la filosofia del Vedanta se denominan los “objetos” (artha) o las “cosas” (vastu),

las cuales se considera que consisten tan sélo de la mente, no obstante se nos presenten como

externas y perceptibles.

En cuanto a bhavana este es un término gramaticalmente activo que significa

primariamente “efectuando”, “produciendo”, “manifestando”, esto es, en una sola parafrasis,
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“trayendo a la existencia de modo continuo”. Mientras que algunos sentidos secundarios son:

“concepcion”, “imaginacion”, “fantasia”, “idea”, etc. Al haber decidido utilizar la palabra

“pensamiento” para resumir este campo semantico, tomé en consideracion que el acto de pensar es

siempre generativo, que puede darse de manera espontanea o dirigida, y que su ropaje consiste en

formas, figuras e impresiones. En este sentido, que la mente consiste en puro pensamiento, implica

que es palpable mientras subsista en todas las operaciones que utilizan el nombre, la forma o la

accion como vehiculo para su manifestacion, debido a que todas estas cosas pueden ser pensadas, al

ser codificadas en imagenes o palabras, ademas de que las actividades siempre son motivadas y

dirigidas por el pensamiento.

Por su parte, el término spanda es una palabra que significa primariamente “latido”,

“pulsacion”, “palpitacion”, “vibracion”, etc. Y en cuanto a los sentidos secundarios, menciono

solamente el de “expansion”, al cual le di preeminencia en esta tesis. La idea es que la naturaleza

de la mente se concibe en el YVa como la de un movimiento continuo, el cual puede ser

representado como series de ondas esféricas que se incrementan proporcional y ritmicamente hacia

todas las direcciones, ocupando todo el espacio (intelecto) sin que éste se sature. Que el atributo

de la mente es la expansion implica de suyo que esta en constante progresion a partir de una serie

de centros o focos que corresponderian a caimulos de pensamientos que producen cada uno y entre
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si sobre-tonos o variaciones indefinidas, tal como las sucesivas ondas que son provocadas por una
piedra al ser arrojada al agua pueden confluir con otras ondas producidas desde diversos otros
puntos, 0 mejor aun, tal como las notas armonicas que se suceden al tanido de una campana se
mezclan al unisono con el sonido de distintas campanas. Ademas en ambos casos cada observador
seria capaz de distinguir tanto las ondas o sonidos particulares, como capaz de percibir la suma
total de estos en un momento dado. En otras palabras, cada sujeto pensante seria capaz de
diferenciar o de integrar sus propios pensamientos.

También, la mente puede ser entendida como una entidad producida que a su vez es
productora de conjuntos posibles de soportes de experiencia, esto es, como la causante directa de
los mundos y universos. Cuando se habla de visa, visva, jagat, loka, etc.l, se debe estar muy atento a
no confundir el “mundo” solamente con el espacio fisico empirico perceptible que nos es comun a
todos en el estado de consciencia de vigilia, donde podemos percibir la tierra, los planetas, las
estrellas, etc. y en el cual perseguimos el fruto de nuestras actividades. La palabra “mundo”
significaria en el YVa mas bien “la totalidad de la experiencia personal consciente”, la cual
abarcaria estratos en donde el ser humano, ademas de ser susceptible de la percepcion de la
materia burda, podria entrar en contacto con la percepcion de materia sutil, a través de la

inteleccion de formas materiales, o bien, acceder a estratos en donde el ser humano se identifica
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tan solo con el ambito intelectual, identificacion que ilumina a la mente al llenarla de inteligencia,

convirtiéndola asi de nuevo en intelecto puro.

El punto es que el ser humano se convierte en aquello de lo cual es consciente, y la mente es

capaz de darse cuenta o de realizar planos distintos al material denso y sutil, esto es, capaz de

habitar planos puramente intelectuales. Cada mundo seria entonces la capacidad de experiencia

consciente propia de cada uno de los seres (animales, humanos, dioses, etc.), la cual se da por

completo en el intelecto, mientras que los universos serian los conjuntos de conjuntos de

experiencias personales que cohabitan y conviven. Estas experiencias individuales son pasajeras y

estan revolucionandose en una serie de transmigraciones, pero en cambio, la experiencia de la

persona divina, segn la cual esta es consciente de todo lo que hay en un solo instante, seria eterna,

beatifica y plena.

En cuanto a los seres humanos, ademas del propio mundo, la mente configuraria a su vez de

manera particular en cada uno la personalidad, los rasgos caracteristicos, los distintos anhelos

individuales y las actividades que innatamente se inclinaria a realizar cada persona (no olvidemos la

identidad que hay segtn el YVa entre karmay manas). En otras palabras, la mente es la que otorga

todo el contenido de la experiencia fenoménica consciente, a la cual se estaria atado por

naturaleza. Y es aqui en donde esta filosofia de la mente en su aspecto puramente liberador, nos
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plantea que a través de la cultivacion del correcto discernimiento seria posible desatarse de las

trabas del mundo fenoménico, siempre y cuando se tenga el ardiente deseo de indagar en la esencia

de uno mismo.

La discriminacion que se persigue inculcar en cada instante de la narracion, es la distincion

entre aquello que posee el ser en todo momento y aquello que lo posee de manera momentanea.

Todo lo que es visto seria imperecedero, dado que es destructible. Y lo visible, pese a subsistir en el

intelecto, tampoco seria una garantia de realidad. En palabras del YVa:

“Lo visible es irreal” (drsyam nastiti): mediante el despertar (bodhena) [de éste conocimiento] lo visible queda
borrado de la mente (manaso drsyamarjanam). Una vez que se ha perfeccionado ese (sampannam cettat)
[despertar] emerge [entonces por si mismo] el estado de “extincidon-y-reabsorcion” supremo (utpanni para
nirvananirvrtif) (1.3.1.6).

Esto es, a modo de premisas: a) lo real posee los calificativos de permanente, necesario y

auto-existente, b) lo visible (asi como lo audible, etc.) posee los calificativos de impermanente,

contingente y subsistente, ¢) luego entonces lo visible es irreal; d) todo lo visible es tan sdlo una

impresion formada en la mente (esto es, lo visible es s6lo mental), e) la ignorancia consiste en

tomar por reales las impresiones mentales, f) el conocimiento (expresado como “lo visible es

irreal”) elimina la ignorancia, luego entonces, elimina también las impresiones mentales (a través

de la firme conviccion y resolucion); por ultimo, habiéndose iluminado la mente g) el desapego
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culminaria en la renuncia al mundo fenoménico (cuando este va acompanado del correcto
conocimiento), y h) la perfeccion del conocimiento culminaria en el cese, la quietud y la paz.

De entre los muchos ejemplos de ilustres sabios que habrian alcanzado dicha paz, quisiera
citar, ya casi para cerrar el tema, un pasaje del YVa que representa la etapa final del ascetismo
alcanzada por el sabio Vitahavya, quien durante su vida activa fuera reconocido como alguien
comprometido constantemente en rituales y sacrificios, y quien se dedicara después solamente a la

vida contemplativa, reinando placidamente sobre la tierra:

De tal modo (evam), recurriendo al final (kalitavan antah) con una mente pacificada (prasantamanana), a esta
(esah) silaba OM (pranavam), [repitiéndola] lentamente (sanaif) en un tono alto y fuerte (uccdrayamstiram),

obtuvo la tierra (praptabhimika) [para si mismo] (V.87.1).

Esto es, con “obtener la tierra para si mismo” quiere darse a entender vivir de manera
soberana gozando de la paz y felicidad inherentes a si mismo. Como se puede apreciar, la filosofia
expuesta en los sermones del legendario sabio Vasistha, estaria lejos de ser una mera especulacion
o invencion de categorias, dado que por el contrario, esta seria como una medicina operativa para
la enfermedad de la mente (manovyadhicikitsana) (111.84.34), enfermedad que consistiria, dicho de

. /. 2
manera simple, en tomar por real lo que es en si irreal.
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Notas de la Conclusion

" Es curioso que al menos una de estas palabras proviene de una raiz verbal que significa “ver”, a saber, /oka de la raiz
lok-lokate.

% Que la silaba sagrada OM (aum) se considera la técnica de meditacidn trascendental se establece en varios pasajes del
YVa. Cito uno de entre estos, en el cual, la silaba misma es ademas identificada con la deidad Siva: “Conoce a quien es
toda quietud (sarvam prasantam), el no-nacido (ajam), el uno (ekam)... hecho de la palabra (sabdamayi), ... el cual no
es posible indicar mediante signos visibles (fu drstih bodhartham eva hi mudha), sino que sdlo es indicado mediante

esta silaba OM (tad om iti idam) (V.57.27).
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ANEXO'1

El texto del YVa trata en general el topico de la mente (manas) en todas sus narraciones. Sin embargo,

hay capitulos en donde se aborda con particular énfasis y detalle este tema. De entre estos, se ha

seleccionado el capitulo 96 del libro III para ser traducido, debido a que en este se resumen varios

puntos importantes de la filosofia de la mente expuesta en el YVa. Pero antes de presentar la

traduccion, resumiré algunos otros capitulos que también son importantes al respecto:

IV.20 (9 versos) Seccion titulada Descripcion de la mente. El mundo es una ilusion, se debe confiar

solo en lo que esta libre de atributos y de errores. (.1) Toda narracion (sarvam kathitam) [hecha por

Vasistha] fue solo para esclarecer las formas de la mente (manoripaniripanam). (.3) Las convicciones

de la existencia o no-existencia (bhavabhava) son solo elaboraciones mentales (cetanakalpita) y por

ende no son verdaderas ni falsas (nasatya napi satyah) sino solo fluctuaciones. (.4) La mente es la causa

del engano (moha) y se manifiesta también como el aspecto denso o burdo del universo (visvardpa). (.7)

La mente es el purusa (1a persona, el ser).

IV.21 (64 versos) Seccion titulada Sobre /a filosofia de la mente. Hay una investigacion acerca de la

causa del mundo. (.2-3) Rama pregunta como puede surgir la mente en el vacio del intelecto, el cual es
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libre de espacio y tiempo, y permanece eternamente puro (nitye niramaye). (.11-14) Vasistha senala

que la mente tiene por naturaleza el poder de pensar y que cualquier forma que tome a voluntad se

convierte en algo perceptible (ya sea de manera densa, sutil o intelectual). (.23) También senala que

las mentes de las personas persiguen variadamente la tétrada dharma-artha-kama-moksa y se

esfuerzan distintamente en razon de ello. (.25-26) Rechaza los puntos de vista de Kapila (doctrina del

Samkhya). (.27) Senala la pertenencia de su doctrina al Vedanta, y enuncia la maxima de que la mente

es Brahman y que los medios de liberacion son auto-control (dama) y pacificacion (sama). (.28-31).

Rechaza algunas escuelas budistas. (.32) Se dice que la mente es la fuente de las reglas y métodos que

establecen las escuelas filosoficas, cada cual a su manera. (.35) A partir de este verso se exhorta a la

meditacion profunda, para lograr que la mente abandone el apego a las cosas mundanas.

IV.24 (21 versos) Seccion titulada La no-entidad de la mente. Se describen los medios para reprimir la

fuerza de los sentidos y para frenar los deseos sensuales. (.1-11) Se describe a los sentidos como

enemigos o ladrones que habitan en el cuerpo y lo infestan con cientos de deseos. (.12) La mente sdlo

seria apreciada cuando esta dotada de sabiduria (manisinam). (.13) Entonces, cuando coadyuva al

discernimiento y a la iluminacion, la mente se asemeja a un padre (pita). (.14-21) La mente cultivada es
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como una gema (manih), llena de razonamientos firmes con los cuales se puede cruzar el mundo

(fenoménico).

V. 13 (117 versos) Titulado Gobierno de la mente. Se dan razones y reglas para el control de la mente,

a partir del ejemplo de la indiferencia de Janaka. (.1-10) Se exhorta a Rama a indagar (vicarya)

continuamente acerca del si-mismo (atmanam) por medio de si-mismo (4tmana). (.11) El resultado del

constante discernimiento es llamado “el fruto que cae del cielo” (mabhahphalanipatavat)

inesperadamente. (.12-18) Estar consciente de que “yo” soy un individuo tal o cual se considera un

error, y se exhorta a sumergirse en la consciencia suprema. (.19) ‘No pienses “yo soy” (aham asti) o

“alguien mas es” (anya asti) ni tampoco que no hay nada (na asti), mantén la mente tranquila (manah

prasantim)’. (.20-46) Se exhorta al desapego de lo que parece bello, placentero, etc. El brillo de las

cosas externas es la causa del error. El yogin que refrena su mente esta libre de pasion y aversion

(ragadvesavinirmuktah). (.47-57) La mente es servil y dependiente del intelecto. El intelecto en cuanto

tal carece de pulsacion, sin embargo la mente provoca en ¢l el movimiento debido al flujo de la

imaginacion y el pensamiento. (.58-73) El intelecto permanece como si estuviese dormido mientras la

mente imaginativa toma formas a voluntad. (.74-89) La mente y los nombres que son sus sinonimos

(raciocinio, imaginacion, memoria, etc.) designan cosas ficticias, debido a que solo existe la unica
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realidad. (.90-117) La mente por si misma no tiene poder ni consistencia, existe solo en el estado de

ignorancia y mientras uno no es capaz de gobernarla.

Las seccion V.81 (19 versos) titulada Insustancialidad de la mente y la V.82 (83 versos) titulada

Investigacion en la naturaleza sensual de la mente, repiten de manera perifrastica las ideas que he

resumido hasta el momento, por lo que destacaré solamente dos versos: V.81.3 ‘Es a partir de la

ignorancia (avidyatvat), de la no-racionalidad (acittatvat) y de la ilusion (mayatvar) [las tres en

abstracto] que tiene lugar lo que no es (asat)’y, V.82.60 ‘[La mente es como un instrumento, por lo que]

sin ostentar la causalidad de un agente (akartuh karanasyasya) no tiene por si misma ningiin poder

(shaktih kacinna vidyate)’.

Traduccion del capitulo: “Investigacion acerca de los nombres de la mente”

La mente es descrita como una entidad en constante vibracion que consiste en la continua formacion

de pensamientos, entendidos en el sentido amplio de cualquier clase de configuraciones mentales. La

capacidad expansiva, dinamica y multiforme de la mente es puesta de relieve mediante la descripcion

de quince aspectos de la facultad mental. Cada nombre que refiere un determinado aspecto define a la
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mente en un sentido particular. Después se insiste en que la mente es producida a partir del intelecto,

el cual es en si puro y libre de todo movimiento o pulsacion, no obstante sea la verdadera causa del

mundo al permitir la manifestacion mental. En este sentido es de particular importancia la distincion

que se hace entre “la inteligencia” (buddhi) y “el intelecto” (cit), siendo la primera un aspecto de la

mente (a saber, la fijacion en una sola idea) y el segundo el soporte entero de la manifestacion (soporte

en si vacio de contenido, puro e idéntico con la consciencia). Se mencionan también algunas escuelas

rivales.

AATRITHERTHATE ST TTHN U el TRy | SUTdidd: @1: 1162 1|

ityarse Srivasisthamaharamayane utpattiprakarane sticyupakhyane manahsarhjavicaro nama

sannavatitamah sargah | 1691 |

g ITH|

Tl & WIS T S ariot |
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FoRe eI b TRTSTEET I 2

vasistha uvaca

mano hi bhavanamatrarm bhavana spandadharmini |

kriya tadbhavitartpam phalarh sarvo'nudhavati | [11 |

i I

foRauT 7Y SR eETeIeEd: |

EUHTECEHS Al agHera il Rl

érirama uvaca

vistarena mama brahman jadasyapyajadakrteh |

rapamartdhasamkalparh manaso vaktumarhasi | 121 |

S IaM|

c =~ ¢
HAHHTEE HARHHB[CHH: |



Hehicqaiith Td Ty T foig: 1R 1

vasistha uvaca

anantasyatmattvasya sarvasaktermahatmanah |

sarmmkalpasakti racitarh yadriparh tanmano viduh | 3] |

[ Yoga- Vasistha, Libro III Capitulo 96]

1.- Vasistha dijo:

La mente es solo pensamiento1 y el atributo del pensamiento es la vibracion. [La mente
es (igual a) la extension del pensamiento y el atributo del pensamiento es la expansion’].
La accion es conforme a la propia naturaleza de estos (pensamientos) y todo (ser)

prosigue el resultado (de estas acciones).

2.- El senor Rama dijo:

iOh mi senor! Dignate a explicarme en detalle (la distincion que hay entre) la agencia
de la materia-sutil y de la materia-burda’, (asi como) la forma® de la mente, la cual es la

exaltada volicién’.
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3.- Vasistha dijo:

Los que saben (dicen) que la forma que configura la mente es el poder de volicion y que

su propia esencia® (es un reflejo) de la omnipotencia infinita del supremo si-mismo’.

T FEEAITE Ut FSfd T2 |

FAATE Jredgd Al feg: 1 g |

bhavah sadasatormadhye nrnar calati yascalah |

kalanonmukhatar yatastadriiparh manaso viduh | 141 |

AT ASTEITEIHT FAToNSEI e |

TEHTGHITReeagd Hel foig: 11w

naharh vedavabhasatma kurvano'smiti nicayah |

tasmadekantakalanastadriparh manaso viduh | 151 |
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FeqATCHERT AT felied A |

A EhTaTd SIS REAUTET IO FATI

kalpanatmakaya karmasaktya virahitarh manah |

na sarhbhavati loke'smingunahino guni yatha | 161 |

T TR E A T et |

AT FHATERATSTHTERN s |l

yatha vahnyausnyayoh satta na sarhbhavati bhinnayoh |

tathaiva karmamanasostathatmamanasorapi | |71 |

T g1 FHUT RSarH|

Y = o ~
me AFIEERMSAT I < I

svenaiva cittartipena karmana phaladharmina |

sarmmkalpaikasarirena nanavistarasalina | 181 |
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4.- La condicion (de la mente) es la de aquella fluctuacion que se mueve en los hombres
(al dudar) entre lo que es y no es. Saben que la forma de la mente es la dubitacion entre

dos alternativas®.

5.- Saben que la forma de la mente (se expresa con esta) conviccion: “yo no conozco la
manifestacién auto-luminosa’ (del si-mismo), yo soy el hacedor (el agente)”. Por ello

_ .. . ;e 1
(Rama) te incito a concentrarte en la realidad tnica'.

6.- Asi como en este mundo el ser virtuoso no puede estar desprovisto de cualidades, la
mente no existe nunca sin su poder de accion, (el cual es) la propia naturaleza de la

imaginacion.

7.- Asi como la existencia del fuego y del calor no se dan por separado, del mismo modo
no hay diferencia alguna entre la mente y la accion (karma), ni entre el si-mismo (atman)

y la mente.

8.- (A la mente se le conoce de manera diversa) en un solo cuerpo mediante abundantes
oy . . 11
y multiples maneras (de nombrar sus operaciones, a saber): voliciones, resultados -,

. . 12
acciones 'y razonamientos .
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Zd dAH-HIH HIETHIHRNUTH |

fasd ferTafa=aTe IR S R I

idarh tatamanekatma mayamayamakaranam |

vi§varh vigatavinyasarh vasanakalpanakulam | |91 |

1 I AT I FARYar Fe

1 o FSHEH dad T adrli 2o |l

ya yena vasana yatra satevaropita yatha |

sa tena phalastistatra tadeva prapyate tatha | 1101 |

FHeIS e FHEAASAPE |

TR fafera e FTET T Reau: 11 22 |l

karmabijamh manahspandah kathyate'thanubhiiyate |

kriyastu vividhastasya $akhascitraphalastaroh | [111 |
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Tl Fege dchHfesad<d: |

Tal: HUEIIaRTEHTRH A ST ¢ |

mano yadanusarhdhatte tatkarmendriyavrttayah |

sarvah samhpadayantyetastasmatkarma manah smrtam | [12] |

Tl RN HHTY Fedq|

Egfea el fom sEe: i =1 23

mano buddhiraharkarascittarh karmartha kalpana |

samhsrtirvasana vidya prayatnah smrtirevaca | 1131 |

9.- Esta (mente) se halla esparcida (zatam) en los si-mismos individuales (los cuales

214

estan) hechos de la ilusién" de “lo mio”'*. (Dado que) el universo no (esta hecho con)



substancias' (ni posee) substrato alguno'® (se infiere que es una configuracién) del

ensamblaje de las impresiones latentes y de la imaginacion.

10.- Asi como cualquier impresién latente [0 residuo karmico] (vasand)'’ haya sido
tomado como real por alguien, asi es obtenida (y configurada dicha realidad particular),

debido a esa misma (impresion [0 residuo] y como un) producto de sus resultados'™.

.19 . ., ., . ., ’
11.- Se dice ™ que la vibracion [expansion] mental es la semilla de la accion. Ademas, las
acciones que son experimentadas son ciertamente multiples y variadas como las ramas y

los diversos frutos de (cada) arbol.

12.- Cualquier cosa que es determinada (anusamdhatte) por la mente (se convierte en)
el trabajo” de los 6rganos de la accién. (De tal modo que) todos estos (trabajos) son
causados (por la mente). Por ello se dice” que el pensamiento es (idéntico a) la accién

22
(como la causa con su efecto)™.

13.- La mente (manas) es la inteligencia (buddhi), el ego (ahamkara), el raciocinio
(cittam), la accion (karma), el objeto [de los organos de accion y sensacion] (artha), la
imaginacion (kalpana), la transmigracion [del si-mismo individual] (sazpsﬂ1)23, las
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impresiones latentes (vasana), la ignorancia (vidya), el esfuerzo (prayatna), la memoria

(smrti).

o . o ¢ o \ﬂ a:"_l\ql

;R Rl SREEHEdd: 1 2% |l

indriyam prakrtirmaya kriya cetitara api |

citrah $abdoktayo brahmansamsarabhramahetavah | 1141 |

FTRASIIEN [ AHERNEITE: ||

o N o

FdicaTgaTia=T: Fdr: T@EgTd: || 2k |

kakataliyayogena tyaktaspharadrgakrteh | |

citecetyanupatinyah krtah paryayavrttayah | 1151 |

i I
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FeHHETET: Fe TSN || 26 ||

$rirama uvaca |

parayah sarhvido brahmannetah paryayavrttayah |

kalpyamanavicitrarthah katham radhimupagatah | 1161 |

S IaM|

9 GheEd Rl achedacHH:H |

IHEEIUT AT ded & AR gw

vasistha uvaca |

gateva sakalankatvarh kadacitkalpanatmakam |

unmesartpini nana tadaiva hi manahsthita | 171 |
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14.- La sensacion (indrivam), la naturaleza (prakrti), la ilusion (maya) y la actividad
(kriya). Estas e incluso otras palabras bien arregladas son dichas (para nombrar a la
mente®), iOh noble!” provocando (asi) la caida en la rueda de la transmigracién®

(debido a la confusion y falta de discernimiento).

15.- Las acciones -las cuales ocurren de muchas maneras- se desprenden del intelecto
. 2 . 2. . . ey
que ha abandonado (su propia) forma®’ continua®, a causa de la fortuita colisién

. ’ 29 . .
simultanea”™ (de muchas sensaciones que provocan que la mente se torne activa).

16.- El Senor Rama dijo: iOh Senor! {Como es que estas diversas expresiones de la
conciencia suprema30 estan siendo dotadas con variadas significaciones y ocurrencias

comunes del lenguaje”'?

17.- Vasistha dijo: Como si se manchase™ (la conciencia pura) de cualquier persona, (y
haciendo suposiciones) imaginarias acerca de si misma, de este modo la mente asume

. . . 1. 33
variadas maneras y se hace consciente del estado de la vigilia™.



AEAAHGETH I Hc S|

AT A JERATTRIRRT I 2< |l

bhavanamanusarmdhanarh yada niscitya sarhsthita |

tadaisa procyate buddhiriyattagrahanaksama | 181 |

a1 AR 9l Fodaid ©9H)

STRRNHE Tr=ad === 11 22 I

yada mithyabhimanena sattarh kalpayati svayam |

ahamkarabhimanena procyate bhavabandhani | 1191 |

T, IAECHINd TiddodT 92|

o HURcasa a1 &1 F==ad I Re |

indram tyaktvedamayati balavatpelava yada |

vicararh sarhparityajya tada sa cittamucyate | 1201 |
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Tl Tehe dg1 FHISRATIR? I

yada spandaikadharmatvat karturya stinyasamsini |

adhavati spandaphalarm tada karmetyudahrta | 1211 |

FIHATSGAN T IR |

efEd Fegdid Wd g FHea |l 2|

kakataliyayogena tyaktvaikaghananiScayam |

yadehitarh kalpayati bhavam neneha kalpana | 1221 |

18.- Cuando habiendo decidido (algo) permanece en la determinacion de (ése)

pensamiento, entonces se dice que esta es la inteligencia (buddhi), el estado en el que se

retiene pacientemente (lo que se ha formado mentalmente).
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. ;. 3 . . s
19.- Cuando se considera a si misma como verdadera™ debido a una falsa opinién sobre
ella misma, se dice que es el ego (ahamkara), el cual es la causa de la atadura a la

. . 35 . ey . 36
existencia™ debido a la orgullosa opinion de uno mismo™.

. s . ., 3 .
20.- Cuando deliberando en rapida sucesién (avanza y retrocede)’’, como si fuera el
capricho de un nifio™, que habiendo abandonado un objeto retorna a otro, entonces se

le llama raciocinio ( cittam).

21.- Cuando el “carente de habla, el agente motriz>”

(esto es, la mente), se mueve de

acuerdo con los resultados de la vibracion, a causa de la pulsacion de la sustancia unica,

entonces se le llama accion (karma).

22.- Habiendo abandonado la unanime y solida conviccion, debido al ensamblado
accidental de las fantasias®, y configurando con ello la realidad (particular) asi tal y

como se presentan los deseos, en ese caso (se le llama) imaginacion (kalpana).

JeeEHES a1 qReeiifd e

gade] fradseear Sfaearean i3

purvadrstamadrstam va pragdrstamiti niscayaih |
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yadaiveharm vidhate'ntastada smrtirudahrta | 1231 |

ww? a.. o \l

TAIAHATIET AT dar=ad || % |l

yada padarthasaktinarh sarhbhuktanamivambare |

vasatyastamitanyeha vasaneti tadocyate | 1241 |

AT e T efeefgan

ST i aesia=iid Fead 1 x4

astyatmatattvarh vimalar dvitiya drstirankita |

jata hyavidyamanaiva tada'vidyeti kathyate | 1251 |

TRATHTIATRIE AT doagH |

AT faheqSTIo A s IR 116
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sphuratyatmavinasaya vismarayati tatpadam |

mithya vikalpajalena tanmalarm parikalpyate | 1261 |

oIl TS | T 1 31 HIAT o= 4|

TEHAGIAY delFZ M SIaH IR |

Srutva sprstva ca drstva ca bhuktva ghratva vimrsya ca |

indramanandayatyesa tenendriyamiti smrtam | [271 |

23.- Cuando dispone del esfuerzo (de retencion y,) a causa de las convicciones (propias,
entonces) se hacen patentes en el interior (los objetos del pensamiento), hayan sido o no

. .« s 41 .
vistos con antelacion, se le llama™ memoria (smrti).

24.- Cuando habita aqui (en éste mundo, impulsada) bajo* la fuerza de otros objetos
que son disfrutados cercanamente® en la vecindad® (de los sentidos), entonces se le

llama impresion latente (vasana).
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25.- Cuando aparece (como) una segunda (entidad) —producida tan solo por la falta de
discernimiento-, entonces mancha la esencia suprema y la vision queda marcada, por lo

que se le llama ignorancia (avidya).

26.- (Cuando) vibra [se expande] (lo hace) para la destruccion de uno mismo,
haciéndole olvidar (al si-mismo) la morada suprema’. La mancha de eso (esto es, de la

mente) es una ilusion forjada*® debido a la trampa de la vacilacién.

27.- Habiendo escuchado, tocado, mirado, saboreado, olido y deliberado, siendo la
causa del disfrute de Indra47, a causa de ello se le llama la facultad de sensacion

(indriyam)™.

< o
I RIS GUHTHAI A

Tehdca WAl Bieh TRiae=ad I1R¢ I

sarvasya dréyajalasya paramatmanyalaksite |

prakrtatvena bhavanam loke prakrtirucyate | 1281 |



GEEl AR 9l 91 A0

A IRSHIST o AR Fd 1R8]
sadasattarh nayatyasu sattarm va sattvamafijasa |

sattasattavikalpo'yarm tena mayeti kathyate | 1291 |

< S
SEAHUTETEETEUTRHN: |
Rt FeTd Bk FARROTT 1Tl 20 ||

daréanasravanasparSarasanaghranakarmabhih |

kriyeti kathyate loke karyakaranatarh gatal 1301 |

o N o

P T SRSEAH)
TERNEIHUAT UelT: TETEge: | 32 |

citeScetyanupatinya gatayah sakalankatam |
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prasphuradriipadharminya etah paryayavrttayah | | 311 |

I ST Yghd 9]
N\ . N ¢ . ~
TNE THeTRINTRl SICHIRTaT: I 3R I

cittatamupayataya gatayah prakrtarn padam |

svaireva sarmkalpasatairbhréam radhimupagatah | 1321 |

28.- La red de todo lo visible esta en el supremo si-mismo, el cual es invisible (pero

. . . 4
deviene manifestado) en este mundo a causa de los objetos sobre los que versan® los

pensamientos. (Por ello) se le llama naturaleza (prakrti).

29.- (Debido a que la mente) gira con ligereza hacia lo “real-e-irreal”, (presentandolo)

velozmente (como algo) real o irreal, (siendo) esto una vacilacion entre lo “real-e-

irreal”, por eso se le llama ilusion [0 magia] (maya).



30.- A los trabajos hechos por la vision, el oido, el tacto, el gusto y el olfato se les llama

.. . 50 .
“actividades”. (La mente) es el movimiento™ que causa las acciones en el mundo.

31.- Lo inteligible (se manifiesta a partir) del intelecto. Estas variadas expresiones
(mentales surgen) debido al atributo de la vibracion [expansion], (a causa) de haberse

manchado (la consciencia pura) y como una consecuencia de ello.

32.- Al ser modificada (en tanto que) raciocinio deviene el soporte de la naturaleza™, (y
entonces) obtiene la condicion (donde se) yerguen vehementemente los propios deseos

(que son contados) por cientos de voliciones de acuerdo al gusto de uno mismo.

[aNEN oV

RGN E B EI G IR

3 o b N o
HEANTHNTRSGAT EHdhedATHAd M I 3R

cetaniyakalankankajjadyajalanupatini |

samhkhyavibhagakalana svavaikalyakuleva cit | [331 |
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Frfeg=ad |9 JheReg=ad aanizg |

jiva ityucyate loke mana ityapi kathyate |

cittamityucyate saiva buddhirityucyate tatha | 1341 |

. o . C .
AR R[5 TAHITTH JHT: |

TG TS EA2GAAT: FCHH: | 34 1l

nanasarhkalpakalilarh paryayanicayarh budhah |

vadantyasyah kalankinyascyutayah paramatmanah | 1351 |

i I

H4: Toh S gl aiy = =daH)

TF! HH a0 s~ rad 1 25 ||

§rirama uvaca |
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manah kim syajjadarh brahmamstatha vapi ca cetanam |

ityeko mama tattvajiia niScayo'ntarna jayate | 1361 |

33.- A causa de la impureza®® de los inteligibles, el intelecto cae en la trampa de la
materia-burda, provocando (que se enrede en) la enumeracion y particion (de los

componentes del mundo), (provocando) asi (también) su propia imperfeccion y bajeza.

34.- En el mundo es llamada “el ser viviente” (jiva) y también es llamada “la
mente”(manas), asi como también se dice que es “el raciocinio” (cittam) y se dice que es

“la inteligencia” (buddhi).

35.- Las personas instruidas la nombran con variadas expresiones, mezcladas con

multiples concepciones, a partir de (el momento en) que se mancha y se desprende del

supremo si-mismo.

36.- El Senor Rama djjo:

133



iOh (tG que sabes) Brahman! (Es la mente materia-burda o consciente [O también: ¢Es
la mente inconsciente o inteligente?]. Acerca de esto no se produce en mi ni una sola

conviceion.

g Iar|

Al & 9 5 QH A1 A=t 3TaH |

BIHISSTE! dal T Scd Fead |l 39l

vasistha uvaca |

mano hi na jadarh rama napi cetanatarh gatam |

mlana‘jada tada drstirmana ityeva kathyate | 1371 |
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madhye sadasato riparh pratibhitarh yadavilam |
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jagatah karanarm nama tadetaccittamucyate | 381 |

A& frzRA famr Rafa: |

I |1 FHh TS, ST 3R I

sadvatenaikartipena ni$cayena vina sthitih |

yena sa cittamityukta tasmajjatamidarn jagat | 1391 |
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jadajadadrsormadhye dolartparh svakalpanam |

yascito mlanartpinyastadetanmana ucyate | 1401 |
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cinnihspando hi malinah kalankavikalantaram |

mana ityucyate rama na jadarh na ca cinmayam | 1411 |

37.- Vasistha dijo:

iOh Rama! En verdad la mente no es materia-burda ni tampoco es inteligible [materia-
sutil]>. La materia-burda® (procede) de la materia-sutil, luego entonces lo visible

(también) es mental™, asi se ha dicho.

38.- (Cuando) aquello® (el intelecto) -la verdadera causa del mundo-, adquiere la
forma de la confusion (y permanece) en medio de lo “real-e-irreal”, a ello se le llama

raciocinio’’.

39.- (Dado que la mente) no (permanece) estable con una firme conviccion acerca de la
unica (realidad) eterna, por lo tanto se produce este mundo. Y debido a ello se le llama

raciocinio.



40.- Aquel intelecto, (debido a su) propia (capacidad de) imaginacion, (adquiere una)
forma oscilante entre la aparicién® (visible) de la materia burda y sutil. (Y debido al

contacto) de la materia-burda a eso se le llama mente.

41.- El intelecto es ciertamente inmutable™. (Sin embargo a causa) de la impureza (de la
ignorancia) se confunde y se mancha internamente. (Y por ello) iOh Ramal! se le

denomina mente, la cual no es materia-burda ni esta hecha de inteligencia.

haN [N aN aN o o o l
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tasyemani vicitrani namani kalitanyalam |

aharhkaramanobuddhijivadyanitaranyapi | 1421 |
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yatha gacchati $ailtiso riipanyalam tathaiva hi |

mano namanyanekani dhatte karmantaram vrajat | 1431 |
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citradhikaravasato vicitra vikrtabhidhah |

yatha yati narah karmavasadyati tatha manah | 1441 |

1 Tl HRrl: HE AGT T 5 |
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ya etah kathitah samjfia maya raghava cetasah |

eta evanyatha prokta vadibhih kalpanasataih | 1451 |
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HAIGaIRE ATl o= e e 195 |

svabhavabhimatam buddhimaropya manasa krtah |

manobuddhirindrayadinam vicitra nama ritayah | 1461 |

42.- De ella (la mente) se dan numerosos nombres que se adecuan, (tales como): el ego,

la mente, la inteligencia, el ser viviente, etc., e incluso otros mas.

43.- Asi como un actor representa diversos papeles, de la misma manera la mente toma

. . . 60 .61
variados nombres (de acuerdo a) las acciones internas y externas’ que realiza’ .

’ 2 e - . .
44.- Asi como el hombre toma® distintas apelaciones™ de acuerdo a sus diversas
ocupaciones, de la misma manera la mente adquiere™ (diversos motes) de acuerdo a sus

acciones.

45.- iOh Rama! Estos nombres de la mente -los cuales (te) han sido dichos por mi-,
éstos e incluso otros mas, han sido inventados por (muchos) exponentes a causa de sus

cientos de confabulaciones.
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46.- (A) las acciones (hechas) por la mente, (se les dan) muchos nombres (que indican

sus distintos) movimientos: mente, inteligencia, facultad de sensacion, etc., (los cuales

han sido) atribuidos a la inteligencia, conforme a las opiniones propias (de cada

exponente).

Al & TR~ RemaE Siad: |

AARHIAIE Frataed dfe: N ge |

mano hi jadamanyasya bhinnamanasya jivatah |

tathahamkrtiranyasya buddhiranyasya vadinah | 1471 |
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ahamkaramanobuddhidrstayah srstikalpanah |

ekartipataya prokta ya maya raghunandanah | 1481 |
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jaiminiyai$carhatai$ca bauddhairvaisesikairstatha |

anyairapi vicitraistaih paficaratradibhistatha | 1501 |
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sarvaireva ca gantavyarh taih padarm paramarthikam |
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vicitramh dedakalotthaih puramekamivadhvagaih | 1511 |

47.- Para unos la mente es ciertamente materia-burda, y para otros no es distinta del ser
viviente. De la misma manera, para otros es el ego® (v hay) otros exponentes (que la

llaman) inteligencia.

48.- iOh alegria de los Raghu! Ya (te) he explicado que las nociones de ego, mente e
inteligencia, junto con la facultad imaginativa de creacion, son las propiedades de una

sola cosa.

49.- Similarmente, los representantes (de la filosofia) Nyaya han inventado otras
maneras (de expresarse acerca de la mente), y también los representantes (de la filosofia)
Samkhya han inventado otras maneras e incluso para los Carvaka hay otros modos (de

expresion).

50.- También los seguidores de la escuela de Jaimini, los Arhat, los Baudha y los

Pancaratra, han confeccionado otras diversas apelaciones.
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51.- Sin embargo todas estas (doctrinas) —surgidas en distintos lugares y épocas—, deben
llegar (en algin momento a la concepcion) del soporte supremo: la verdad dltima. De la

misma manera en como todos los viandantes arriban a una sola ciudad.
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ajiianatparamarthasya viparitavabodhatah |

kevalam vivadantyete vikalpairaruruksavah | 1521 |
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tairmithya raghava proktah karmamanasacetasam |

svavikalparpitairarthaih sva sva vaicitryayuktayah | 1541 |

I9d GeY: WA fHFaT: |
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yathaiva purusah snanadanadanadikah kriyah |

kurvamstatkartrvaicitryameti tadvadidarh manah | 1551
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vicitrakaryavasato namabhedena kartrta |

manah samprocyate jivavasanakarmanamabhih | 156 |



52.- Estas posturas contradictorias (surgen) debido al desconocimiento de la verdad
ultima. Ellos disputan solamente acerca de vacilaciones y con el deseo de exponer (sus

puntos de vista).

53.- Los exponentes alaban sus propias doctrinas®, dotadas con variados puntos de vista,

asi como los viandantes venidos de diversos lugares y épocas (alaban) su propio camino.

54.- iOh bastion de los Raghu! Ellos han declarado en vano (multiples doctrinas acerca
de) la accion, la mente y la inteligencia, mediante el ofrecimiento de sus propias

discrepancias, argumentadas de diversas maneras por ellos mismos unay otra vez.

55.- Asi como un hombre que esta realizando acciones —(como por ejemplo) bafarse,
hacer donaciones, negar donaciones, etcétera— es conocido® a causa de eso (segin) las
distintas acciones (bafador, donador, no-donador, etc.), de la misma manera esta mente

(es llamada de acuerdo a las funciones y actividades que realiza).

56.- (Asi como) el agente es reconocido por distintos nombres de acuerdo a la
manifestacion de su voluntad al realizar variadas acciones, (de la misma manera) la

mente es llamada por los nombres: el ser viviente, las impresiones latentes y la accion.
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tajjadanam parar viddhi jadarh yenocyate manah |

na cavagacchati jadam mano yasya hi cetanam | [601 |
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faeIgEg: e S Iggiad agrli &2 I

na cetanam na ca jadam yadidarm protthitarh manah |

vicitrasukhaduhkheham jagadabhyuditarh tada | 1611 |

57.- Es un hecho que todos experimentamos de modo completo este raciocinio. En
verdad, el hombre (que) no (tiene) raciocinio, inclusive viendo al mundo no lo ve [Esto

es, si los Organos sensoriales (como los ojos por ejemplo) no son auxiliados por la mente
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en sus funciones, aun entrando estos en contacto con sus objetos de sensacion (por

ejemplo una mesa), es como si estos objetos no existieran].

58.- Habiendo escuchado, tocado, visto, degustado y olido, (tanto) lo agradable (como)
lo desagradable, (la mente) obtiene el regocijo y la tristeza interior, integrando a ambos

(opuestos).

59.- Asi como la vision es la causa (de la percepcion) de las formas de los objetos, (del
mismo modo) la mente (es la causa la percepcion del mundo). En verdad, uno esta
atado (a la transmigracion cuando se esta) atado al raciocinio, (y) uno es liberado

(cuando se esta) liberado del raciocinio.

60.- Sabe que aquél quien dice que la mente es materia-burda, ése es el mas lerdo (de
todos los exponentes)(’g. La mente de ¢l ciertamente es lerda y no comprende (la

naturaleza) de la inteligencia®.

61.- (Cuando) esta mente —la cual no es inteligencia ni tampoco materia burda— echa
retonos, entonces (se experimenta) el surgimiento del mundo y de las variadas penas y

alegrias (que hay) aqui.
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na cetanarh na ca jadarh tasmajjagati raghava |
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manah karanamarthanam rapanamiva bhasanam | 1641 |
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62.- La transmigracion se disuelve ciertamente en la mente (que esta establecida) en la
forma-tnica”’ (de la realidad no dual). A causa de la confusion, ellos yerran y entonces

el mundo surge.

63.- iOh Rama! (Tanto) la materia-sutil (como el) intelecto”’, ciertamente no son la
causa de la transmigracion, asi como tampoco la materia-burda -(por ejemplo) cualquier

piedra- es la causa de la transmigracion.

64.- (La causa de la transmigracion) no es la inteligencia ni la materia-burda. Por eso,
iOh descendiente de Raghu!, (sabe que) la mente es la causa (de la percepcion) de las
formas de los objetos en el mundo, asi como (una lampara que esta) iluminando (es la

causa de percibir los objetos que se ven dentro de un cuarto).

65.- En el caso opuesto —en ausencia del raciocinio—, ¢{qué mundo podria (surgir) de ese
no-raciocinio? La totalidad de lo que ha sido producido y es existente seria disuelto

(inmediatamente)’”.
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66.- (Aunque) el tiempo es uno solo, (éste) toma variadas denominaciones de acuerdo

(al cambio de) las estaciones, (de la misma manera) la mente toma multiples nombres

. . 73
de acuerdo con las diversas acciones .
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67.- Si a las actividades de los sentidos y del ego —que provocan la agitacion del cuerpo—
. . . . .« 4 ’ ’
(se les considerara) carentes de consciencia y privadas de sensacién’’, atn asi (el

término) “el ser viviente” y los demas (responderian por la naturaleza de la mente)75.

68.- Sin embargo, en las doctrinas en torno de la mente, aquellos argumentos cismaticos
de los (diversos exponentes) son declarados de una y otra manera por los expositores y

los contra-argumentantes.

69.- iOh Ramal!, estos (poderes) no son inteligibles ni discernibles (entre si) de ninguna
manera. En verdad todos los poderes —omnipresentes y en constante movimiento—, se

encuentran (simultaneamente) en (la mente de) la Deidad™.

70.- Ciertamente, cuando emerge desde la conciencia pura -aunque sea ligeramente-, el

poder (del intelecto) como materia-burda’’, entonces aparece la multiplicidad.

71.- Asi como de la (propia) arafia™ surge su telarafia, (de la misma manera) la materia-
burda (es producida a partir) de la inteligencia. Del mismo modo la naturaleza (nace a

partir) de la Persona siempre-despierta (nitya prabuddha), (1a cual es) Brahma.
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72.- Los argumentos” (de los oponentes) llegan a establecerse (en ellos) debido (sélo) a
la complacencia en la ignorancia. (De aqui) se desprenden los sinonimos del intelecto

(dados) por los exponentes de otras doctrinas™.

73.- Sin duda, este intelecto puro (anirmali cit)® se ha hecho famoso asi, en primera
instancia (con estos nombres): “el viviente”, “la mente”, “la inteligencia” y “el ego”. En
verdad en el mundo este (intelecto) es llamado por el conjunto de nombres: “la

» »

inteligencia”, “el raciocinio”, “el ser viviente”, y acerca de esto no hay disputa.



Notas del Anexo 1

! ‘bhavana-matra’ lit. “de la medida de aquello que se forma mentalmente”. Me parece que la palabra “pensamiento” cubre

muy bien el espectro de posibles traducciones (ver lo que se dice al respecto en las conclusiones, p.100).

* ‘spanda’ lit. “vibracién, pulsacién”, etc. He preferido utilizar alternativamente el término “expansién” para
correlacionarlo con “extension” y porque mantiene mejor la idea de algo que continuamente esta generandose y creciendo.

«

Cf. Xicoténcatl Martinez: “...a menudo el término (spanda) se vuelve extremadamente técnico puesto que cada
comentador asocia palabras derivadas de la raiz sphur (“latir, pulsar”, etc.), con una serie de imagenes para explicar el

sentido del término” (Un universo no-fragmentado...p.28).

3 ‘jadasya api-ajadasya-krteh’ lit. “del agente de lo no-lerdo y lerdo”. La traduccion de ‘jada’ (o ‘jada’) por “material” y la
consecuente traduccion de ‘ajada (o ‘ajada’) por “inmaterial” me pareceria en extremo inexacta, debido a que ambos
términos implican al mismo titulo la operatividad de la mente, la cual, de acuerdo con la filosofia del YVa no es ni corporea
ni incorporea. Por ende he preferido mejor la distincion entre la “materia-burda” y la “materia-sutil” como dos campos de

operatividad mentales.

999 <

4 - . . ;. , .
‘ripa’ lit. “forma™, “peculiaridad”, “caracteristica”, etc. Por lo demas no se debe confundir la “forma de la mente” con

aquellas “formaciones mentales” que genera.

> ‘ariidhasamkalpa’ lit. ‘voluntad exaltada, ascendida’.

6 <atmatattva’ lit. “la esencia de si-mismo”. He tomado aqui el término como un pronombre reflexivo.

" “mahatmanah’ lit. “del gran si-mismo™ o “de la gran alma” o “espiritu”. Para homogeneizar términos en la presente

traduccion prefiero siempre el equivalente “supremo si-mismo”.
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8 El comentario (Sastri Pansikar, V.L. Vasisthamaharamayanatatparyaprakasa [VMTP]... p. 356) sustituye
‘kalanonmukhata’ por ‘kotidvaya’ que es un término mas claro, lit. “los dos fines”, esto es, “los extremos pertenecientes a

alternativas opuestas”.

’El término ‘avabhasatma’ estd en nominativo, lit. “el si-mismo que se manifiesta”, sin embargo hay que suplir la
informacion con el texto de Ravi Prakash Arya de que el ego no conoce esta auto-manifestacion, la cual debe ser concebida

ademas como refulgente o auto-luminosa.

10 ¢ »

ekantakalana’, ‘ekanta’ es lit. “un lugar solitario”, “devocion a un solo objeto”, “doctrina monista”, “una sola parte”,etc.,
mientras que ‘kalana’ al final de un compuesto implica “causar” algo. Me parece que el sentido es exhortar a meditar y

realizar esa Unica entidad, a saber, el supremo si-mismo.

! phaladharmin’, lit. “dotado con frutos” o “resultados”. Las facultades son los poderes de la mente que operan al exterior

y al interior obteniendo siempre resultados definidos.

12 ¢ - _ . e . .
‘cittartipa’, lit. “la forma del raciocinio”, esto es, el razonamiento.

13 i . ., .
‘maya-maya’ mi traduccion es literal.

14 - . . . ’ ’ .,
‘makara’ lit. “la letra ma”. Ahora bien, como es sabido ‘mama’ (“mio”, “de mi”) es el caso genitivo del pron. per. ‘asmad’
(primera persona), mientras que, por otro lado, ‘makara’ tiene la doble acepcion de “monstruo acuatico” y “lo que es de

79

mi.

1 wvigata’, lit. “desaparecido”, “partido”, etc., también refiere “desprovisto de luz” en Monier-Williams. El texto de Ravi

Prakash Arya suple la idea de que el universo (visvam) no esta compuesto de substancias, sino que es etéreo.

16 ¢+ = . . . . . . .
‘vinyasam’ lit. “colocado por debajo”, “exhibido”, etc., al igual que en la nota anterior se suple la idea de que el universo

no tiene un substrato sobre el cual pueda ser colocado.
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17 ‘vasand’, lit. “el conocimiento derivado de la memoria”, particularmente las huellas mnémicas de las buenas o malas
acciones pasadas (Apte). “que perfuma, que impregna la mente... (técnicamente) impresion latente, residuo karmico”

(Pujol).

'8 <phalasiih’ lo tomo como ‘phalam sauti’ lit. “eso produce el resultado”, calificando al pron. fem.

” «

19 kathyate’ lit. “se relata”, “es narrado”, etc. En mi opinidn este es uno de los marcadores del origen de estas ensefianzas

en la tradicion oral.

20 <yrtta’ lit. “girado”, “puesto en mocién”, etc., lo tomo en el sentido de aquello que pone en funcionamiento a los érganos.

*'«smrtam’, lit. “es recordado”. Otro marcador de la tradicién oral (ver nota 18)

22 . ., . .y , . . ~
‘karma manas’ lit. “la accion es la mente”, esto es consiste también solo en pensamiento. Como bien sefiala el profesor

Preciado, “imaginar es crear”.
2«

2 oy qe . . e1qe ~ , . .
3 ‘samsrti’ lit. “revolucién”, “curso”, etc. Monier Williams afiade: “la rueda o el circulo de la existencia mundana”.

24 . . . . , . .
En el comentario al verso 19, se menciona que la lista de sindonimos para el término “mente” es de quince nombres:

“...panchadasapi namani vyacikirsuh prathamam mana...”([VMTP]...p. 357).

®Lit. ‘brahman’, vocativo que traduzco como “iOh noble!” y como “iOh Sefior!”, en el caso de Rama y Vasistha
respectivamente.

2 . . , cqe 2 s .z / . 1

% ‘samsara’, lit. “ir a través”, he decidié utilizar la versin estandar de “rueda de la transmigracién”.

T <akrti’ lit. “forma bien moldeada”.

* «sphara’. El comentario lo sustituye por ‘aparicchinna’ lit. “sin-intervalos” ([VMTP]...p. 356)

¥ kakataliya’, lit. “accidental”, “inesperado”, etc. Nombrado asi por la fabula del fruto que cae en la mano sin ser esperado

a causa de un cuervo (kaka). ‘yogena’, el texto de Ravi Prakash Arya suple con ‘samyogena’, “colision simultanea”.
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0 ‘parayah samvidaly’, lit. “conciencia, conocimiento, entendimiento” etc., que trasciende.

! radim upagataly’ , ‘ridhim’ lit. “crecimiento, desarrollo” etc. pero también el “uso convencional de las palabras por

costumbre o tradicion”. ‘upagata’ lit. “aproximado, llegado”, etc. pero también lo que “ocurre” o “sucede”.
72 <gateva sakalankatvam’ lit. “como yendo a la impureza (esto es, el estado en abstracto donde se mancha la conciencia)”.
3 cunmesarapint’ lit. “el acto de abrir los ojos”. Monier Williams anota también “manifestarse”, “devenir visible”, etc.

34 s - . . . s . .
‘sattd’ lit. “existencia, ser”, esto es, que una persona se considera a si misma como existente, lo cual desde el punto de

vista de la filosofia del YVa es completamente falso.

3 - . . . . .

> ‘bhavabandhant’, lo tomo lit. “la ligadura de lo que viene a la existencia”.
6 - . . s ~ e . . ey ,
36 <abhimana’, lit. “intencién de hacer dafio”, se utiliza para referir el “orgullo”, es decir “una elevada opinion acerca de si

mismo”, de naturaleza siempre “ilusiva”.

7 «icaram samparityajya’, lit. “habiendo dejado (un lugar y) girando alrededor de la deliberacion”.

% ‘balavat-pelava’ lo tomo como tatpurusa gen. ‘pela-va’ lit. “moviéndose-moviéndose”.

¥ “$anyasamsin®’ lit. “vacio de pronunciamiento”; ‘kartuh ya’ lit. “el motor del que provoca la accién”.
“ Ver nota 24.

' ydahrta’, lit. “es tomado hacia arriba”. Monier Williams anota: “se dice de algo...”.

*2 <asta-mita’ se toma como una sola palabra “debajo de” (Monier Williams).

 <va’ lit. “como”. Lo empleo como “cercanamente” en conexién con el siguiente sustantivo en loc. (Monier Williams).
“ <ambara’ lit. “circunferencia, compas... cielo” etc.

 ‘tatpadam’, lit. “el terreno de eso”.
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“ <parikalpyate’ lit. “es ilusionada”.

*7 Se estila la creencia de que los dioses gozan por medio de los seres humanos. En el comentario se recoge la autoridad de

Panini: ... indrajustam-indrivam-iti hi paninyanusasanam... ([VMTP]... p.356).

“ ‘indriya’ lit. “poder, fuerza, virilidad”, etc.

“ «prakrtatva’ lit. “el ser el cual es el objeto de la discusién”.

0 <gata’ lit. part. pasado pasivo “idos, desaparecidos” etc. Lo tomo como “movimiento”, es decir, sustantivo neutro (Ver

Monier-Williams).

Ueprakrti’ lit. “pre-hecho”. El comentario afade ...prastutaM saMsArapadam... (“que consiste en el soporte de la

transmigracion”) ([VMTP]... p.357).

52 «kalankankat’ lit. “a causa de las manchas en la luz de la luna”.

%3 ‘cetanatam gatam’ lit. “ida a la inteligencia”.

> ‘mlana’ lit. “débil, languido”, etc.

55 _ . . C ey . .
‘tada drstih mana’ lit. “luego entonces la vision es la mente”. La idea es que aquello que se ve (sea compuesto de materia

burda o sutil) pertenece al ambito mental.

0 <«yat’ lit. “lo cual”. El texto de Ravi Prakash Arya suple con ‘cit’: el “intelecto” con respecto al ambito universal, la

“inteligencia” con respecto al ambito particular.

<

7 <citta’ lit. “notado”, también “pensamiento”, “imaginacién” etc. He preferido “raciocinio” debido a que se trata de una
reflexion dialéctica que procede de los principios que conforman la inteligencia. En sanscrito es evidente la derivacion (‘cit’

+ ‘kta’ = ‘citta’).

58 , . . . .
‘drsa’ lit. “mirada, apariencia”.
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* “nihspanda’ lit. “sin-vibracién [expansion]”.

% “karmantaram’, el adjetivo “antara” usualmente significa “interior”. Sin embargo, en este como en la mayoria de los casos,
Monier Williams anota su significado opuesto como plausible en ciertos contextos. De tal manera que también significaria
“exterior” (asi como la significacion opuesta de “cercano” y “distante™). Las acciones de la mente se evidencian en ambos
dominios. Seria preferible distinguir entre “actividades” y “acciones” mentales, las primeras patentes al interior y las

segundas al exterior, tomando como punto de referencia al cuerpo compuesto de materia-burda.

61 . . , .
" ‘vrajat’ lit. “(que estan) caminando”.

2 yati’ lit. “va (a)”.

% «vikrtabhidhah’ lit. “transformado (en) apelaciones”. Omito “transformado”.

64 . . <z
** Misma situacion que en la nota 51.

%5 <ahamkrti’ = ‘ahamkara’.

66 ¢ = . .
‘marga’ lit. “camino”.

67 oy 1. ,
‘eti’, lit. “(¢él) va (a)”, esto es, “pasa por ser un... .

% Empleo el término ‘jada’ en dos sentidos: 1) como adjetivo (esto es, “lerdo”) que esté calificando a una persona de escaso
o fallido entendimiento, y 2) como sustantivo (esto es, “materia-burda”) que intenta ser una definicion de la pregunta:

“{qué es la mente?”.

% Divido la segunda linea de la estrofa guiandome en el texto de Ravi Prakash Arya quien al parecer toma esta en dos

partes: ‘na ca avagacchati... cetanant’y ‘jadam mano yasya hi.

"'En el comentario se lee: ...evamripe advitivabrahmakare sati... (“establecido en la forma tal del principio absoluto no-

dual, no-agente”)( [VMTP]... p.359).

162



7! La palabra ‘manas’ también es empleada para referir el intelecto universal. Ademas, la coherencia interna del texto exige
que sea la mente la que causa la transmigracion al crear el mundo, hecho de lo visible, como se describe una vez mas en la

siguiente estrofa.

2 En el comentario se lee: ...yasmat cittalaye sarvasya praninikiyasya samagram jagat praviliyate... “(esta) extincién del
raciocinio es la causa de que la totalidad del mundo —(compuesto) de la reunion de todos los seres que poseen aliento vital,
sea disuelto”... Y mas importante atn la conclusion: ...tasmat cittamatram tadityarthah... (“por ende el significado es que

(el mundo) es solamente el raciocinio”) ([VMTP]... p.359).

7 Sigo la lectura de Vihari Lal Mitra ( The Yoga Vasishtha (Vol. III)... p.111).

4 . _ , . _ .- . .
™ Mi lectura es ‘na-ama-amanaskaram’ . Por lo demas, en el comentario se lee: ... amanaskaram cittabhogam vina... (“sin-

conciencia, (esto es) sin el disfrute del raciocinio”) ([VMTP]... p.359).

 En el comentario se lee: ... pare mano tirikth... (“atn asi queda el excedente (suzplus) de la mente”) ([VMTP]... p.359).

76 «deve' lit. “en dios”. En el comentario se lee ... mano devasya... (“la mente del dios”) ((VMTP]... p. 359).

7 jada iva $aktih udita’. Tomo ‘Saktih’ (poder) en conexién con ‘udita’ (surgido) y ‘jada’ (materia-burda) en conexién con
‘iva’ (como), la particula de comparacion, metafora, simil, etc. Que el “poder” es lo que emerge del intelecto es acorde con

la doctrina de que la mente no es ni materia-burda ni inteligencia pura.
7 <arnanabha’. Lit. “(aquella que tiene) hilo en el ombligo”.
7 <cittabhavana’ lit. “pensamiento (formado) por el raciocinio”.

80 . . . J
‘neha’ Lo tomo como ‘na iha’, “no en este sistema” (Monier Williams).

81 <anirmala’ lit. “sin-mancha”.
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ANEXO 2

Algunas observaciones en torno a la psicologia

La manera de proceder en la investigacion de un objeto de estudio particular, perteneciente a

determinada disciplina o ciencia, idealmente deberia arrojar como un resultado anexo

consideraciones metodologicas, epistemoldgicas, éticas y pragmaticas, de las cuales pudiese

beneficiarse el ambito académico de manera general, asi como la realidad social en particular. La

tesis presente ha sido elaborada principalmente desde el ambito filosofico, sin embargo, su objeto

de estudio (a saber, el concepto de la mente) es susceptible de ser analizado desde variados

ambitos, y dado que mi formacion previa procede del campo de la psicologia, a continuacion me

gustaria elaborar algunas breves notas que son como los frutos de una posterior reflexion y que

tocan a esta disciplina de modo general y laxo en cuanto a:

1) la interrelacion de los conceptos “mente” y “cuerpo”,

2) las alternativas terapéuticas de curacion mental,

3) las normas ideales de comportamiento social e individual, y

4) el proceder investigativo mismo en torno al concepto clave de la “mente”.
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La relacion “cuerpo” y “mente” en la psicologia

La psicologia contemporanea encaja de variadas maneras tanto en el campo de las ciencias como

en el de las humanidades. Por un lado se aproxima a los métodos de investigacion cientificos -como

aquellos propios de la biologia, quimica, y de la medicina en general- y por el otro a aquellos que se

emplean en filosofia, antropologia, sociologia, etc. -tal como la hermenéutica, el trabajo de campo,

la encuesta, etc.-, situacion por la cual considero que es preferible denominarla una disciplina, que

puede ser cientifica en algin momento o en algin tipo de estudio, pero que no equivale a una

ciencia por si misma.

En esta disciplina, ha sido de una consecuencia trascendente la previa distincion entre los

conceptos de “cuerpo” y “mente”, que suponen, el primero una entidad tangible empirica, y el

segundo una entidad difusa que en no pocas ocasiones ha causado incertidumbre y dolores de

cabeza en quienes han intentado teorizar sobre ella. Reeves resume las teorias acerca de la relacion

“cuerpo-mente” que han tenido impacto en occidente, en tres grupos:

a) Aquellas que sostienen que las actividades corporales afectan a la mente y viceversa, representadas por
teorias como las de Hipdcrates, Galeno y Descartes, las cuales cimentaron de algiin modo u otro las modernas
teorias interaccionistas que, en ocasiones, suponen la interaccion entre estas dos entidades como yendo

solamente en una sola direccion.

165



b) Aquellas que asumen la existencia de una sola entidad -ya sea sdlo la mente, por ejemplo en Berkeley, o
solo el cuerpo, como en el caso de Lucrecio, Hobbes, y algunos reduccionistas modernos-, o bien la existencia
independiente de dos entidades que actian en paralelo, como en el caso de Leibniz.

¢) Aquellas que cuestionan la necesidad de postular una entidad (o una sustancia) e incluso cuestionan la
nocion de causalidad. Estas teorias derivarian de autores como Spinoza, Hume, y mas recientemente Russell -

quien aboga por lo que puede ser denominado la teoria del “aspecto”- y Ryle.'

En opinion de Reeves, Descartes no se habria dado cuenta de la imposibilidad factual para

dos sustancias diferentes de entrar en contacto, debido a que algo corpdreo no puede actuar sobre

algo incorpdreo, ni viceversa. Lo cual implica a su vez que la causa y el efecto deben ser de la misma

naturaleza para que pueda haber entre ambos una relacion real. En cuanto a las teorias en paralelo,

nos recuerda como Voltaire ridiculizo la postura de Leibniz, el cual suponia una relacion entre el

“mejor de los mundos posibles” y su creador. Al respecto de Russell, la teoria del “aspecto” aboga

por que la configuracion del mundo no sea en ultima instancia ni mental ni fisica, si no consistente

en un algo “neutral” que podria ser ordenado de diferentes maneras. Y en el caso de las

neurociencias y de los estudios que suponen que la actividad mental es dependiente de la actividad

cerebral, estos caerian en la categoria donde Reeves sefiala que hay la asuncion de una sola

sustancia a la cual se reduciria toda la experiencia.
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En mi opinion, la psicologia en general podria beneficiarse al concebir la mente no como

una sustancia ni como una entidad (que fuese corpodrea o incorpdrea), sino mas bien como un

instrumento de la consciencia. Esto es, concebirla como un medio a través del cual se manifiesta la

consciencia en multiples y variadas formas densas y sutiles. Para ser explicito, considero que el

término “consciencia” podria reservarse para denotar el continente de la experiencia personal

propia en donde cada uno sabemos de nosotros mismos y de aquello que entra en contacto con

nosotros mismos, mientras que el término “conciencia” se podria emplear para denotar un estado

particular de la consciencia, a saber, cuando nos damos cuenta de manera clara y nitida de la

experiencia sensorial obtenida a través de los sentidos y de los drganos del cuerpo.

De esta manera, seria posible entender la “consciencia” como el continente, en tanto que

sus contenidos serian todos los objetos que se actualizan por uno u otro de sus instrumentos

(intelecto, sentidos, Organos, cuerpo, etc.), de los cuales la mente es uno de los mas importantes.

Terapias que curan y terapias que no son sélo terapias

El término sanscrito yoga se ha convertido en uno de los conceptos mas famosos y divulgados de la

cultura de la India. En palabras de Joseph Alter:
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...es muy facil decir que el Yoga se ha convertido en un fenémeno transnacional —similar en mucho al cricket,
el Cristianismo, y la democracia— pero es muchisimo mas dificil concebir por qué toma un significado tan
distinto en diferentes lugares y en diferentes épocas, mientras que continua siendo lo mismo. {Pero lo mismo
en relacién a qué?’

El profesor Alter hace referencia en su estudio a la interrelacion que hay entre el yoga y el
bienestar del cuerpo desde una perspectiva cientifica y filosofica. El hecho es que en recientes anos
el yoga se ha constituido en una mas de las alternativas terapéuticas en la medicina y psicologia
occidental, por lo que ha cobrado el sentido de una terapia alternativa mas entre muchas otras (de
hecho, a veces suele emplearse la palabra “yogaterapia” asi como también “psicologia yéguica”).3

Sin embargo, me gustaria solo sefialar que el yoga, ademas de ser concebido como una
practica bio-fisica que redunda en el bienestar corporal y en el equilibrio mental, también puede ser
entendido como una practica ascética metafisica que idealmente deberia culminar en la intuicion

de la verdadera esencia de uno mismo. En palabras de Oscar Pujol, refiriéndose al yoga clasico:

La filosofia se nos aparece, pues, como una terapéutica para la enfermedad de la existencia, sabiendo que no
se trata de una enfermedad vital, sino de una enfermedad cognitiva, cuya raiz es una vision erronea que nos

encierra en una individualidad finita.
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Esto es, la filosofia oriental de la mente (por ejemplo la expuesta en el YVa) nos propondria
una cura para un tipo de enfermedad que no consiste en un malestar meramente corporal y que

sobrepasa también el ambito psicoldgico.

Expectativas del comportamiento humano.

Cuando en psicologia se califica una conducta o un comportamiento con la palabra “normal” se
pueden querer decir al menos tres cosas: 1) que dicho comportamiento esta dentro del promedio
de una estadistica social, 2) que dicho comportamiento representa el ideal de una sociedad, 3) que
dicho comportamiento es natural para los individuos.” El verdadero problema estriba en saber si
realmente aquello que hacen todos es ciertamente lo normal, correcto o bueno. O también saber
realmente qué comportamientos son esencialmente naturales al ser humano y cuales son
netamente aprendidos, dependiendo de la comunidad en la cual se vive. Y todavia mas complejo,
saber si pueden haber normas ideales que no sean impuestas por la moda, el capricho, la novedad,
etc. El punto es que el comportamiento humano usualmente es modelado socialmente y que la
expectativa es que todos seamos mas o menos uniformes en nuestro modo de actuar o que nuestros

comportamientos entren al menos dentro de ciertos parametros.
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En mi opinion, la psicologia en general ha puesto de manifiesto la critica al llamado

comportamiento normal humano empujando los limites entre lo social y lo individual, y también al

interior del individuo, empujando los limites de lo consciente y lo subconsciente. No obstante,

considero que dicha critica se ha sostenido a costa del estudio y la experimentacion de sujetos

manifiestamente insanos, mientras que por otro lado le ha apostado siempre al comportamiento

individualista de la superacion personal entendida como el éxito material, el confort egoista y la

pseudo-espiritualidad emotiva.

Sin embargo, una filosofia absolutista de la mente que pone el énfasis en la libertad del

principio supremo y en la calidad del esfuerzo individual a la vez, podria inspirar en la psicologia la

busqueda de la identidad del “yo” en términos personales mas intimos que los socialmente

compartidos. Solamente habria que hacer notar que con “esfuerzo individual” no me refiero a un

“individualismo” en pro de la espiritualidad, lo cual seria ciertamente desde mi perspectiva otro

error moderno. Aquello a lo que hago alusion, es a la indagacion personal en las causas y origenes

de nuestro propio comportamiento con la finalidad de corregir las conductas que no son propicias a

cada uno para acceder a un estado sereno de paz y felicidad, el cual ciertamente redundaria en un

bienestar colectivo.
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La metodologia de la investigacion en psicologia.

Por ultimo, me parece que cada objeto de estudio particular necesita de su propio método, su
propia definicion y de su propia manera de proceder en la investigacion. No estaria de acuerdo con
la suposicion de Murphy & Murphy, respecto a que habria una “psicologia universal” que abarcaria
al unisono tanto las producciones ideoldgicas de oriente como de occidente. Y no estaria de
acuerdo en dos sentidos, a saber: en el sentido de que, en mi opinion, no habria una uniformidad
global de formas de pensamiento, ni tampoco maneras completamente similares de estudiar e
interpretar los fenémenos psicoldgicos.’

Esto es, la psicologia oriental se diferenciaria de la psicologia occidental, casi al mismo
titulo y bajo los mismos esquemas respecto a la filosofia de ambos sitios de procedencia. En
occidente usualmente apreciamos el “yo” como una categoria bien fundada (pese a reconocer en
ella niveles de sub-consciencia o de in-conciencia) en tanto que en oriente el estudio del ser no se
lleva a cabo en términos de una entidad individual cerrada. Para ser explicito, desde la perspectiva
del YVa al menos, el “yo” seria tan s6lo una modalidad de la persona, mientras que para la
psicologia occidental el “yo” seria la persona completa. En este sentido, me parece que en
occidente no se comprende bien la nocion de un “Yo” universal, el cual englobaria y sostendria las

experiencias de cada “yo” individual, por ejemplo tal como Ramana Maharshi lo describe:
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La mente vuelta hacia adentro es el Yo; vuelta hacia fuera se convierte en el ego y en todo el mundo. al
algododn convertido en varias telas le llamamos por varios nombres. Pero todas las telas son algodon. El uno es
real, los muchos son meros nombres y formas. Pero la mente no existe aparte del Yo, es decir que no tiene

existencia independiente. El Yo existe sin la mente, nunca la mente sin el Yo.”

Por lo que la psicologia de oriente es, si se quiere categorizarla en términos occidentales,

mas bien una “psicologia metafisica”, dado que pone el énfasis en la manifestacion del principio

supremo como el soporte de toda la existencia, ya sea que se conciba esta de manera general,

colectiva, individual, o bien, de manera singular.

En cuanto a los conceptos de “sub-consciencia” e “in-conciencia” que he empleado a

propdsito, quiero dejar en claro que con el primero me refiero a las modalidades de experiencia

personal que estan por debajo [sub] del rango normal de percepciones de las que tenemos un saber

propio y cierto [consciencia], tal como el caso de las ensonaciones, recuerdos latentes, lapsus, etc.,

en tanto que con el segundo concepto quiero dar a entender tan solo un estado particular en el que

no [in] nos damos cuenta de la experiencia corporal sensitiva [conciencia], tal como el caso de un

desmayo, el coma, etc. Por lo demas, esta distincion la presento con el fin de no confundir a su vez

la “in-conciencia” con la “in-consciencia”, siendo esta ultima algo imposible, dado que

rigurosamente no podria existir nada que no fuese consciente, mientras que la no experiencia

sensorial empirica (la inconciencia propiamente dicha) ocurre todos lo dias en cada uno al ingresar
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al sueno profundo de manera pasiva, o bien en el dado caso de ingresar a la meditacion profunda

de manera activa.

Por otro lado, en occidente se asocia a la psicologia estrechamente con la biologia-medicina,

en tanto que en oriente se la relaciona mas bien con la filosofia. Como sefialara Guénon respecto a

la diferencia entre los fendomenos psiquicos por un lado, y por el otro los fisicos y fisioldgicos:

Cuando se habla de psicologia, se puede tratar de dos cosas muy diferentes que es indispensable distinguir
bien de entrada: por un lado, la psicologia metafisica, es decir el conocimiento del alma vista por si misma en
su misma naturaleza, y por otro lado, la psicologia propiamente dicha, positiva o experimental, la cual trata
solamente de los estudios de los fenomenos mentales y que por consecuencia debe ser tenida como una ciencia

. , . . . . e 1. 8
que trata con hechos, al mismo titulo que las ciencias fisicas y fisioldgicas.

En mi opinion, la base de cada metodologia son los principios tedricos mediante los cuales

se procede a ordenar la investigacion entera. Y estos principios me parece que no han sido los

mismos ni a lo largo de los tiempos ni en lo ancho del mundo. Considero que habria que senalar y

entender bien primero las diferencias en los modos de abordar un objeto de estudio, como lo es el

concepto de la mente, y entonces si, beneficiarse de los resultados obtenidos por aqui y alla.

Finalmente, al abordar el concepto de la mente como un instrumento de la consciencia, no

se tendria por qué definir el término “consciencia” de entrada para comenzar a realizar un estudio,

tal como el fisico no define en si qué es el “espacio” ni el bidlogo qué es en si la “vida”, antes de
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proceder en sus indagaciones. Para intentar definir la consciencia en todo caso, se requiere de otra

disciplina que no compete ya propiamente a la psicologia.
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Notas del Anexo 2

' Reeves J.W. Body and Mind... pp.16-20.

® Alter, J. S. Yoga in Modern India---p.75.

3 Por ejemplo, “yogaterapia” se emplea en el tipo de investigacion llevada a cabo en el M.D. Anderson Center, en
Houston, donde se analizan las relaciones ente la mente y el cuerpo aplicadas al cancer (Ver: Chandwani et Al. Mind-
Body Research in Cancer). “Psicologia yoguica” (Yoga Psychology) es el nombre dado a un sistema holistico de
terapias que combinan budismo, hatha yoga, vegetarianismo, bio-energia, terapia gestalt, etc. (Ver: Morgan D.
Assimilation from the East and the Spectrum of Consciousness).

* Pujol, 0. y Dominguez, A. Patadjali /Spinoza... p.27.

> Eysenck, H.J. Uses and abuses of Psychology... pp.177-8.

% Murphy & Murphy, M. Asian Psychology...p.vii. Para este autor, los sistemas “misticos” y “pragméticos” de la India,
China y Japdn: “Todos ellos se convierten en algo psicoldgico debido a que en el trajin de definir practicas éticas y
religiosas devienen mas y mas explicitas en cuanto a (descifrar) qué es la mente y como funciona, cdmo puede ser
liberada ambos de la ilusion y de la miseria auto-impuesta” (p.11).

" Preciado, B. El mundo como proyeccion interna... p.11.

¥ Guénon, R. Psychologie... p.45.
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ahamkara
ahamkrti

artha

asrama

atman

avidya
bhavana
bheda
brahman
Brahma

brahmana

buddhi
cetana
cit

citi
citta
dar$ana

deva

dharma
drastr
drsya

drsta
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GLOSARIO
- €go, la nocion “yo hago”.
- ego.
- ganancia (en la riqueza y el éxito), significado (en términos y proposiciones), proposito (en
acciones).
- lugar retirado para practicar ascetismo, también significa un estadio o etapa de la vida.
- si mismo, como pronombre reflexivo y como principio supremo, trascendente e inmanente a
la vez.
- ignorancia, de manera particular el desconocimiento de la propia esencia.
- pensamiento, lo que es formado en la mente.
- separacion, cisma, diferencias de opinidn.
- principio supremo, concebido como absoluto y no-dual.
- principio universal, concebido como nacido de si mismo.
- nombre del varna sacerdotal, de los miembros que lo constituyen y de los textos mas antiguos
que interpretan el sacrificio y los mantras védicos.
- inteligencia (individual), intelecto (universal).
- inteligencia, la manifestacion individualizada (cosmica - sutil) del intelecto.
- intelecto, la manifestacion universal de la conciencia.
- intelecto.
- raciocinio, la reflexion del intelecto (cit).
- doctrina, punto de vista, vision.
- dios (entidad singular-universal), dios (entidad particular-universal) [s6lo la segunda
acepcion se emplea en dual o plural].
- deber, norma, ley eterna, atributo.
- veedor o vidente, el agente de la vision.
- lo visible, la vision que se da intelectualmente sin un soporte material.

-lo visto, la visién que recurre a un soporte material burdo osutil.



dvija - dos veces nacido, hace referencia a la iniciacion donde se otorga el cordon sagrado a los

miembros varones de los primeros tres varnas.

guna - cualidad, atributo y fuerza de la naturaleza.

jagat - mundo, todo lo que se mueve.

jiva - el ser viviente, el individuo humano.

jidna - conocimiento, especialmente el conocimiento puro (sin sujeto ni objeto).

karma - accion, trabajo, lo que se hace en general.

karmendriyas - drganos de accion.

kalpana - imaginacidn, lo que es formado con fantasias.

kama - lo erdtico, amor (como fuerza y como sentimiento), deseo (como satisfaccion y placer).

krta - accion, lo que es hecho.

loka -mundo, aquello que se ve.

manas - mente (puede ser individual o universal, incluso referirse al intelecto).

mantra - forma métrica atestada en los himnos de los Vedas.

maya - ilusion, magia, la proyeccion del poder que vela la esencia.

moksa - liberacion, se dice propiamente de la liberacion del ser humano con respecto de la
transmigracion.

mukta - liberado (a).

nirvana -aniquilacion, extincion de la nocidn del “yo” o “ego”.

prakrti - principio material, naturaleza, la naturaleza productora.

prayatna - esfuerzo, particularmente el esfuerzo humano bien encausado.

purusa - principio espiritual, persona (ser u hombre universal), el principio con-cualidades concebido

como si fuese un hombre con miembros etc.

rajas - atributo de la naturaleza activo, pasional y siempre pujante.
ripam - forma, caracteristica, asociado a la capacidad de vision.
Sakti - poder, fuerza, energia, etc. en cualquier ambito.

santi -paz, estado de quietud y gozo sereno de la beatitud.
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samadhi - absorcidn en la contemplacion, igualdad en la vision intelectual.

samkalpa - volicidn, el poder de la voluntad.

samsara - rueda de la transmigracion, lit. “ir a través”.

samskara - huella mnémica, impresion mental.

samsrti - transmigracion, la revolucion del si-mismo individual en el mundo.

sattva - atributo de la naturaleza conforme al ser en pureza.

samvit - conciencia pura, sin sujeto ni objeto.

smrti - memoria.

tamas - atributo de la naturaleza concebido como oscuro, denso, pesado.

tarkata - argumento, razonamiento, etc. producido con el auxilio de la 1dgica (tarka)
upanisad - tratado que revela el conocimiento del principio supremo.

upasama -pacificacion, la infusion de la tranquilidad en uno mismo.

upaya - medios, principalmente técnicas de autocontrol y formulas intelectuales.
varna - color, la division cuatripartita de la sociedad ideal brahmanica en sacerdocio, realeza,

trabajadores y sirvientes.

vasana - impresion latente, lo que emerge del almacén de la memoria constantemente.
vedanta - la conclusion y el fin del Veda, escuela que parte de las Upanisads.

viSa, viSva -universo, el todo.

yoga - union, técnica o practica especifica, estado obtenible, etc.
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