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In Pondicherry, 1920



EINLEITUNG

Die Evolution, die wir in dieser Welt sehen, ist ein langsamer und
schwieriger Prozefl und braucht ohne Zweifel gewdhnlich ganze
Zeitalter, um bleibende Ergebnisse zu erzielen. Im Gegensatz dazu
ist eine Evolution im Licht und nicht mehr in der Dunkelheit mog-
lich, in der das evolvierende Wesen ein bewufiter Teilhaber und Mit-
arbeiter ist. Und genau das ist es, was hier auf der Welt eintreten
mufl.1* So erklirt Sri Aurobindo, Aravinda Ghosh oder Ghose mit
biirgerlichem Namen, der erste epochemachende Nationalist Benga-
lens, der Schopfer des Integralen Yoga, der Entdecker des Uberbe-
wuflten, als der er in Indien gefeiert wird, der Philosoph und Meister-
yogin von Pondicherry.

Das zitierte Wort ist zugleich eine gliickliche Selbstcharakterisie-
rung. Sri Aurobindo gehort in die Reihe jener modernen Denker,
die sich nach Darwin und Nietzsche der Idee der Evolution verschrie-
ben haben, jener Idee also, die seit dem Erscheinen der Werke Teil-
hard de Chardins wieder im Mittelpunkt der wissenschaftlichen De-
batte steht. Eine Biographie Aurobindos macht darum mit einem
Denker bekannt, der uns unmittelbar angeht. Aurobindo ist iiber-
zeugt, daf die gegenwirtige menschliche BewufBtseinsstruktur im
wesentlichen iiberlebt ist. Die das Ende einer Evolutionsstufe anzei-
gende Erschopfung ist der tiefere Grund der religitsen, kulturellen
und sozialen Krisen, die ein verzweifelter Existentialismus vergeblich
zu beschworen sucht. Das erfolgreiche Erklimmen der niichsten Evo-
lutionsstufe ist nur moglich, wenn bisher nicht genutzte Moglichkei-
ten dem menschlichen Bewuftsein aufgetan, wenn neue Kategorien
schopferisch erschlossen werden. Erst mittels eines gewandelten, das
heifit intensivierten Bewuftseins werden auch Religion, Kultur und
Sozialprogramme wirklich zum Zuge kommen. Aber Aurobindo ist
nicht nur kein spekulativer Philosoph, sondern vor allem ein Yogin,
und das heifit ein im Blick auf seinen eigenen wesenhaften Selbst-
vollzug existentiell Titiger. Darum unternimmt er es, in eigener Per-
son voranzuschreiten und selbst ein Teilhaber und Mitarbeiter an
der Evolution im Licht zu werden, um die allgemeine Evolution durch
den Aufweis neuer BewuBtseinsmoglichkeiten zu beschleunigen.
Denn was in seinem Yoga erreicht werden konnte, ist der Beweis, so
meint er, daf3 es {iberhaupt getan werden kann, daf es sich also um
eine prinzipielle Moglichkeit handelt. So will er dem erstrebten Fort-
schritt nicht nur mit Worten, sondern mit der Tat der Selbstverwirk-
lichung dienen. Auf diesem Wege wendet er sich aber vornehmlich
dem zu, was er das Uberbewuflte nennt. Haben vor allem S. Freud
und C.G. Jung das Individuum tief im Urboden des Unbewufiten
verwurzelt und damit eine ungeahnte Erweiterung des Menschen-
bildes bewirkt, so will Aurobindo die Krone des menschlichen Le-
bensbaumes sich in die Sphiren des Uberbewufiten hinein erheben

* Die hochgestellten Ziffern verweisen auf die Anmerkungen S. 143 f.
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lassen, ohne den Beitrag Freuds und Jungs zu g
miflachten. Danach wiirde das UnbewuBlte eine &
«niedere», das Uberbewufite eine «hohere» Ebe-
ne darstellen, denn es wendet sich den sublime-
ren Phianomenen Wert, Wesen, Personlichkeit,
Geist und «Uber»-Geist zu. Andere werden viel-
leicht meinen, dafl auch die westliche Tiefen-
psychologie, namentlich in der Fassung C. G.
Jungs, jene Phianomene mitintendiere, dal Auro-
bindo sie mithin nur besonders akzentuiere und
in besonderer Fiille und Vollstindigkeit sichtbar _
mache. Wie diese Frage auch von der kiinftigen
Forschung entschieden werden mag, wir im We-
sten folgen in der Auseinandersetzung mit Auro-
bindo sicher einer richtigen Marschroute, wenn
wir ihn als einen Forscher sui generis ansehen,
der einen Beitrag zu dem universellen und fas-
zinierenden Problem der kategorialen Auswei-
tung des Menschenbildes zu leisten trachtet. Kei-
neswegs einem nur-ostlichen, sondern einem uni-
versellen Problem weiff Aurobindo sich als gro-
Ber Universalist verpflichtet. Wohl ist seine Spra-
che von unserer wissenschaftlichen Ausdrucks-
weise sehr verschieden, was stindig bedacht sein will, aber seine
Probleme sind zugleich die unserigen. Der Weg, den er beschreitet,
weicht von den westlichen Erkenntniswegen erheblich ab. Es ist kein
Weg rationaler wissenschaftlicher Reflexion, sondern existentieller
Verwirklichung und Selbsterfahrung. Bernard Shaw hat einmal sar-
kastisch bemerkt, es sei vollkommen gleichgiiltig, auf welchem Wege
man etwas erkenne, wenn es nur richtig sei. Sollte trotzdem jemand
geneigt sein, Aurobindos Yoga-Weg von vornherein abzulehnen, so
erinnert man sich besser an dieses Wort Aurobindos, dessen Wahr-
heitskern man nicht gut leugnen kann:

Wenn jemand vor der Aufgabe steht, ein neues Bewufltsein zu
erreichen, das den verniinftelnden Intellekt iibersteigt: kann er das
von jenen Grundorientierungen her tun, die der verniinftelnde In-
tellekt beurteilt und versteht? Wird, wer das tut, aus der Reichweite
der verniinftelnden Intelligenz je herauskommen und in das hinein-
gelangen, was jenseits ihrer liegt? Wie kann man, was jenseits des
gewdhnlichen Bewufitseins liegt, beurteilen, wenn man selbst im ge-
wdéhnlichen Bewufltsein steckt? Ist es nicht so, dafl du nur, indem du
iiber dich hinausgehst, das fiihlen, erfahren und beurteilen kannst,
was iiber dich hinausgeht? Was ist ein Urteil wert, das nichts gefiihlt
und nichts erfahren hat? 2




Das Geburtshaus in Kalkutta, Lower Circular Road 12

FRUHE WEGE UND UMWEGE

Sri Aurobindo wurde am 15. August 1872 in Kalkutta als Sohn des
Dr. Krishna Dhan Ghose geboren. Mit neunzehn Jahren war der
Vater mit der zwolfjihrigen Svarnalata Bose verheiratet worden. Die
Eheschliefung wurde nach den Riten des Brahma Samaj vollzogen,
dem Krishna Dhan Ghose innerlich zuneigte. Der Brahma Samaj war
die erste neuere Reformbewegung des Hinduismus, 1828 von dem
Raja Ram Mohan Roy gegriindet. «Der Vater des modernen Hinduis-
mus» wird Ram Mohan Roy deswegen genannt, weil er es als erster
unternommen hat, den Hinduismus mit modernen, mit westlichen
und sogar christlichen Ideen zu konfrontieren. Statt an die vielen
«Gotzen», wie er ohne Umschweife als Hindu sagte, wollte seine
Bewegung an den einen, wahren und unendlichen Gott glauben. Und
dieser neue Monotheismus sollte wahrhaft ethisch sein und so der
eigentliche Helfer werden, die alten Miflbrduche, vor allem den der
Witwenverbrennung, in einem groflen inneren Reinigungsprozefl aus
dem Hinduismus auszutreiben. Diese neue Reformbewegung wollte
kein aufklirerischer Rationalismus sein, sondern Religion, und zwar
wahre und gelduterte Religion. Faktisch aber konnte der Brahma
Samaj es nicht verhindern, dafl ihm aus dem Heer der Gebildeten,
die von den aus dem Westen einstromenden Ideen zunéchst iiber-
wiltigt und entwurzelt waren, mehr mit ihrem alten Glauben Zer-
fallene zustromten, als ihm lieb war. Krishna Ghose war sicherlich
ein Renegat des Hinduismus. Aurobindo meint: Man pflegt Vor-
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Aurobindos erste Schule: Loretto Convent in Darjeeling

eltern eines groflen Mannes ganz religios, ganz fromm usw. dar-
zustellen. In meinem Falle stimmt das aber nicht. Mein Vater war
ein fiirchterlicher Atheist3 Die moderne westliche Bildung hatte
Krishna Ghose nicht nur den religiésen Traditionen seines Volkes
entfremdet, sondern ebenso seiner Kultur, seiner Sprache und sei-
nem Lebensstil. 1869 ging er zur Abrundung. seines medizinischen
Studiums (den Doktorgrad hatte er am Medical College in Kalkutta
erworben) fiir zwei Jahre nach England und kehrte als englischer
Gentleman heim. Er war bei den ersten, so erzihlt Aurobindo, der
iibrigens vielfach von sich selbst in der dritten Person spricht, die
ihrer Ausbildung wegen nach England gingen. Vollig anglisiert in
Gewohnheiten, Ideen und Idealen kehrte er zuriick. Das war so sehr
der Fall, berichtet er von sich selbst, daff Aurobindo als Kind nur
Englisch und Hindustani sprach und seine Muttersprache Bengali
erst nach seiner eigenen Riickkehr aus England erlernte. Er war fest
entschlossen, seinen Kindern eine vollig europdische Erziehung zu
geben. Aurobindo war erst fiinf Jahre alt, als er mit seinen beiden
ilteren Briidern Benoy Bhushan und Mono Mohan in den Bergort
Darjeeling in eine Internatsschule geschickt wurde, die damals eigent-
lich nur von Europdern besucht wurde. Hier wie spiter in England
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begleiteten ihn strenge Instruktionen, die ihm verboten, mit irgend-
einem Inder nihere Bekanntschaft zu schlieflen oder sich indischen
Einfliissen auszusetzen. Diese Instruktionen, fihrt Aurobindo fort,
wurden wortwortlich ausgefiihrt. So wuchs er, wie er bekennt, in
vélliger Unkenntnis Indiens und seines Volkes, seiner Religion und
Kultur auf.4 Freilich vermochte Dr. Ghose nicht zu ahnen, daf8 ge-
rade dieser Sohn einer der ersten fithrenden Nationalisten und Re-
volutionidre Bengalens und einer der bedeutendsten Fiihrer der hin-
duistischen Renaissance werden sollte. Jedenfalls mufite der junge
Aurobindo Indien erst fiir sich entdecken, und dafiir ist sein Werk
The Foundations of Indian Culture das sprechendste Zeugnis. Auch
der aus England zuriickkehrende Jawaharlal Nehru schrieb spiter sein
«Discovery of India» als ein Werk der Selbstfindung.
Selbstentfremdung, finanzielle Sorgen und Krankheit machten je-
doch das Leben des Vaters sehr bald zu einer Tragddie, obwohl man-
che Zeugnisse von seinen beruflichen Erfolgen und auch von &ffent-
licher Anerkennung sprechen. In Rangpur zum Beispiel, wo er lange
Dienstjahre verbrachte, wurde ein gréferes Drinagewerk nach ihm
«K.D.-Kanal» genannt. Das Jahr 1879 fiihrte ihn mit Frau und Kin-
dern noch einmal nach England, aber schon bald darauf zerbrach
seine Ehe an der fortschreitenden geistigen Umnachtung seiner Frau.
Sowohl in Hinsicht auf sich selbst als auch im Hinblick auf seine
Praxis fand es der Vater bald untragbar, weiter mit seiner Frau zu-
sammen zu leben, und richtete ihr anderenorts einen eigenen Haus-
halt ein. Aber diesen Belastungen und der inneren Spannung, die
ihn von allem Indischen sich fernhalten lie, obgleich er im Grunde
mit dem aufkommenden indischen Nationalismus sympathisierte,
war Krishna Dhan Ghose auf die Dauer nicht gewachsen. Er verfiel
dem Trunk, um die Bitterkeit seines Lebens zu vergessen. Sein tra-
gisches Ende kam im Jahre 1893. Er erhielt die Nachricht, dal der
Dampfer, der seinen Sohn heimbringen sollte, gesunken sei und er-
litt, den Namen Aurobindos auf den Lippen, einen Herzschlag. Die
Nachricht war eine Falschmeldung. Aurobindo reiste auf einem an-
deren Dampfer und langte wenig spiter wohlbehalten in Bombay an.
Aurobindo selbst dufert sich verhiltnismiBig wenig iiber seine
frithe Jugend. Mitteilsamer ist sein Bruder Mono Mohan. In einem
Briefe aus dem Jahre 1888 schreibt er: «Was fiir andere der lichte
Teil ihres Lebens ist, ihr Himmel und ihre Zuflucht, war fiir mich
bitter und hoffnungslos verdunkelt. Du wirst mich nicht verstehen,
wenn ich Dir nicht von dem einen besonderen Verhingnis meines
Lebens berichte, Es ist ebenso schmerzlich fiir mich, es zu berichten,
wie fiir Dich, es anzuhéren. Meine Mutter ist geistesgestort. Beur-
teile selbst, wie furchtbar es ist, scheu um Liebe zu werben, aber
nichts als Hafl, Verachtung und schlie@lich vollige Gefiihlskilte zu
ernten. Ich schrie nach Brot, aber man gab mir einen Stein. Mein
Vater war freundlich, aber streng, iiberdies, ich sah nie viel von ihm.
Von Kindheit an hatte ich darum Anwandlungen von Diisterkeit
und Niedergeschlagenheit, die zunahmen, als ich ilter wurde.»5 Die-
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Dr. K. D. Ghose mit Familie, London, um 1879. Ganz rechts: Aurobindo

se Aulerung Mono Mohans schildert den traurigen psychologischen
Hintergrund des Elternhauses. Aurobindo selbst erzihlt von einem
bezeichnenden Traum, den er als Knabe in Darjeeling getraumt hat
und an den man vielleicht in diesem Zusammenhang erinnern darf:
Ich legte mich nieder und sah, wie plotzlich grofile Dunkelheit auf
mich zukam und mich und das gesamte Universum einhiillte. Ob-
wohl Aurobindo diesen Traum in einem ganz anderen Zusammen-
hang erwihnt, darf man darin wohl einen Reflex seiner frithen Ju-
gendeindriicke sehen, was immer er sonst noch bedeuten mag.
Gleichwohl reden die Briider respektvoll, ja bewundernd von ihrem
Vater. Wir horen nicht einen Vorwurf wegen der finanziellen Schwie-
rigkeiten, in die sie in England immer wieder gerieten. Sie sprechen
vielmehr von seiner Hilfsbereitschaft, seiner groflen Freigebigkeit ge-
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Die drei Briider in London, um 1880. Links: Mono Mohan,
Mitte: Aurobindo, rechts: Benoy Bhushan




Das Haus der Pflegeeltern Drewett in Manchester, Shakespeare Street 84

geniiber den Armen, von seiner geachteten Stellung und «seiner
fast iibermenschlichen Ausdauer», allen Fehlschligen zum Trotz.
«Griindlich» sei der eigentiimlichste Charakterzug des Vaters, be-
richtete Mono Mohan und fiigt hinzu: «Er ist seltsam unsentimen-
tal, und ich bin sicher, er wiirde mich vivisezieren, wenn es nach
seiner Meinung zu meinem Besten wire ... Die Bewunderung macht
mich stolz, wenn ich seine Selbstaufopferung und seine heroische
Ausdauer sehe.»® Aurobindo gedenkt besonders der Paradoxie, daf3
ihn ausgerechnet sein Vater iiber das Erwachen des Nationalismus
in Bengalen auf dem laufenden hielt, indem er ihm indische Zeitun-
gen nach England schickte. Und wir héren sogar von Aurobindo:
In seinen Briefen sagte er sich von der englischen Regierung als einer
herzlosen Regierung los.7 Wie seine Briider, so mufl auch Aurobindo
von dem geradezu fanatischen Bestreben des Vaters beeindruckt ge-
wesen sein, seinen Sohnen die bestmdgliche Erziehung zu geben,
mochte er sich auch damit mehr vorgenommen haben, als er durch-
fiithren konnte. Und gewif8 entging es Aurobindo nicht, dafl der
Vater gerade auf ihn, seinen «Ara» (so lautete sein Kosename), die
stolzesten Hoffnungen setzte. Zum Beispiel schrieb Dr. Ghose an
seinen Schwager: «Aus den drei Sohnen, die ich zeugte, habe ich
Riesen gemacht. Ara, so hoffe ich, wird seinem Lande neuen Ruhm
erwerben. Ich werde nicht so lange leben, es zu sehen. Du aber er-
innere Dich an diesen Brief, wenn Du es siehst.»®

Wenn es aber feststeht, dafl die Beziehungen hiniiber und her-
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tiber trotz allem ohne Bitterkeit und eher sogar von einer ehrerbieti-
gen Herzlichkeit waren, dann diirfen wir nicht ohne weiteres an-
nehmen, Aurobindo habe durch seine frithen Jugenderlebnisse ein
Trauma bekommen, oder versuchen, die Wirkungen dieses Traumas
zu analysieren. Vor allem deswegen nicht, weil er dem hauslichen
Einflul schon mit fiinf Jahren entzogen war; erst nach seinem Weg-
gang kam es zu dem Zusammenbruch seiner Familie. Im iibrigen
scheint sich die autonome Dynamik der eigenen Entwicklungsten-
denzen schon ganz frith, beim Knaben bereits, in einem erstaun-
lichen MaBe durchgesetzt zu haben, so daf8 ihm duflere Umstinde
relativ wenig «anhaben» konnten. In Aurobindo war die gelebte
Form, die lebend sich entwickeln wollte, so deutlich die eines intro-
vertierten intuitiven Denktyps, um mit C. G. Jung zu sprechen, dafd
ihm alles Auflere immer nur AnlaB war, Material und formbare Sub-
stanz fiir das, was er selber seelisch und geistig daraus machen
wollte. Ein solches Verhalten konnen wir von Jugend auf an ihm
beobachten. Es kann darum durchaus richtig sein, wenn Aurobindo
im Blick auf seine frithe erzwungene antiindische Epoche sagt: Ich
war dariiber nicht ungliicklich und damit frithe Biographien korri-
giert, die das Ungliick in seiner Jugend dramatisieren mochten. Es
ist ein folgerichtiges Bekenntnis, wenn der spitere Meisteryogin von
Pondicherry zu bedenken gibt: Weder du noch irgendein anderer
weifl iitberhaupt irgend etwas von meinem Leben. Es liegt nicht an
der Oberfliche, so dafl es Menschen sehen kinnen. Entsprechendes
sagt ein anderes charakteristisches Wort: Allein ich selber kann von
den Dingen meiner Vergangenheit sprechen und ihnen ihre wahre
Bedeutung und Gestalt zuweisen.9 Solche Aussagen erinnern den
Biographen Aurobindos immer wieder daran, daf8 gerade die Le-
benégeschichte Aurobindos eine Biographie in Selbstzeugnissen sein
mu




Vorerst aber wird der kleine Inder, der kein Inder sein sollte, nach
England geschickt. Dr. Ghose war mit Mr. Glazier, einem hoheren
Regierungsbeamten in Rangpur, befreundet, der ihm half, in Eng-
land eine Unterkunft fiir seine Sohne zu finden, und zwar bei Gla-
ziers Vetter, dem Kongregationalisten-Geistlichen William H. Dre-
wett. Wihrend seine Briider schon eine 6ffentliche Schule besuchen
konnten, wurde der siebenjahrige Aurobindo von Rev. Drewett in
Englisch, Latein und Griechisch und von Mrs. Drewett in Geschichte,
Geographie, Arithmetik und Franzésisch unterrichtet. Daneben héren
wir von literarischen Bemiihungen. Er las die Bibel, Shakespeare,
Shelley und Keats und versuchte sich auch in kleinen poetischen
Schopfungen, die zum Teil gedruckt worden sind. Aber schon nach
zwei Jahren zog sich Rev. Drewett wegen einiger Differenzen mit
seinem Kirchenkomitee von seinem geistlichen Amt zuriick, um
schlieflich nach Australien auszuwandern. Auf dem Wege dorthin
besuchte er Indien und holte sich das Pensionsgeld, das schon damals
unregelmifig eintraf, persénlich ab. Die Briider siedelten unter der
Obhut der «alten Mrs. Drewett», der Mutter von Rev. Drewett, nach
London iiber. Aurobindo wurde in die St. Paul’s School in West
Kensington aufgenommen und blieb fiinf Jahre ihr Schiiler. Als Pid-
agoge mit einem tieferen personlichen Interesse wird Dr. Walker,
der «High Master» von St. Paul’s, erwidhnt, dem Aurobindo per-
sonliche Forderung verdankt. Bald riickte der Knabe in die vorderste
Front der Begabten auf, gewann Preise in Geschichte und Literatur
und erwachte zu mancherlei Interessen. Doch héren wir Aurobindo
selbst, der wiederum in der dritten Person von sich spricht. In Man-
chester und St. Paul’'s widmete Aurobindo seine Aufmerksamkeit
den klassischen Studien. Wenn er den Schulstoff absolviert hatte,
verbrachte er seine freie Zeit bei allgemeiner Lektiire, besonders
englischer Dichtung, Literatur und Romanen, franzésischer Literatur
und der Geschichte des alten, mittelalterlichen und modernen Euro-
pa. Einige Zeit verbrachte er auch damit, Italienisch, etwas Deutsch
und ein wenig Spanisch zu lernen. Viel Zeit verwendete er auf seine
eigenen Dichtungen. Die Schulaufgaben kosteten ihn wdihrend dieser
Periode nicht mehr viel Zeit, sie gingen ihm schon leicht von der
Hand, und er glaubte nicht, daf er noch schwere Arbeit fiir sie leisten
miisse. Gleichwohl konnte er im King's College (Cambridge) simt-
liche Preise des Studienjahres fiir griechische und lateinische Verse
gewinnen.® So war Aurobindo gewif} ein guter Schiiler und hitte
sogar ein Musterschiiler werden kénnen, wenn ihn nicht seine Eigen-
willigkeit vor diesem gefihrlichen Rang bewahrt hitte. Die eigent-
lichen und innersten Interessen waren fiir ihn immer das Zentrale;
alles andere wurde am Rande abgetan, wenn auch auf eine respek-
table Weise.

Deshalb méchte man kaum vermuten, dafl gerade die Londoner
Jahre beziiglich der dufleren Lebensumstinde die triibsten, kiimmer-
lichsten und entbehrungsreichsten waren, mochte Aurobindo auch
dufleren Lebensumstinden noch so wenig Bedeutung fiir seinen in-
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Aurobindo in Manchester, um 1883




neren Fortschritt beimessen. Das Ungliick begann mit einem Zer-
wiirfnis mit der groBmiitterlichen Mrs. Drewett. Die alte Mrs. Dre-
wett war eine glithende Missionarin, erzihlt er. Sie setzte darum viel
vergeblichen Eifer an die Bemiihung, den Hindu und Atheisten Auro-
bindo zum Christentum zu bekehren. Mit Gebetsgemeinschaften, Er-
bauungsstunden und hiuslichen Andachten wurden die Briider so
nachhaltig iiberfiittert, daBl sich die jugendlichen Gemiiter gegen den
zudringlichen Eifer der guten alten Seele auflehnten. Diese Aufleh-
nung war natiirlich nicht im mindesten durchdacht, sondern eine ab-
rupte psychologische Abwehrreaktion. Als gerade von Moses die
Rede war, erkldrte Mono Mohan, dem alten Moses sei vollkommen
recht geschehen, daf3 sein Volk sich gegen ihn aufgelehnt habe. Das
aber fiihrte zum Bruch. Die zornige alte Dame meinte, «sie konne
nicht mit einem Atheisten zusammen leben. Das Haus kénne ja iiber
ihr zusammenbrechen.»™ Mono Mohan war freilich in einer unver-
schamten Stimmung, gibt Aurobindo zu, aber er kann nicht leug-
nen: Uns fiel ein Stein vom Herzen, und ich war Dada (Mono Mo-
han) unendlich dankbar. Aber damit war auch die miitterliche Hand
aus ihrem Leben verschwunden, und da die Geldsendungen des Va-
ters immer unregelmafiger kamen und schlielich ganz aussetzten,
begann nun fiir die Briider eine Zeit des Elends. Sie muflten oft die
Quartiere wechseln. Sie lebten in kalten Rdumen, und Aurobindo
sah sich im strengen Londoner Winter vergeblich nach einem war-
men Mantel um. Von regelmifigen Mahlzeiten war nicht die Rede,
und manche wurden iiberschlagen. Dieser Zustand hielt an, als Auro-
bindo das King's College in Cambridge bezog; er hatte von St. Paul’s
ein Stipendium von achtzig Pfund im Jahr bekommen. Wenn er in
einem offiziellen Gesuch aus jener Zeit von einer peinlichen Lage
der Briider spricht, so ist das gewifl ein Euphemismus. An anderer
Stelle sagt er unumwunden: Es war eine Zeit schlimmsten Leidens
und grofiter Armut. G.M. Prothero, ein Tutor und Senior Fellow
von King’s College, gewann Interesse an Aurobindo und versuchte
durch ein deutliches Wort an Dr. Ghose die unertrigliche Lage zu
andern. Dariiber berichtet Prothero selbst in einem Empfehlungs-
schreiben an die Regierung: «Mehrfach habe ich fiir ihn an seinen
Vater geschrieben, meistens aber ohne Erfolg. Erst kiirzlich gelang
es mir, gerade genug aus ihm herauszupressen, um einige Kaufleute
zu bezahlen, die seinen Sohn sonst vor Gericht gebracht hitten. Ich
bin ganz sicher, daf8 diese Geldschwierigkeiten nicht etwa in Ghoses
Extravaganz ihren Grund haben. Seine gesamte Lebensweise, die
einfach und sparsam bis zum dufersten ist, spricht dagegen.»*> Was
Prothero natiirlich nicht wullte, ist dies: Der Vater reagierte mit
einem recht idrgerlichen Brief an seinen Sohn und schalt ihn wegen
seiner Verschwendungssucht. Spiter schreibt Aurobindo: Dabei war
iiberhaupt kein Geld da, mit dem man extravagant hitte sein konnen.

Seine akademischen Studien betrieb Aurobindo mit regem Interesse
und aufsehenerregendem Erfolg. Davon zeugen nicht nur die Preise
und Stipendien, die er gewann, sondern auch die Urteile seiner Leh-
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rer. Professor R.S. Lepper zum Beispiel spricht von ihm in einem
Brief an den Maharaja von Baroda als «einem brillanten jungen
Altphilologen», von seinem «noblen Charakter», verbunden mit
«bescheidenem Auftreten», und setzt hinzu: «Alle mochten ihn
gern.» «Der grofle O.B.», wie Aurobindo ihn nennt, Oscar Brow-
ning, ein berithmter Don von Cambridge, nennt ihn schlicht einen
«groflen Geist»™3. Aber der Earl of Kimberley, Staatssekretdr fiir
Indien, sagt Ende 1892 in iiberraschendem Gegensatz zu allen an-
deren Stimmen, er kénne im Falle Aurobindo «kein Mitleid» haben.
Er wird endgiiltig als Kandidat fiir den indischen Staatsdienst dis-
qualifiziert. «Im tibrigen muf ich noch am Rand bemerken», schlieft
Kimberley sein Schreiben, «daf ich sehr zweifle, ob Mr. Ghose eine
wiinschenswerte Erwerbung fiir den Staatsdienst wire.»™ Warum
diese kompromifSlose allerhdchste Ungnade? Formell konnte sich der
Staatssekretidr darauf berufen, daR Aurobindo die Priifung im Rei-
ten nicht bestanden hatte. Zu den wiederholt fiir ihn angesetzten
Terminen war er nicht erschienen. Aber alle Kandidaten des Civil
Service muften sich im Reiten priifen lassen. Zwar hatte Aurobindo
die schriftliche Priiffung zur Aufnahme in die Beamtenlaufbahn gut
bestanden. Seine akademische Priifung hatte er sogar mit «Sehr gut»
bestanden, und zwar den ersten Teil des sogenannten «Classical
Tripos», der ihm den Grad eines Bakkalaureus brachte. Warum wich
er also der Priifung im Reiten immer wieder aus? Sein Gonner J.S.
Cotton, ein Bruder von Sir Henry Cotton, zeitweilig Governor von
Bengalen, setzte sich bei der Behérde ein und meinte, er halte es fiir
sehr gut moglich, daff dem jungen Ghose in seiner bedringten Lage
einfach das Fahrgeld fehlte, um zu dem fiir die Priifung bestimmten
Vorort zu kommen. Tatsichlich aber sah Aurobindo jener Priifung
mit sichtlichem Unbehagen entgegen. Thm fehlte offenbar das Trai-
ning; in der Schule wie im College hatte er an Leibesiibungen wenig
Gefallen gefunden. Was aber schwerer wog: alles in ihm widerstreb-
te der subalternen Monotonie einer Beamtenlaufbahn, die der Vater
so sehr fiir ihn wiinschte. Seine literarischen und schriftstellerischen
Interessen, seine Abneigung gegen jeden nach dem Glockenschlag ge-
regelten Formalismus, die Freiziigigkeit seines Geistes, der sich nicht
in starre Schemata wollte pressen lassen, und nicht zuletzt der na-
tionale Anruf, den «Mutter Indien» bereits an ihn gerichtet hatte —
alle diese Widerstinde machten ihn fiir die Rolle eines Pflegers der
Tradition so ungeeignet wie moglich. Aurobindo erzihlt: Ich unterzog
mich der Aufnahmepriifung fiir die Beamtenlaufbahn, weil mein
Vater es wollte, und ich war zu jung, um die Tragweite dieses Schrit-
tes zu verstehen. Spiter wurde mir deutlich, was das fiir eine Ar-
beit ist, und da verabscheute ich das Leben eines Verwaltungsman-
nes. — Teilweise war es meines Vaters Schuld, dafl ich im Reiten ver-
sagte, denn er schickte mir kein Geld, und Reitstunden waren damals
in Cambridge reichlich teuer. Der Lehrer war auch nachlissig. Auch
als er noch Geld bekam, lief er mich mit dem Pferd allein, und ich
war auch nicht allzu eifrig. Fiir meinen Vater war es eine Enttiu-
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schung. Durch Sir Henry Cotton hatte er mir bereits in jeder Bezie-
hung den Weg geebnet. Man wollte mich im Arrah-Distrikt statio-
nieren, der als ein besonders guter Platz gilt, und Sir Henry Cotton
selber sollte ein Auge auf mich haben. — Alle diese Pline brachen
zusammen wie eine stiirzende Mauer. Wie wire es mir wohl ergan-
gen, so frage ich mich selbst, wenn ich in die Beamtenlaufbahn ein-
getreten wire? Man hitte mich wahrscheinlich wegen Faulheit hin-
ausgeworfen. Weil er auf so viele und auf so vieles Riicksicht neh-
men mufte, ging er taktisch vor: Er suchte einen Ausweg, um die-
sem Zwang zu entgehen. Durch gewisse Mandver erreichte er es, im
Reiten durchzufallen, ohne aber selbst den Verzicht auf die Beamten-
%augmhn auszusprechen. Das hitte ihm seine Familie niemals er-
auot.*s

Lord Kimberley sah bei allem freilich nur eines, nimlich Aurobin-
dos politische Unzuverldssigkeit vom Standpunkt des Vertreters ei-
ner imperialen Macht. Allerdings war Aurobindo in England kaum
anfillig dafiir, anglisiert zu werden wie sein Vater. «Fiir England
selbst schien er wenig iibrig zu haben», berichtet ein Mitstudent.
Dieser hatte London das «moderne Athen» genannt, und Aurobin-
do hatte ihm entgegnet: England dhnelt mehr Korinth, es ist ein
Handelsstaat und zieht mich darum wenig an. Viele bedeutende In-
der haben in dhnlicher Weise bekannt, dafl sie gerade in England
zum wahren Inder geworden sind. Die Versetzung in eine andere
Umwelt wurde ihnen und sicherlich den Besten zum AnlaB, sich sel-
ber zu finden. Bezeichnenderweise begann Aurobindo in Cambridge
seine Muttersprache Bengali und Sanskrit zu lernen. Im Alter von
elf Jahren hatte Aurobindo, so sagt er selbst, bereits einen starken
Eindruck davon empfangen, daf eine Periode allgemeinen Aufbruchs
und grofer revolutionirer Umwilzungen iiber die Welt ging und
dafl er selbst die Bestimmung hatte, darin eine Rolle zu spielen. Sei-
ne Aufmerksamkeit richtete sich nun auf Indien, und alles, was er
fiihlte, konzentrierte sich bald auf die Idee der Befreiung seines Lan-
des. Aber der entschlossene Wille dazu nahm erst nach weiteren
vier Jahren feste Gestalt an. Dies war jedenfalls bereits geschehen,
als er nach Cambridge ging. Als Mitglied und zeitweilig als Sekre-
tir der «Indischen Majlis» in Cambridge hielt er viele revolutionire
Reden, die, wie er spiter erfuhr, mit dazu beitrugen, dafl ihn die
Vorgesetzten vom indischen Staatsdienst ausschlossen. Das Versa-
gen im Reiten war nur der duflere Anlafl, denn in einigen anderen
Fillen bekamen die Anwirter Gelegenheit, ihr Versagen in Indien
wettzumachen.’® Die «Majlis» waren ein nationaler Studentenver-
band, und wie Angehdérige eines Volkes, die sich im Ausland zusam-
menfinden, ihren Nationalismus oft besonders pflegen, so war es
auch hier. Die Majlis waren sicher kaum eine Gefahr fiir das briti-
sche Imperium, aber immerhin kamen ihre Mitglieder auf die
schwarzen Listen der Regierung. Auch dafl Aurobindo zu einer an-
deren Gruppe junger Inder gehorte, die sich romantisch «Lotus und
Dolch» nannte, war natiirlich nicht unbekannt. Jedes Mitglied dieser
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Gruppe, so horen wir von ihm, verpflichtete sich feierlich, sich fiir
das Werk der Befreiung Indiens einzusetzen und auch eine spezielle
Aufgabe zu itbernehmen, um dieses Ziel voranzutreiben. Allerdings
war diese Griindung mit ihrem furchterregenden Namen eine Totge-
burt7, so horen wir. Das alles aber geniigte vollauf: Aurobindos
«Manover» waren ein willkommener AnlaB, ihn abzuweisen.
Anfang 1893 kehrte Aurobindo nach Indien zuriick, das ihm als
Land kaum noch in Erinnerung war. Es war fiir ihn ein regelrechter
Ubergang von einer Kultur in die andere, doch wiire es wieder eine
unsachliche Dramatisierung, wenn man sagen wollte, er hitte nun
befreit aufgeatmet. Zwar scheint Aurobindo einen negativen
SchluBstrich unter seine Zeit in England zu ziehen, wenn er sagt:
Wenige Freundschaften wurden in England geschlossen, und keine
war sehr personlich. Die geistige Atmosphire entsprach mir nicht.’®
Tatsichlich aber war er tief angeriihrt von der groflen englischen und
westlichen Literatur, besonders der Dichtung, aber auch von der Phi-
losophie und der Geschichtsschreibung. Seine Kritik richtet sich auf
die unzulidnglichen Reprisentanten, nicht aber summarisch auf den
objektiven Geist, den lebendig darzustellen immer nur wenigen ge-
lingt. Entsprechend kann er spiiter iiber die Inder, wenn auch nicht
iiber den Geist Indiens iiberhaupt, recht abféllige Worte sagen. Was
uns in Indien abgeht, héren wir, ist Charakter. Wir werden lange
brauchen, ihn zu erlangen.®> Was wir notig haben, ist Disziplin und
nationales Ehrgefiihl. Die gegenwirtigen Inder sind wenig tauglich,
diese Gefifle ertragen keine starke Kraft, sie sind zu schwach?°.
Wenn insbesondere Europier sich indischer Spiritualitit zuwenden,
dann heifit das nicht, daf sie sich den Indern zuwenden, sondern es
heift, dafl sie die angehiufte geistige Macht suchen, die es hier gibt.
Daf3 es sie aber in Indien tatsichlich gibt, ist ihm gewiB. Das ist nicht
etwas, woriiber ich nachdenken mufi, es ist eine Tatsache. Das haben
wir die letzten fiinftausend Jahre getan, nimlich geistige Macht an-
gehiuft, und die gesamte Vergangenheit ist in einer seltsamen
Weise lebendig, so dafl die leichteste Beriihrung einen Menschen in-
nerlich 6ffnen kann, wenn er nur irgend etwas in sich hat, das die
notwendige Voraussetzung zu einem geistigen Leben bildet2r —
Den europiischen Geist als solchen ziehe ich nicht herab. Im Gegen-
teil, ich hatte eine wirkliche innere Beziehung zum englischen und
europiischen Denken und seiner Literatur. Nie hat es im Werde-
gang Aurobindos eine so entschieden antiwestliche Periode gegeben
wie etwa im Leben Mahatma Gandhis. Durchaus vieles fesselte ihn
innerlich wihrend seiner Zeit in England; aber er fiigt bezeichnen-
derweise hinzu: Am meisten war ich mit mir selbst beschiiftigt.2?
Was der innige Kontakt mit dem Westen tatsichlich bewirkt hat,
geht wohl am deutlichsten aus den Worten hervor, die er am 15. Au-
gust 1949, dem zweiten Jahrestag der Unabhingigkeitserkldrung
Indiens und gleichzeitig sein Geburtstag, iiber den Rundfunk an die
Weltoffentlichkeit richtete. Da heilit es: Man hat mich gebeten, an-
liflich des 15. August eine Botschaft an den Westen zu richten, aber
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was ich zu sagen habe, das kénnte man genauso eine Botschaft an
den Osten nennen. Es ist zur Gewohnheit geworden, sich iiber die
Kluft und den Unterschied zwischen diesen beiden Gruppen der
menschlichen Familie zu duflern und sie sogar in Gegensatz zuein-
ander zu bringen. Meiner Einstellung entspricht es jedoch mehr, von
Einheit und Gemeinsamkeit statt von Kluft und Verschiedenheit zu
sprechen. Osten und Westen haben dieselbe menschliche Natur, das-
selbe Verlangen nach Vervollkommnung, dasselbe Suchen nach et-
was, das hoher ist als sie selbst, dem innerlich und sogar duflerlich
zuzustreben unser Wunsch ist. Einige Denker sind von der Tendenz
geleitet, sich iiber die Spiritualitit oder den Mystizismus des Ostens
und den Materialismus des Westens zu duflern. Aber der Westen
kennt nicht weniger als der Osten sein geistiges Suchen und, wenn
auch nicht in einem so iiberreichen Mafle, seine Heiligen und Wei-
sen und Mystiker. Und der Osten hat andererseits seine materiali-
stischen Tendenzen, sein Glinzen im Materiellen, sein dhnliches
oder genauso vereinseitigendes Verhalten dem Leben, dem Stoff
und unserer Welt gegeniiber. Osten und Westen sind sich immer
begegnet und haben sich mehr oder weniger miteinander eingelassen.
Sie haben sich gegenseitig stark beeinflufit und sind heute durch Na-
tur und Schicksal zunehmend genditigt, es in noch héherem Mafe zu
tun als je zuvor.?3 Nicht zuletzt wegen dieser umfassenden und vor-
urteilsfreien Weltoffenheit ist Aurobindo zum grofiten Universali-
sten des modernen Indiens geworden. Dazu legten offenbar die bis-
weilen so harten anderthalb Jahrzehnte, die der junge Aurobindo im
Westen verbrachte, die Grundlage, und so waren sie nichts weni-
ger als verlorene Jahre.

BERUF UND EHE

Aurobindo spricht von den ersten Jahren in Indien als dem Leben
vor Pondicherry ¢ und charakterisiert sie damit als eine Ubergangs-
zeit; sie sollte auf verschlungenen Pfaden zu seinem eigentlichen
Werk fithren, das mit dem Namen jener kleinen Stadt an der Ostkii-
ste Stidindiens (damals war sie noch eine franzosische Kolonialen-
klave) so eng verbunden ist. Zuniichst geriet er doch noch in die
Maschinerie der Verwaltung, der er so abhold war. Da er zum eng-
lischen Staatsdienst in Indien nicht zugelassen worden war, nahm
sein Freund James S. Cotton sofort Verhandlungen auf, um ihn in
der Verwaltung des Fiirstentums Baroda unterzubringen. Der Maha-
raja von Baroda, Sir Sayaji Rao, war gerade in London, und Cotton
vermittelte ein Treffen zwischen ihm und Aurobindo. Das Ergebnis
war, dal Aurobindo in die Verwaltung des Fiirstentums iibernom-
men wurde. Warum lief er sich dazu bewegen? Riickblickend sagt
Aurobindo: Er hatte keine Erfahrung im praktischen Leben, darum
iiberliefl er die Verhandlungen anderen. Mehrmals nennt er sich, na-
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mentlich im Hinblick auf die Zeit
in England, sogar einen Feigling.
Offenbar war es dem Introver-
tierten immer wieder schwer,
den Kontakt zur dufleren Reali-
tit aufzunehmen und sich mit
ihr auseinanderzusetzen. Fast ko-
misch wirkt es jedenfalls, wenn
wir Aurobindo im Settlement
Department der Verwaltung von
Baroda sehen, sodann im Stamps
and Revenue Department, um
ihn — nach dieser Erfahrung mit
Briefmarken und Steuern -
schliefllich im Sekretariat zu fin-
den, das sich mit ein- und ausge-
hender Post befafit. Dann jedoch
wurde er auf personlichen
Wounsch zum Professor fiir Eng-
lisch und englische Literatur am
Baroda College ernannt. Er riick-
te schlieBlich sogar zum Vice-
Principal dieser Hochschule auf.
Sein oberster Gonner war der
Maharaja von Baroda, mit dem
es freilich spiter zu Spannungen
kam. Der Maharaja scheint ihn
fiir seine eigenen Zwecke weid-
lich ausgenutzt zu haben. Von
der personlichen Korrespondenz
bis zum Studium der Eisenbahn-
verbindungen in FEuropa war
Aurobindo der Sekretir fiir alles.
Auf eine Reise nach Kaschmir
nahm ihn der Maharaja als Pri-
vatsekretir mit, aber das Experi-
ment wurde nicht wiederholt.
Regelmillig muflte Aurobindo in
seiner Freizeit wichtige Staatspa-
piere entwerfen oder bearbeiten,
vor allem aber die offiziellen Re-
den ausarbeiten, die der Maha-
raja zu halten hatte. Sicherlich
entsprach Aurobindos ungenier-
ter Freimut nicht recht der ost-
lich servilen Ergebenheit, die ein
indischer Maharaja von seinen
Untergebenen erwartet oder da-

Sayaji Rao, der Maharaja von Baroda



Baroda College

mals erwartete. Einmal las Aurobindo eine Rede vor, die der Maha-
raja auf einem sozialen KongreR halten sollte. «Kénnen Sie, Arabind
Babu, es nicht ein biichen abschwichen? Es ist zu gut, als daf3 es von
mir sein kénnte», meinte der Maharaja. Aurobindo entgegnete: War-
um umsonst Andemngen anbringen? Meinen Sie, Maharaja, wenn
das Ganze efwas abgeschwicht wird, glaubten die Leute, es sei von
Thnen? Gut oder schlecht, wie es auch sei, die Leute werden stets sa-
gen, dafl der Maharaja seine Reden immer von anderen geschrieben
bekommt.>s Aurobindos Dienst am Baroda College endete 1906, als
er als Principal an das National College in Kalkutta berufen wurde.
Zum Abschied gab ihm der Maharaja ein Zeugnis, in dem von guten
Fihigkeiten und Intelligenz die Rede war, aber auch von Unpiinkt-
lichkeit und Unregelmifigkeit. Mit einem seines eigenen Wertes
sich wohl bewuBten Stolz erbost sich Aurobindo: Wenn er gesagt
hitte: «Er war brillant und schnell und tiichtig in seiner Arbeit»,
dann stimmte es eher. Jene Beschreibung gibt ein inkorrektes Bild.26

Erfreulich und befriedigend war seine akademische Tatigkeit. Indi-
sche Studenten sind heute noch gewohnt, den Stoff wortlich niederzu-
schreiben oder diktiert zu bekommen und ihn dann Wort fiir Wort
auswendig zu lernen. Aber an diese Methode, die die Universitit
faktisch zur hoheren Schule degradiert, konnte sich Aurobindo nicht
gewdhnen, und er gedachte mit Bedauern des mehr auf selbstindige
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Professor in Baroda

Denkbemiihung eingestellten akademischen Lehrbetriebes in Eng-
land. Es konnte vorkommen, da8 ihn Studenten #ngstlich auf Ab-
weichungen vom Lehrbuch aufmerksam machten, wenn ihn der Fluf3
des Vortrages mitriff. Und es konnte dann ebenso vorkommen, dafl
Aurobindo recht ungehalten wurde. Aber wenn er auch selbst be-
kennt: Ich war kein so gewissenhafter Professor wie Mono Mohan 7,
sein Bruder, so beweist doch eine grofe Zahl von Zeugnissen, daf3
er auBerordentlich beliebt war. Hatte er von Dr. Walker in St. Paul’s
gelernt, dafl es auf personliches Interesse ankommt? Er lud jeden-
falls regelméfig Studenten in sein Haus. Einer seiner Studenten
schreibt spiter: «Obwohl es mehr als fiinfzig Jahre her ist, daf ich
ihn hérte, erinnere ich mich noch immer seiner Gestalt und des me-
tallischen Klanges seiner melodischen Stimme. Ohne ein Glied zu be-
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wegen, stand er bewegungslos da, und von seinen Lippen floB die
Rede mit einer natiirlichen Leichtigkeit und einem harmonischen
Klang, die alle Zuhorer in ihren Bann schlugen.» Derselbe ehemali-
ge Student berichtet, Aurobindo habe ihn am Tage seines Scheidens in
sein Haus gerufen und ihn personlich ermahnt, immer dem Spruch
seines Gewissens zu folgen und gut und treu, zu bleiben; er habe
ihm eine Reihe von Biichern zum Abschied geschenkt. «Obwohl ich
jetzt alt bin, gedenke ich jener Abschiedsszene noch immer mit be-
wegtem Herzen.» Aus derselben Quelle hiren wir auch, dafl Pro-
fessor Aurobindo der beliebteste und gefeiertste Festredner des Col-
lege war, dem man mit «hingerissener Aufmerksamkeit» lauschte.
«Es war eine Gunst des Gliickes, ihn zu horen.»*® So kann man sei-
ne akademische Laufbahn glinzend nennen, obwohl Aurobindo
sich seiner eigentlichen Begabung (und das heifit auch: seiner Gren-
zen) deutlich bewuft ist. Zu minuzidser Forscherarbeit, meint er, ha-
be er nicht die rechte Neigung gehabt. Mich um die winzig kleinen
Details zu kitmmern, das lag mir nicht. Ich studierte, und dann iiber-
lieff ich es meinem Geist, zu tun, was er tun konnte. Darum hitte
ich nie ein akademischer Forscher werden konnen.29

In die Zeit von Baroda fillt auch seine Heirat. Im April 1901 hei-
ratete Aurobindo Mrinalini Bose, Tochter des Bhupal Chandra Bose.
Aurobindo war neunundzwanzig Jahre alt, die Braut vierzehn. Es
gibt auch heute noch, man mag sich so modern gebirden, wie man
will, von verschwindend wenigen Ausnahmen abgesehen, nur «ar-
rangierte» oder «vermittelte» Heiraten. Freie Wahl der Partner ist
auch heute noch eine Ausnahme. Eine solche Ausnahme ist iiberdies
nicht immer ein Zeichen fiir Fortschritt, sondern &fter ein Zeichen fiir
unstabile Familienverhiltnisse; um wieviel mehr war das um 1900
der Fall. Girish Chandra Bose vermittelte die Heirat Aurobindos. Er
zeigte Aurobindo verschiedene Bilder, und dieser wihlte das Mad-
chen, dessen Bild ihm am besten gefiel. Heute ist es nicht anders. Da
er in England gewesen war, hielt man einen «Reinigungsakt» fiir er-
forderlich. Dieser orthodoxen Forderung widersetzte sich Aurobin-
do, genau wie schon frither sein Vater. Ein vermittelnder Vorschlag
ging dahin, er solle sich wenigstens das Haupthaar scheren lassen.
Auch dies lehnte Aurobindo ab. Schlieflich fand sich doch noch ein
willfihriger Priester, der aus geldlichen Riicksichten mit allem ein-
verstanden war und die EheschlieBung nach hinduistischem Ritus
vollzog. Man hat bemerkt, Mrinalini habe den Preis dafiir zahlen
miissen, daf} sie ein Genie geheiratet hatte. Jedenfalls stand diese Ehe
von vornherein unter dem Walten zweier Méchte, die ihrem Gelin-
gen kaum giinstig waren: der Politik und des Yoga. Die Politik
nahm Aurobindos Zeit und Kraft auf Jahre in Anspruch, der Yoga
am Ende fiir immer.

Es gibt eine Reihe von Briefen an seine Frau Mrinalini, in denen
sich Aurobindo als der, der er damals ist, wohl am treffendsten cha-
rakterisiert, die aber auch die Spannung deutlich werden lassen, die
seine politische Tatigkeit und sein religioses Streben (die merkwiirdi-
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gerweise eng miteinander verflochten sind) heraufbeschworen mufi-
ten. Letztlich aber zeigen sie wieder den genialen Introvertierten, dem
die Gestaltung der eigenen inneren Geschichte und Ideen ein alles
bestimmendes Bediirfnis ist, was freilich die Problematik einer Ehe
kaum mindert. Er schreibt an Mrinalini im Jahre 1905: Du hast wohl
bereits entdeckt, dafl der, mit dessen Schicksal das Deine verbunden
ist, eine sehr seltsame Person ist. Die allgemeinen Anschauungen,
die sich im Gedanklichen erschépfen, das allgemeine Lebensziel und
die Bereiche des praktischen Handelns, die heute fiir die Allgemein-
heit der Menschen dieses Landes bezeichnend sind, entsprechen nicht
den meinen. Mit mir ist es in jeder Beziehung anders, ja ungewdhn-
lich. Du weift vielleicht, mit welchem Namen die Allgemeinheit der
Menschen auflerordentliche Ideen, ungewdhnliche Handlungen, das
Ubliche iiberschreitende Aspirationen belegt. Als Verriicktheit geben
sie diese Dinge aus. Aber wenn der Verriickte dann mit seinem Han-
deln Erfolg hat, dann nennen sie ihn einen grofien Mann oder einen
Mann von Genie, statt ihn weiter einen Wahnsinnigen zu heiflen.
Auf meinem Feld der Titigkeit ist unmittelbarer Erfolg jetzt schon
unméglich, denn ich habe noch nicht wirklich zum Zuge kommen
kénnen. Die Menschen werden mich darum sicherlich einen Verriick-
ten nennen. Es ist ein sehr ungliicklicher Umstand fiir eine Frau, mit
einem Verriickten verheiratet zu sein. Ein Verriickter kann seiner
Frau kein Gliick bringen, er kann ihr nur Leiden bereiten. Es ist je-
doch besser, sich mit seinem Schicksal auseinanderzusetzen. Aber was
fiir eine Auseinandersetzung wird das sein? Willst Du, unsicher ge-
macht durch die Meinung anderer, ihn auch als einen Verriickten
aufgeben? Der Verriickte wird ganz sicher den Pfad seiner Verriickt-
heit zu Ende gehen. Du wirst ihn nicht zuriickhalten konnen, seine
Natur ist stirker als Deine. Willst Du also in der Ecke sitzen und
weinen, oder willst Du ihm auf seiner Bahn folgen und versuchen, die
verriickte Frau zu werden, die zu einem wahnsinnigen Ehemann
paflt, so wie die Konigin jenes blinden Konigs, die ihre Augen mit
einem Tuch bedeckte und sich dadurch selbst als blind ausgab? Das
Blut von Hinduahnen rinnt in Deinen Adern, ich habe darum keinen
Zweifel, daff Du den zweiten Weg widhlst . . .

Ich habe drei Verriicktheiten. Zunichst ist es mein fester Glaube,
daf} alle Tugend, alles Talent, hohere Erziehung, Wissen und Reich-
tum, die Gott mir gegeben haben mag, Gott gehdren. Ich habe nur
das Recht, so viel auszugeben, wie fiir den Unterhalt der Familie ge-
braucht wird und absolut notwendig ist. Was iibrig ist, mufl Gott
zuriickgegeben werden. Wenn ich alles fiir mich ausgebe, fiir persén-
liches Wohlergehen und meinen eigenen Genufl, bin ich ein Dieb.
Nach den Hindu-Shastras ist der ein Dieb, der von Gott Geld emp-
fingt und es ihm nicht zuriickgibt. Mein halbes Leben ist schon ver-
tan. Auch ein Tier fiihlt sich zufrieden, wenn es sich und seine Fa-
milie versorgt. Es ist mir aufgegangen, dafl ich in dieser ganzen Zeit
das Leben eines Tieres oder Diebes gelebt habe. Das habe ich erkannt,
und ich habe es bereut, und Abscheu gegen mich selbst hat mich er-
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Aurobindos Wohnhaus in Baroda

griffen. Dieses siindige Verhalten lasse ich fiir immer zuriick. Die zu
beschiitzen, die von dir abhingig sind, das ist gewiff ein grofles und
rechtes Verhalten. In diesen harten Zeiten steht aber das ganze Land
wie ein abhingiger Verwandter vor unserer Tiir. Thm mufd geholfen
werden. Wenn Du dem zustimmst und mein Prinzip des Opfers zu
dem Deinen machst, ist das die Kronung meines Entschlusses. Du
hast Dich beklagt, Du hittest keinen inneren Fortschritt gemacht.
Dies ist der Weg zum personlichen Fortschritt, ich zeige ihn Dir.
Willst Du diesen Pfad beschreiten?

Ob Mrinalini nicht iiberfordert war? Aurobindo schreibt in dem-
selben Brief: Das ist ein Fehler Deiner Natur, Du bist zu einfach und
hérst darum auf jedermann und was er sagt. Und jedermann, das
sind natiirlich und vor allem die nichsten Familienangehérigen.
Wenn man aber nicht eine falsche Hirte in Aurobindos Worte hin-
einlesen will, mufl man sich den hinduistischen Hintergrund vor Au-
gen halten, dem Aufopferung fiir Gott und an Gott eine zentrale
Forderung ist; ihr sichtbarster und elementarster Ausdruck war je-
derzeit die Aufopferung fiir die Bediirftigen, und dadurch erhilt das
Almosen den Charakter einer heiligen Handlung; nicht nur dem Ar-
men, sondern Gott wird es gegeben. Vor diesem Hintergrund haben
neu entstehende soziale Ideen natiirlich jeweils zugleich religitsen
Charakter. Gleichwohl spricht Aurobindo eigentlich mehr als Guru
denn als Ehemann, und er fahrt fort: Die zweite Torheit hat mich
kiirzlich befallen. Sie besteht darin: Auf welche Weise auch immer,
ich mufl zur direkten Erfahrung Gottes kommen. Wenn Gott ist,
dann muf es einen Weg geben, seine Existenz zu erfahren, seine Ge-
genwart zu realisieren. Der Hindu Dharma versichert, der Weg dazu

30



miisse im eigenen Selbst gefunden werden. Die Regel, die uns in-
stand setzt, diesen Weg zu gehen, ist auch mir gegeben. Ich habe
begonnen, alle diese Regeln zu befolgen, und innerhalb eines Monats
habe ich mich vergewissern kionnen, daff die Worte des Hindu Dhar-
ma nicht falsch sind. Ich habe die Erfahrung all der Zeichen, von de-
nen er spricht. Auf diesem Weg machte ich Dich mitnehmen.

Meine dritte Torheit ist die: Wihrend andere unser Land als ein
lebloses Objekt betrachten, um es nur als die Ebenen, Felder, Wil-
der, Berge und Fliisse zu kennen, sehe ich mein Land als «die Mut-
ter» an. Als die Mutter bete ich es an und verehre ich es. Was wiir-
de ein Sohn wohl tun, wenn ein Ddmon auf der Brust der Mutter
sifle und ihr Blut trinke? Wiirde er nicht laufen, seine Mutter zu be-
freien? Ich weifd, ich habe die Kraft, diese gefallene Rasse aufzurich-
ten. Ich will nicht mit Schwertern und Kanonen kidmpfen, es gibt
auch die Kriifte Brahmans, die sich auf Wissen griinden. Dieses Gefiihl
ist nicht neu in mir, damit bin ich geboren, es ist in meinem Mark
und Bein. Gott hat mich auf die Erde geschickt, diese grofle Mission
zu erfiillen. Mit vierzehn Jahren ging der Same auf, mit achtzehn
hatte er feste Wurzeln gefafit. Und nun frage ich Dich, was willst Du
dabei tun? Die Frau ist die Shakti, die Kraft und die Macht des Man-
nes, das heiflit, der Mann widerspiegelt sich in der Frau. Das Echo
seiner eigenen hohen Hoffnungen findet er in ihr, und das verdop-
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pelt seine Kraft. Willst Du uninteressiert bleiben und die Kraft Dei-
nes Mannes mindern? Vielleicht antwortest Du: Was vermag eine
einfache Frau wie ich bei all diesen groflen Dingen zu tun? Ich fiirch-
te mich, wenn ich nur daran denke. Dafiir gibt es eine einfache Li-
sung: Nimm Zuflucht zu Gott. Furcht verliert schrittweise der, der
sich zu Gott fliichtet. Und wenn Du an mich glaubst und auf meine
Worte horst, statt auf die Worte anderer, dann kann ich Dir auch
von meiner Kraft abgeben. Willst Du denn immer so bleiben und nur
denken: Ich mochte feine Kleider anziehen, gut essen, lachen, tanzen
und mich an allen moglichen Vergniigungen erfreuen? Einen solchen
Geisteszustand kann man nicht Fortschritt nennen. Das Leben der
Frauen in unserem Land hat heutzutage eine enge und wenig wiin-
schenswerte Gestalt. Lafi doch all jene Dinge und geh mit mir zusam-
men! Wir sind auf die Welt gekommen, Gottes Werke zu tun. Lafl uns
damit beginnen.

In einem zwei Jahre spéter geschriebenen Brief heifit es dann:
Meine geistige Verfassung hat sich véllig gewandelt. Mehr als das
mochte ich in diesem Brief nicht sagen. Komm hierher, dann will ich
Dir sagen, was ich zu sagen habe. Die einzige Aussage, die ich jetzt
machen kann, ist die, daf ich nicht mehr mein eigener Herr bin. Ich
werde wie eine Puppe einhergehen miissen, dahin, wohin Gott mich
fiihrt. Diese Worte zu verstehen, wird Dir jetzt schwerfallen. Aber
ich mufd Dir davon Mitteilung machen, meine Handlungsweise kénn-
te Dir sonst ein Anlafl zu Klagen und Leiden werden. Du kénntest
denken, daf ich Dich vernachlissige und nur an meine eigene Arbeit
denke. Denke das nicht. Ich bin bisher vieler Siinden gegen Dich schul-
dig, und es ist nur natiirlich, daf Du deswegen unzufrieden bist,
Aber freier werde ich von nun an nie. Wenn Du meine Frau sein und
an meinem Dharma teilnehmen willst, dann mufit Du das ganz inten-
siv versuchen, damit Dir Gott den Pfad seiner Gnade zeigt, weil er
die Kraft Deines konzentrierten Willens sieht. Zeige diesen Brief nie-
mandem. Was ich geschrieben habe, mufl véllig verborgen bleiben.
Zu keinem sonst habe ich dariiber gesprochen.

Und auch die andere AuBerung in einem Brief des gleichen Jahres
1907 ist eine deutliche Selbstcharakterisierung: Ich weifi, es ist hart
fiir Dich, allein in Deogarh zu leben, aber wenn Du Deinen Geist fe-
stigst und Glauben hast, dann werden Dich leidvolle Gefiihle nicht
iiberwiltigen kénnen. Dieses Leiden ist Dein unvermeidliches Schick-
sal, da Du mich geheiratest hast. Perioden der Trennung sind unver-
meidlich, denn (darin unterscheide ich mich von den durchschnittli-
chen Bengalen) ich kann das Gliick der Verwandten und der Familie
nicht zum Hauptzweck meines Lebens machen. Unter diesen Umstin-
den gilt: Was mein Dharma ist, ist auch Dein Dharma. Und wenn
Du Dein Gliick nicht in dem Erfolg meiner Mission siehst, dann gibt
es keinen Ausweg.3°

Zu einer natiirlichen Erfiillung ist es in dieser Ehe nicht gekom-
men, und das war beinahe zu erwarten. Die beiden Partner sahen sich
auch viel zu wenig. Mrinalini lebte zumeist bei ihren Verwandten in
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Kalkutta. Die Zeiten der Trennung wurden desto linger, je mehr
die Politik Aurobindo in Anspruch nahm; spiter wurde er verhaftet,
muflte befiirchten, noch einmal verhaftet zu werden, und ging darum
nach Chandernagore und schlieBlich fiir immer nach Pondicherry.
Auch seine Shakti ist Mrinalini nicht geworden. Zwar scheint sie den
Versuch gemacht zu haben, Aurobindo tatsiichlich auf seinem Wege
zu folgen. Wir erfahren von einer férmlichen Initiation in den Yoga
durch einen Guru. Aurobindo bemerkt dazu: Ich hérte davon eine
ganze Zeit spiter in Pondicherry. Ich freute mich zu héren, daf sie
eine so grofle religiose Zuflucht gefunden hatte. Aber ich hatte keinen
Teil daran, das zuwege zu bringen.3* Aurobindo soll dann seine Ein-
willigung zu ihrer Ubersiedlung nach Pondicherry gegeben haben.
Aber zur Verwirklichung solcher Pline kam es nicht mehr. Mrinalini
starb plétzlich im Jahre 1918 in Kalkutta einen frithen Tod. Seine
Shakti auf einer hdheren Ebene wurde eine ganz andere Frau, nim-
lich jene in Religionsgeschichte und im 6stlichen Okkultismus hoch-
gebildete, in der religitsen Disziplin ungewdhnlich fortgeschrittene
Frau, die dann Jahrzehnte lang dem Ashram in Pondicherry als «die
Mutter» vorstand und noch vorsteht, um dieser geistlichen Siedlung
Aurobindos ihr eigentliches Gesicht zu geben. Von ihr wird noch
ausfithrlicher zu sprechen sein.

Aber wie charakterisieren jene Briefe Aurobindo selbst auf der
damaligen Stufe seiner Entwicklung? Werben um Verstiindnis spricht
aus ihnen, das Werben eines Mannes, der seinen Weg wohl kennt,
sich seiner aber im Konkreten noch keineswegs gewif8 ist. Selbstaus-
sprache bekundet sich einem Menschen gegeniiber, von dem Auro-
bindo mochte, da8 er ganz mit ihm gehe, aber die Briefe zeugen zu-
gleich von dem Zweifel daran, daf} er sich wirklich verstdndlich ma-
chen kann, und von dem Aufgeben der Hoffnung, dafl er verstanden
wird. Der Selbstvorwurf, dafl er seiner Frau nicht gerecht wird oder
ihr zuviel zumutet, hat zwar einen Anflug von Humor, geht aber in
Aussagen iiber seine Berufung unter. Und gerade in dieser schmerz-
haften Spannung im Natiirlichen und Persénlichsten wird Auro-
bindo die harte Grofe seiner spezifischen Berufung erst recht greif-
bar; dennoch ist er auferstande, sich ihr zu entziehen, und ebenso
ist er aulerstande, die fiir andere daraus entstehenden Hirten zu
mildern. Folgen kann er nur seiner Mission, und andere kénnen mit-
folgen, oder es gibt keinen Ausweg; so fiigt er, ob er will oder nicht,
selbst Hirten hinzu. Daf er in so gesteigerten Worten von seiner
gottgesetzten Aufgabe oder Mission spricht, ist noch nicht eigentlich
das Erstaunliche. Erstaunlicher ist die absolute Sicherheit, mit der er
selbst seine Besonderheit bezeugt. Er spricht von ihr als einem ele-
mentaren existentiellen Selbstgefithl. Gewifl, iiber den iiblichen
menschlichen Geist habe ich mich erhoben 3, sagt der dltere Auro-
bindo mit ruhiger Selbstverstindlichkeit. Und das eigentlich Erstaun-
liche ist, daf8 er wohl recht hat.

33



YOGA UND POLITIK

Yoga und Politik, geistig-geistliches Leben und Weltbelange: wenn
sich Beziehungen zwischen diesen beiden Bereichen kniipfen, dann
sind sie gewifl recht problemreich. Aurobindo 16st das Problem in
diesen Jahren mit einem Schwertstreich — der Yoga hat der Politik
zu dienen. Yoga ist ihm zunidchst eine spezifische Seelentechnik, ein
psychologisches Training, das die geistigen Krifte intensiviert. Diese
erhdhten Krifte aber sind bitter notwendig, wenn der Kampf um
Indiens Freiheit erfolgreich gefiihrt werden soll. Wenn also der Yo-
ga zu dieser Zeit eine lediglich zweckbestimmte dienende Stellung
einnimmt, dann ist wenige Jahre darauf Aurobindo der erste, der be-
reit ist, diese noch primitive Lésung zu iiberwinden. Aber um 1900
und in den ersten Jahren nach der Jahrhundertwende ist er nicht am
Yoga um des Yoga willen interessiert und deshalb eigentlich nur
ein halber Yogin. Er hatte den Yoga urspriinglich mit der Idee auf-
genommen, so sagt er selbst, spirituelle Kraft und Energie und gott-
liche Fithrung fiir sein Werk in der Welt zu erwerben.33 Er ist Poli-
tiker, und eben dies will er sein. Da aber der Gedanke der gottlichen
Fithrung immer wieder in alle Konzeptionen hineinspielt, zumal in
einem Land wie Indien, 148t Aurobindo um diese Zeit den Yoga oder
die Religion getrost Vorspanndienste fiir aulerreligidse Zwecke tun.
Auch die tieferen religiosen Hoffnungen, die er gleichzeitig hegte,
wie wir zum Beispiel aus den Briefen an Mrinalini deutlich sehen,
hinderten ihn daran nicht. Die Stimmung jener Jahre ist noch deut-
licher in der folgenden Auflerung eingefangen: Ich hatte anfinglich
gedacht, dafl ein Yoga, der von mir verlangt, die Welt aufzugeben,
nichts fiir mich sei. Aber ich betrieb den Yoga ernstlich, als ich er-
fuhr, dafl dieselbe Disziplin, die man auf sich nimmt, um von der
Welt zu scheiden, auch in aktives Handeln verwandelt werden kann.
Yoga gibt Kraft, so hérte ich, und ich dachte: Warum in Teufels
Namen sollte ich dieser Kraft nicht teilhaftig werden und sie zur
Befreiung meines Landes einsetzen? Mein Land zuerst, danach die
Menschheit, und alles Ubrige iiberhaupt nicht! Das galt fiir mich in
jener Zeit.34 Das war der Anfang, und alle Anfinge charakterisieren
sich selbst in der Riickschau. Wenn Aurobindo seinen Anfang be-
denkt, meint er selbst, in den wahren Yoga und in das héhere geist-
liche Leben sei er eigentlich nur durch eine Seitentiir hineingekom-
men. Aber indem er sich auf den Yoga einlief3, betrat er eine Geistes-
ebene, die er nicht nur nicht nach eigenem Gutdiinken auswerten
konnte, sondern die ihn ihrerseits nach eigenem immanenten Maf8 und
Gesetz mit sich fortrif und nichts als die Triimmer aller urspriingli-
chen eigenen Ziele und Absichten zuriicklie. Und das Dynamit, das
mit dem Yoga unter die Fundamente gelegt war, sollte sich schnel-
ler entziinden, als Aurobindo um diese Zeit auch nur zu ahnen ver-
mochte.

Seit ich meinen Fufl auf indischen Boden setzte, begann ich geistige
Erfahrungen zu haben, bekennt er. Er bedurfte keiner gequilten An-
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strengungen, sich in die indische Umwelt und ihren inneren Geist ein-
zuleben. Alles stromte ihm zu, auf Grund natiirlicher Hingezogen-
heit zur indischen Kultur und indischen Lebensweise, auf Grund
einer in meinem Temperament wurzelnden Gefithlsbestimmtheit und
Bevorzugung alles Indischen. Zwar spricht er auch von dem Yoga
voraufgehenden Erfahrungen in London. Er erinnert sich, daf} er im
Alter von dreizehn Jahren den zwingenden inneren Anruf vernahm,
das aufzugeben, was er seine bisherige Selbstsucht nannte. Er erin-
nert sich ebenso, wie Ubersetzungen indischer Texte, die er in der
berithmten Reihe «Sacred Books of the East» las, einen nachhaltigen
Eindruck auf ihn machten, und zwar insbesondere die indische Vor-
stellung des Atman oder des Wesensselbstes. Ernsthaft aber begann
er seinen Yoga im Jahre 1904, und zwar mit Pranayama-Ubungen,
mit jener Atem-Regulierung also, von der die Brihad Upanishad sagt,
sie sei «das einzige Geliibde», auf das es ankomme. Ohne diese Ubun-
gen konne kein Yoga getan werden, so sagte man ihm, und so be-
trieb er sie mit RegelmiBigkeit und Ausdauer. Diese Exerzitien, die
nach genauer Methode iiber die drei Stufen des Einhauches, des Zwi-
schenhauches und des Aushauches verlaufen, sollen den Atman als
Prinzip auch des natiirlichen Lebens realisieren helfen und entspre-
chend seiner welterfiillenden Universalitit mit kosmischen Kriften
in Verbindung setzen. Aurobindo berichtet: Meine eigene Erfahrung
ist die, dafl das Gehirn voll von Licht wird. Als ich in Baroda Prana-
yama iibte, pflegte ich es fiinf oder sechs Stunden tiiglich zu tun, drei
Stunden am Morgen und zwei am Abend. Mein Geist arbeitete mit
grofler Erleuchtung und Kraft. Gleichzeitig pflegte ich Gedichte zu
schreiben. Gewohnlich schrieb ich acht oder zehn Zeilen am Tag, et-
wa hundert im Monat. Nach den Pranayama-Ubungen konnte ich
zweihundert Zeilen in einer halben Stunafz schreiben. Mein Gedicht-
nis war vorher schwerfillig, aber dann, als die Inspiration gekom-
men war, konnte ich die Verszeilen in ihrer Reihenfolge behalten
und sie jederzeit, wie es mir pafite, niederschreiben. Sobald die geisti-
ge Titigkeit eine héhere Stufe erreicht hatte, konnte ich auch einen
elektrischen Energiefluff rund um das Gehirn wahrnehmen.s Sicht-
liche Erhthung des Gesundheitsgefiihls, erhthte schépferische Gei-
stestiitigkeit und Anfinge des inneren Sehens verbucht Aurobindo
hauptsichlich als Ergebnisse seiner fortschreitenden Ubungen. Was
das innere Sehen anlangt, so hielt man ihm entgegen, daf3 es sich
wahrscheinlich nur um sogenannte «Nachbilder» von tatséchlich Ge-
sehenem handle. Aurobindo jedoch betont, daf} die mit offenen Augen
und fiir lange Zeit geschauten Dinge andere Gestalt, anderen Cha-
rakter und Lebensbewegungen hatten und sehr verschiedene Werte
repriisentierten, anders und sehr verschieden von allem tatsichlich Ge-
sehenem. Der spezifischen Bedeutsamkeit der Phinomene seines in-
neren Sehens gewif}, fiigt Aurobindo hinzu: Jene sogenannten wis-
senschaftlichen Erklirungen brechen zusammen, sobald man sie aus
ihrem Wolkenland nur mentaler Theorien herausnimmt und sie mit
aktuellen Phinomenen konfrontiert.36 Was sich hier bei Aurobindo
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in stindig steigendem Mafle vorbereitet, ist das, was er spiter die
supramentale Schau nennt.

Eine entscheidende Wende nahm sein Yoga, als er im Dezember
1907 mit dem Guru Vishnu Bhaskar Lele aus Maharashtra zusam-
mentraf. Aurobindo wollte weitere wirksame Fiihrung. Sein jiingster
Bruder Barindra setzte sich darum mit Lele in Verbindung und er-
reichte, daff dieser nach Baroda kam. Lele stellte Bedingungen: Kei-
nen Umgang mit anderen, véllige Zuriickgezogenheit, Gemeinschaft
nur mit dem Guru. Diesen Bedingungen hatte Aurobindo zuzustim-
men, fiir eine gewisse Zeit jedenfalls. Der Auftakt war ein dreitigi-
ges Alleinsein in einem abgesonderten Raum. Die erste Weisung des
Guru war die: Mache deinen Geist «leer», Vollige Stille des Geistes
und Unbeweglichkeit des gesamten Bewufitseins sollten erreicht wer-
den. Wollte eine Wahrmehmung oder ein Gedanke in das Bewufit-
sein treten, so waren sie «zuriickzuwerfen», so lautete die Anwei-
sung. Von Abwehrbewegungen spricht Aurobindo spiter in seinem
eigenen Yoga, iiber die entscheidende Erfahrung berichtet er so: Es
gibt gewifl viele Wege, mein Weg aber bestand in der Zuriickwer-
fung der Gedanken. «Setz dich hin», wurde mir gesagt, «beobachte,
und du wirst sehen, dafl deine Gedanken von auflen her in dich ein-
treten. Ehe sie aber eintreten kénnen, schlag sie zuriick.» Ich setzte
mich hin, beobachtete und sah zu meinem Erstaunen, dafl es sich so
verhielt. Konkret sah und fiihlte ich den sich annihernden Gedan-
ken, wie wenn er durch den Kopf von oben her eintrat, und ich war
konkret in der Lage, ihn zuriickzustoflen, ehe er eintrat. In drei Ta-
gen, genauer in einem, war mein Geist erfiillt von einer ewigen Stil-
le. Sie ist immer noch da.

Vishnu Bhaskar Lele war iiber diese plétzliche Entwicklung inner-
halb von drei Tagen nicht etwa erfreut, sondern eher entsetzt. Auro-
bindo sollte die Voriibung der «Beruhigung» des Bewuftseins ma-
chen, aber nicht so etwas wie ewige Stille erfahren. Diese muf3te den
indischen Guru sofort an jenen Monismus erinnern, dem die Welt
zu Schein und Maya wird, eine Anschauung, die Lele nicht teilte. Wie
berechtigt seine Befiirchtungen waren, wird aber sofort deutlich, wenn
wir die folgende, etwas konkretere Schilderung Aurobindos héren:
Das erste Ergebnis war eine Reihe von erschreckend machtvollen Er-
fahrungen, die er — sein Guru — niemals beabsichtigt hatte. Sie lie-
flen mich die Welt mit einer erstaunlichen Intensitit als ein filmarti-
ges Spiel leerer Formen in der unpersonalen Universalitiit des abso-
luten Brahman schauen ... Das war die Erfahrung des stillen, raum-
und zeitlosen Brahman, und sie wurde erreicht, nachdem eine vollige
und bleibende Stille des ganzen Bewufitseins eingetreten war. Zuerst
war sie von dem Gefiihl und der Wahrnehmung der vélligen Un-
realitidt der Welt begleitet. Ein aller Inhalte bares Bewuftsein, bewe-
gungsloses Ruhen in einer absoluten Stille, die Welt als ein unwirk-
licher Schein: in diesem allen mufBite Lele das Alleinheits-Erlebnis
des indischen Vedanta oder jenes metaphysischen Monismus erken-
nen, dem das Selbst ein und alles wird und schlieBlich mit dem Ur-
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Vishnu Bhaskar Lele

grund des Seins zusammenfillt. Oder es muflte das gestalt- und ei-
genschaftslose Nirwana des Buddha sein. Lele versuchte diese ihm so
unerwiinschte Erfahrung riickgingig zu machen; als davon keine
Rede mehr sein konnte, meinte er verdrossen, es sei nicht Gott, son-
dern der Teufel, der mich gepackt habe, erzihlt Aurobindo. Lele mufi-
te die Erfahrung machen, daf der kliarende und schépferische Antrieb,
den er hatte geben wollen, bei Aurobindo zu einem ganz eigenwil-
ligen Ergebnis gefiihrt hatte, auf das seine eigene Fithrung kaum
noch Einfluf nehmen konnte. Hatte Aurobindo ihn schon dadurch in
Erstaunen gesetzt, dafl er sich so absolut und ohne Vorbehalt oder
Fragen, mit einer gleichsam automatischen Passivitit, der Fithrung
des Helfers ausliefern konnte, so fiihlte er sich nun vollends nicht
mehr am Platze. Aber er gab mit offenbar weiser Einsicht in diesen
Sonderfall einen Rat, der fiir Aurobindo grundsitzlich wichtig wur-
de und den er stets befolgte. Dem Fiihrer im eigenen Innern solle er
sich in Zukunft mit derselben Vollstindigkeit der Hingabe auslie-
fern wie dem menschlichen Fiihrer. Immer anerkennt Aurobindo, daf8
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es Lele war, der seinem Streben die erste entscheidende Wendung
gab, aber gerade mit diesem Hinweis habe er eine keimende Macht
in ihn gesenkt, die ihn dann in all die Labyrinthe unberechenbarer
Yoga-Entwicklungen fiihrte, nicht gebunden an eine einzige Regel,
einen Stil, ein Dogma oder eine Heilige Schrift, und schlieflich dahin
und zu dem, was ich jetzt bin und spiter sein werde, sagt der iltere
Aurobindo.37

Religionsgeschichtlich gesehen, hatte Lele wohl recht: dieses erste
grof3e Erlebnis Aurobindos bleibt durchaus im Rahmen der indischen
Traditionen. Im Westen ist Erkenntnis eine Form des Habens, im
Osten eine Form des Seins. Im Westen bemichtigt sich der fortschrei-
tende Erkenntnisprozef8 mit immer festerem Griff des Objektes. Der
Osten baut das Objekt immer stirker ab, um zum reinen Bewuf3t-
sein, zum reinen Subjekt oder zum Wesensselbst zu gelangen. Das
reine Bewuftsein erreicht man durch eine Reihe von Yoga-Schritten,
die eine immer stirkere Abwendung vom phinomenalen Objekt be-
wirken. Die Frage, was dann aber aus dem Objekt und der Welt wird,
beeindruckt den Menschen des ostlichen Erkenntnisweges, im Gegen-
satz zum westlichen, nicht sonderlich; die Welt versinkt und ent-
schwindet eben im Unwesentlichen. Wihrend die westliche Erkennt-
nis vorwiegend an den Inhalten des Bewuftseins interessiert ist, ist
die dstliche Erkenntnis am Bewufltsein als solchem interessiert. Ist
aber das reine Bewuftsein oder reine Subjekt erreicht, dann erlebt
man auf dieser letzten und héchsten Stufe der Erfahrung den mysti-
schen Kontakt mit allem Wesenhaften, mit allem wahren Sein oder
Brahma. Diese existentielle Erfahrung ist zu unzidhligen Malen in
Vergangenheit und Gegenwart bezeugt und hat vielleicht ihren grof-
artigsten Niederschlag in den Upanishaden und den Reden des Bud-
dha gefunden. DaB sich in dieser grundsitzlich verschiedenen Einstel-
lung zu Objekt und Subjekt ein Hauptunterschied zwischen dstlicher
und westlicher Geistesstruktur offenbart, sei angemerkt. Hier inter-
essiert vor allem die Feststellung, da Aurobindo damit noch nicht
aus dem Rahmen indischer Spiritualitit heraustrat. Tatsichlich blieb
er denn auch nicht bei diesen Erfahrungen stehen.

Aber was bedeuteten sie subjektiv fiir ihn auf der jetzt erreichten
Stufe seiner Entwicklung? Sie brachten ihm eine neue Freiheit und
ein neues Universalsein. Er sagt: Seit diesem Augenblick wurde mein
mentales Wesen eine freie Intelligenz, ein universaler Geist, nicht
mehr eingeschlossen in den engen Kreis personlichen Denkens wie
ein Arbeiter in eine Gedankenfabrik, sondern nun Erkenntnis emp-
fangend aus all den hundert Bereichen des Seins und frei, in diesem
weiten Imperium des Schauens und Denkens das Gewollte zu wih-
len. Die Moglichkeiten des menschlichen Wesens sind nicht be-
grenzt, es kann ein freier Zeuge und Herr im eigenen Hause sein. Ich
meine nicht, daf jeder dies auf dieselbe Weise und mit derselben
Schnelligkeit erreichen kann, aber eine fortschreitende Freiheit und
Beherrschung des eigenen Geistes ist fiir jeden moglich, wenn er den
Glauben und den Willen zu dem Unternehmen hat.3® Wir fragen:
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Was heiflt freier Zeuge und Herr im eigenen Hause sein? Offenbar
dies: seiner eigenen Gedanken Herr sein. Das hatte er in der Begeg-
nung mit Lele gelernt: die Gedanken haben zuniichst uns, statt dafl
wir sie haben. Wenn Aurobindo davon spricht, dafl die Gedanken in
uns hineintreten wie fremde Wesen, dann ist das keineswegs unkriti-
sche Mythologie. Diese Yoga-Einsicht erfihrt im Gegenteil eine ent-
schiedene Bestitigung durch die moderne Tiefenpsychologie. Ist das
in Stimmungen, Gefiithlen, Motiven und Gedanken aufsteigende
Unbewufte nicht kritisch integriert, dann macht es uns mit den aus
ihm aufsteigenden Stimmungen, Gefiihlen, Motiven und Gedanken
unfrei, ohne da wir es ahnen. Wir werden in der Tat zum bloflen
Arbeiter in einer Gedankenfabrik, wie Aurobindo so drastisch und
treffend sagt. Wir identifizieren uns mit etwas, das wir in unserem
eigentlichen Persénlichkeitskern gar nicht sind, sein wollen oder sein
sollen. Wir werden gehabt; wir haben nicht, sondern sind iiberflutet.
Dieses Nichtmehr-gehabt-Werden von einem unkontrollierten Ge-
danken- und Empfindungsfluf wird freilich im Fall Aurobindos nicht
durch einen lingeren analytischen Prozef erreicht, sondern gleichsam
durch eine Yoga-Katastrophe, die plotzlich die gesamte bewufite Ich-
tatigkeit blockiert und augenblicklich zu einem schockartigen Still-
stand bringt. Aber eben damit bricht sie, prinzipiell jedenfalls, sagt
Aurobindo, den Zwang der Unfreiheit.

Jede neue Freiheit aber bedeutet Heraustreten aus der Enge. Dafl
sein Geist still wurde wie die windstille Luft auf einem hohen Berg-
gipfel, war fiir ihn iiberwidltigend und universal. Von solcher we-
senhaften Universalitdt sprechen die Upanishaden, wenn sie sagen,
das Wesensselbst sei der Burgherr, der an allen Stitten wohne. Von
einem weiten Imperium des Schauens und Denkens spricht Aurobin-
do. Wie sich diese geweitete neue Schau allgemein auswirken wird,
vor allem wie sie sich mit den relativ begrenzten Zielsetzungen der
Politik auseinandersetzen wird, bleibt abzuwarten. Aber es ist vor-
auszusehen, dafl Aurobindo konfliktreichen Auseinandersetzungen
entgegengeht. Denn dieser Aurobindo, der weltentriickende Yoga-
Erfahrungen hat, ist ja gleichzeitig in die Politik verflochten, nicht als
Theoretiker, sondern als extremer Aktivist. Sicher kann man sich
keine grofere Spannung zwischen entschiedener Introvertiertheit und
duferster Extravertiertheit vorstellen, und sicher ist wohl auch, dafl
diese Spannung unweigerlich auf eine Entscheidung oder einen Aus-
gleich hindringt.

Welche Situation fand Aurobindo bei der Riickkehr nach Indienvor?

Als Lord Dalhousie im Jahre 1856 Indien verlieB, schien die Stel-
lung der East India Company gefestigt, aber 1857 brach der soge-
nannte Militdraufstand aus. In Plassey wurde jedoch die britische
Herrschaft, nun die der Krone, fiir die nichsten hundert Jahre aufge-
richtet. Und mochte Disraeli, als er 1876 Konigin Victoria zur Kaise-
rin von Indien proklamierte, auch erkliren: «Das englische Parla-
ment hat beschlossen, das indische Imperium aufrechtzuerhalten»:
das Erwachen eines nationalen Lebens, das dadurch vereitelt werden
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sollte, konnte er nicht unterbin-
den. Der indische Nationalkon-
greB, der spiter in Gandhis Hand
ein so machtvolles Instrument
werden sollte, wurde im Jahre
1885 begriindet, und zwar tra-
gikomischerweise von einem
Englinder, von Allan Octavian
Hume. Hume wollte ein «Sicher-
heitsventil» fiir Unzufriedenheit
und Unruhe schaffen. Der Kon-
greB tagte zunéchst auch im Gei-
ste volliger Ergebenheit. Jahre-
lang schlof er seine Sitzungen
mit einem Hoch auf den «Vater
des Kongresses» und auf die Kai-
serin Victoria. Aber Reformer
tauchten auf, zunichst Ram Mo-
han Roy, dann Keshab Candra
Sen und viele andere. Die Tago-
res betraten die politische Bithne.
Einzelne grofe Gestalten ragen
hervor, vor allem «der grof3e alte
Mann» Dadabhai Naoroji, der
erste zum Professor ernannte In-
der, Griinder von mehr als drei-
Rig fortschrittlichen Institutio-
nen, Vorkdmpfer der Frauener-
ziehung, unermiidlicher Verfech-
ter des indischen Nationalismus
Bal Gangadhar Tilak, der nationale ~ und kiihn genug, 1901 sein Buch
Fithrer aus Maharashtra «Poverty and un-British Rule in

India» vorzulegen, das die Mif3-
stinde ungeschminkt beim Namen nannte. Ebenso trat G. K. Gokhale
hervor, der zur tatkriftigen Unterstiitzung des Freiheitskampfes
Gandhis in Siidafrika aufrief. Im Jahre 1905 kiindigte die Kolonial-
regierung die «Teilung Bengalens» an, die lediglich als administra-
tive Mafinahme gedacht war, von den Indern aber als «Zerreifung
des Mutterlandes» leidenschaftlich beklagt wurde. So riickte Benga-
len in den Mittelpunkt des offentlichen Interesses, um schlieflich
Herd der ersten bedeutenden nationalen Bewegung zu werden. Um
1905 stand die Offentlichkeit unter dem Einflufl von «Lal, Bal, Pal»,
ndmlich Lala Lajpat Rai, Bal Gangadhar Tilak und Bepin Chandra
Pal, die alle hochbegabte nationale Fiihrer waren. Die Ergebenheits-
haltung und die Bittgesuche des Kongresses nannten sie stolz «Bette-
lei». Und Tilak hatte bereits den Mut, éffentlich «Svaraj» zu for-
dern, also véllige staatliche Unabhingigkeit. «Svaraj ist mein Ge-
burtsrecht», rief er, «und ich will es haben.» Diese stiirmisch pro-
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gressﬁe Haltung hat er freilich immer wieder mit Gefdngnisstrafen
ezahlt.

Als Aurobindo 1893 nach Indien zuriickkam, war allerdings von
derart hochgesteckten Forderungen noch gar nicht die Rede, und kei-
ner der Verantwortlichen hitte gewagt, so deutlich zu sprechen. Auro-
bindo jedoch begann so zu sprechen und danach zu handeln. Sofort
verdffentlichte er eine Artikel-Serie Neue Lampen fiir alte, die im
«Induprakash», einem Bombayer Blatt, gedruckt wurde. Der Redak-
teur des «Induprakash», K. D. Deshpande, kannte Aurobindo von
Cambridge her und hatte ihn um eine Aussprache iiber die Haltung
des Kongresses gebeten. Aurobindos neue Lampen strahlten nicht ein
helles, sondern ein sensationelles Licht aus. Vom Kongref sage ich
also dies: Seine Ziele sind falsch. Der Geist, in dem er sie verwirk-
lichen will, ist nicht der Geist der Aufrichtigkeit und vollen Entschlos-
senheit. Die von ihm gewihlten Methoden sind nicht die richtigen,
und die Fiihrer, denen er vertraut, sind nicht die Art von Minnern,
die Fithrer sein kann. Kurz: wir sind gegenwirtig Blinde, gefiihrt,
wenn nicht von Blinden, so doch auf jeden Fall von Einiugigen.3
Sicher entbehrten solche Auflerungen nicht einer erfrischenden Neu-
heit. Deshpande und andere aber waren entsetzt, und M. G. Ranade,
eine bedeutende nationale Figur in Maharashtra, flehte Deshpande
an, diesem offentlichen Argernis ein Ende zu bereiten und solche
«aufriihrerischen» Publikationen zu unterbinden. Die Offentlichkeit
aber hatte weithin gemerkt, da8 ein Meteor am politischen Himmel
Indiens aufgegangen war.

Im einzelnen gab Aurobindo der indischen Nationalbewegung
zwei radikale Impulse. Er impfte ihr ein ausgesprochen revolutioni-
res Element ein und erhob 6ffentlich den Ruf nach absoluter staatli-
cher Unabhingigkeit, wihrend es der élteren Generation ganz selbst-
verstindlich war, daB8 man iiber das Ersuchen, Indien den Status
eines Dominions zu gewihren, nicht hinausging. Mit einigem Stolz
sagt er: Sri Aurobindos erstes Anliegen bestandgdariﬂ, offentlich fiir
die véllige und absolute Unabhingigkeit als Ziel des politischen
Handelns Indiens einzutreten. Darauf bestand er auf den Seiten sei-
nes «Journals» immer wieder. Er war der erste Politiker in Indien,
der den Mut hatte, dies éffentlich zu tun, und er hatte sofort Erfolg.
Die Partei nahm das Wort Svaraj auf, und iiberall breitete es sich
aus. Aber als eigentliches Ideal des Kongresses wurde es erst viel
spiter akzeptiert.4> Was aber das revolutionire Moment anlangt, so
kann man Aurobindo nicht im Licht der Gewaltlosigkeit Mahatma
Gandhis und seiner Satyagraha-Philosophie sehen. Jederzeit tritt
Aurobindo fiir das Recht bewaffneten Widerstandes ein. Auch Gandhi
schlieft die Moglichkeit eines solchen keineswegs aus. Niemals kann
sich Aurobindo mit der Idee befreunden, als schwichlicher Pazifist zu
erscheinen. Gandhis entschiedenes Unterscheiden zwischen der fal-
schen Gewaltlosigkeit der Schwachen und der echten Gewaltlosigkeit
der Starken hat aber gewif kein anderes Ziel, als diesen Vorwurf ab-
zuwehren. Bei genauerer Analyse zeigen sich wohl mehr Gemein-
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~ samkeiten zwischen Mahatma
- Gandhi und Sri Aurobindo, als
 es zunidchst den Anschein hat.
Aber die Akzente liegen in der
Tat recht verschieden, und des-
halb ist es trotz der wiederholten
Anniherungsversuche Gandhis
nie zu einem personlichen Ver-
hiltnis zwischen beiden gekom-
men. Wenn ein Biograph iiber
Aurobindo schreibt, er habe an
~ gewaltsame Revolution nicht ge-
- glaubt, dann widerspricht Auro-
bindo jedenfalls entschieden: Das
ist nicht wahr. Wenn Sri Auro-
bindo an die Wirksamkeit ge-
waltsamer Revolution nicht ge-
glaubt oder sie verabscheut hiit-
te, dann wire er nicht der «Ge-
heimen Gesellschaft» beigetreten,
deren Zweck es war, den natio-
nalen Aufstand vorzubereiten.
Seine historischen Studien hatten
ihm durchaus nicht die Lehre ver-
mittelt, die oben angedeutet wird.
 Im Gegenteil, mit Interesse hatte
_ er die Revolutionen und Rebel-
. lionen studiert, die zu nationaler
Befreiung fithrten, wie den
Kampf gegen die Englinder im
mittelalterlichen Frankreich und
I die Revolutionen, die Amerika
* und Italien befreiten. Viel eigene
Mahatma Gandhi Inspiration gewann er von die-
sen Bewegungen und ihren Fiih-
rern, besonders von Jeanne d' Arc
und Mazzini. In sein éffentliches Handeln nahm er wohl biirger-
lichen Ungehorsam und passiven Widerstand als Mittel im Kampf
um die Unabhiingigkeit mit auf, aber keineswegs als die einzigen
Mittel. Und solange er in Bengalen war, hielt er an geheimer revolu-
tionidrer Aktivitit als Vorbereitung fiir eine offene Revolte fest, falls
sich passiver Widerstand als ungeniigend erweisen sollte.4* Aber ge-
rade die uneingeschrinkte Forderung nach Svaraj und das revolutio-
nire Element machten Aurobindo zum Inspirator der ersten groflen
Welle des nationalen Widerstandes in Bengalen, den die Geschichte
kennt und dessen Hohepunkt in den Jahren 1905 bis 1908 erreicht
war.
Aurobindo spricht, wie wir horten, von seinem Journal und von
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der «Geheimen Gesellschaft». Was bedeutet beides? Das Journal war
«Bande Mataram». Bande Mataram, sagt er selbst, war beinahe ein-
zigartig in der Geschichte des Journalismus, was seinen Einfluf an-
langt, den Geist eines Volkes zur Vorbereitung einer Revolution zu
bekehren.s2 Und er fihrt fort: Gerade das Vorgehen der Regierung,
ihn als Herausgeber von Bande Mataram gerichtlich zu verfolgen,
brachte ihn eigentlich ins Rampenlicht der gﬁenrffdkeit. Von da an
war er, was er faktisch schon eine Zeit lang gewesen war, namlich
der prominente Fithrer der nationalen Partei, der Hauptfiihrer der
Aktion in Bengalen und der Organisator ihres Vorgehens und ihrer
Strategie. Bei sich selbst hatte er iiber die Grundprinzipien, nach de-
nen er die Aktion des Landes ablaufen lassen wollte, klar entschie-
den. Was er plante, war fast dem gleich, was spiter in Irland als
Sinn-Fein-Bewegung entwickelt wurde. Aber Sri Aurobindo entlehn-
te seine Ideen nicht von Irland, wie einige es dargestellt haben.
Denn die irische Bewegung trat spiter in Erscheinung, und er erfuhr
von ihr erst, nachdem er sich nach Pondicherry zuriickgezogen hatte.
Seine mit «Bande Mataram» verbundenen Ziele beschreibt Auro-
bindo unter anderem so: Er mufte die Idee der Unabhingigkeit im
Bewufltsein des indischen Volkes festigen und allgemein werden las-
sen, zugleich eine Partei und dann die ganze Nation in eine intensive
und organisierte politische Aktivitit hineinfithren. Seine Idee war,
den Kongrefd zu erobern und ihn zu einem Instrument der revolu-
tiondren Aktion zu machen, statt dafl er nur ein Zentrum furchtsa-
mer konstitutioneller Agitation blieb.43 Gleich wird davon zu reden
sein, wie diese Eroberung des Kongresses gelang.

«Bande Mataram» lie3 einen neuen Wind iiber Bengalen und iiber
das iibrige Indien wehen. Eigentlich war nicht Aurobindo der offi-
zielle Herausgeber, sondern Bepin Chandra Pal; hinter ihm stand ein
Editorial Board. Griff die Regierung zu, so erklérte sich jeweils einer
der Mitherausgeber fiir verantwortlich und ging ins Geféngnis, wih-
rend die Arbeit des eigentlichen geistigen Inspirators ungestért wei-
tergehen konnte. Der «Statesman», die grofite Tageszeitung Indiens,
klagte, «<Bande Mataram» verletze alle Gesetze, aber so, dafl man dem
Blatt nichts anhaben kénne. Gerade dies war das klug gehandhabte
Prinzip. Mit einer erstaunlich schépferischen Kraft tat Aurobindo all
diese Nebenarbeit. Es konnte vorkommen, so wird berichtet, daf er,
wenn man plotzlich den Leitartikel fiir die nichste Nummer von ihm
verlangte, von irgendwoher ein Stiick Packpapier hervorzog und zu
schreiben begann; die Feder flog iiber das Papier, und nach einer Vier-
telstunde konnte der Bote einen Leitartikel mitnehmen. Natiirlich
hérten die Polizeiaktionen gegen «Bande Mataram» und die Haus-
durchsuchungen nicht auf, aber dieses fiir die Regierung #drgerlichste
Blatt konnte nicht zu Fall gebracht werden. Erst mit Aurobindos
Ausscheiden aus der Politik und seiner Ubersiedlung nach Pondi-
cherry kam es zu einem natiirlichen Ende.

Man darf hinzufiigen, dal sich Aurobindos politischer Journalis-
mus nicht auf «Bande Mataram» beschrinkte. Zeitweilig redigierte
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er zum Beispiel eine «Yugantar» betitelte Zeitschrift. Auch steuerte
er Artikel in anderen Blittern bei. Zuweilen gingen auch Ausarbei-
tungen von ihm von Hand zu Hand, zum Beispiel etwa 1905 der
«Bhavani Mandir»-Entwurf. In diesem Zusammenhang lernen wir
eine ganz andere und neue Seite Aurobindos kennen: sein Verhiltnis
zum Spiritismus. Das Experimentieren beschriinkte sich auf automati-
sches Schreiben, das heute fiir die Wissenschaft ein bekanntes Phino-
men ist und selbstverstindlich hier nun nichts mit sich mitteilenden
Geistern zu tun hat. Offensichtlich war es Aurobindos jiingster Bru-
der Barindra, Barin genannt, der am Planchette-Schreiben besonders
lebhaft interessiert war. Einmal wurde Gadadhar Ramakrischna
«zitiert», er wollte sich nicht duflern, mahnte aber zum Schluf:
«Baue einen Tempel, baue einen Tempel.» Daraus schlof8 man, daf8
selbst Ramakrischna die «Bhavani Mandir»-Konzeption guthief3. Ein
andermal héren wir sogar, wiederum von Barin, man habe eine «Bot-
schaft von der Gottheit»> empfangen. Aurobindo erkldrt allerdings
nachdriicklich: Das automatische Schreiben wurde als Experiment
betrieben und zugleich als Unterhaltung, das war alles. Aber immer-
hin erwachte das Interdsse am automatischen Schreiben noch einmal
in Pondicherry, und aus den Botschaften, die man empfing, ging so-
gar ein Buch hervor, namlich Yogic Sadhan, das Aurobindo freilich
bald zuriickzog.

In seinem «Bhavani Mandir»-Entwurf ist Aurobindos Anschau-
ung folgende: Bhavani ist Mutter Indien, die schdpferische Kraft
oder Shakti Gottes, die grofle schaffende Energie aller Urspriinge.
Diese unendliche Energie ist Bhavani, sie ist auch Durga, sie ist Kali,
sie ist Radha, die Geliebte, sie ist Lakshmi, sie ist unsere Mutter, sie
ist unser aller Schopferin. Gott selbst ist Brahman, oder wer auch
immer. Gott in seiner Weltwirkung, weiblich konzipiert, ist die schaf-
fende Shakti; das ist allerdings die orthodoxe indische Konzeption.
Aurobindos Eigentiimlichkeit in diesem Zusammenhang ist nun die
direkte Unmittelbarkeit, mit der er die Shakti-Vorstellung auf das
Mutterland, auf Mutter Indien, iibertrigt. Indem diese Vorstellung
zugleich mit einer Fiille nationaler Motive durchsetzt wird, ist sie
ihrer Wirkung gewif8. Mutter Indien ist nun in allen ihren Auferun-
gen eine direkte Manifestation der gottlichen Wirkensmacht. Der
Mutter-Indien-Kult, der auch in Gandhis Zeiten so intensiv weiter-
blithen sollte, fiihrte denn auch zur Errichtung von Mutter-Indien-
Tempeln, zum Beispiel in Benares. An Stelle einer Murti oder eines
Gétterbildes sieht man hier nur die indische Landkarte als steinernes
Symbol. Aber Aurobindo will nicht nur zur Kontemplation anleiten,
er will Mutter Indien und ihren Kindern Energie zufithren. Den
Wunsch, innerlich erneuert zu werden, den haben wir im Uberfluf.
Aber all die vielen Anldufe in Religion, Politik und Gesellschaft
bliihen einen Augenblick, dann schwindet der Impuls dahin, das Feu-
er erlischt, nichts bleibt als leere Schalen. Unsere Anfinge sind im-
mer michtig, aber sie zeitigen weder Folgen, noch tragen sie Friichte.
Unsere Rasse ist wie ein alter Mann, zwar mit viel angehdufter Weis-
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heit, wohl auch noch imstande, zu fithlen und zu wiinschen, aber pa-
ralysiert durch senile Trigheit, senile Furchtsamkeit und senile
Schwiiche. Wenn Indien iiberleben will, dann muf es sich wieder ver-
jiingen. Shakti, Macht, Kraft, Energie braucht Indien insgesamt und
jeder einzelne ebenso. Die folgenden Worte sind vielleicht (aber nur
vielleicht) ein direktes Produkt automatischen Schreibens, denn Auro-
bindo setzt sie direkt in Anfiihrungsstriche: Wenn du fragst, wer ist
Bhavani, die Mutter, dann antwortet sie selbst so: «Ich bin die Ener-
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gie, die vom Ewigen her in euch und in der Welt strémt. Ich bin die
Mutter des Universums, die Mutter der Welten, und ihr, die Kinder
des heiligen Landes Aryabhumi, ihr seid aus ihrem Staub, von ihrer
Sonne und ihren Winden habt ihr Wachstum. Bhavani Bharati bin
ich, die Mutter Indiens.» Und warum soll sie in einem Tempel zum
heiligen Symbol der Verehrung werden? Indem du an ihrer frommen
Verehrung teilnimmst, hilfst du, eine Nation zu schaffen, ein Zeit-
alter zu konsolidieren, eine Welt zu arianisieren. Und diese Nation
ist deine, dieses Zeitalter ist deines und das deiner Kinder. Komm
denn, hore den Ruf der Mutter. Sie ist schon in deinem Herzen und
wartet darauf, manifest zu werden! 44

Psychologisch diirfte man das alles wohl eine divinisierende Pro-
jektion des Mutter-Archetypus nennen. Auf jeden Fall aber handelt
es sich um eine Gesamtanschauung, in der sich religiose und natio-
nale Elemente noch derart mischen, dal man nur fragen kann, was
sich daraus entwickeln wird. Wenn Aurobindo spiter dem Westen
vorwirft, dal dort die Religion fast immer dem Staat illegitime Vor-
spanndienste leistet, wird er sich zu erinnern haben, daf} eben das
einmal der Haupttenor seiner eigenen Verkiindigung war. Und wir
diirfen gewif sein, dafl er sich dessen erinnert. Aber was immer iiber
den Hintergrund solcher Anschauungen kritisch zu sagen sein mag:
Aurobindo rief eine miide, in Subordination erschlaffte Nation auf,
Mann zu sein oder es zu werden.

Was aber ist mit der «Geheimen Gesellschaft» gemeint, der er
beitrat, wie er berichtet? Die Neigung, revolutionidre Untergrundbe-
wegungen zu ‘organisieren, lag in der Luft, besonders in Maharashtra
und Bengalen. Auch Rabindranath Tagore zum Beispiel schlof sich
in seiner Jugend einer solchen an. Eine derartige Aktion bestand je-
denfalls in Maharashtra; sie wurde geleitet von Thakur Ramsingh,
einem Rajput-Prinzen. Dem Bombayer Zweig dieser Bewegung sc{\lﬁ)
sich Aurobindo im Jahre 1901 an. Ein Eid war bei der Aufnahmeze-
remonie zu leisten; dabei trug man ein Schwert in der einen, die
«Bhagavad Gita» in der anderen Hand. Bald schossen zahlreiche
neue Zentren revolutiondrer Agitation aus dem Boden, und zwar
unter Aurobindos immer im Hintergrund bleibenden Regie, beson-
ders in Bengalen. In Kalkutta wohnte Aurobindo in einem Hause in
der Grey Street. Das Grey Street-Haus wurde zu einem regelrechten
Rekrutierungszentrum. Barin und andere musterten die Kandidaten,
die wichtigeren wurden von Aurobindo selbst auf ihre besondere
Verwendbarkeit hin gepriift. Der Drill bestand in Schiefiibungen,
Reiten, Turnen, Exerzieren und dem Gebrauch der Lathi, jener furcht-
baren Schlagwaffe aus einem mannshohen Bambusstab mit einer
Metallspitze, die im indischen Freiheitskampf noch so viel Blut ver-
gieflen sollte. In einem wohlgeschiitzten Keller wurden Bomben her-
gestellt. In den Bergen wurden sie erprobt, und es gab auch Todes-
opfer bei diesen Tests. Man gewann einen Soldaten der Baroda-
Armee, Jatin Banerje, Aurobindo sandte ihn nach Bengalen, damit er
das militdrische Training sachgemdfd organisierte. Damals rechnete
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Aurobindo damit, daB ein Erfolg der Revolution im Land erst nach
dreiffig Jahren greifbar sein wiirde. Aber wihrend dieser Zeit war
seine eigene Haltung, mochte er auch noch so entschieden der eigent-
liche Spiritus rector der Bewegung sein, im Grunde zwiespaltig. Mei-
ne Idee war eine bewaffnete Revolution in ganz Indien. Was sie aber
taten (die Revolutionire) war sehr kindisch, denn sie brachten etwa
einen einzelnen Beamten um. Spiter wandelte sich dieses Vorgehen
in Terrorismus und Rauberei, was iiberhaupt nicht meiner Idee ent-
sprach oder in meiner Absicht lag. Bengalen ist zu emotional, es will
schnelle Ergebnisse sehen und kann sich nicht durch eine lange Reihe
von Jahren vorbereiten.45 So kann Aurobindo selbst nur mit Vor-
behalt als «Terrorist» bezeichnet werden. Seine eigenen Absichten
grenzt er noch einmal so ab: Tatsache ist, daff Sri Aurobindo seinen
Kampf um die Freiheit niemals auf Rassenhaf oder Vorwiirfe wegen
tyrannischen Verhaltens oder schlechter Regierungsmafinahmen griin-
dete, sondern immer auf das unverduferliche Recht einer Nation auf
Freiheit46 Und darum entsprachen terroristische Ausschreitungen
gegen einzelne Personen nicht seiner Linie. Im iibrigen sah seine
praktische Einschitzung der Lage und der Aussichten der indischen
Sache so aus: Zu dieser Zeit war die militidrische Organisation der
groflen Imperien und ihre militirischen Riistungen noch nicht so
iiberwiltigend und offensichtlich noch nicht so unwiderstehlich wie
heute. Das Gewehr war immer noch die entscheidende Waffe. Die
Luftwaffe war noch nicht entwickelt, und die Macht der Artillerie
war noch nicht so verheerend, wie sie es spiter wurde. Indien war
zwar entwaffnet, aber Sri Aurobindo meinte, daff man bei richtiger
Organisation und mit auswdrtiger Hilfe dieser Schwierigkeit Herr
werden konne. In einem so weiten Land wie Indien und bei einer so
kleinen reguliren englischen Armee wiirde selbst der Guerillakrieg,
verbunden mit allgemeinem Widerstand und Revolution, ein Erfolg
versprechendes Mittel sein. Und dann war ja auch an die Méglichkeit
einer allgemeinen Revolte in der indischen Armee zu denken. Auf
der anderen Seite aber studiert Aurobindo das typisch englische Ver-
halten in politischen Dingen aufmerksam; er suchte sich immer wie-
der iiber den englischen Charakter in seiner politischen Spiegelung
klarzuwerden und meinte schliefllich so urteilen zu diirfen: Sie sind
nicht so, dafl sie riicksichtslos und steinhart bis ans Ende bleiben.
Wenn sie sehen, dafl Widerstand und Revolution allgemein werden,
dann greifen sie schlieflich zu einer Niitzlichkeitsmaffnahme, um zu
retten, was noch zu retten ist. Im duflersten Falle werden sie die Un-
abhingigkeit lieber selbst gewihren, statt sie sich mit Gewalt aus
den Hiinden reiffen zu lassen.47 Wenn auch auf vielen Umwegen, ist
schliefSlich die Geschichte ungefihr so verlaufen. Besonders Aurobin-
dos Einschdtzung des englischen Charakters und Verhaltens mutet
wie eine eingetroffene geschichtliche Prophezeiung an. Deutlich ist je-
doch, dafl Aurobindo umfassendere Ziele mit der revolutioniren
Aktion verband, als sie verwirklichen konnte.

Von historischer Bedeutung war die Sitzung des Kongresses in
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Surat, Ende 1907. Hier bahnte sich an, was Aurobindo zuvor die Er-
oberung des Kongresses nannte. Eine Gruppe der Gemifigten und
der Radikalen hatte sich in Bengalen gebildet, und wir horen: Es war
Sri Aurobindo, der diese (das heifit die Radikalen) im Jahre 1906 in
Bengalen iiberredete, 6ffentlich als Partei Stellung zu beziehen, Tilak
zu ihrem Fiihrer zu machen und mit den gemifligten Fithrern in einen
regelrechten Wettkampf zu treten, um die Kontrolle iiber den Kon-
grefl und iiber die offentliche Meinung und Aktion des Landes zu
gewinnen.48 Schon frither, nimlich auf den Sitzungen in Kalkutta
und Midnapore, waren die Spannungen zwischen GeméfBigten und
Radikalen zutage getreten. Aber in Surat kam es zum offenen Bruch,
der die GemiBigten ausschaltete und den Radikalen als einem nicht
mehr zu iibersehenden Faktor des 6ffentlichen Willens vor ganz In-
dien Anerkennung verschaffte. Von vornherein waren die Lager ge-
spalten, und Aurobindos Anteil am Gang der Verhandlungen war
von Anfang an entscheidend. Die Einzelheiten der Verhandlungen
interessieren hier nicht — nur dies, da es sich um eine Kraftprobe
handelte. Als es aber so weit kam, daf man Tilak am Re-
den hindern wollte, brach ein Héllenlirm los, und die Gemifligten
wurden mit Gewalt in die Flucht geschlagen. So war der Surat-Kon-
grefd zwar ein Fiasko, aber er machte Geschichte. Der Geist war von
nun an mit den Extremisten, und vor der jiingeren Generation lag
ein neuer Weg. Die Sprengung des Kongresses war das Symbol der
fortschreitenden Schwichung der Gemifligten. Und schon nach we-
nigen Jahren sollte Gandhi aus Siidafrika heimkehren und diese Ent-
wicklung besiegeln.

Wenn wir zuriickblicken und den radikalen Freiheitskdmpfer mit
dem verinnerlichten Yogin vergleichen, dann dringt sich der Ein-
druck auf, daff der Aurobindo dieser Jahre in recht verschiedenen
Welten lebt, und zwar jeweils unter Einsatz aller seiner Krifte. Aus
seiner Londoner Zeit haben wir gehort, dafl er am meisten mit sich
selbst beschiftigt war, und wir haben ihn als einen ausgesprochen
introvertierten Intuitionstyp bezeichnet. Nun sehen wir, wie er sich
in den ersten Jahren nach seiner Riickkehr in Indien in eine Extra-
vertiertheit sondergleichen stiirzt. Politische Schriften und Reden,
stindiges Reisen, Inspizieren und Organisieren, Verhandlungen, vi-
brierende Unruhe und Spannungen, das alles schien zu einem Ver-
schlungenwerden von der Politik zu fithren. Man wundert sich, wie
er immer wieder all diese inneren und #uferen Forderungen mit so
spontaner schopferischer Energie erfiillen konnte. Der Yoga ent-
sprach zwar den Erwartungen, denn er belebte und verstirkte die
natiirlichen Krifte. Aber nur am Anfang war er ein bedingungslos
williger Helfer, und zwar so lange, wie es noch nicht zu entscheiden-
den Erfahrungen gekommen war. Dann weigerte er sich ganz aus-
driicklich, einfach zu leisten, was von ihm gefordert wurde. Ohne an-
zuklopfen, ohne zu sagen Darf ich hereinkommen? 49 brachte er eine
vollig unerwartete und unerwiinschte Erfahrung, die iiberdies der
offentlichen Wirksamkeit hinderlich war. Mit einer vom stillen Brah-
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ma-Bewufitsein _erfiillten Exi-
stenz, der das Auflere nur ein
filmartiges Spiel leerer Formen
war, konnte man nicht gut of-
fentlich agitieren. Und natiirlich
wurde diese Spaltung akut. Sehr
bald nach der Nirwana-Erfah-
rung kam der dringende Ruf zum
politischen Einsatz. Wie konnte
Aurobindo reden, wenn sein Be-
wulStsein aller spezifischen In-
halte leer war? Was soll ich tun?
fragte er Lele. Er solle beten, riet
ihm Lele. Das konne er auch
nicht, er konne nicht einmal im
Zusammenhang denken. Nun
folgt, was Aurobindo seine zwei-
te Erfahrung mit Lele nennt. Er
selber, Lele, und andere wiirden
fiir ihn beten. Er solle nur vor
die Versammlung treten, und
«es» werde aus ihm sprechen,
«eine Stimme» werde aus ihm
sprechen, ohne daf3 er etwas da-
zu tue. Und Aurobindo berichtet:
Als ich mich zum Reden erhob,
sprach plotzlich «etwas» aus
mir.5° Das blieb kein einmaliges
Vorkommnis. Ich hielt Reden
und redigierte eine Zeitung, all
das aber tat sich von selbst, ohne
dafl iiberhaupt ein Gedanke in
meinen Geist eintrat oder daf} die
Stille auch nur im geringsten ge-
stort oder vermindert wurde. Ich
«machte» das alles nicht, es «ge-
schah» 51

Dieser Vorgang liadt zu psy-
chologischen Deutungen ein: hier
sei aber nur betont, daf er jeden-
falls auf die Notwendigkeit wei-
terer Entwicklung hinwies. Eine
solche bahnte sich auch in Auro-
bindo an. Das stille Brahma-Be-
wuBtsein lockerte sich allmihlich
auf, um einem zentrierten indivi-
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duellen Bewufitsein mehr und mehr Raum zu geben. Auch die
duflere Welt wurde allmihlich bewuBter und realer erfaft. Aber
das alles war noch nicht das Entscheidende. Die Wende kam, ho-
minum confusione Dei providentia, auf eine véllig {iberraschende
Weise. Am 30. April 1908 warfen die Terroristen in Muzzafar-
pur eine Bombe, die auf den District Magistrate Kingsford gezielt
war, tatsichlich aber den Wagen zweier unbeteiligter Damen traf, die
beide getitet wurden. Nun griff die englische Regierung nach Jahren
nervosen Zuwartens griindlich zu. Die Absicht war, die gesamte Un-
tergrundbewegung vernichtend zu treffen; in Alipur, einem Vorort
Kalkuttas, wurde eine Art von Schauprozefl in Szene gesetzt. An
hundert Fithrer wurden verhaftet, Aurobindo selbst am 4. Mai in
seinem Hause in der Grey Street; er wurde ins Alipur-Gefingnis
tberfiihrt. Es gab 36 Hauptangeklagte, und zu ihnen gehorte Auro-
bindo. 200 Zeugen sagten vor Gericht aus, 4000 Dokumente und
5000 Beweisstiicke wurden vorgelegt. Im Gefingnis von Alipur ver-
brachte Aurobindo ein volles Jahr, wihrend der Prozef8 gegen ihn
und die anderen Fiihrer lief; ein Jahr, das faktisch den Abschluf sei-
ner politischen Laufbahn bedeutete, ein Jahr vélliger innerer Wand-
lung. Alipur wird die Wende, die ihn zum Meister-Yogin von Pondi-
cherry, zum Klassiker der indischen religiosen Literatur, zum Erfor-
scher des Uberbewuften und des Supramentalen macht.

DIE WENDE VON ALIPUR

«Meine Landsleute wissen, dafl mein Bruder Aravinda Ghose eines
schweren Verbrechens angeklagt ist. Ich aber glaube (und ich habe
Grund zu der Annahme, auch die grofle Mehrheit meiner Landsleute
glaubt dasselbe), daf8 er vollig unschuldig ist. Ich bin der Meinung,
daf er freigesprochen wird, wenn ihn ein fihiger Anwalt vertritt. Er
hat aber um des Dienstes am Mutterlande willen ein Geliibde der
Armut auf sich genommen. Darum hat er keine Mittel, die Dienste
eines fahigen Rechtsanwaltes in Anspruch zu nehmen. Darum bin
ich gezwungen, so schmerzlich es mir sein mag, seinetwegen an die
Offentlichkeit und die Freigebigkeit meiner Landsleute zu appellie-
ren. Ich weifl wohl, daf8 nicht alle meine Landsleute dieselben politi-
schen Ansichten haben wie er. Auch wenn es hier um einen heiklen
Punkt geht, darf ich doch sagen, dal es wenige Inder gibt, die seine
grofen Erfolge nicht anerkennen, seine Selbstaufopferung, seine ent-
schiedene Hingabe an die Sache des Mutterlandes, seine tiefe Religio-
sitit und seinen hohen Charakter. Diese Dinge sind es, die mir, einer
Frau, den Mut geben, vor jeden Sohn und jede Tochter Indiens mit
der Bitte hinzutreten, meinem Bruder zu helfen, meinem und ihrem
Bruder.»5* So lautete der Aufruf, den Sarojini Ghose, die tapfere
Schwester Aurobindos, an die Offentlichkeit richtete.

Aber diese menschliche Fiirsorge war lingst unnétig; die Ereig-
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In der Mitte: Aurobindos Schwester Sarojini

nisse rollten nun ab, als wiren sie von einer providentiellen Macht
geleitet; so jedenfalls empfand es Aurobindo, Chitta Ranjan Das, ein
bedeutender Anwalt und Nationalist, eilte sofort herbei und iiber-
nahm den Fall. Aurobindo schildert die Ereignisse so: C. R. Das, einer
seiner (das heifst Aurobindos) nationalen Mitarbeiter und ein berithm-
ter Anwalt, liefl seine grofie Praxis in Stich und widmete sich monate-
lang ausschliefllich der Verteidigung Sri Aurobindos, der ihm die
ganze Angelegenheit vollig iiberlieff und sich selbst gar nicht mehr
um sie bekiimmerte. Denn es war ihm von innen her Gewiflheit ge-
worden, und er wufte, daff er freigesprochen wiirde.53 Oder an an-
derer Stelle: Ihr alle habt den Namen des Mannes gehért, der an |
nichts anderes mehr dachte, seine Praxis im Stich liefl, monatelang
tagtiglich die halbe Nacht aufsafl und seine Gesundheit ruinierte, um
mich zu retten: Chitta Ranjan Das. Als ich ihn sah, war ich vollig zu-
frieden. Immer noch hielt ich es aber fiir notwendig, fiir ihn Instruk-
tionen zu schreiben. Dann aber wurde mir diese Last samt und son-
ders abgenommen, denn ich bekam von innen her eine Botschaft:
«Dies ist der Mann, der dich aus den Stricken, die um deine Fiifle ge-
legt sind, befreien wird. Laf deine Papiere. Du bist es nicht, der ihm
Instruktionen geben kann. Ich werde es tun.» Von der Zeit an sprach
ich nicht ein einziges Wort iiber den Prozefl mit meinem Verteidiger,
gab auch nicht eine einzige Instruktion. Und sooft eine Frage an mich
gerichtet wurde, sah ich, daff meine Antwort der Sache nicht diente.
So iiberlief ich alles ihm, und er iibernahm alles, und das Ergebnis
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kennt ihr alle. Was er tatsichlich fiir mich bedeutete, war mir die
ganze Zeit iiber véllig klar, denn wieder und wieder hérte ich es, in
einem fort lauschte ich auf die Stimme von innen her: «Ich fithre,
darum fiirchte dich nicht. Wende dich deinem eigenen Werk zu, um
dessentwillen ich dich ins Gefidngnis gebracht habe. Und wenn du
dann herauskommst, dann vergiff nicht: Niemals fiirchten, niemals
zogern! Vergiff nicht, dafl ich das alles tue, nicht du oder irgendein
anderer. Ich bin Vasudeva, ich bin Narayana, und was ich will, wird
sein, nicht, was andere wollen. Was ich mir vorgenommen habe, das
kann keine menschliche Macht verhindern.»¢+ Und damit schauen
wir bereits in das Geheimnis des groffen Wandels hinein, der in Ali-
pur iber Aurobindo kommt, der sich nun selbst zu seiner eigenen
grofiten Uberraschung als einen Menschen unter der direkten Fiih-
rung und unter dem direkten Anruf Gottes erfihrt. Aber diese Uber-
raschung bedeutet einen absoluten Eingriff, und dieser Eingriff bringt
eine Wende in seiner Existenz. Er kitmmert sich tatsichlich um nichts.
Die Sitzungen und Gerichtsverhandlungen verbringt er in Medita-
tion, in seiner Zelle treibt er Yoga, und am 5. Mai 1909 kann er,
der freigesprochene Hauptangeklagte, das Alipur-Gefingnis verlas-
sen; er ist nicht nur von Menschen freigesprochen, sondern zugleich
erwacht zur gréften inneren Freiheit, zur Freiheit in und aus Gott. Er
saEt: Wiihrend dieser Zeit wandelte sich seine Lebensanschauung ra-
dikal. Urspriinglich hatte er den Yoga mit der Idee begonnen, geisti-
ger Kraft und Energie und géottlicher Fithrung teilhaftig zu werden
und seinem Lebenswerk aufzuhelfen. Nun aber nahmen ihn das in-
nere geistige Leben und die Erfahrungen mit ihrer stindig zuneh-
menden Michtigkeit und ihrem immer umfassenden Anspruch ganz
und gar in Besitz. Sein Werk war jetzt nur Teil und Frucht all dessen.
Und auflerdem iiberstieg es nun bei weitem die Idee des Dienstes am
Mutterland und seiner Befreiung. Es legte sich jetzt auf ein Ziel fest,
das zuvor nur von ferne aufgeleuchtet war, das aber nun weltweit in
seiner inneren Bedeutung war und die gesamte Zukunft der Mensch-
heit betraf.55s Was hatte sich in Alipur zugetragen?

Das grofartigste Zeugnis iiber die Entwicklung in Alipur ist die
sogenannte Uttapara-Rede, die er bald nach seiner Entlassung hielt.
Uttapara liegt heute nahe bei dem grofl gewordenen Kalkutta und ist
mit der Vorortbahn leicht zu erreichen. Die Versammlung erwartet
den gewohnten Aurobindo und eine Rede im bekannten Stil, aber
sie sieht sich einem bekannt Unbekannten gegeniiber. Was die Zu-
horer erfahren, ist ein intensiv religidses Bekenntnis. Er habe ihnen
ein Wort zu sagen, das doch nicht seines sei. Es ist mir gesagt wor-
den, im Gefingnis nimlich. — Was ich sage, geschieht aus Impuls
und Zwang. Aurobindo erzihlt, wie ihn der Gefingnisalltag, beson-
ders aber die Einzelhaft, zuerst zermiirbte. Eine innere Stimme habe
ihn aber immer wieder beruhigt: Warte ab. — In dieser Abgeschlos-
senheit wurde mir folgende erste Erfahrung und Lehre zuteil: Ich
erinnerte mich nun daran, dafl ich etwa einen Monat vor meiner
Haft den Ruf bekommen hatte, alle Titigkeit aufzugeben, mich zu-
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riickzuziehen und in mich selbst hineinzuschauen, um in engere Ge-
meinschaft mit Gott zu kommen. Damals war ich schwach und ver-
mochte den Ruf nicht anzunehmen. Meine Arbeit war mir sehr lieb,
und im Stolz meines Herzens dachte ich, das Werk werde leiden, ver-
sagen und zusammenbrechen, wenn ich nicht da sei. Darum konnte
ich es unmoglich aufgeben. Und es schien mir, dafl Er wiederum zu
mir sprach: «Die Fesseln, die du zu brechen keine Kraft hattest, die
habe ich jetzt fiir dich zerbrochen. Denn das ist nicht mein Wille, und
das war meine Absicht nie, daff du auf jene Weise fortfahren solltest.
Ich habe andere Dinge fiir dich zu tun. Und darum habe ich dich
hierher gebracht, um dich zu lehren, was du selbst nicht lernen konn-
test, um dich so fiir dein Werk vorzubereiten.» Dann gab Er mir die
Gita in die Hand. Seine Kraft teilte sich mir mit, und ich war nun in
der Lage, meine religiosen Ubungen nach der Gita zu tun. Ich hatte
nicht nur intellektuell zu verstehen, sondern existentiell zu begrei-
fen, was Sri Krishna von Arjuna verlangt und ebenso von allen de-
nen, die Sein Werk tun mochten: ndmlich frei zu sein von Widerstre-
ben und Wunschtrieb, Sein. Werk zu tun, ohne auf die Frucht des
Werkes zu rechnen, den Eigenwillen aufzugeben, ein passives und
glidubiges Instrument in Seinen Hinden zu werden, Hoch und Nied-
rig, Freund und Feind, Erfolg und Versagen mit gleicher Herzensge-
sinnung hinzunehmen, und doch Sein Werk mit stets gleicher Hin-
gabe zu tun.5 Aurobindo macht mit anderen Worten in Alipur eine
personliche Gotteserfahrung, die jene unpersonale Nirwana-Erfah-
rung von Baroda bei weitem iibertrifft. Von dieser Erfahrung spricht
Aurobindo jederzeit mit zwingender Gewiftheit, und er ist absolut
nicht gewillt, sie kritischen Analysen oder Argumenten auszusetzen.
Die Evidenz dieser Erfahrung ist ihm das «ganz andere» und damit
schlechthin ein Phinomen; als solches koénnen wir es auch nur hin-
nehmen und sich aussprechen lassen. Begrifflich driickt er sich stark
in Wendungen der «Bhagavad Gita» aus. Besonders der Gedanke
des Instrument-Werdens fiir Gott gehort hierher.

Ishvara, Narayana oder Vasudeva spricht zu ihm, so erfahren wir
weiterhin in der Uttapara-Rede. Diese verschiedenen Namen wollen
alle das eine, nimlich den personlichen Aspekt Gottes bezeichnen.
Vasudeva insbesondere ist der Gott, der nach der Wortbedeutung des
Epitheton an allen Stitten wohnt. Und dieser Aussage entspricht die
weitere Mitteilung genau: Ich schaute auf das Gefingnis, das mich
von der Menschenwelt abschloff, und die hohen Mauern kerkerten
mich nicht mehr ein, nein, es war Vasudeva, der mich umgab. Ich ging
unter den Zweigen des Baumes vor meiner Zelle auf und ab, und ich
wuflte, es war Vasudeva, es war Sri Krishna, den ich dort stehen
und seinen Schatten iiber mich breiten sah. Ich blickte auf die Eisen-
stangen vor meiner Zelle, auf das Eisengitter, das als Tiir diente,
und wiederum sah ich Vasudeva. Es war Narayana, der mich bewach-
te und fiir mich Posten stand. Oder ich lag auf den rauhen Decken,
die man mir fiir mein Lager gegeben hatte, und fiihlte die Arme Sri
Krishnas um mich, die Arme meines Freundes, des mich Liebenden.
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Im Alipur-Gefiingnis, Kalkutta 1908

Ich sah die Gefangenen an, die Diebe, die Mérder, die Schwindler,
und als ich sie ansah, sah ich Vasudeva. Es war Narayana, den ich in
diesen verdunkelten Seelen und mifibrauchten Kérpern fand. Das
war die erste, praktische, tiefergehende Vision, die Er mir gab.

Und auch im Gerichtssaal ist es nicht nur das Vertrauen zu Chitta
Ranjan Das, das ihn in duflerlich unbeteiligter Gewifsheit verhar-
ren laf3t. Es sind die groflen Visionen, die ihn stirken und in eine an-
dere Welt versetzen: Er sagte zu mir: « Als du ins Gefiingnis geworfen
wurdest, wurdest du nicht schwach und schriest du nicht nach mir,
wo denn nun dein Schutz sei? Schau jetzt auf den Richter, blick jetzt
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auf den Ankliger.» Ich schaute hin, und es war nicht der Richter, den
ich sah, es war Vasudeva, es war Narayana, der dort auf der Bank
saf. Ich blickte auf den Anklidger, und es war nicht der Ankliger, den
ich erblickte, es war Sri Krishna, der dort safl, mein Freund, der mich
Liebende, er safl da und lichelte mich an. «Nun, was fiirchtest du?»
sagte Er. «Ich bin in allen Menschen und walte mit ihren Handlun-
gen und Worten, wie ich will. Mein Schutz bleibt bei dir, und du
sollst dich nicht fiirchten. Diese Anklage, die gegen dich erhoben ist,
itberlasse mir.»57

Mein Werk sollst du tun, das also war der «Anrufs von Alipur.
Aber was bedeutete das nun konkret? Meinte der Anruf, daf Auro-
bindo dasselbe tun sollte, nur génzlich anders, oder stellte er ihn vor
die Aufgabe, eine vollig neue Lebenslinie zu finden? Es ist sehr ver-
stindlich, daB8 die Zeit unmittelbar nach Alipur eine Ubergangspe-
riode, ein unerfiilltes Interim bleibt. Das alte Schema will Aurobindo
wieder fangen, und er widerstrebt. Vieles wird versucht, vieles wird
abgebrochen, und das Gesuchte ist noch nicht gefunden.

Das Gericht hatte Aurobindo freisprechen miissen, aber seine
Uberwachung durch den staatlichen Geheimdienst war um so inten-
siver. Um diese Zeit war es Schwester Nivedita, die Aurobindo den
Wink gab, man denke in britischen Regierungskreisen daran, ihn
wieder zu verhaften. Schwester Nivedita, mit biirgerlichem Namen
Miss Margaret Elizabeth Noble, wurde 1867 in Irland geboren und
gehorte zu der Gruppe jener Frauen, die aus Idealismus vom natio-
nalen und geistigen Aufbruch Indiens angezogen wurden, die schlief3-
lich Indiens Sache zu der ihren machten und mutig der britischen Re-
gierung gegeniiber vertraten. Mochten sie sich auch dem weltan-
schaulichen Einflufl Indiens meist recht kritiklos 6ffnen, den Indern
waren sie im Hinblick auf die englische Regierung von grofem Nut-
zen. In diesem Zusammenhang ist an Gestalten wie Annie Besant
zu denken, die sogar Prisidentin des indischen Nationalkongresses
wurde und deren grofie Verdienste um die indische Politik bis heute
in Indien anerkannt sind. Ihr Bild schmiickt den groflen Tempel der
Hindu-Benares-Universitit. Oder an die englische Admiralstochter
Madeleine Slade, in Indien Mira Behn genannt, Gandhis Begleiterin,
die auch im Zweiten Weltkrieg seine Haft im Aga Khan-Palast in
Poona teilte. Schwester Nivedita, die eine grofle Verehrerin des
Svami Vivekananda war und auch zur «Holy Mother», der Frau Ra-
makrischnas, Beziehungen unterhielt, war vor allem eine verdiente
Sozialarbeiterin. Eine von ihr gegriindete und nach ihr benannte
Maidchenschule existiert noch heute in Kalkutta. Sie verfafite {iber-
dies zahlreiche Schriften iiber Indien; ihr bekanntestes Buch ist wohl
der Bericht iiber ihre Wanderungen mit dem Svami Vivekananda in
den Bergen des Himalaja. Sie zeichnete auch die ersten Entwiirfe fiir
eine indische Nationalflagge. Fast alle Nationalisten von Rang ver-
kehrten in ihrem Hause, zugleich aber waren ihre Beziehungen zur
britischen Kolonialregierung freundlich. Besonders die Gattin des
Vizekonigs Lord Minto bewies ihr Wohlwollen. Uber das, was hin-
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Unmittelbar nach der Rede in Uttapara. Ganz rechts, sitzend: Aurobindo

ter den Kulissen im britischen Lager vor sich ging, war sie stets zum
Nutzen der Inder wohlinformiert. Sie war einerseits so aufrichtig
und andererseits so geschickt, daf sie nie in Gefahr kam, verhaftet
zu werden.

Aurobindo hatte Nivedita zuerst in Baroda anléflich ihres Besu-
ches beim Maharaja kennengelernt. Damals schlossen wir Freund-
schaft, bemerkt er. Spiiter hatte sie auch Beziehungen zu Aurobindos
revolutiondren Gruppen. Jetzt aber riet sie ihm auf Grund ihrer In-
formationen, schnellstens Britisch-Indien zu verlassen und sich auf
franzésisches Territorium zu begeben.s® Diesem Rat folgte Auro-
bindo zunichst nicht, er packte den Stier bei den Hornern und verof-
fentlichte im «Karmayogin» (dieses Blatt redigierte er um diese
Zeit) einen grundsitzlich gehaltenen Offenen Brief, in dem er ohne
Umschweife von der Absicht der Regierung, ihn zu verhaften, sprach.
Sollte die geplante Deportation tatsichlich stattfinden, so hiefl3 es,
dann sei dies sein Testament und letzter politischer Wille. Der Brief
beeindruckt durch vollige Sachlichkeit. Freimiitig heiflt es zwar: Un-
ser Ideal ist Svaraj oder absolute Autonomie, frei von fremder Kon-
trolle. Wir beanspruchen das Recht einer jeden Nation, entsprechend
der eigenen Natur und den eigenen Idealen unser eigenes Leben aus
eigenen Kriften zu leben. Aber in der Darlegung der konkreten Prin-
zipien heifit es dann auch: Unser Svaraj-Ideal schliefit keinen Hafl
gegen irgendeine andere Nation ein, auch nicht gegen die Verwal-
tung, die gegenwirtig durch Gesetz in diesem Lande besteht. Unser
patriotisches Ideal bewegt sich auf der Ebene der Briiderlichkeit und
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der Liebe. Es schaut iiber die Einheit der eigenen Nation hinaus und
richtet sich auf die kommende Einheit der Menschheit. Es werden
auch die gesetzmifigen Mittel des Widerstandes und der Ausein-
andersetzung betont, deren man sich bedienen wolle.59 Nachdem sie
so deutlich an die Offentlichkeit gebracht war, schien die Mafnahme
der Deportation der Regierung im Augenblick nicht opportun. Aber
das bedeutete nur, da man auf eine giinstigere und weniger offent-
liches Aufsehen erregende Gelegenheit wartete. Bald darauf erhielt
Aurobindo denn auch von einem gewissen Ramachandra Mazumdar,
der zum Mitarbeiterstab des «Karmayogin» gehorte, die vertrauli-
che Mitteilung, man wolle in Kiirze in der Redaktion des «Karmayo-
gin» eine Haussuchung halten und ihn verhaften. Und nun kam alle
Diplomatie, alles Suchen und alle Unsicherheit zu einem schnellen,
beinahe iiberstiirzten Ende, zu einem Ende fiir immer. Aurobindo
berichtet: Wiihrend ich den lebhaften Kommentaren lauschte, die
meine Umgebung zu dem kommenden Ereignis abgab, erhielt ich
plétzlich von einer mir wohlbekannten Stimme in drei Worten einen
Befehl von oben: «Geh nach Chandernagore!» In ungefihr zehn
Minuten saf ich in einem Schiff nach Chandernagore. Ramachandra
Mazumdar begleitete mich zum Kai, und sofort bestieg ich zusammen
mit meinem Verwandten Biren Ghose und mit Moni das Boot. Beide
begleiteten mich nach Chandernagore. Noch in der Dunkelheit er-
reichten wir unser Ziel. Meine Begleiter kehrten am niichsten Mor-
gen nach Kalkutta zuriick. Vor der Welt verborgen, war ich nun vél-
lig in geistliche Ubungen vertieft. Nach einiger Zeit verliefl ich auf
Grund derselben «Marschorder» Chandernagore und erreichte Pon-
dicherry am 4. April 1910.% Er war in mehr als einem Sinne ans
Ziel gelangt. Hier in Pondicherry sollte Sri Aurobindo die niichsten
vierzig Jahre seines Lebens bis zu seinem Tode verbringen.

Von Chandernagore aus schickte Aurobindo eine Botschaft an
Nivedita, sie solle die Herausgabe des «Karmayogin» iibernehmen,
was sie auch tat; sie 6ffnete nun das Blatt dem Geiste Vivekanandas.
Wir héren auch von zwei kurzen Besuchen Niveditas in Chanderna-
gore, Die Haussuchung in der Redaktion des «Karmayogin» fand
statt, auch die gerichtliche Untersuchung gegen Mohan Ghose, den
Verantwortlichen fiir den Druck des «Karmayogin»; sie endete aber
mit einem Freispruch.

Damit war Aurobindos politische Laufbahn jih abgebrochen. Der
eigentliche Fortsetzer seines Werkes wurde dann Mahatma Gandhi.
War Aurobindo vor Schwierigkeiten geflohen oder ging er einem
ihm mehr und wahrhaft entsprechenden neuen Ziel entgegen? Er
selbst spricht dieses Bekenntnis aus: Ich darf wohl sagen, daf} ich die
Politik nicht deswegen verlief, weil ich merkte, dafl ich hier nichts
mehr ausrichten konnte. Ich gab sie auf, weil mein Yoga durch nichts
behindert sein sollte und weil ich einen ganz ausdriicklichen «An-
ruf» dieses Sinnes erhalten hatte. Ich habe die Verbindung mit der
Politik ganz und véllig aufgegeben. Aber ehe ich das tat, hatte ich
die innere Gewifheit erhalten, dafl das von mir begonnene Werk
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nach den von mir bestimmten Grundlinien von anderen fortgesetzt
wiirde. Gewifl war auch der schlieflliche Sieg der von mir begonnenen
Bewegung, ohne dafl meine weitere Teilnahme oder Gegenwart not-
wendig war. Daf ich mich zuriickzog, geschah nicht im mindesten
aus Verzweiflung oder aus einem Gefiihl der Zwecklosigkeit 6*

Und was trieb Aurobindo gerade nach Pondicherry? Besondere Be-
ziehungen dorthin hatte er nicht. Auf Fragen antwortete er: Wegen
des Anrufes, um des héheren Befehls willen. Ich wurde aufgefordert.

Dem Phinomen des Anrufes oder héheren Befehls steht Aurobin-
do im iibrigen keineswegs unkritisch, in naiver Glaubigkeit, gegen-
iiber. Dies zu betonen, diirfte an dieser Stelle nicht unwichtig sein.
In seinen spiteren Anweisungen oder Ratschligen fiir seine Sadha-
kas oder Schiiler warnt er vielmehr ausdriicklich vor undifferenzier-
ter Kritiklosigkeit: Diese Art von Manifestation oder Anruf kommt
in einem gewissen Stadium des Yoga sehr oft. Meine Erfahrung ist
es, dafl derartiges nicht aus der reinsten Quelle fliefit. Es ist darum
besser, zuzuwarten, bis man in der Lage ist, in ein hoheres Bewuf3t-
sein einzutreten, in ein entwickelteres BewufStsein, das automa-
tisch Mafistibe der Selbstkritik mit sich fithrt. Der Yogin mufl auf
Grund vertiefter psychologischer Einsicht iiber solche MafSstiabe ver-
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fiigen. Es ist Aurobindo darum vollig klar, da Visionen sehr oft
als Projektionen innerer Vorstellungen anzusprechen sind, daf soge-
nannte Anrufe allzuoft nichts weiter sind als das Sichmelden von
Personlichkeitsteilen, die autonom geworden sind und in der Ge-
samtstruktur der Personlichkeit ein %bergewicht gewinnen mochten.
Unendlich viele Deutungen sind moglich, denn der Mensch kennt
sich nicht selbst. Die verschiedenen Schichten seines Seins zu unter-
scheiden, hat er nicht gelernt. Er wirft sie gemeinhin als «Geist» auf
einen Haufen, denn durch eine geistige Wahrnehmung und ein ent-
sprechendes Verstehen weifd er um jene und nimmt er sie wahr. Dar-
um versteht der Mensch seine eigenen Zustindlichkeiten und Hand-
lungen nicht, oder, wenn iiberhaupt, dann nur oberflichlich. Es ge-
hért zu den Grundlagen des Yoga, daff man sich der weitgehend
komplexen Struktur unserer Natur bewufit wird und die verschiede-
nen Krifte gewahrt, die sie bewegen, damit man die Filthrung eines
weisenden Wissens iiber sie gewinnt.®> Wenn sich Aurobindo in
seiner spiter in Pondicherry entworfenen Psychologie iiber diese
vielschichtige Struktur des menschlichen Wesens Klarheit zu schaffen
versucht, dann spricht er von der Multipersonlichkeit als dem syn-
thetisierenden Oberbegriff. Die Multipersonlichkeit, die der Mensch
ist, vereint so viele Unterpersonlichkeiten in sich, wie Schichten oder
Ebenen vorhanden sind. Und jede dieser Unterpersénlichkeiten kann
die Gesamtherrschaft an sich reiflen. Auf jeden Fall sind sie vom
Physischen und Vitalen bis zum Supramentalen so zahlreich, daf
es stindig zu Aufstinden gegen den eigentlichen Souveréin, das me-
taphysische Wesensselbst, kommen mufl. Die Aufstindischen kén-
nen aber nur unter zwei Hauptbedingungen zur Friedensstiftung
gezwungen werden. Der eigentliche Souverin mufs die Ziigel der
Herrschaft wirklich und de facto, nicht nur de jure, ergreifen, und
zwar Schicht fiir Schicht, bis alle Territorien des Reiches ausgeschrit-
ten sind. Und alle jene Ebenen miissen zweitens bewufit gemacht
werden, wodurch sie erst in ihrer Eigenart und ihrer angemafiten,
pervertierten, destruktiven oder positiven Rolle wahrhaft erkannt
werden, und erst wenn sie in ihrer tatsichlichen Funktionsbedeutung
erkannt sind, ist ihre Unterwerfung, das heiflt die Gesamtintegra-
tion wirklich méglich. Die Eigenart der Aurobindianischen Yoga-
Psychologie liegt erstens in der Weite der erstrebten Integration,
will diese doch auch die Sphire des Uberbewuf3ten miteinschliefen,
und zweitens darin, daf} diese Bewuftmachung bis in die untersten
Schichten des Physischen voranzutreiben ist. Und diese Eigenart ist,
von Indien her gesehen, besonders hervorzuheben.

Aurobindo hat also einen recht anschaulichen Begriff von den
Illusionen des Ego, wenn von Visionen oder Anrufen die Rede ist.
Viel dfter sind solche Phinomene seiner Meinung nach eine triigeri-
sche Versuchung, und darum warnt er in kritischer Besonnenheit:
Jeder Sadhaka mufl bei sich selbst entscheiden, wenn er keinen ihn
leitenden Guru hat, ob er dergleichen als Versuchung oder als eine
Mission ansehen soll.64 Wie ihm eines iiberhaupt ganz abgeht:
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naive Leichtgldubigkeit. Aber dafl die metaphysische Realitit nur so
weit reicht wie die subjektiven Erfahrungsméoglichkeiten, das wire
wiederum eine naive Leichtglaubigkeit, die er erst r&cht nicht teilt.
So hebt trotz aller diffizilen und kritischen Psychologie die Méglich-
keit der Versuchung die andere Moglichkeit der echten Mission nicht
auf. Und dies hat Aurobindo trotz allem entschieden fiir sich in An-
spruch genommen. Denn der fundamentale Glaube im Yoga ist die-
ser: Gott ist da — und Gott ist das eine, dem es zu folgen gilt.65

Und Aurobindo setzt hinzu: Solange ein Mensch diesen Glauben
hat, ist er fiir das geistige Leben bestimmt, und das sage ich auch
dann, wenn seine Natur voll von Hindernissen und vollgestopft
mit Weigerungen und Schwierigkeiten ist. Und wenn er auch viele
Jahre des Kampfes vor sich hat, er ist zum Erfolg im geistigen Leben
ausersehen.66 Mit diesem Glauben, dieser Zuversicht und dieser
Route begann er seinen Kampf und seine innere Entdeckungsfahrt in
der Stille von Pondicherry.

ANFANGE UND FESTIGUNG IN PONDICHERRY

Solange die «Karmayogin»-Angelegenheit und die gerichtliche Un-
tersuchung nicht beendet waren (auch gegen ihn selbst lief noch ein
Haftbefehl), hielt sich Aurobindo zuriick. Dann aber gab er sein
Ausscheiden aus der Politik bekannt, indem er im «Hindu», einem in
Madras erscheinenden Blatt, einen Brief an den Herausgeber ver-
offentlichte, in dem es unter anderem heif8t: Ich wire Ihnen verpflich-
tet, wenn Sie mir erlauben wollten, durch Ihr Blatt jedermann iiber
meinen Verbleib zu informieren, nimlich dafl ich in Pondicherry bin
und hier bleiben werde. Ich habe Britisch-Indien mehr als einen Mo-
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nat, bevor gerichtliche Mafinahmen gegen mich ergriffen wmden,
verlassen. Willentlich habe ich mich hierher zuriickgezogen, um wei-
ter Yoga zu iiben, ungestort von politischer Tdtigkeit oder Bean-
spruchung. Wenn irgend jemand in Zukunft etwas anderes sagt,
dann ist es falsch. Ich mochte absolut klarstellen, dafl ich mich von
aller Politik zuriickgezogen habe und dafl ich mit niemandem iiber
politische Angelegenheiten sprechen oder korrespondieren will 67
Allerdings bestand anfangs die gleichsam aus der Wirrnis des abrup-
ten Ubergangs geborene vage Vorstellung, der Riickzug in die Ab-
geschiedenheit von Pondicherry kinnte zeitlich begrenzt sein, aber
solche Erwdgungen schwanden bald dahin.

Die Regierung schenkte jedoch der Aufrichtigkeit dieser Entschei-
dungen keinen Glauben. Sie {iberwachte Aurobindo so gut und so
unauffillig durch Agenten, wie das auf fremdem Territorium még-
lich war. Aber sie versuchte auch direkt, seiner habhaft zu werden.
Man erhielt zum Beispiel die Nachricht, daR ein in Pondicherry als
Stauer und Fischer titiger Nand Gopal Chetty etwas gegen Aurobin-
do im Schilde fiihrte. Die Familie war reich und hatte Einfluf; Nand
Gopal war auch politisch titig. Er war von den britischen Behdrden
gedungen, Aurobindo mit Gewalt iiber die Grenze zu schaffen. Aber
die Ausfithrung des Planes zerschlug sich, denn Nand Gopal wurde
wegen gewisser Vorkommnisse bei den Gemeindewahlen verhaftet,
vermochte aber nach Madras zu entweichen. Ein andermal kam ein
gewisser V. V. S. Aiyar, der mit revolutiondren Kreisen in Indien in
Verbindung stand, nach Pondicherry und besuchte Aurobindo. Die
Regierung lie durch Agenten ihres Geheimdienstes eine Konserven-
dose mit aufriihrerischen Schriften in Aiyars Brunnen werfen. Sie
dang zugleich einen ansissigen Inder namens Mayuresan, Anzeige
zu erstatten. Aber der Zufall wollte, daB8 die Magd Aiyars mit einem
Eimer Wasser die Dose ans Tageslicht brachte. Sie wurde Aurobindo
gezeigt; der beschloR, sie der franzisischen Polizei zu {ibergeben.
Eine Untersuchung fand statt, auch eine Haussuchung bei Aurobin-
do, die aber wenig Zeit beanspruchte, denn das gesamte Mobiliar
bestand nur aus einem Tisch, ein oder zwei Stiithlen und einigen Kof-
fern. In der Schublade des Tisches fand der untersuchende Beamte
M. Nandot ein griechisch beschriebenes Blatt. Dies fiihrte zu einem
freundlichen Gespriich; Aurobindos Sprachkenntnisse erfiillten M.
Nandot mit Respekt. Ein anderes Mal mufite man entdecken, daf8
man seit lingerer Zeit einen CID-Mann, das heif3t einen Agenten des
Geheimdienstes, namens Birendranath Roy im eigenen Hause be-
herbergte. Er war mit anderen als Bewunderer Aurobindos ins Haus
gekommen, hatte sich mit diesem angefreundet und sich als Koch
niitzlich gemacht. Unter dem Einfluf der Umgebung konnte er seine
Rolle nicht durchhalten. Als der Kreis eines Abends in gelockerter
Stimmung zusammensaf}, bekannte er plétzlich: «Ich bin ein CID-
Mann» ; das nahm man als einen Scherz auf. Er trat aber den Beweis
fiir seine Behauptung an, indem er die letzte Geldsendung vom Ge-
heimdienst zeigte, beteuerte jedoch, er habe nie einen negativen Be-
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richt iiber Sri Aurobindo abgesandt. Nachdem Versuche dieser Art
fehlgeschlagen waren, ging man auf eine vornehmere Weise vor. Im
Jahre 1915 lud der Gouverneur von Bengalen, Lord Carmichael, Au-
robindo ein, nach Britisch-Indien zuriickzukehren. Bei einer freiwilli-
gen Riickkehr werde der Haftbefehl aufgehoben. Aurobindo durch-
schaute die Falle und lehnte ab. Darauf wurde ein Beauftragter der
Regierung direkt nach Pondicherry geschickt, der Aurobindo die
herzliche, aber seltsame Einladung iibermittelte, zu wichtigen Be-
sprechungen in seinen auf dem Bahnhof von Pondicherry wartenden
Sonderwagen zu kommen. Aurobindo begab sich nicht in den Son-
derwagen. Sodann erbot man sich, ihm ein Haus in dem schénen
Bergort Darjeeling zur Verfiigung zu stellen, wenn er freiwillig zu-
riickkehre. Schliefllich wurde man offiziell und suchte die franzosi-
sche Regierung direkt zur Auslieferung Aurobindos zu veranlassen.
Dies wurde ebenso offiziell verweigert. Erst 1937, als zum erstenmal
Ko;'lgreE-Minister in die Regierung einzogen, horten diese Versuche
auf.

Wie aber liel das Leben in Pondicherry sich sonst an? Da wirk-
liche Beziehungen fehlten, konnten die Anfinge nur kldglich sein.
Anfangs wohnte Aurobindo im Hause eines gewissen Shanker Chet-
ty. Dann wurden die Hiuser oder Quartiere oft gewechselt, hiufig
gegen billigere. Solche Alltagssorgen waren Aurobindo von London
her nicht unbekannt. Der Haushalt bestand anfangs aus fiinf Perso-
nen. Die vier Getreuen, die sein Exil teilten und sich hilfreich um ihn
bemiihten, waren Moni (mit eigentlichem Namen Suresh Chakravar-
ti), Bijoy Chatterjee, Saurin Bose und Nolini Kanta Gupta, alles alte
Freunde oder Mitkdmpfer aus der Zeit vor Pondicherry. Die vier
kochten abwechselnd, oft aber verdarb der Geldmangel die Speisekar-
te. In einem Brief aus dem Jahre 1912 heillt es: Ich mufl Dich bitten,
mir durch Willenskraft oder durch eine andere himmlische oder irdi-
sche Macht fiinfzig Rupien wenigstens auf Borg zu beschaffen. Die
Situation ist so, dafl wir im Augenblick nur eine Rupie und ein paar
Annas in der Hand haben. In einem anderen Brief heifit es, man ha-
be nur noch vier Annas, das sind fiinfundzwanzig Pfennige. Mit
solchen Hilferufen wandte man sich meist an Motilal Roy, einen be-
mittelten Kaufmann, der in Chandernagore ansissig und bei Auro-
bindos Aufenthalt dort bereits nach Kriften fiir ihn gesorgt hatte.
Von 1910 an schickte er sechs Jahre lang finanzielle Unterstiitzung,
wobei ihm ein anderer begiiterter Mitbiirger desselben Ortes, Dur-
gadas Seth, tatkriftig half. Motilal Roy lief3 sich von Aurobindo auch
in den Yoga einfiihren und betrachtete ihn als seinen personlichen
Guru. Andere einzelne Anhinger oder Bewunderer Aurobindos
sandten hin und wieder Hilfe. Die Revolutionire in Bengalen ver-
gaflen ihren einstigen Fithrer nicht. Aber das alles hief nur, daf
man Geld hatte, wenn Geld kam. Alle in Bengali geschriebenen Bii-
cher Aurobindos (und einige englische) wurden in einem Verlag in
Chandernagore vertrieben und brachten gelegentlich Einkiinfte, die
von einem franzosischen Territorium in das andere geschickt werden

64



Der Regierungspalast von Pondicherry

konnten. Aber die Honorare sind in Indien verhiltnismiRig niedrig.
Gelegentlich kam eine besondere Sendung ins Haus. Aurobindo
tibersetzte C. R. Das” Werk «Sagar Sangit» aus dem Bengali in eng-
lische Verse, wofiir sein ehemaliger Verteidiger in Alipur groBziigig
tausend Rupien schickte. Auch andere Bewunderer taten gelegentlich
etwas fiir ihn. So schickte Thakur Dutt aus Amerika tausend Rupien,
aber das war sehr viel spiiter. Die ersten Jahre in Pondicherry waren
hart, und Aurobindo schreibt wiederholt dariiber.

Zur Konsolidierung der Verhiltisse und zu der fruchtbaren Ent-
wicklung, die aus jenen kleinen Anfingen den ausgedehntesten
Ashram Indiens werden lief3, trugen im wesentlichen drei Umstinde
bei. Zunichst die Griindung der philosophischen Zeitschrift «Arya»,
die jahrelang, bis sie sich selbst iiberholt hatte, ein ausgesprochener
Erfolg war. Sodann gab die Ankunft Mira Richards, der spiteren
«Mutter» des Ashrams, dem ganzen Leben einen ungeahnten Auf-
trieb. Drittens nahm die innere Entwicklung Aurobindos nun einen
so phinomenalen, alle bekannten traditionellen Mafe iiberschreiten-
den Aufschwung, dafl sie die Aufmerksamkeit nicht nur Indiens,
sondern mehr und mehr des Auslandes auf sich und das Werk in
Pondicherry zog. Letzteres galt zunichst besonders fiir Frankreich und
Amerika. Bald aber gewann Aurobindos Name allgemeinere inter-
nationale Geltung, so daf er sogar zur Verleihung des Nobelpreises
vorgeschlagen werden konnte.

Zur Griindung der Zeitschrift «Arya» kam es 1914, und die erste
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Nummer erschien am 15. August, an Aurobindos Geburtstag. Im
Jahre 1910 war der Franzose Paul Richard in offiziellen Geschiften
nach Pondicherry gekommen. Richard war lebhaft am Osten und
seiner Spiritualitit interessiert. Er war von Aurobindo tief beein-
druckt und schlug ihm vor, eine philosophische Zeitschrift zu griin-
den, die selbstverstindlich vor allem den Ideen Aurobindos offen-
stehen sollte. Aurobindo sagte seine Beteiligung zu. Aber beim Aus-
bruch des Ersten Weltkriegs mufite er sehen, dafl das Projekt plotz-
lich allein auf seinen Schultern ruhte. Er sagt dariiber: Philosophie!
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Laf Dir im Vertrauen sagen, dafl ich nie, nie ein Philosoph gewesen
bin, obwohl ich Philosophie geschrieben habe, aber das steht auf
einem anderen Blatte. Ich wufite herzlich wenig iiber Philosophie,
ehe ich Yoga trieb und nach Pondicherry kam. Ich war ein Dichter
und Politiker, kein Philosoph. Und wie ich dann doch dazu kam und
warum? Einmal, weil Richard mir den Vorschlag machte, an einer
philosophischen Zeitschrift mitzuarbeiten, und da meine Theorie be-
sagt, dafl ein Yogin imstande sein miisse, iiberall Hand anzulegen,
konnte ich nicht gut ablehnen. Und dann mufite er in den Krieg und
lieff mich im Stich, und ich hatte laufend vierundsechzig Seiten Philo-
sophie sanz alleine zu schreiben. Zweitens muflte ich in intellektuel-
len Termini all das niederschreiben, was ich in meiner tiglichen Yo-
ga-Praxis beobachtet und erkannt hatte, und damit war die Philoso-
phie da, automatisch! Aber das heifit nicht, ein «Philosoph» sein.8
Nirgends besser als in dieser selbstbiographischen Briefstelle kommt
die Eigenart von Aurobindos Denken zum Ausdruck. Sie steht und
fallt mit der Yogin-Regel: Erst Erfahrung, dann Erkenntnis. Dieses
Denken bewegt sich nicht auf der Ebene der Primissen und Schluf3-
folgerungen, um sodann ihr Wesen auszusagen und ihre Bedeutung
zu bedenken. Es ist kein intellektuelles Unternehmen, sondern exi-
stentielle Selbst- und Wesensphinomenologie. Dies heifit, dafl Rei-
nigung, Integration oder Heiligung fiir Aurobindo entscheidend von
dem abhdngen, was man als neuen schépferischen Impuls erfihrt.
So kann hier von einer an Normen oder Prinzipien orientierten Ethik
keine Rede sein. Das neue, hohere Leben ist Folge und Frucht. Als
Sarvepalli Radhakrishnan ihn bittet, einen philosophischen Beitrag
zu einem Sammelwerk beizusteuern, das der indischen Philosophie
der Gegenwart gewidmet sein soll, fithlt sich Aurobindo au: nun-
mehr verstindlichen Griinden keineswegs geschmeichelt, auch nicht
durch die ihm eréffnete Aussicht, auf diese Weise im Westen einge-
fithrt zu werden. Er antwortet: Erwartet man, daff ich mich in eine
Maschine zur Produktion von philosophischen Artikeln verwandle?
Er habe wichtigere Dinge zu tun, und eines konne er darum gewifl
nicht, nidmlich Philosophie auf Bestellung schreiben.59 So ist denn
auch «Arya» nicht eigentlich ein philosophisches Fachblatt im enge-
ren Sinne des Wortes, soviel Fachphilosophie seine Seiten auch auf-
weisen mogen. Es ist der konkrete Ort der Selbstaussprache Auro-
bindos. Nicht dafl er iiber seine eigenen Yoga-Erfahrungen direkt
berichtete, aber diese bilden deutlich den Hintergrund, der ihm eine
neue und stindig sich weitende, in immer gréfere Tiefe dringende
Schau der Probleme méglich macht. Wenn Aurobindo iiberzeugt ist:
Das Geheimnis des Erfolges im Yoga liegt darin, daff man ihn nicht
nur als eines unter den im Leben zu verfolgenden Zielen ansieht,
sondern als das ganze Leben7°, dann heifit das im Hinblick auf
«Arya», dafl hier kein relevantes Lebensproblem ausgeschlossen
ist. Und das Wie der Behandlung entspricht der anderen Uberzeu-
gung Aurobindos: Aller Yoga ist seiner Natur nach eine neue Ge-
burt. Er ist die Geburt aus dem gewdhnlichen, dem intellektualisier-
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ten, materiellen Leben des Menschen in ein héheres spirituelles Be-
wufltsein und in ein gréferes und gottlicheres Sein. Kein Yoga kann
erfolgreich unternommen oder durchgefiihrt werden, wenn man nicht
griindlich zu der Einsicht erwacht ist, dafi eine umfassendere spiri-
tuelle Existenz notwendig ist.7* Von diesem spirituellen Erwachen
und dieser aus ihm folgenden Neugeburt der menschlichen Werte
legt «Arya» Zeugnis ab. Und aus dieser spezifischen Sicht spricht
Aurobindo vom Individuum und Volk, von sozialer Bindung und
Freiheit, vom neuen Staat und seiner Fiihrerelite, von Internationa-
lismus und Ost-West-Beziehungen, aber ebenso gibt er neue Text-
interpretationen, besonders der «Bhagadvad Gita» oder des Veda.
Die zum Komplex von Karma und Wiedergeburt gehorigen Pro-
bleme sind nie zuvor so behandelt worden, wie es hier geschieht. Der
Evolutionsidee ist Aurobindo in der «Arya»-Zeit iiberdies bereits
weit gedffnet. Das Entwicklungsziel der Menschheit und ihrer Kul-
turen ist darum ein immer wieder behandeltes Thema. Aber im Mit-
telpunkt steht natiirlich seine Vorstellung vom neuen integralen Yo-
ga mit ihren unerschépflichen Einzelfragen und nicht zuletzt das Pro-
blem der Religion in der Neuzeit und der transzendenten Realitit
iiberhaupt. Uber die innere Zielsetzung des «Arya» duflert sich Au-
robindo: Das ist unser Ideal und unser Suchen im «Arya»: Wir wol-
len die tiefschiirfendsten und lebenswichtigsten Methoden zur psy-
chologischen Disziplin und zur Entfaltung des Selbst entwickeln.
Sie sollen auch das Vitale so eng wie moglich beriihren, damit das
Physische wie das Seelische ein wirklicher Ausdruck des spiritu-
ellen Lebens werden kann, und zwar in seiner grofitmoglichen Weite,
seinem Reichtum, seiner Macht und Komplexitit. Und wir wollen
Wege und Motive finden, die des Menschen dufleres Leben, seine Ge-
sellschaft und seine sozialen Institutionen umgestalten, der Wahrheit
des Geistes entsprechend, grofitmogliche Harmonie zwischen indivi-
dueller Freiheit und sozialer Einheit aufrichtend. Richtig gelesen,
ist «Arya» jedenfalls eine fortlaufende geistige Selbstbiographie
Aurobindos, die vor allem seine Entwicklung wihrend der Jahre
1914 bis 1921 zeigt. «Arya» wendet sich an den Einzelnen, an die
Gesellschaft und den Staat; das Ziel ist die progressive Evolution
der Menschheit. Und so wird denn hier schon deutlich, dal der hinter
diesem allem stehende Yoga wenig mit den alten, in Einsamkeit und
Weltflucht endenden Yoga-Wegen gemein hat.

Aus den «Arya»-Veroffentlichungen ist eine Reihe der grofiten
Werke Aurobindos hervorgegangen. Hier sind vor allem die ersten
siebenundzwanzig Kapitel seines Hauptwerkes The Life Divine er-
schienen, 1040 Seiten stark, auch in New York herausgegeben. Aus
«Arya»-Beitrigen entstanden zum Beispiel die folgenden Werke:
The Ideal of Human Unity, zwei Binde Essays on The Gita, Hymns to
The Mystic Fire, iiber die Lieder des Veda, The Synthesis of Yoga,
The Human Cycle und das so wichtige und hinsichtlich der Ausein-
andersetzung mit iiberlieferten Denkformen so aufschluBSreiche Buch
The Problem of Rebirth. Zu erwihnen ist auch On The Veda oder
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Um 1920

The Foundations of Indian Culture. All diese und andere Werke Au-
robindos wurden bisher vielfach aufgelegt und auch in indische Spra-
chen iibersetzt. So ist «Arya» tatsichlich die Geburtsstitte der gro-
Ren literarischen Schépfungen Aurobindos, wenn auch nicht in ei-
nem seine Entwicklung abschlieBenden Sinne. Im Jahre 1921 stellte
die Zeitschrift ihr Erscheinen ein, weil diese Form der Selbstmittei-
lung einer weiteren Entwicklungsstufe und der nun notwendigen
Aussprache nicht mehr gemif erschien. Jedenfalls stellt Aurobindo
mit einiger Zufriedenheit fest, er habe mit seiner Feder noch weit
mehr Menschen erreicht als mit seinem gesprochenen Wort. Und
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auch dies vermerkt er: «Arya» war tatsichlich ein finanzieller Er-
folj;g. Mit seinem groflen Uberschuff war das Blatt eine stindige Ein-
nahme.

Auf diese Weise wurde aus dem kleinen Anfang in Pondicherry
ein geistig dynamisches Zentrum mit nicht leicht abzuschidtzender
Fernwirkung. Es kamen Schiiler, es entwickelten sich Verbindun-
gen, der Einfluf} reichte bis in die aufmerkenden Regierungskreise
hinein, und dieses alles verinderte die Situation.

Der zweite, zur Konsolidierung fithrende Faktor war die Ankunft
Mira Richards. Die kiinftige «Mutter» des kiinftigen Ashrams traf
Aurobindo zuerst am 29. Mai 1914. Schon vorher hatte sie Anfragen
iiber die symbolische oder esoterische Bedeutung des Lotosbildes an
ihn gerichtet. Nach Aurobindo deutet dieses archetypische Symbol
das Sichoffnen des Bewuftseins gegeniiber hoheren Einfliissen an,
ist also hauptsichlich ein Wandlungssymbol; es kann aber auch fiir
das Wesensselbst stehen. Nach jenem ersten Treffen schrieb Mira in
ihr Tagebuch: «Der, den wir gestern sahen, ist auf Erden, und seine
Gegenwart ist Beweis genug, daf3 ein Tag kommt, an dem die Dun-
kelheit in Licht verwandelt wird.»7* Mira kam aus Frankreich, war
tiirkisch-dgyptischer Abstammung und mit dem jiidischen Geschlecht
der Alfassa verwandt; so war sie von Anfang an eine Sadhaki, das
heiflt eine um geistliche Disziplin und Entwicklung Bemiihte beson-
derer Art. Unter dem Meister Théon war sie in Algerien durch eine
intensive Schulung im Okkultismus gegangen. Der wissenschaftliche
Okkultismus kann in der Tat wichtige psychologische Einsichten
vermitteln und damit einer der Wege zur Erforschung der Reichweite
des menschlichen Geistes iiber blofe bewuflte Rationalitit hinaus
werden. Es sei nicht vergessen, dafl auch C. G. Jung sich ernsthaft mit
dem Okkultismus auseinandersetzte und Autoren wie Duprel,
Eschenmayer, Passavant, Justinus Kerner, Gorres, Swedenborg und
anderen grofle Aufmerksamkeit schenkte; seine Doktorarbeit schrieb
er iiber das Thema «Zur Psychologie und Pathologie sogenannter
okkulter Phinomene». Heute finden wir jedenfalls in der Bibliothek
des Sri Aurobindo Ashram, die in einem palastartigen Gebidude am
Meer untergebracht ist, eine Spezialsammlung okkulter Literatur,
wie sie an wenigen Stellen der Welt anzutreffen ist. Von Miras gei-
stigem und geistlichem Profil empfangen wir einen besonders ein-
gehenden Eindruck in dem groflen Zeugnis, das in dem Bande
«Prayers and Meditations of The Mother», Pondicherry 1951, vor-
liegt. In einer dem Buch vorangestellten handschriftlichen Widmung
sagt sie: «Manche geben ihre Seele dem Gottlichen hin, andere ihr
Leben, andere ihr Geld. Einige weihen ihm, was sie sind und haben,
ihre Seele, ihr Tun, ihren Reichtum. Das sind die Kinder Gottes.
Manche geben nichts. Diese sind, was auch ihre Stellung, ihre Macht
und ihr Reichtum sein mag, wertlose Ziffern im Hinblick auf den
gottlichen Plan. Dieses Buch ist fiir die gemeint, die sich Gott ganz
weihen wollen.» Strebte sie selbst nach einer derart absoluten Kon-
sekration, so stand Aurobindo seinerseits nicht an, zu erkldren:
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Schon in ihren frithen Tagen stand die Mutter oberhalb der mensch-
lichen Ebene.73

Zunichst spielte sich der Umgang zwanglos ab, withrend des Jah-
res 1914 jedenfalls. Bei ihren tdglichen Besuchen brachte Mira Ko-
kosnuB3-Siiigkeiten fiir den ganzen Kreis zum Tee mit. Eine Einla-
dung zum Abendessen vereinte die Runde am Sonntag im Richard-
schen Hause. Aber die Kriegsereignisse zwangen die Richards, 1915
nach Frankreich zurtickzukehren. Nach einem langen Aufenthalt in
Frankreich und Japan kehrte Mira am 24. April 1920 nach Pondi-
cherry zuriick. Es war ihr zur inneren Gewiflheit geworden, daf ihr
Platz an Aurobindos Seite sei, und das hief3, an seinem Yoga, seinem
Werk und seiner Mission teilzunehmen.

Man hat Mira gefragt, wann sie sich ihrer geistlichen Mission zu-
erst bewuf3t geworden und wie es zur Zusammenarbeit mit Aurobin-
do gekommen sei. Darauf hat sie mit einem aufschluBreichen Brief
geantwortet. «Was das Wissen um eine Mission anlangt, so ist es
schwierig, anzugeben, wann ich dariiber zur Klarheit gelangte. Es
ist, als wire ich damit geboren. Und wie mein Gehirn und mein Geist
sich entwickelten, so wuchs auch dieses BewuBtsein an Prizision und
Vollstindigkeit. Im Alter von elf bis dreizehn Jahren enthiillte mir
eine Reihe von psychischen und spirituellen Erfahrungen nicht nur
die Existenz Gottes, sondern auch dies, da8 der Mensch die Moglich-
keit habe, ihm zu begegnen, ihn schrittweise in Bewuftsein und Han-
deln sichtbar werden zu lassen, ihn in einem gottlichen Leben auf
Erden zu manifestieren. Dies wurde mir durch verschiedene Lehrer
erschlossen, samt der entsprechenden praktischen Unterweisung. Die-
se Mitteilungen geschahen, withrend mein Leib schlief. Einige von
jenen Lehrern traf ich dann spiter auf der Ebene physischer Existenz
wieder.» Unter diesen Lehrern habe sich, so berichtet sie weiter, eine
Gestalt in den Vordergrund geschoben, die sie aus keinem besonde-
ren Grund Krishna zu nennen pflegte. Und sie fihrt fort: «Im Jahre
1910 kam mein Mann allein nach Pondicherry, wo er unter inter-
essanten und besonderen Umstinden die Bekanntschaft Sri Auro-
bindos machte. Seitdem wiinschten wir beide sehnlich, nach Indien
zuriickzukehren, dem Lande, das ich immer als mein wahres Heimat-
land wert gehalten hatte, und 1914 erfiillte sich dieser freudige
Wounsch. Sobald ich Aurobindo sah, erkannte ich ihn als das mir so
wohl vertraute Wesen, das ich Krishna zu nennen pflegte. Und das
ist durchaus genug, zu erkliren, warum ich véllig iiberzeugt bin, daf3
mein Platz und mein Werk in Indien in seiner Nihe sind.»74 Wire
die tiefenpsychologische und parapsychologische Forschung nicht un-
terdessen so weit entwickelt, miifite dieser Brief, namentlich dem
westlichen Leser, vollig unverstindlich bleiben. Es ist uns heute je-
doch nicht verborgen, dafl die gesamtgeistige Dynamik des Menschen
nicht nur an die Bewufltseinsebene gebunden ist, sondern auch im
Schlaf beziehungsreiche Funktionen ausiiben kann. So diirfen die von

Die «Mutter», aus Aurobindos Zimmer kommend
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Giistehaus Golkonda:
der Innenhof

Die Gieflerei im Ashram




Mira berichteten Erfahrungen wohl als telepathisch-prognostische
Triume oder Visionen angesprochen werden. Die Begegnung mit
Aurobindo war nicht eigentlich ein Sichkennenlernen, sondern ein
Wiedererkennen von lingst zuvor innerlich Geschautem. Und so
darf man wohl von einer «Wahlverwandtschaft» hochster Ordnung
sprechen. Und dem entspricht auf der anderen Seite die Sonderstel-
lung, die Aurobindo dieser Frau jederzeit einrdumte.

Zur Riickkehr Paul Richards nach Pondicherry kam es freilich nicht.
Er schrieb jedoch spiter ein Buch, «The Dawn Over Asia», in dem er
Aurobindo als den kommenden geistigen Fiihrer Asiens feierte. Mira
selbst stand zunichst dem Haushalt vor. Dann begann sich so etwas
wie ein Ashram, eine geistliche Siedlung um Aurobindo und um die
«Mutter», die sie nun fiir alle war, zu bilden, dies vor allem als Folge
des groferen, stindig anwachsenden Zustroms von Schiilern. So
zog sich denn die «Mutter» fiir eine lange Zeit in die Abgeschlossen-
heit zuriick, um sich weiter im Yoga zu vervollkommnen. Kurz nach
Aurobindos Geburtstag im Jahre 1926 iibertrug Aurobindo ihr die
Gesamtleitung des Ashrams, wihrend er sich bald darauf in die Ab-
geschiedenheit seines Zimmers im ersten Stock des Ashram-Haupt-
gebdudes zuriickzog, das nun das eigentliche Heiligtum des Ashrams
wurde. Hier blieb er mehr als zwanzig Jahre, bis 1950, und schlug
seine inneren Yoga-Schlachten; fiir seine Schiiler war er nur durch
die «Mutter» oder schriftlich erreichbar, fiir die Welt nahezu un-
sichtbar; nur an einigen wenigen groBen Tagen trat er hervor und
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Die «Mutter» eréffnet das
Universititszentrum
in Pondidherry, 1952

zeigte der [iingerschar und
den vielen Besuchern von
iiberallher ein mehr und
mehr verwandeltes Ant-
litz.

Die «Mutter» steht
der Ashram-Gemeinschaft
noch heute vor. Den Ash-
ram zu iibernehmen, schlof
eine doppelte Aufgabe ein,
eine dufere organisatori-
sche und eine innere seel-
sorgerliche, die natiirlich
nicht nur auf eine Vermitt-
lung zu Aurobindo hin
hinauslaufen konnten,
sondern von Mira eigene
Fiahigkeiten zur Fiihrung
im Yoga verlangte. Wie
die «Mutter» die erste
Aufgabe loste, zeigt der
heutige Ashram, der sich
mit seinen weit iiber tau-
send Angehdrigen zum
groften und modernsten
Indiens entfaltet hat. Das
Hauptgebiude, das in sei-
nem gepflegten gartenar-
tigen Innenhof das Grab-
mal oder den Samadhi
Aurobindos birgt, und das
schon erwihnte Biblio-
theksgebiude sind die
stattlichsten =~ Bauwerke.
Danach ist Golkonda zu
nennen, das gerdumige, in
der Bauweise dem Klima
angepalte Gistehaus. Sei-

M ne aus schon geformten

Zementplatten bestehen-

Eine der Sportanlagen
i des Ashrams



Die «Mutter» auf dem Tennisplatz

den Wiinde sind dem Wetter entsprechend verstellbar. Golkonda ist
ein in modernen architektonischen Formen errichteter dstlicher Mu-
sterbau. Der Ashram enthilt ferner Kiichen mit Speisesilen, iibrigens
auch ein hotelartiges Gistehaus fiir westliche Besucher. Dem Ashram
angeschlossen sind verschiedene mechanische Werkstitten, eine Eisen-
gieflerei, eine Zementfabrik und andere fabrikartige Betriebe, dazu
eine Bickerei, eine Weberei, eine Gartnerei und eine Farm. Die eigene
Druckerei widmet sich vornehmlich der Herausgabe der Schriften
Aurobindos; die Fotoanstalt illustriert sie. Klinische Einrichtungen
sind vorhanden. Man verfiigt iiber eine vielbesuchte Schule; ihr ist
ein internationales Universititszentrum angegliedert, das nicht nur
die Philosophie Aurobindos lehrt, sondern sie zu einem Medium der
inneren Ausrichtung in den verschiedensten Disziplinen werden las-
sen will. Dieses Universititszentrum gibt seit 1953 die gesammelten
Werke Aurobindos in schéner Ausstattung heraus. An ihrer gelben
Farbe sind die vielen iiber die Stadt verstreuten Hiuser des Ashrams
erkennbar, in denen die Sadhakas wohnen. Jeder Kasernierung ist
man abhold. Man besitzt musterhafte Sportplitze, denn dem Sport
wird im Ashram-Leben eine zentrale, letztlich dem Yoga dienende
Rolle zuerkannt. Und das entspricht der Aufmerksamkeit, die Au-
robindo dem Leiblichen in seinem Yoga widmet. Eine besondere An-
ziehung {ibt der eigene, gut hergerichtete Badestrand mit einem Ten-
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nisplatz und anderen sportlichen Einrichtungen aus, denn das Klima
ist keineswegs besonders giinstig, sondern feucht und heif. Jahre-
lang spielte auch die «Mutter» Tennis; auf dem Tennisplatz pfleg-
ten sich die Besucher einzufinden, die sie sehen wollten. Auch Turn-
halle, Turnplatz und Schwimmbassin sind vorhanden. Dazu sind in
den letzten Jahren eine Reihe anderer industrieller Erweiterungen
und auch Siedlungen gekommen, so besonders der «Lake Estate»,
eine an einem See gelegene Besitzung, auf der moderne und grof-
ziigige Bauten entstehen.

Nicht nur entwickelt hat die «Mutter» den Ashram, sie hat ihn
eigentlich gegriindet. Aurobindo versichert im Hinblick auf seinen
fritheren, nach Minnerart recht und schlecht gefithrten Haushalt und
den seinerzeit losen Schiilerverband: Erst einige Zeit, nachdem die
Mutter aus Japan gekommen war, nahm unsere Gemeinschaft die
Form eines Ashrams an. Und das entsprang mehr dem Wunsch der
Sadhakas, die ihr ganzes inneres und dufleres Leben der Mutter an-
vertrauen wollten, nicht aber einer Absicht oder einem Plan auf ihrer
oder Sri Aurobindos Seite.7s

Man kann natiirlich fragen, warum es so viel duflere Geschiftig-
keit in einem Ashram gibt, der sich doch inneren Anliegen zuwenden
sollte. Doch Aurobindo macht es immer wieder klar, daf er auf einen
Ashram im traditionellen Sinne, also etwa auf eine Einsiedelei von
Asketen, keinen Wert legt. Der Ashram ist ein Experimentierfeld
eines besonderen Yoga und nimmt darum notwendig untraditionel-
le, eigene duflere Erscheinungsformen an. Und eben dies entspricht
dem Wesen seines Yoga, dafl er auf dufleres Werk, auf Werk in der
Welt durchaus Gewicht legt. Die alten drei Yoga-Wege des Werkes,
der Hingabe und des Wissens sind nicht einfach beiseite geschoben,
sondern in einer neuen Synthesis des Yoga vereinigt. Aller Werke
oberstes Werk bleibt selbstverstindlich der Yoga selbst. Aber eben
diesem Yoga soll dufleres Titigsein funktionell dienen und so zu-
gleich Ausdruck inneren Werdens sein.76 Werk-Scheuheit ist ihm
darum zumeist Yoga-Scheuheit. Von der Hingegebenheit an objek-
tive Aufgaben und ihre Funktion fiir den Yoga sagt Aurobindo:
Eine Konsekration des pragmatischen Willens ist gefordert. Diese
Konsekration des Willens, die in Werken zum Ausdruck kommt,
schreitet so voran, dafl sie den bloflen Ich-Willen und die Macht des
bloflen Wunschmotives gradweise eliminiert. Das Ich ordnet sich
einem hoheren Gesetz unter und léscht sich schliefilich selbst aus. Es
scheint nicht mehr zu existieren, oder es existiert doch nur, um einer
hoheren Macht und einer hoheren Wahrheit zu dienen, um den eige-
nen Willen dranzugeben und als ein Instrument fiir Gott zu handeln.
Am Ende dieses Weges langt man bei einem Bewufltsein an, in dem
man die hohere Kraft und Gegenwart in sich handeln fiihlt, alle
Handlungen bewegend und regierend. Diese schopferische Metaphy-
sik des hingegebenen, aber Gott hingegebenen Werkes, das den Ti-
tigen iiber sich selbst hinausfiihrt, hat einen festen Platz in Aurobin-
dos Denken und nimmt in ihrer Weise den Wahrheitskern des alten

8o



Karma-Yoga auf. Zuletzt aber steht hinter dieser Anschauung ein
neuer (jedenfalls von Indien her gesehen neuer) Gottesbegriff: Gott
stromt die Freude seines Schaffens in Werken und durch ihn Titige
aus: Wer Gott liebt, ist gottlicher Arbeiter. Auf diese Weise breitet
Gott die Macht seines Seins aus. In seinen Kriften und deren Zeichen
finden wir ihn, denn der in Werken sich bekundende géttliche Wille
ist das Ausstromen des Gottlichen in der Freude seiner Macht, das
Ausstromen des géttlichen Seins in der Freude seiner Kraft.77

Wie aber 18ste die «<Mutter» die andere Aufgabe, die Leitung und
Fithrung der Sadhakas? Um diese Frage vollstindig zu beantworten,
miiflte eigentlich eine eigene und ausfiihrliche Biographie ihrer Per-
sonlichkeit geschrieben werden, die im Laufe der Zeit geradezu die
der Offentlichkeit zugewandte Seite Aurobindos selbst wurde. Hier
kann nur angedeutet werden, wie sie sich dieser Aufgabe stellte.
Welche Voraussetzungen sie zu ihrer Bewiltigung mitbrachte, mag
die folgende Selbstauflerung der «Mutter» veranschaulichen: «Wenn
ich die Menschen ansehe und mich mit ihnen beschiftige, dann habe
ich den Willen — ich will nicht sagen, dal es immer méglich ist, aber
immerhin, ich habe den Willen —, sie in ihrem psychischen Sein zu
sehen, ihr Ideal, was sie tun, was sie werden méchten — das will ich
festhalten und an die Oberfliche bringen. Was ich sehe, versuche ich
vordergriindig zu machen. Und wenn ich Fragen an jemanden rich-
te, dann geschieht das, um die Differenz zwischen dem, was ich sehe,
und dem, dessen er sich bewuf3t ist, festzustellen. Das tue ich stindig.
Es besteht ein gewaltiger Unterschied zwischen dem, was du von dir
selbst weifft, und dem, was ich von dir weifl. Was ich von dir weif3,
ist offenbar das, was du werden solltest. Wie gesagt, der Graben ist
weit zwischen dem, was du von dir selbst weifit und was dir aktiv
bewuft ist, und dem, was du in Wahrheit in deinem Sein bist. Sehr,
sehr wenige sind innerlich gewahr, was sie werden mochten und was
die Wahrheit ihres Seins eigentlich ist. Wie widersprechen doch die
brutalen Fakten tiglicher Aktivitit jener inneren Imago, die ich mir
mache und die ansagt, was jeder von euch sein sollte. Mit aller Macht
meines Bewuftseins halte ich diese Imago stets intakt, damit ihr sie
realisieren konnt. Das seid ihr, das ist euer eigenstes Selbst — nicht
dieses unwissende, dumme, unaufrichtige, unehrliche Wesen, das
ihr Selbst nennt.»78

Welche Wandlungskraft psychologischer, psychischer, bewuftseins-
mifiger oder religioser Art von der Fiithrung der «Mutter» wihrend
all der Jahrzehnte ausgegangen ist und ausgeht, das bezeugen viele
Sadhakas. Lange Zeit spielte unter anderem die abendliche «Parade»
eine wichtige Rolle. Nach Beendigung des Sports zogen alle Ashram-
Insassen auf dem Turnplatz an der «Mutter» vorbei, um Prasad zu
empfangen. Prasad ist urspriinglich im Hinduismus die Gabe der
Gottheit, die im Tempel empfangen wird, das heift, der Priester gibt
einen kleinen Teil der Opfergaben nach Berithrung mit dem Gétter-
bild an den Opfernden zuriick. Dann wird das Wort auch in einem
erweiterten Sinn fiir jede feierliche Gabe verwendet. Beim Vorbei-
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ziehen vor der «Mutter» bestand die feierliche Gabe in einer Siiflig-
keit, einer Frucht oder etwas Ahnlichem. Thr Sinn war Festigung des
personlichen Kontaktes mit der «Mutter» und in vielen Fillen l%ber—
tragung von schopferischen, weiterfithrenden Bewuftseinszustinden
oder Impulsen. Aurobindo warnt freilich immer wieder davor, sich
etwa nur auf die «Mutter» zu verlassen und ihr einfach helfende
Krifte abzusaugen. In diesem Zusammenhang darf als einer beson-
deren Eigentiimlichkeit der Blumenzeremonie gedacht werden. Die
«Mutter» pflegt den bei ihr zur Aussprache Erscheinenden am Schluf3
jeweils eine Blume zu iiberreichen. Indische Blumen haben hier einen
genau nuancierten Symbolwert, den jeder Insasse gut kennt. Die
Darbietung einer bestimmten Blume entspricht dem inneren Werde-
zustand des jeweiligen Sadhaka und ist zur Bestitigung, zum Antrieb,
zur Weisung eines weiteren Zieles usw. gemeint. Der den Blumen
hier zuerkannte Symbolwert entspricht den Symbolbedeutungen, von
denen die Tiefenpsychologie bei gleichen, in den Trdumen auftau-
chenden Phidnomenen spricht. Im Gemeinschaftsleben des Ashrams
wird neben dem Tanz besonders das Drama gepflegt, stets mit deut-
lich sichtbarer esoterischer Zielsetzung, so dal man von Mysterien-
spielen des Yoga sprechen konnte. Aber auch weltlichere Darbietun-
gen wie die vielen Sportveranstaltungen oder geeignete Filmvorfiih-
rungen sind beliebt.

Wir sprachen von einem dritten konsolidierenden Faktor und nann-
ten die innere Entwicklung Aurobindos, die bald viele Bewunderer
fand, doch auch heftige Kritiker. Diese Kritiker kamen aus dem poli-
tischen Lager. Hatte er sie nicht verlassen, war er nicht in eine be-
schauliche Einsamkeit gefliichtet? Deutlich sprachen sie diese Vor-
wiirfe aus, zumal sie sahen, dal8 Aurobindo sich zu keiner Teilnahme
an den groflen politischen Treffen bewegen lief}, so oft er auch einge-
laden wurde. Fiihlte er sich nunmehr iiber alle Politik erhaben? Auf
einen mit geheimen Vorwiirfen durchsetzten Brief antwortete Auro-
bindo: Keineswegs blicke ich auf Politik oder politisches Handeln
von oben herab. Und ich meine auch nicht, daf ich iiber sie erhaben
sei. Aber das spirituelle Leben hat bei mir immer Vorrang gehabt,
und nun beherrscht es mich ganz. Doch meine Idee von Spiritualitit
hat nichts mit einem asketischen Riickzug oder Abscheu und Ver-
achtung weltlicher Dinge zu tun. Es gibt fiir mich nichts Weltliches.
Alle menschliche Titigkeit ist fiir mich eine Angelegenheit, die in ein
vollstindiges geistiges Leben eingeschlossen werden muf, und die
Politik ist heute gewifl sehr wichtig. In der gleichen Antwort heif3t es
auBlerdem: Mit einem und nur einem einzigen Ziel trat ich in die Po-
litik ein und blieb ihr wihrend der Jahre 1903 bis 1910 treu, nimlich
weil ich im Geiste des Volkes den Willen fest einwurzeln wollte,
nach Freiheit zu streben und fiir sie zu kdmpfen; so wollte ich die
nutzlosen und hinkenden Kongrefi-Methoden ersetzen, die damals
an der Tagesordnung waren. Das ist jetzt geschehen. Der Wille ist
da, und eine Menge starker und befihigter Fiihrer, ihn zu leiten, ist
auch da. Ich bin der Meinung, dafl der Wille zur Selbstentscheidung
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Die «Mutter» erteilt den Segen




Szene aus einem Tanzspiel

sich iiber kurz oder lang durchsetzen mufl, wenn das Land seinen ge-
genwirtigen Geist in Form erhilt, und ich zweifle nicht, daff es mit
seinem Recht auf Selbstbestimmung anfangen wird. Wozu wird es
seine Freiheit gebrauchen? Von welchen Grundsitzen her wird es
seine Zukunft bestimmen?7? Und darum empfand Aurobindo seine
Ubersiedlung nach Pondicherry auch durchaus nicht als einen Bruch,
mochte auch die Dramatik der dufleren Geschehnisse noch so sehr
dafiir sprechen. Der Kampf um die Freiheit, nun freilich auf hoherer
und universellerer Ebene, ging einfach weiter, der Kampf um jene
innere Freiheit, die alle duflere Freiheit erfiillen mufl und sie erst
wesentlich macht. Um jene innere Freiheit erweiterten Menschentums
zu erringen, mufte er freilich eine Zeitlang seine einsame Furche
ziehen, das heifit seine eigene Seelengeschichte und ihre Intentionen
vollenden. Alle Yoga-Philosophie aber ist nur deren Reflex. Diese
Yoga-Philosophie kann hier nicht in umfassender systematischer
Ausfiihrlichkeit dargestellt werden, sondern nur insofern, als sie den
dufleren und inneren Lebensvollzug Aurobindos unmittelbar reflek-
tiert. -
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DER NEUE YOGA

Aurobindos integraler Yoga ist neu. Wenn er das nicht wire, dann
wiirde ich meine Zeit nicht damit vergeudet haben, in dreifiig Jahren
des Suchens und der inneren Schopfung neue Pfade auszuhauen,
wenn ich doch sicher und behiitet an mein Ziel heimgelangen konnte,
in einem leichten Trab, iiber Wege, die schon freigesprengt, gerichtet,
beschottert, sicher, der Offentlichkeit freigegeben und auf der Karte
wohl verzeichnet sind.® In einem anderen Bilde vergleicht er seinen
Yoga mit einem Laboratorium, in dem Entdeckungen gemacht wer-
den. Sein Yoga-Weg stellt einen Kampf um etwas noch nicht Dage-
wesenes, um etwas zu Erringendes dar. So hat Aurcbindo wohl das
Feld seines Einsatzes vertauscht, aber seinem Charakter ist er treu
geblieben. Mein Leben ist seit meinen frithen Jahren ein Kampf ge-
wesen, und das ist es noch. Die Tatsache, daf ich diesen Kampf jetzt
von einem im ersten Stock gelegenen Zimmer aus und mit geistigen
Mitteln austrage, macht im Hinblick auf seinen Charakter keinen
Unterschied.#* Und wenn es nun gar zu dem Anspruch kommt, daf3
dieser Yoga nicht nur neu sei, sondern sogar iiber das Wissen der
alten Weisen und Seher hinausgehe, dann gibt es natiirlich einen all-
gemeinen Aufschrei gegen eine so unverzeihliche Anmaflung82.
Aber in aller Sachlichkeit kann Aurobindo nur feststellen: Ich habe
niemals etwas iiber diese Dinge, von denen sein Yoga spricht, von
anderen gehért, bevor ich sie nicht in meiner eigenen Erfahrung ge-
funden hatte.®> Keineswegs behauptet er jedoch, daf} sein gesamtes
Yoga-Denken in allen seinen Teilen und Einzelheiten wie ein Wun-
der aus dem Nichts kommt, das heifit ohne jede historische Verkniip-
fung ist. Gleichwohl ist im Hinblick auf die Methode oder das Vor-
gehen und auf das Gesamtziel der integrale Yoga etwas Neues.

Auf die Frage, worin die Neuheit der Position Aurobindos besteht,
heben wir vier Gesichtspunkte hervor. Diese vier grundlegenden
Charakteristika sind aber wiederum nicht als eine detaillierte Dar-
stellung seiner Yoga-Philosophie gemeint, sondern viel eher als eine
Charakteristik Aurobindos selbst, als Kennzeichnung des inneren
Weges, den er geht, und der Freiheit, die er sich erringt, wobei er die
traditionellen Fesseln der indischen Denktradition sprengt. Der uni-
verselle Beitrag, den er zum Problem des Menschseins zu leisten ver-
mag, wird von selbst deutlich, besonders der Beitrag zum Problem
der BewufBltseinserweiterung, denn Yoga bedeutet fiir ihn grund-
sdtzlich in ein Bewufitsein hineinzugelangen, in dem man nicht mehr
durch das enge Ich eingegrenzt ist 84, Das alles ist unmittelbar selbst-
biographisch, denn Aurobindo spricht von keinem Schritt oder Grad
solcher Bewuftseinserweiterung, den er nicht selbst erschritten, den
er nicht selbst vollzogen und erfahren hitte.

Was Aurobindos Yoga in der Tat zu einem untraditionell neuen
Yoga macht, ist zuallererst der Begriff der Herabkunft. Er ist ein
Schliissel zu seinem ganzen Denken. Alle Bewuftseinserweiterung,
alles wesenhafte Werden, alle Transformationen des empirischen
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Menschen sind bedingt durch ein SicherschlieBen héherer Bewufit-
seinsmichte, des hoheren Geistes, der tiefer geschauten metaphysi-
schen Realitit oder der Gnade, wie Aurobindo auch sagt, ohne sich
damit die Theorie einer Gnadenreligion anzueignen. Sein Weg bleibt
geistig oder gnostisch. Die klassischen Yogas sind demgegeniiber
Wege des einseitigen Aufstieges. Der Yogin realisiert schrittweise
den Atman, sein wesenhaftes Selbst, um im gleichen Mafle der Welt,
dem Stoff oder der Prakriti und seiner eigenen, nur irdischen Exi-
stenz zu entwachsen. Und am Ende geht er in Brahma, Vaikuntha,
oder sonst einen Himmel, oder aber ins Nirwana ein. Auf diesen We-
gen bleibt der Yogin im Grunde nur der mit sich selbst und seinen
Maglichkeiten beschiftigte Mensch, der er potentiell immer schon ist,
niamlich das mit dem Urgrund des Seins identische Partikelchen, das,
aus dem Absoluten stammend, seine wesenhafte Mitgift darstellt.
Auf dem Wege des Yoga-Prozesses wird dieses nur von den Tritbun-
gen der Sinnlichkeit, des Weltverhaftetseins und der Unwissenheit
befreit. Bei Aurobindo stehen wir grundsitzlich nicht vor dem Men-
schen, der nur bei sich und seinen eigenen Méglichkeiten bleibt. Au-
robindos Yoga spricht von dem, was in den Menschen hineingreift,
was zu dem gegebenen Ich oder auch Selbst als ein ganz und gar Uber-
subjektives und Transsubjektives hinzukommt, was als reale dyna-
mische Macht und Wirklichkeit sich offenbart, nie aber schon im na-
tiirlichen Besitz des Menschen ist. Sein Yoga meint das, was kein
Ohr gehort und kein Auge gesehen hat, was auch in keines natiir-
lichen Menschen Sinn gekommen ist. Der Aufstieg, das eigene Wer-
ke-Tun, die Selbstbereitung und die Methode sind nicht alles; die
Herabkunft ist eine notwendige Bedingung, ohne die es keinen legi-
timen Aufstieg gibt, sondern nur ein bleibendes Befangensein im
selbstherrlichen Autonomiewahn. Keine Bewuftseinserweiterung
ohne einen neuen Impuls, kein Werden ohne ein Empfangen, kein
Sichweiten des Geistes ohne ein Eingreifen dessen, was der Mensch
nicht schon hat. Darum ist die erste Grundfunktion in Aurobindos
Yoga sich iiberantworten, das heifit sich wirklich ausliefern und mit
dem Gebffnetsein ernst machen. Und die zweite Grundfunktion ist
sich 6ffnendes Vertrauen, Vertrauen der hoheren Macht gegeniiber,
die eingreifen will. Und die dritte Grundfunktion lautet, beiseite tre-
ten, das heiflt diese Macht wirklich und wahrhaftig wirken lassen und
ihr nicht doch wieder hindernd in den Weg treten.?s

Zu einer grofleren Vollendung kann man nur dadurch gelangen,
dafl eine hohere Macht hereintritt und das gesamte Handeln des Men-
schen in ihre Hand nimmt. Die zweite Stufe dieses Yoga besteht
deshalb darin, alles Handeln der Natur beharrlich in die Hinde die-
ser grofleren Macht zu legen, ihren Einflufl, ihre Besitzergreifung
und thr Wirken an die Stelle der personlichen Anstrengung treten
zu lassen, bis Gott, zu dem wir streben, der direkte Herr des Yoga
wird und selbst die gesamte geistige und ideelle Wandlung unseres
Seins bewirkt® Man ist geradezu versucht, von einem protestanti-
schen Element bei Aurobindo zu sprechen, wenn man ihn derart
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starke Akzente auf das Empfangen und die grundsitzliche Bedeu-
tung der Gnade setzen sieht. Besonders ist ihm das flache, unkompli-
zierte Heilstreben als sublimiertes Ego-Streben hochst verdichtig.
Nur wenn das Sichéffnen und Sichhinwenden motivlos wird, das
heif3t {iberhaupt und ganz von allen offenen oder geheimen Bedin-
gungen absieht, ist es echt: Lege dich mit deinem ganzen Herzen und
all deiner Kraft in Gottes Hiinde. Stell keine Bedingungen, bitte um
nichts, nicht einmal um Vollkommenheit im Yoga, um iiberhaupt
gar nichts, aufler um das eine, daff in dir und durch dich sein Wille
direkt getan werden mdge. Denen, die etwas von ihm wollen, gibt
Gott, was sie wollen. Denen aber, die sich selbst geben und nichts ver-
langen, gibt er alles, worum sie sonst vielleicht gebeten oder was sie
gebraucht hiitten. Und sich selbst und die spontanen Gaben seiner
Liebe gibt er noch dazu87 Indem der Mensch sich dem Hochsten
ganz iiberantwortet und sich selbst ihm gibt, ist es doch er selbst, der
sich selber vollkommen findet, indem er sich vollkommen opfert.
Das ist nicht nur die schopferische Spontaneitit des Urgrundes alles
Seins oder Gottes, die an die Wesensziige der Agape im Neuen Te-
stament erinnert, das ist ebenso die Paradoxie von Hingabe und Frei-
heit, wahrem Sichgeben und wahrem Sichfinden, die aller tieferen
Psychologie, Erkenntnis, Metaphysik und vollends aller wahren Re-
ligion eigen ist. Der Yoga will aber speziell, daf8 man diese Haltung
des motivlosen Gedffnetseins und des vertrauensvollen Sichgebens
wahrhaft und habituell einiibt: Man muf es sich tatsichlich zur Ge-
wohnheit werden lassen, sich diesen hilfreichen Kriften zu 6ffnen
und sie entweder passiv zu empfangen oder aktiv von ihnen zu neh-
men, denn beides kann man tun. Es handelt sich darum, dafd du dein
Bewuftsein gewdhnen mufit, mit diesen hilfreichen Kriften in Ver-
bindung zu kommen und mit ihnen in Verbindung zu bleiben, und
du selber mufit dich auch an diese Zielsetzung gewdhnen 88

Uber uns und um uns herum ist die All-Stirke da, und sie ist es,
auf die wir uns bei unserem Werk, bei unserer Entwicklung und un-
serem umgestaltenden Wandel zu stiitzen haben. Wenn wir mit Glau-
ben an unser Werk voranschreiten, mit Glauben an unser Instru-
ment-Sein fiir das Werk und mit Glauben an die Macht, die uns in
ihre Mission nimmt, dann flieft uns selbst im Akte des Erprobtwer-
dens Stirke zu89 — Alles iibrige ist Sache der gottlichen Gnade, auf
die man sich fest verlassen muf. Eigenes Verdienst, Tugend oder
Vermégen sind es nicht, die die Verwirklichung bringen.9° Worauf
es elementar in diesem Yoga ankommt, ist die rezeptive Gedffnet-
heit, die Aufrichtigkeit des Strebens, das immer stirkere Ausschei-
den der bloBen Egoitit, das Nichtzufriedensein mit dem, was man
schon ist oder erreicht hat, das Empfangen-Wollen. Es ernsthaft und
immer entschiedener wirklich wollen, das ist nach diesem Yoga A
und O nicht nur jedes htheren wesenhaften Strebens, sondern auch
jedes umfassenderen Erkenntnisaktes. Man mufl sagen: Aufrichtig
will ich Gott, und mein Erfolg ist gewiff. Nun habe ich nimlich nur
mit allem Vertrauen voranzugehen, und seine eigene Hand wird mich
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auf verborgene Weise zu ihm selbst hinfiihren, auf seine Weise und
zu seiner Zeit.9t

In dem Begriff Herabkunft klingt iibrigens das Sanskritwort Ava-
tara wieder, das nichts anderes als Herabstieg oder Herabkunft be-
deutet. Aber Aurobindo legt sich, wie ersichtlich, in keiner Weise auf
die iiberlieferte Avatara-Konzeption fest. Sodann sind hier zwei Wen-
dungen vollzogen, die, vom Aurobindo der friiheren Jahre her geur-
teilt, Wandlungen von offenbar tiefgreifender Bedeutung sind. Er-
stens ist die eindeutige Wende zur Theonomie vollzogen. Jetzt ist
von Vorspanndiensten, die der Yoga fiir aufler ihm liegende Zwecke
zu leisten hitte, ganz und gar nicht mehr die Rede. Und auch das
blasse Ideal eines Dienstes an der Menschheit ist {iberwunden. Er ge-
hort jetzt nicht mehr in die Kategorie all jener humanen, kulturellen,
idealistischen und iiberhaupt philosophischen Zielsetzungen, die doch
immer nur den Menschen und weiter nichts meinen und darum als die
beharrliche Bewegung im Kreise herum charakterisiert werden. In
diesem Yoga wird erwartet, daf man iiber alle mental idealistische
Kultur hinausgeht. Ideen und Ideale gehdren dem gegebenen Geist
an und sind nur Halbwahrheiten. Und auch der Geist ist dfter nicht
lediglich damit zufrieden, dafl er ein Ideal hat, auch nicht mit dem
Vergniigen, dafl er mit Idealen spielt, withrend freilich das Leben im-
mer dasselbe bleibt, untransformiert und ungewandelt, oder doch
nur ein wenig gewandelt, und das auch meistens nur an der Ober-
fliiche. Um einen tiefergreifenden und umfassenderen Vorgang einzu-
leiten, bedarf es der Gotteskraft 92, die allein eine Bekehrung des ge-
samten Seins hervorzubringen vermag.

Die Tatsache, daff Aurobindos Sprache hiufig religits gefarbt ist,
darf uns keinen Augenblick dazu verleiten, ihn in einem verengen-
den Sinn als «nur-religios», hinduistisch, mystisch oder sogar auch-
christlich zu verstehen. Wir miissen uns der deutlichen Versicherung
erinnern: Ich méchte sagen, dafl es ganz und gar nicht mein Anlie-
gen ist, irgendeine alte oder neue Religion fiir die Zukunft der Men-
schen zu propagieren.s Das geschieht auch im Sri Aurobindo Ash-
ram in Pondicherry nicht. Vergebens suchen wir hier hinduistische
Tempel, Murtis, Gotterbilder. Denn Aurobindo denkt {iber Hinduis-
mus als Religion und Praxis genauso skeptisch wie iiber alle anderen
Religionen. Sie alle sind in der gegenwirtigen Krise oder Entwick-
lungsstufe der Menschheit ein wenig in ihrer Farbe verblichen und
haben teil an der allgemeinen Erschopfung der Bewuftseinslage, ja,
sie sind ihr eindrucksvollstes Symbol. Was Aurobindo im iibrigen
skeptisch iiber die Rolle der historischen Religionen urteilen ld8t, ist
zum einen ihr Konservativismus, der in fast allen Zeiten zu einem
die Entwicklung retardierenden Element geworden ist. Diesem Ge-
sichtspunkt widmet er ausfiihrliche kirchengeschichtliche und kultur-
historische Betrachtungen. Zum anderen sieht er in dem Historisch-
werden und dem Prozef der gesellschaftlichen Konsolidierung einer
Religion eine innere Verengung zugunsten dufSerer Norm. Damit ist
der Moglichkeit echten Fortschritts ein empfindlicher Schlag versetzt,

89



denn die unveriduferliche Freiheit des Individuums, der erste Garant
allen Fortschrittes, ist angetastet. Darum sagt er: In der Spiritualitit
miissen wir das leitende Licht und das harmonisierende Gesetz se-
hen, aber in der Religion nur insoweit, als sie sich mit der Spiri-
tualitit identifiziert. Solange sie hinter der Spiritualitit zuriickbleibt,
ist sie nur eine menschliche Aktivitit neben anderen, und selbst wenn
man sie fiir die wichtigste und machtvollste hilt, kann sie andere
doch nicht voll leiten. Wenn sie die Menschen stindig in die Grenzen
eines Credo, eines unverdnderlichen Gesetzes oder eines bestimmten
Systems zu bannen sucht, dann mufl die Religion darauf gefafit sein,
dafd die Menschen gegen ihren Bann revoltieren. Wenn sie solchen
Druck auch eine Zeitlang hinnehmen und sogar grofien Nutzen da-
von haben, miissen sie schliefilich doch zu dem Gesetz ihres eigenen
Seins, zu einer freieren Aktivitit und einer unbehinderten Entwick-
lung sich hinbewegen. Spiritualitit respektiert die Freiheit der
menschlichen Seele, denn sie erfiillt sich selbst durch Freiheit, und
die tiefste Bedeutung der Freiheit ist diese: Sie ist die Machf, sich zur
Vollendung hin zu entfalten und ihr entgegen zu wachsen, entspre-
chend dem Gesetz der eigenen inneren Natur oder dem eigenen inne-
ren Dharma.94 Wenn hier von Norm und Gesetz auf der einen Seite
und Wachsen nach den Maflen der eigenen inneren Natur auf der
anderen Seite gesprochen wird, so ist selbstverstindlich nicht der Ge-
gensatz von Autonomie und Theonomie gemeint. Vor solcher Fehl-
interpretation bewahrt uns Aurobindos Begriff der Herabkunft und
die Rolle, die dieser Begriff im Ganzen seines Yoga spielt. Aber die
Antwort auf die tieferen Intentionen zur freien Selbstentfaltung soll
nicht die Forderung zur Unterwerfung unter die Autoritit sein.
Dadurch soll deutlicher werden, dafl Aurobindo mit seinen Ge-
danken nicht der Herabkunft einer konkreten Religion, etwa der
Bhakti-Religion Indiens, das Wort reden will, sondern dafl er diese
Aussagen ebenso universell wie geistig meint. Sein Yoga ist dadurch
charakterisiert, daff er weniger ein Handeln als ein Gehandeltwer-
den ist, eine Integration oder Transformation aus sich erschliefen-
der Transzendenz. Alles Vollkommenheitsstreben jedoch, das nicht
zudiesem Punkt vordringt, ist ihm eine nur-humane oder nur-ethische
Angelegenheit und gehort, zumal in der gegenwirtigen Bewuftseins-
krise, in die Kategorie der beharrlichen Bewegung im Kreise herum.
Gerade die um den Begriff der Herabkunft kreisenden Gedanken
zeigen uns die Struktur, die diesem Denken eignet, jedoch noch ein
wenig priziser. Es ist Denken in der Relation: subjektives Wesens-
streben — transzendente Realitit. Es geht offenbar von der Voraus-
setzung aus, dafl die Macht tatsichlich da ist, die den Menschen aus
der Kreisbewegung um sein eigenes Ego herausfiihren kann und
will. Krisen der Wissenschaft und der Kultur beruhen letztlich auf
Glaubenskrisen. Glaubenskrisen entstehen nicht schon dadurch, dafl
die Berechtigung einer kirchlichen Form oder einer speziellen kirch-
lichen Aussage der zweifelnden Kritik ausgesetzt wird. Glaubenskri-
sen bedeuten eigentlich, dafl die transzendente Realitit selbst dem
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Aurobindo in seinem Zimmer, 1950

Zweifel verfillt. So erst entsteht das viel besprochene weltliche Be-
wufltsein des Westens. Diesem weltlichen BewufStsein miissen die
Aussagen Aurobindos mirchenhaft erscheinen, wie umgekehrt die
philosophischen Aussagen des weltlichen Bewuftseins, etwa des mo-
dernen Existentialismus, fiir Aurobindo nichts als eine selbstquile-
rische Form der Dekadenz sind. Wenn hier der Mensch sein Schick-
sal wie Sisyphus seinen Stein in trotzigem Heroismus den Berg
wieder hinaufstemmt, wie oft er auch herunterrolle, eben weil es
sein Stein ist, dann wiirde Aurobindo diese grundsitzliche Haltung
indisch nur als Unwissenheit bezeichnen, als Leugnung des Geistes,
seiner Fiille und Macht, eine Ungeduld mit den Wegen Gottes in der
Welt, einen ungeniigenden Glauben an die Weisheit und den Wil-
len Gottes, der diese Welt geschaffen hat und immerdar leitet. Das
ist das Eingestindnis einer falschen Vorstellung von der giéttlichen
Weisheit und Macht und kann darum nicht die letzte Weisheit des
Geistes und seiner Macht selbst darstellen, nach der die Welt als Fiih-
rung doch Ausschau hilt, damit ihr gesamtes Leben dem Gottlichen
niher kommt.95 Die transzendente Realitit ist fiir Aurobindo eine
existentielle Gewiftheit und ebenso eine Erfahrungstatsache; nicht ein
naiver Glaube, sondern eine kritischer Selbstanalyse standhaltende
Tatsache eigener Evidenz. Es sei véllig nutzlos, bemerkt er einmal,
ihn in einen Disput iiber Gott hineinziehen zu wollen%. Und so
meint er denn in allen seinen Aussagen eine transzendente Realitit,
ein wirkliches Gegendiiber, ein dynamisches Gegeniiber von Ich und Du.
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Sicher sind die Erfahrungen in Alipur und die nach Chandernagore
und Pondicherry weisenden Rufe an Aurobindo verantwortlich fiir
die geschilderte Wende. Und was auch immer zu der psychologischen
Genese dieser entscheidenden Erfahrungen zu sagen sein mag, der
Absolutheits- und Unbedingtheitsakzent, den sie hatten, war etwas
vollig anderes als ein Selbsterlebnis. Und das besagt schlicht formu-
liert: Aus einer Existenz, in der nichts Aullerordentliches geschieht,
kann auch nichts AuBerordentliches folgen. Die Herabkunft muf3 ge-
schehen, bezeugt Aurobindo, wenn Aufstieg und Weitung moglich
werden sollen.

Aurobindos Yoga-Denken ist zweitens prinzipiell in eine persona-
le Relation gespannt. Gott ist nicht ein Es, er ist Er. Das erklirt er
ungezihlte Male. Und dieser Personalismus schligt keineswegs in
Impersonalismus um, wie wir das so oft bei indischen Denkern fin-
den. Freilich ist Gott nicht Person nach unserem Schnitt und Ma@;
metaphysischer Personalismus wiirde auf diese Weise nichts als pro-
jizierender Anthropomorphismus sein. Umgekehrt, es kann von
menschlichem Personsein erst gesprochen werden, wenn einer in
Gott Person geworden ist und aus Gott erfahren hat, was Personsein
eigentlich heifft. Gott, so sagt Aurobindo darum, ist Uberperson, der
Grund aller Personalitit97. In der Mensch-Gott-Relation wird der
Mensch zur Person. Geschichtlich richtet sich seine betonte Akzen-
tuierung des Personbegriffes Gottes gegen die impersonale indische
Mystik. Nach dem Unpersonlichen zu streben, das ist der Weg derer,
die dem Leben entrinnen wollen, und meistens versuchen sie das nur
kraft ihrer eigenen Bemiihungen.9® So gehen Impersonalismus und
Autonomiestreben zusammen, und beide machen die gesamte Posi-
tion fiir ihn unannehmbar. Und im {ibrigen hatte er es einfach selbst
erlebt, dall das Uberwiltigtwerden vom impersonalen Brahma kei-
neswegs ein kulminierendes Finale war, sondern im Gegenteil der
erste Anfang des Eigentlichen. Dieses Eigentliche der weiteren Ent-
wicklung aber zeigt und sagt ihm, daf3 jedes Aufgehenwollen im un-
personalen All-Einen faktisch eine metaphysische Unterbietung
des Menschlichen ist. Hier scheut die Person die Verantwortung der
Mensch-Gott-Relation, um ebenso billig wie verzweifelt in eine me-
taphysische Entspannung aller Gegensitze unterzutauchen. Die Per-
son aber darf um den Preis ihrer Selbstaufgabe nicht die Entspan-
nung suchen, sondern muf3 die Verantwortung der Spannungsstei-
gerung in der Gott-Mensch-Relation bejahen. Und wie er gegen den
Impersonalismus des mystischen Monismus kimpft, so wendet er
sich ebenso und erst recht gegen die dem Individuum und der Person
feindlichen Tendenzen der modernen Zivilisationsmichte wie der
selbstherrlichen Staaten. Das grofle Gefille zwischen geistiger Be-
wegung und staatlicher Entwicklung vor einigen Jahrzehnten charak-
terisiert er so: Hinter den komplexen Tatsachen der Existenz sicht
man nur eine grofle unpersonale Kraft, ein dunkles Werden, und die-
se entfaltet sich wiederum auf Grund von unpersonalen Einzelkriif-
ten und nach unpersonalen Gesetzen. Auf der Oberfliche dieser un-
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personalen Bewegung stellt sich die Personlichkeit demgegeniiber nur
als ein nachfolgendes, untergeordnetes, partielles und fliichtiges Ph-
nomen dar. Das alte indische Denken ist meist zu genau denselben
Verallgemeinerungen gelangt, mochte es auch vom entgegengesetzten
Ende der Gedankenskala ausgehen. Es dachte eine unpersonale Exi-
stenz als die urspriingliche und ewige Wahrheit. Personalitiit ist nur
eine Illusion oder bestenfalls ein Vorstellungsgebilde des menschli-
chen Geistes.92 Aber dieser die Person verkleinernden Tendenz wi-
dersetzt sich Aurobindo, um in seiner Kulturphilosophie die Entdek-
kung des wahren Individualismus zu feiern. Das zum Personsein
erwachte Individuum darf sich jedoch von keiner Gesellschaft, keinem
Staat noch irgendeinem Kollektivismus wiederum entkriften lassen;
allen vermassenden Tendenzen hat es zu widerstehen: Bei der gegen-
wirtigen Bewegtheit, in die die Menschheit geworfen ist, besteht
tatsichlich kaum eine wirkliche Gefahr, den Individualismus so zu
itbersteigern, dafl er etwa das soziale Ganze in die Briiche gehen las-
sen konnte. Die wirkliche Gefahr ist vielmehr stindig die, dafl der
itbersteigerte Druck der sozialen Masse und ihres schweren, uner-
leuchteten, bloff mechanischen Gewichtes die freie Entwicklung des
individuellen Geistes unterdriickt oder entmutigt. Denn der Mensch
als Individuum kann leichter erleuchtet werden, bewuflt gemacht wer-
den, klaren Einfliissen gedffnet werden. Aber der Mensch in der Mas-
se ist immer noch in einem verborgenen Dunkel, halb bewufit nur,
von allgemeinen Kriften beherrscht, die sich seiner Beherrschung
und Kenntnis entziehen.’® Und wenn auch am Ziele das individuel-
le Ganze und das kollektive Ganze sich harmonisch darin zusam-
menfinden, daff sie sich weniger durch die duflere als durch die inne-
re Wahrheit gemeinsam leiten lassen, so ist doch beim gegenwiir-
tigen Stande der Evolution vorerst der Nachdruck auf das Selbstrecht
des Individuums zu legen. Die Entwidklung in den totalitiren Staa-
ten gab Aurobindos Einschitzung der geistigen Situation bald auf
tragische Weise recht. Heute wiirde er bei seiner Hochschdtzung des
individuell Persénlichen innerhalb des Gesamtzuges der menschli-
chen Evolution manchen Bundesgenossen finden. Jedenfalls ist Gott
selbst ein Wesen und nicht ein abstraktes Sein oder eine Zustindlich-
keit reiner und zeitloser Unendlichkeit. Die urspriingliche und uni-
versale Existenz ist «Er». Gott ist die Person iiber allen Personen,
das Heim und das Vaterland aller Seelen.®** Und darum ist der
Mensch, die Person von seiner Person, ein so ausgezeichnetes Instru-
ment der Evolution.

Es gibt gewif} keinen zweiten Hindu, der fiir das Personsein Got-
tes so prinzipiell eingetreten wire, der fiir das Personsein des Men-
schen mit so prinzipieller metaphysischer Begriindung gestritten hét-
te. Und das war gewif3 ein Novum in einem Lande, in dem die un-
personale Mystik als Ideal gilt; heute wird sie mit den Mitteln mo-
derner Apologetik von Sarvepalli Radhakrishnan verteidigt. Auro-
bindos Denken ist in dieser Hinsicht fiir den indischen Geist eine

erwindung von zwanzig Jahrhunderten mystischer Vorherrschaft
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und der hinter ihr stehenden Psychologie. Er selber wiirde wohl
schlichter sagen, daf8 er mit seinem das Personliche preisenden Zeug-
nis sich nur der Mission entledige, die ihm aufgetragen war.

Aurobindos neuer Yoga ist drittens integral, und das hebt Auro-
bindo vollends vom traditionellen indischen Hintergrund ab und
macht ihn zu einem Modernen. Dem vedantistisch ausgerichteten Yo-
gin alten Stils wire es nicht moglich gewesen, von Integration zu
sprechen. Hier geht es eher, zugespitzt formuliert, um eine methodi-
sche Desintegration. Der Atman wird desintegriert oder aus seinen
konkreten Einhiillungen herausgeschilt, um dann im endgiiltigen
Zustand der Befreiung alle Hiillen hinter sich zu lassen. Auf diesen
Wegen ist der Yogin der Raumrakete vergleichbar, die in Unendlich-
keiten abgeschossen, in ihnen verglitht. Wohl kennt man den Auf-
stieg, aber, so sagt Aurobindo bildhaft, man kommt nicht wieder her-
unter, das heifft neue schopferische Krifte werden fiir das Indivi-
duum, fiir Gesellschaft und Welt nicht eigentlich entbunden. Bei Au-
robindo gibt es demgegeniiber kein Entrinnen in metaphysische Fer-
nen, kein mystisches Versinken oder ekstatisches Entriicktsein. Das
Bewuftsein ist nach ihm nicht auszuschalten, sondern zu entwickeln.
Der Wachzustand, die Bewuftheit oder der denkende Mensch sind
unweigerlich der zentrale Beziehungspunkt. Dem Bewuftsein ist ein-
zugliedern oder anzugliedern, was an Unbewufitem und Uberbe-
wufStem bewufBt gemacht werden kann. Dem Unbewuften schenkt er
im iibrigen ausdriickliche Beachtung, besonders in dem Bande On
Yoga II in der Ausgabe des Universititszentrums. Seinen Entdecker-
geist beschiftigt vornehmlich das Problem des Uberbewuf3ten, fiir
das er sehr bald die Bezeichnung das Supramentale einfiihrt. Wenn
das mannigfach strukturierte Individuum, Bewufltes, Unbewufltes
und Uberbewuftes, nach seiner eigenen Bezeichnung integriert wer-
den sollen, dann darf, trotz aller offensichtlichen Berithrungspunkte,
nicht der Eindruck entstehen, als ob Integration bei Aurobindo und
etwa bei C.G. Jung einfach dasselbe bedeute. Natiirlich handelt
es sich bei Aurobindo, wie es nicht anders zu erwarten war, um ei-
nen eigenstindigen Begriff. Die strikte Beziehung auf die Bewuf3theit
macht aber noch einmal deutlich, wie sehr das Problem der Bewuft-
seinserweiterung fiir ihn im Mittelpunkt steht. Von Reichsphiren
des Bewufitseins hat Aurobindo jedenfalls lingst vor dem Amerika-
ner J. B. Rhine gesprochen. Er sagt: Wie das menschliche Sehvermé-
gen alle Abstufungen der Farbe oder das menschliche Gehér alle
Gradstufen des Tones nicht erschopft, denn es gibt viel dariiber oder
darunter, das dem Menschen nicht schaubar und nicht horbar ist, so
gibt es Reichsphiiren des Bewuftseins oberhalb und unterhalb der
menschlichen Reichweite, mit denen der normale Mensch keinen Kon-
takt hat, weswegen sie ihm unbewuflt erscheinen, das sind die supra-
mentalen und die untermentalen Reichsphiiren.1°2

Diese Konzeption von Integralitdt muf sich im Interesse der kon-
kreten individuellen Personlichkeit gegen den asketischen Zug der in-
dischen Religionen speziell wenden. Und in der Tat empfindet Auro-
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bindo in dieser Beziehung ein
& grundsitzliches geistiges Mifsbe-
" hagen, denn sie alle kimpfen
* mehr oder weniger den alten
L Streit zwischen Himmel und Er-
de, Geist und Fleisch, Seele und
Leib. Und sie alle, welche Kon-
zessionen sie auch einrdumen
mdogen, entscheiden sich einseitig
(| fiir den Himmel, den Geist und
*| die Seele, um Erde, Fleisch und
Leib, wie Aurobindo drastisch
sagt, zu sterilisieren und zu erté-
ten. Und dieser Zug zum asketi-
schen Geistmonismus beschriankt
sich, wie er wohl sieht, lingst
nicht nur auf den Osten. Aber all
diesen von grundsitzlichen Aske-
tizismus erfiillten Religionen
spricht Aurobindo rundheraus
die Vollmacht ab, die Evolution
der Menschheit in Zukunft zu lei-
ten. Man kann nicht mit Weis-
heit das leiten, wofiir man ganz
und gar keine Sympathie hat,
: was man tierkr'eiﬂern End entmu-
: tigen mochte. Wenn der rein as-

1B Rkine ketische Geist das Leben und die
Gesellschaft leiten wiirde, konnte er sie nur zu einem Mittel der
Selbstnegierung machen, sie nur durch seine eigenen Motive len-
ken. Eine asketische Fithrung kann die sogenannten niederen Akti-
vitdten zwar weithin dulden, aber doch nur mit der Absicht, sie
schlieflich doch zu iiberreden, sich fortschreitend zu verringern und
von der eigenen Funktion abzustehen.1°3 Gewifl wird sich der We-
sten von solchen Méglichkeiten heute nicht gerade bedroht fiihlen;
darum miissen wir die geistesgeschichtliche Bedeutung dieser The-
sen Aurobindos vorwiegend vom indischen Hintergrund her wiirdi-
gen. Wenn wir das tun, dann werden wir hier allerdings das Herauf-
ddmmern eines neuen Existenzgefiihls im Osten erkennen. Sein Yo-
ga, so versichert Aurobindo, sieht seine Ehre nicht darin, die Sinne
zu unterbinden, und sein Begriff von Spiritualitit schlieBt keine Ab-
scheu vor weltlichen Dingen ein. Wirklich weit gefafite Spiritualitit
schliefit keine menschliche Titigkeit oder Fihigkeit aus, noch ent-
mutigt sie sie. Sie bemiiht sich vielmehr, diese alle emporzuheben.1o4
Aurobindo fiihlt sich immer wieder gedringt, auf die Bedeutung
des Weltbezuges besonders hinzuweisen. In seinem Life Divine
spricht er mit einer wie Poesie und Musik dahinstromenden Sprache,
die die grofite Bewunderung englischer Dichter und Philosophen ge-

96




funden hat, von der traditionellen Weigerung des Asketen, der Welt
Beachtung zu schenken s, die ganz und gar nicht zur indischen
Geistigkeit von Morgen gehort. Wenn der indische Geist schon triu-
me, dann moge er edlere Triume traumen. Sein eigener Yoga sei all-
zeit diesseitig und iiberweltlich zugleich gewesen. Die meisten In-
teressen der Menschen sind diesseitig, und die meisten sind auch in
das mentale Feld meines Denkens eingestromt und einige wie die Po-
litik auch in mein Leben.1°6 Ich habe mich veranlafit gesehen, in
meinem Yoga beide Welten einzuschlieflen.1°7 Schon in der ersten
Zeit in Pondicherry schreibt er: Den Himmel haben wir besessen,
aber nicht die Erde. Aber es ist die Fiille des Yoga, um mit der For-
mel des Veda zu sprechen, daff man Himmel und Erde zu einem und
gleich macht.»*8 Und auch von hier aus wird grundsitzlich deutlich,
warum der Yoga des Werkes im Ashram-Leben von Pondicherry ei-
ne so betonte Rolle spielen kann oder muf.

Der vierte Begriff, der fiir Aurobindos Yoga grundlegend ist, heif3t
Evolution. Er steht in der Reihe der modernen Denker, die den heu-
tigen Phédnotypus Mensch als etwas Fragmentarisches, Unfertiges
und Transitorisches ansehen, als Entwicklungsprodukt einer be-
stimmten Entwicklungsstufe, die keineswegs endgiiltig ist. Dieser
Evolution einen beschleunigenden Impuls zu geben, ist sein eigent-
liches Motiv. Die Blockierungen des gegenwirtigen Bewufitseins will
er mit entschiedenem Zugriff aufheben helfen. Ein Weg ist zu erdff-
nen, der noch blockiert ist, nicht eine Religion zu griinden; das ist
meine Auffassung.r*9 Eine solche Beschleunigung erscheint ihm
notwendig, weil der nichste Schritt der Evolution iiberfallig ist. Wi-
re das Bewuftsein der Menschen umfinglicher, plastischer, ansprech-
barer und responsiver, dann wiirden Religionen, Kulturprogramme
und soziale Zielsetzungen tatsichlich zugreifende schopferische Mich-
te. So aber droht das groflsprecherisch sich iiber sich selbst tduschen-
de gegenwirtige Bewuftsein in ein Tief zu geraten, oder es ist schon
mitten darin. Der kiinftige Mensch, den Aurobindo als Méglichkeit
vor sich sieht, ist der supranaturale Ubermensch, der sich vom gegen-
wirtigen Entwicklungstyp so unterscheidet, wie dieser sich vom Wil-
den unterscheidet. Der Weg des Menschen zum spirituellen Uber-
menschentum liegt offen, wenn der Mensch nur kithn genug ist, zu
erkliren, dafl alles, was er bisher entwickelt hat, einschlieflich seines
Intellektes, auf den er mit Recht und doch auf so torichte Weise so
stolz ist, daf dieses alles nicht mehr genug fiir ihn ist und dafl es sein
Bestreben in Zukunft sein soll, ein gréfleres Licht von innen her zu
enthiillen, zu entdecken und freizulegen. Dann werden seine Philo-
sophie, Kunst, Wissenschaft, Ethik, sein soziales Sein und seine kon-
kreten Lebensziele nicht mehr ein blofles Exerzitium sein, vom Geist
und Leben selbst angestellt, um ihrer selbst willen getan, in einer in
sich selbst zuriicklaufenden Linie vorangetrieben. Sie werden viel-
mehr und eigentlich Mittel werden, eine grofere Wahrheit hinter
Geist und sichtbarem Leben zu entdecken und deren Macht in die
menschliche Existenz hineinzuschleusen.’® Diese grofiere Macht zu

97



Jawaharlal Nehru mit der Mutter auf dem Turnhof des Ashrams.
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entdecken und diese groflere Wahrheit zu verwirklichen, das unter-
nehmen die Wandlungen und Transformationen seines Yoga. Und
so wollen sie zuletzt der menschheitlichen, globalen und kosmischen
Evolution dienen.

Es sind viele Spekulationen dariiber angestellt worden, woher der
Evolutionsgedanke zu Aurobindo gekommen sei. Es fehlt nicht an
Kritikern, die ihn summarisch auf westlichen Einfluf zuriickfiihren,
um dann dieses Denken nicht mehr als typisch indisches gelten zu
lassen, sondern es als neuzeitliches Zwittergebilde anzusprechen. Sol-
che Kritik bleibt hinter dem Universalismus Aurobindos zuriick, der
doch nach allen Seiten die Tiiren aufstoft und eine konkrete Gemein-
samkeit meint, in der ein jedes Volk sein eigenes Wesen wahren soll.
Was wiire dem heutigen Indien mit seiner Problemlast mit traditio-
nellen Losungen gedient? Es ist in Wahrheit auf Denker angewiesen,
die den Mut haben, einengende Klammern und hohlen Traditionalis-
mus zu sprengen. Zu dem Evolutionismus der Ubermenschen-Kon-
zeption ist Aurobindo durch Nietzsche angeregt worden. Das sagt er
im Human Cycle deutlich genug. Und ebenso deutlich grenzt er sich
ebendort gegen die vitalistische und titanenhafte Auffassung vom
Ubermenschen ab. Hier wie iiberhaupt bekundet er seine vielfachen
Sympathien mit deutscher Geistigkeit. Ebenso ist aber zu bedenken,
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daf’ die Idee des Yoga in sich praktisches
Fortschreiten meint. Allerdings kommt al-
les darauf an, welchem Ziel man entgegen-
schreitet. Wenn aber Aurobindo ein solches
Fortschreiten des Yoga eindeutig als pro-
gressive Evolution versteht, dann liegt die
westliche Beeinflussung, speziell durch
Nietzsche, gewifs auf der Hand. Aber wie
kommt Aurobindo dazu, von hierher An-
regungen aufzunehmen? Zu der ideenge-
schichtlichen Beeinflussung kommt eine
héchst personliche hinzu. Aurobindo fiihl-
te sich zu einem Plan, einem Ziel, zur Ver-
wirklichung einer Absicht, die Gott mit
der Menschheit habe, aufgerufen. Und die
Macht, mit der eine bestimmte Fiihrung
iiber ihm waltete und ihn zu einem hohe-
ren Werk in der Welt aufrief, erfuhr er in
total bestimmender Weise. In dieser reli-
gitsen Teleologie hat der Evolutionsgedan-
ke bei ihm seinen Sitz im ganz personli-
chen Leben. Viele indische Denker haben
evolutionistische westliche Philosophen stu-
diert und sie nicht oder nur ganz peripher
aufgenommen; Aurobindo war fiir eine
tiefere und prinzipiellere Aufnahme des
Evolutionsgedankens vorbereitet,

Wenn er eine kategoriale Bewufitseinserweiterung anstrebt, steht
sie letztlich im Dienste dieser Evolution. Nicht soll sie das einzelne
Individuum einfach michtiger machen und womoglich seinem Wahn
autonomer Hybris Vorschub leisten. Die Tage sind vorbei, da er
Yoga um der Politik willen betrieb, aber auch die andere, nur-hu-
manitire Phase ist iiberwunden. Unser Yoga, so heiflt es nun auf
der dritten Stufe, ist nicht um unseretwillen da, sondern um Gottes
willen.1* Die Evolution ist Gottes Plan mit der Menschheit. Wer
im Yoga der Evolution dient, dient Gott. Nicht nach unserer eigenen
Manifestation haben wir zu streben, der Manifestation des indivi-
duellen Ego, befreit von allen Schranken und Banden, sondern nach
der Manifestation Gottes. Unsere eigene spirituelle Befreiung, Voll-
endung und Fiille wird Frucht und Teil jener sein, aber nicht in ir-
gendeinem ichhaften Sinne oder fiir irgendeinen ichzentrierten oder
sich selbst suchenden Zweck.112 Hier gilt, daR wer sich in der Evo-
lution selbst sucht, sich im tieferen Sinne verliert. Wer sich aber da-
hingibt um des Gréeren willen, der findet sich und seine echten Ent-
wicklungsméglichkeiten. Und so ist es kein Zufall, sondern entspricht
dem Gesamttenor dieses Yoga, daff die Theonomie gerade in den
evolutionistischen Zusammenhingen auf eine besonders steile Hohe
gefiihrt wird. Ein innerweltliches Ziel und ein in seinem gegenwirti-
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gen Sosein nur ein wenig vergréfierter Mensch werden hier keines-
wegs angestrebt. Das Ziel des Yoga — und entsprechend der Evolu-
tion — ist es nicht, ein grofler Yogin oder ein Ubermensch zu wer-
den, obwohl das alles sich ergeben mag, das Ziel ist auch nicht, sich
Gottes zu bemiichtigen, um der Macht, dem Stolz und dem Behagen
des eigenen Ich zu dienen.’'3 Vielmehr: Zu tun, was ihm gefillt,
dazu ist keiner von uns da, ebensowenig dazu, eine Welt zu schaffen,
in der wir schliefillich tun und lassen konnen, was uns gefillt. Zu
tun, was Gott will, und eine Welt zu schaffen, in der der Wille Got-
tes seine Wahrheit offenbaren kann, nicht mehr durch menschliche
Unwissenheit und vitale Wunschgebilde entstellt, dazu sind wir
Ida.m Das ist fiir Aurobindo, auf eine kurze Formel gebracht, Evo-
ution.

Diese Evolution geht nach Aurobindo dem geistigen Zeitalter ent-
gegen und hat in der Spiritualitit ihr Prinzip. Denn Spiritualitét be-
deutete ihm, von der mentalen Ebene her formuliert, das paradoxe
Miteinander von Herabkunft, die Neues ertffnet, und genuiner
Selbstentfaltung, einer Selbstentfaltung, die aber nur auf Grund der
Herabkunft méglich wird, einer Herabkunft, die sich wiederum nur
dem mitteilt, der ihr aufrichtig entgegenstrebt. Das uns leitende Licht
u}:‘ld das harmonisierende Gesetz miissen wir in der Spiritualitit su-
chen.x1s

Im Bewufitsein des Menschen hat diese Evolution ihren geistigen
Reflex, und so bleibt das Problem immer wieder dies, das BewufSt-
sein so rezeptiv-umfinglich und so progressiv-elastisch wie moglich
zu machen. Zu sein und im wahren Sinne zu sein, das ist das Ziel,
das die Natur mit uns hat. Im wahren Sinne des Wortes zu sein,
heifit aber, seines Seins voll bewuflt zu sein. Unbewufitheit, Halbbe-
wufitheit oder ungeniigende Bewufitheit, das ist ein Zustand des
/' Seins, der nicht wirklich im Besitz seiner selbst ist. Das ist blofles
\ Existieren, aber nicht die Fiille des Seins. Seiner selbst ganz und in-
tegral und aller Wahrheit des eigenen Seins bewufit zu werden, das
ist die notwendige Bedingung, seine Existenz wirklich zu besitzen.
Dieses Bewufitsein seiner seigbst ist mit Spiritualitit gemeint. Die
Essenz alles spirituellen Wissens ist eine innerliche Selbstbewufit-
heit. Jede Handlung des Menschen mufl ein Sich-selbst-Formulieren
jener Selbstbewuftheit sein. Jede andere Art von Wissen kennt sich
selbst nicht wirklich und strebt letztlich doch nur nach ihrem alten
Bewufitsein und dessen Inhalten zuriick. In Wahrheit heifit dies, sich
selbst nicht zu kennen. Es stellt die miihsame Anstrengung dar, sich
selbst in das alte Bewufitsein zuriickzuverwandeln.*16

Fiihrer in der Evolution, Helfer und schopferischer Schrittmacher
sind darum jene Individuen, die zu derart umfassender eigener
Selbstbewufltheit gelangt sind. Das sind immer nur wenige, und in
aller Zukunft werden es immer wenige bleiben. Aber diese wenigen
sind die Elite der Evolution. Umfassende integrale Selbstbewuf3theit
wird auch in diesem demokratischen Zeitalter nie ein Massenartikel,
sondern bleibt die auferordentliche Leistung weniger. So sehr Auro-
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bindo demokratische Institutio-
nen bejaht, besonders weil sie
dem Individuum grofere Ent-
wicklungsmoglichkeiten garan-
tieren, so wichtig ist ihm ande-
rerseits der Gedanke einer Elite
der Evolution. Dieser Elite-Ge-
danke ist jedoch keineswegs west-
lich konzipiert, sondern nur eine
moderne Ubertragung des alten
indischen Rishi-Ideals. Der spiri-
tuelle Mensch, der das menschli-
che Leben seiner Vollendung ent:}(’
gegenfithren kann, ist im alten |
Indien durch die Idee des Rishi
typisiert, also eines Mannes, der
das volle Leben eines Menschen
gelebt hat und das iiberintellek-
tuelle, das supramentale und spi- £5
rituelle Wort der Wahrheit ge-
funden hat. Uber die niederen
Begrenzungen des Lebens ist er . R -
hinausgewachsen, und nun kann Friedrich Nietzsche
er alle Dinge «von oben her» se-
hen. Aber er schaut mit Sympathie auf sie und ihr Beginnen. Volles
inneres Wissen und iibergreifende hohere Kenntnis hat er. Darum
kann er die Welt menschlich leiten, wie Gott sie gottlich leitet, denn
gleich Gott ist er iiber dem Leben und gleichwohl mitten darin.117
Schauen wir zuriick, so ist deutlich geworden, in welchem Sinne
die vier Begriffe der Herabkunft, des Personalen, des Integralen und
der Evolution Grundbegriffe seines neuen Yoga sind. So wenig wir
Aurobindo das Pridikat «neu» vorenthalten werden, besonders aus
indischer Sicht, so erhaben ist er selbst dariiber, ob sein Yoga als
neu anerkannt wird oder nicht. Es ist mir vollkommen gleichgiiltig,
ob dieser Yoga, sein Ziel und seine Methode als neu akzeptiert wer-
den oder nicht. Das ist an sich etwas Bedeutungsloses. Dafl er als
wahr in sich selbst von denen anerkannt wird, die ithn anzunehmen
vermégen und praktizieren, dafl sie ithn durch die Tat als wahr erwei-
sen, darauf kommt es an. Ich habe in einem Brief an einige Sadhakas
seine Neuheit betont, um ihnen deutlich zu machen, dafl eine blofle
Wiederholung des Zieles und der Gesamtidee des alten Yoga in mei-
nen Augen nicht ausreiche, dafl ich etwas zu Erreichendes vor sie
hinstelle, das zuvor noch nicht erreicht worden ist und noch nicht als
Ziel klar erfafit war, obwohl dieses zu Erreichende ein natiirliches,
aber gleichwohl noch verborgenes Ergebnis aller fritheren geistigen
Bemiihungen ist.118
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DER WEISE UND DER MENSCH

Daf Aurobindos Yoga durch die Tat als wahr erwiesen wird, darauf,
so horten wir, kommt es an. Diesen Erweis selbst zu bringen, war je-
derzeit Aurobindos eigentliche Aufgabe, oder umgekehrt: was er
aussprach, war Wesensphinomenologie, Selbstaussprache oder exi-
stentielle Konfession. An diese bereits betonte Eigentiimlichkeit des-
sen, was als sein Denken vor uns steht, haben wir uns immer von
neuem zu erinnern. Sie hingt offensichtlich eng mit der stlichen
Existenzform des Yogin zusammen, die uns im Abendland so fremd
ist, zu der jedoch C. G. Jung mit seinem Individuationsweg wohl wi-
der Willen und jedenfalls unabsichtlich eine gewisse westliche Paral-
lele geschaffen hat. Aurobindo gehort nicht zu jenen «Grofen» des
Geistes, die nur um einer oder zwei Seiten ihres Wesens willen be-
deutend sind, im iibrigen aber dem Allzumenschlichen unterlagen;
dies gilt ja von den sogenannten Genies oft in besonderem Mafle. Al-
le Seiten seines Wesens auf eine héhere Ebene hinaufzubilden, das
ist das Ziel seines Yoga. Nicht weise Spriiche zu machen, fiir deren
Wahrheit er selbst nicht einstehen kann, das war die Mahnung, die
er sich standig gab. Erfahren, nicht Spekulieren, ist das Schliisselwort
seiner Existenz wie seiner Yoga-Philosophie, Dies alles zeigt uns im
Abendland nur, dafl das universelle Problem der Bewuftseinser-
weiterung auf verschiedene Weise angegangen werden kann. Wenn
alles, was er ausspricht, so prinzipiell auf ihn selbst zuriickweist,
ist es dann méglich, ein Abbild dessen einzufangen, was er um diese
Zeit, also etwa um 1930, war und darstellte? Wir sprechen noch nicht
von dem alten, reifen Aurobindo, dessen erschiitterndes, erhabenes
Antlitz an eine archetypische Gestalt, an einen der Seher und Pro-
pheten von ehedem erinnert. Wir sprechen vorerst nicht von dem
Aurobindo des Endes, sondern von Aurobindo auf dem Wege.

Seine geistig-menschliche Gestalt hat etwas Fundamentales. Dieser
Mensch «ist», wihrend die Masse nur meint und wihnt, versucht
und méchte. Ich weiff mit absoluter Gewiftheit, dafi das Supramentale
eine Wahrheit ist und daf sein Advent ganz und gar den Charakter
der nicht aufzuhaltenden Dinge hat. 9 Man merkt es ihm an, daf}
er aus absoluten Gewiflheiten lebt, weil absolute Realititen nicht
nur vor seinem geistigen Auge stehen, sondern weil er sich selbst in
sie hineinbildet. Und darum iiberrascht auch folgende Zielsetzung
nicht: Das Ziel des Yoga ist es, eine neue Rasse mit dem Prinzip des
supramentalen Bewufltseins zu schaffen, das ihr inneres und ihr iu-
feres, ihr individuelles und kollektives Leben bestimmt.i2® Mag
eine solche Auflerung auch nicht iiberraschen und nicht einmal ver-
stiegen anmuten, so macht sie doch einen Abstand deutlich. Die Di-
stanz des Ungewdhnlichen umgibt Aurobindo.

Aber nirgendwo gibt es in seinen dickleibigen Werken ein hybri-
des Wort, das ihn selbst als den ersten wahren Ubermenschen oder
den Stifter der Menschheit der Zukunft ausgibt. Im Gegenteil, mehr
als einmal versichert er, dal er einen menschlichen Weg geht, den
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alle gehen konnen, wenn sie wol-
len. Was alle zu tun haben, tut
er nur beispielhaft. Wenn ich die-
se Dinge tun konnte, oder wenn
sie sich in meinem Yoga ereignen
konnten, dann bedeutet dies, dafl
jene Entwicklungen und Trans-
formationen im irdischen Be-
wufltsein  tatsichlich méoglich
sind.*»* Darum ist sein Yoga
durchaus nicht etwas Abnormes
oder eine Monstrositit, sondern
das praktische Experimentieren
mit einem grundsitzlichen und
allgemeinmenschlichen Problem.
Die Moglichkeiten der menschli-
chen Evolution sind eben nicht
ausgeschopft, sie halten vielmehr
ungeahnte Uberraschungen be-
reit. Und wodurch wird aktueller
Fortschritt wirklich real? Darauf
antwortet ein Gedanke von gro-
Ber Einfachheit und Uberzeu-
gungskraft: Der beste Weg, die
Menschheit zum Fortschritt zu
bewegen, ist der, daff man sich
selbst in Bewegung setzt. Das
maghe,%c?istisch oder iniividuaﬁi—
./ stisc ingen, ist es aber nicht
- Jung ¥ “Es ist nur gesunder Menschenver-
stand. 122
Sehr schnell kamen die Schiiler auf den naheliegenden Gedanken,
Aurobindos Eigenart und Besonderheit mache ihm eben das Unge-
wohnlichste und schlieBlich alles méglich. Dieser Gedanke entwertet
in Aurobindos Augen die Bedeutung und das Wesen seines Einsat-
zes. Gerade in der lebhaften Abwehr dieser Unterstellung, die ihn
wie ein inkarniertes und spielend sich aus sich selbst entfaltendes
Whunder ansehen méchte, wird besonders deutlich, daf3 seiner geist-
menschlichen Erscheinung gar nichts Uberirdisches 'anhaftet. Sein Ge-
sicht trigt die Spuren des ungewdhnlichen Kampfes, der harten und
hirtesten Uberwindungen, des seltenen Wissens um die letzten ge-
fihrdeten Tiefen, von denen nur wenige wissen und viele zu wissen
vorgeben. Er ist ein «Kdmpfer»; dieses Wort gelte ganz unsentimen-
tal, realistisch und niichtern. Und gerade dieser Umstand riickt uns
Aurobindo menschlich so nahe. Was Glauben anlangt, so schreibst du,
wie wenn ich nie einen Zweifel oder sonst eine Schwierigkeit gehabt
hitte. Ich habe schlimmere gehabt, als man sich ausdenken kann.
Nicht weil ich die Schwierigkeiten beiseite geschoben hitte, sondern

104

{



weil ich sie klarer gesehen habe und reichlicher erfahren habe als ir-
gendeiner der jetzt oder vor mir Lebenden, weil ich den Schwierig-
keiten ins Auge gesehen und sie ausgemessen habe — darum bin ich
des Ergebnisses meines Werkes gewifl. Und selbst wenn ich noch die
Maglichkeit sehen sollte, dafl es in nichts enden kiénnte, was freilich
ganz unmaglich ist, dann wiirde ich doch unverdrossen vorangehen,
denn ich wiirde immerhin mit bester Kraft das Werk getan haben,
das mir auferlegt ist. Und was in diesem Geist getan wird, zdhlt im-
mer in der Okonomie des Universums. Aber warum sollte ich mei-
nen, daf alle diese Bemiihungen in nichts enden konnten, wo ich
doch jeden Schritt und seine Richtung genau beobachte, wo mich doch
jede Woche und jeder Tag — friiher war es jedes Jahr und jeder Mo-
nat, und bald wird es jeder Tag und jede Stunde sein — meinem Zie-
le soviel niher bringt?123

Wenn Aurobindo sagt: Ich selbst, so méchte ich annehmen, bin
ein Held aus Zwang, nicht aus Wahl. Stiirme und Schlachten liebe ich
nicht gerade**4, dann darf man annehmen, daf} er das Licht seiner
dynamischen Natur ein wenig unter den Scheffel stellt. Aber er be-
tont eben, dafl auch er ganz und gar an dem gemeinmenschlichen
Schicksal teilhat, das nach dem Mafl des Erfolges einem jeden seinen
Teil an Dornen und Disteln zuteilt. Aber auch das ist zum Ausdruck
gebracht: dafl es ihm nicht auf den Kampf um des Kampfes willen
ankommt, sondern auf das zu Erreichende, auf die Befreiung, die
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Verwandlung, das positive Neuwerden, auf den das Bewuftsein er-
weiternden Fortschritt.

Mit eindringlicher Bestimmtheit sucht er den Sadhakas den Ge-
danken deutlich zu machen, daf3 er keineswegs im «Elfenbeinturm»
raffinierter Seelenpflege ein geruhsames Dasein fiihrt. Das geschicht
besonders in den Auseinandersetzungen iiber den Avatara-Gedan-
ken. Verstindlicherweise sprach man bald von ihm wie auch von der
«Mutter» nach indischer Anschauungsweise als von einem Avatara
oder einer Inkarnation, um damit zugleich auch anzudeuten, daf eine
Inkarnation auf Grund ihrer héheren Natur alles vermége, withrend
sich arme, staubgeborene Menschen zu fragen haben, wie sie dem
Voranpreschen eines solchen «geistigen Rolls-Royce» denn folgen
kinnen. In seinen Antworten spricht Aurobindo nicht von sich, aber
wir spiiren deutlich, da8 im Hintergrund sein eigenes Problem ver-
handelt wird. Wenn Avatare nur eine Vorspiegelung sind, dann ha-
ben sie keinen Wert fiir andere, dann haben sie keine wahre Wir-
kung. Die Erscheinung des Avataras wird dann vollkommen irratio-
nal, unwirklich und bedeutungslos. Gott hat es im Blick auf sich
selbst nicht notig, zu leiden und zu kimpfen. Wenn er solches auf
sich nimmt, geschieht es, um die Biirde der Welt zu tragen und um
der Welt und den Menschen zu helfen. Und wenn diese Leiden und
Kdmpfe hilfreich sein sollen, dann miissen sie wirklich sein. Vor-
spiegelung und aufgebauschte Nichtigkeit helfen nicht. Die Kimpfe
und Leiden des Avataras miissen so real sein wie die der Menschen
selbst. Jene trigt Gott und zeigt zugleich einen Weg, der aus ihnen
herausfiihrt. Anderenfalls hat sein Annehmen der menschlichen Na-
tur weder Bedeutung noch Nutzen, noch Wert.125 Dieses Argument
trifft sicher zu. Das hier von Aurobindo umschriebene Problem ist
zum Beispiel der christlichen Lehre durch die Jahrhunderte nur zu
bekannt: Wird Christi gottliche Natur iiberbetont, dann droht die
Gefahr der ungeschichtlichen Epiphanie. Wird seine menschliche Na-
tur iiberbetont, dann droht die Gefahr der vermenschlichenden He-
roisierung. Auf jeden Fall aber gilt: Wenn diese Leiden und Kiampfe
hilfreich sein sollen, dann miissen sie wirklich sein. Nicht jenseits
und oberhalb der menschlichen Geschichte, sondern in ihr und unter
den fragwiirdigen Bedingungen dieser Geschichte muf3 sich das Fak-
tum vollziehen, das dieser Geschichte einen neuen Impuls geben soll.
Von einer ungeschichtlichen Uberhéhung oder wundersiichtigen My-
thologisierung seiner Person will Aurobindo darum nichts wissen.
Wenn die Avatara-Konzeption nur ein aufflammendes Wunder be-
deutet, dann ist sie mir gleichgiiltig.126 Was seine eigene Auseinan-
dersetzung mit Noten, Widerstinden und Anfechtungen anlangt,
so fragt er: Wie nun aber, wenn der Avatara sein Werk und seine
Schwierigkeiten als ebenso ernst und wirklich erleidet?127

So leuchtet uns wohl ein erhabenes Antlitz entgegen, aber doch ein
menschlich erhabenes. Und darum liegt in Aurobindos Betonung sei-
nes normalen Erdenweges, auf dem einem Mehr des Erstrebten ein
Mehr des Erleidens entspricht, keine Spur von autoerotischer Selbst-
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Erioffnung des Ashram-Kraftwerkes durch die «Mutter»

bemitleidung. Denn Aurobindo ist der fiir den Adepten so beunruhi-
genden Meinung, daff wir auf Grund unserer naiven und ichhaften
Projektionen psychischer, vitaler wie mentaler Art dem Leben zu-
nichst einen Riicken darbieten, der die Priigel, die uns das Leben
austeilt, durchaus verdient. Was Hiebe anlangt, nun denn, ist es im-
mer der Yoga, der die Hiebe austeilt? Ist es nicht oft der um Yoga
Bemiihte, der sich die Hiebe selbst versetzt? Hiebe gibt es im tigli-
chen Leben genug, das ist meine eigene Erfahrung. Hiebe aber ent-
sprechen der Gesetzmiifiigkeit der Existenz: Unsere eigene Natur
und die Natur der Dinge bringen sie uns, bis wir gelernt haben, ih-
nen einen solchen Riicken zuzukehren, den sie nicht mehr anriihren
konnen.'28 Aber auf der anderen Seite wehrt Aurobindo sich gegen
einen rigoristischen Absolutismus, der den Menschen bis hin zu
einer regelrechten Verteufelung mit entsprechender Schuld iiberla-
stet, um dann etwa in der Theodizee zur gréfleren Ehre Gottes um so
glattere Losungen bieten zu kénnen. Wenn er sich die Komplexitit
der Seinsschichten des Individuums, seiner traditionellen, gesell-
schaftlichen, volkischen und globalen Einbettungen im Rahmen der
Evolution, im Guten wie im Bésen, vor Augen hilt, dann ist er der
Meinung, daf der Mensch von einem nicht geniigend differenzier-
ten Denken gemeinhin fiir allzuviel verantwortlich gemacht wird,
fiir das er tatsichlich nicht verantwortlich ist.
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So tritt uns Aurobindo als ein Abbild wahrer Menschlichkeit ent-
gegen. Und damit tritt uns auch sein Yoga als iiberzeugender An-
spruch entgegen. Dieser Eindruck seiner Personlichkeit hat sich nir-
gends konkreter gezeigt als im Umgang mit seinen Schiilern. A. B.
Purani hat das Verdienst, uns in den zweibindigen «Evening Talks»
mit fast stenographischer Genauigkeit die Gespriche aus den Jahren
1922 bis 1926 aufgezeichnet zu haben. Diese Gespriche, die Aurobin-
do mit seinen Sadhakas fiihrte, bieten in ihrer unmittelbaren Frische
eine einzigartige Gelegenheit, Aurobindo gleichsam heute noch zu
begegnen. Alle nur denkbaren Gegenstinde werden in diesen Un-
terhaltungen beriihrt, Psychologie, Erziehung, Geschichte, die indi-
schen Gegenwartsfragen, Gandhis Feldzug und seine Gewaltlosig-
keit, Kunst, Literatur, wichtige Neuerscheinungen, die englischen
Klassiker und die Wunderfrage. Ehe, Liebe, Sexus, Doktoren und
Medizinen werden diskutiert, und dieses alles empfingt stets seine
Beleuchtung vom Yoga her. Die Fiille der Themen bezeugt die weite
Aufgeschlossenheit des Guru.

Selbstverstindlich nehmen die personlichen Fragen der Sadhakas
iiber ihren eigenen Yoga einen besonderen Raum ein. Auch brief-
liche Bitten um Ratschlidge in Lebenskonflikten werden gelegentlich
besprochen. Sehen wir die rauhe, oft grobe Art an, mit der etwa die
Weisen des Zen-Buddhismus ihren Schiilern begegnen, so herrscht
bei Aurobindo eine vdllig entgegengesetzte Atmosphidre. Mit
Schmunzeln und Lachen werden seine Antworten oft quittiert. Man
hat bemerkt, Aurobindo selbst lache nie. Dazu meint er, dann solle
man wenigstens anerkennen, daf Aurobindo stets zu Scherzen und
Humor aufgelegt sei. Wenn man ihn zum Beispiel zu sehr mit der
Frage bedringt, wann denn das Supramentale endlich realisiert sei,
kann er entgegnen, er sei gerade dabei, es am Schwanze herunterzu-
ziehen. Oder wenn ihm ein Sadhaka mit rationaler Hartnidkigkeit
zusetzt, kann er antworten: Mein lieber Herr, seien Sie weniger lo-
gisch eng. Holen Sie weiter aus. Schwimmen Sie heraus aus Ihrem
Schwimmbassin und hinein in die offene See. Tanzen Sie Walzer an
den Horizonten.?9 Vollige innere Freiheit, offene Aussprache, Ver-
trauen und Verehrung bestimmen die Gespriche. Wir bewundern
die Konzentration auf das Wesentliche, mit der Aurobindo manch-
mal der absurdesten Frage einen Sinn abgewinnt, und seine Geduld
und seine immer sich gleichbleibende, sachliche Grundhaltung. Sein
Wohlwollen bleibt auch dann noch deutlich spiirbar, wenn seine Sach-
lichkeit gelegentlich herb wirkt und wirken muf. Sollte gleichwohl
der Verdacht aufkommen, Aurobindo habe sich selbst zu hoch einge-
schiitzt, so lasse man die Demut auf sich wirken, mit der er jederzeit
hinter die Sache zuriicktritt. Vom Guru ist die Rede, und Aurobindo
bemerkt: Was meinst du mit Guru? Solltest du mich damit meinen,
dann will ich es aus Griinden der Bequemlichkeit einmal gelten las-
sen, Guru genannt zu werden. Aber einen Guru, im gewodhnlichen
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Sinn des Wortes, gibt es in unserem Yoga nicht, Die héhere Macht,
die auf uns herniederkommt, die ist der Guru.13°

Als sich Aurobindo dann im Dezember 1926 ganz zuriickzog, nahmer
die ihn manchmal die ganze Nacht hindurch beschiftigende Miihe auf
sich, die Fragen seiner nun schon zahlreichen Sadhakas schriftlich
zu beantworten, oft nur mit kurzen Richtigstellungen oder knappen
Weisungen, oft aber mit ganzen Abhandlungen. Diese Antworten an
die Sadhakas sind dankenswerterweise in vier Binden Letters of Sri
Aurobindo herausgegeben worden. Eine Erginzung zu diesen Brief-
binden stellen die zwei Binde jener Korrespondenz mit Aurobindo
dar, die der Sadhaka Nirodbaran herausgegeben hat. Will man einen
intimeren Eindruck von der Persénlichkeit Aurobindos gewinnen,
sollte man mit dem Studium jener «Evening Talks» und der Letters
beginnen. Sie lassen den Zauber seiner Personlichkeit mit ihrem
Ernst, ihrer souverdnen Freiheit, ihrem nie versagenden Verstindnis
fiir alles und ihrem stets im Hintergrund spielenden Humor am un-
mittelbarsten vor uns erstehen.

Zwei MiBverstindnisse verdunkeln bisweilen das Bild Aurobin-
dos. Betrachten wir die Auseinandersetzung, soweit sie heute schon zu
iibersehen ist, so fiihlt eine Anzahl von Menschen sich bemiifigt, ihn
als Sektenstifter, Pseudo- oder Neo-Christus zu interpretieren. Das
Supramentale muf (so meint man) mit dem Heiligen Geist, von dem
das Neue Testament spricht, identisch sein. Dann freilich kann man
umfangreiche Biicher dem Nachweis widmen, dal das Supramentale
in Gestalt des Heiligen Geistes sich ja lingst mitgeteilt hat und daf
Aurobindo seine ganze Miihe eigentlich an ein nicht-existierendes
Problem gewendet hat. Aber solche Miflverstindnisse sind nur das
Zeichen einer Kategorien-Armut, die alles iiber einen Leisten schla-
gen mochte. Das Supramentale ist nicht mit dem Heiligen Geist
gleichzusetzen. Wenn Paulus sagt: Der Herr ist der Geist, so ist
damit der Heilige Geist als die lebendige Geistgegenwart Jesu Chri-
sti definiert, nicht aber als die Geistgegenwart des Hindu Aurobindo.
Man mufl es Aurobindo glauben, daf er mit seinem Programm
der supramentalen BewufBtseinserweiterung eine anthropologische
Grundfrage aufnimmt, die grundsitzlich nicht mit der religidsen Fra-
ge oder mit der konkreten Problematik bestimmter historischer Reli-
gionen identisch ist. Daf8 er durchaus keine neue Religion griinden
will, spricht aus den Worten: Man kann das Haupt einer spirituellen
Organisation oder der Messias einer Religion oder ein Avatara sein,
und man braucht deswegen das Supramentale und was dariiber liegt,
in seinem Leben doch nie anzuriihren.’3* Spezielle Probleme bleiben
spezielle Probleme, auch wenn sie noch so grundsitzlicher Natur sind,
und sie haben ein Recht, sich kurzsichtiger Klassifizierung zu wider-
setzen. Dieses Recht wird Aurobindo selbst noch dann fiir sich in An-
spruch nehmen diirfen, wenn er der Meinung ist, daf} es weder wahre
noch echte, noch reale menschliche Bewuf3tseinserweiterung gibt, die
nicht auf jener BewufBtseins-Urmacht beruht, die er nicht verschwom-
men das Géttliche, sondern recht konkret und prizise Gott nennt.
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Einem sogenannten Existentialismus, der unbedingt alles aus ei-
gener Kraft leisten und darum Gott abschwéren zu miissen meint,
jeder nihilistischen Pose und intellektuellen Ideologie ist grundsitz-
lich der Boden entzogen, wenn sie mit Aurobindos spirituellem Ant-
litz konfrontiert wird. Wer die Kurzschliisse des sogenannten moder-
nen Denkens mitmacht, wird darum Aurobindo als vergangen abtun
und nicht erkennen, daf8 er in Wahrheit ein Moderner von Morgen
ist. Die Frage lautet nur, ob unsere Zeit auf derart positive Denker
zu horen fihig ist.

Feststeht Aurobindos Uberzeugung von der grundsitzlichen We-
sensbestimmtheit menschlicher Existenz: Die geistige Bestimmung
steht unverriickbar stindig da. Man kann ihre Erfiillung hinauszo-
gern, sie mag zeitweilig sogar verloren scheinen, nie aber ist sie
aufgehoben.132

Feststeht seine Uberzeugung von dem Woher, aus dem solcher
Bestimmung die Erfiillung kommt: Es ist eine Lehre des Lebens, dafi
alles, was in der Welt ist, den Menschen immer fallen lifit, Nur Gott
lifit ihn nicht fallen, wenn er sich Gott ganz zuwendet 133

Und feststeht Aurobindos Uberzeugung von dem Wie der Lebens-
bewegung, auf die es mithin ankommt: Es niitzt gar nichts, sich zu
beunruhigen und zu sagen: Dies mufl ich sein, jenes mufl ich sein,
ja, was soll aus mir werden? Sag so: Ich bin bereit, das zu sein, nicht
was ich will, sondern was Gott mich werden lassen will. Alles iibrige
ergibt sich von hier aus. 134

DER OVERMIND UND DAS SUPRAMENTALE

In diese Zeit, von der wir zuletzt sprachen, fillt ein Ereignis, das wie
kein anderes ein direkter duflerer Reflex der inneren Entwicklung
ist, die Aurobindo bis dahin durchlaufen hatte. Um dieses Ereignisses
willen, das am 24. November 1926 geschah, ist der Ashram-Gemein-
de dieser Tag nicht nur als historisch bedeutend, sondern als einer
der grofiten Tage in Erinnerung, die sie in Gemeinschaft mit Auro-
bindo erlebte.

Auf die Frage, wann denn die grofle Realisation, nach der er seit
so vielen Jahren strebe, endlich komme, hatte Aurobindo noch an
seinem Geburtstag des Vorjahres ausweichend geantwortet. Die
Maglichkeit ist dieses Jahr grofler, als sie es im letzten war, hiel} es
lakonisch. In der Zwischenzeit spiirte der Jiingerkreis jedoch intensiv,
daf} irgendein besonderes Geschehen bevorstehe. Und dann wurden
die Sadhakas plétzlich zu ungewohnter Zeit zusammengerufen. A.
B. Purani schildert den Vorgang so: «Am 24. November kam der
Tag, auf den die <Mutter> — und jedermann — all die langen Jahre ge-
wartet hatte. Die Sonne war fast untergegangen. Jeder war mit sei-
nen eigenen Dingen beschiftigt. Einige hatten sich zu einem Spazier-
gang an die See entfernt. Und da sandte die <Mutter> eine Botschaft
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an alle Schiiler, sich so schnell
wie moglich auf der Terrasse zu
versammeln, auf der gewohnlich
die Meditation abgehalten wur-
de. Es dauerte nicht lange, da
hatte die Botschaft alle erreicht.
Um sechs Uhr waren die meisten
beisammen.» Dann folgt die
Schilderung des eigentlichen
Vorganges: «Tiefes Schweigen
herrschte . . . Wie mit elektrischer
Energie war die gesamte Atmo-
sphére geladen . .. Absolute Stil-
le, lebendiges Schweigen.» In die-
ser Stille fand eine Dreiviertel-
stunde lang eine Meditation statt.
Dann wurde den Sadhakas be-
deutet, einzeln an der «Mutter»
und Aurobindo vorbeizugehen.
Jeder empfing einen besonderen
Segen. Nichts wurde gesprochen.
Nach dem Segen fand wiederum
eine kurze Meditation statt. Alle
filhlten die Grofle der Stunde.
«Es war nicht nur dies, daf3 eine
Karl Jaspers Handvoll Jiinger in irgendeiner
kleinen Ecke der Welt von ihrem
obersten Meister und von der <Mutter> gesegnet wurde. Die Bedeu-
tung der Stunde war weit grofler. Es war gewif3, daf ein hoheres Be-
wufBtsein die Erde beriihrt hatte», das heifit, die Schiiler nahmen un-
mittelbar wahr, dal mit Aurobindo eine absolut ungewdhnliche Ver-
wandlung vor sich gegangen war.’3s Was aber war geschehen? Der
Overmind oder der Ubergeist war von Aurobindo erfahren worden.

Da aber die Ubersetzung Ubergeist ein wenig kiinstlich klingt,
lassen wir das leicht verstindliche englische Wort als terminus tech-
nicus wohl besser stehen und fragen zunichst, was unter dem Over-
mind zu verstehen sei. In ziemlich grober Schematisierung fiihrt der
Weg bei Aurobindo vom Mind zum Overmind und vom Overmind
zum Supramentalen. Der Overmind ist also noch nicht das Supra-
mentale, aber er ist das «Bindeglied» zu ihm. Die Verwirklichung des
Overmind gab darum Aurobindo und seinem Jiingerkreis die hoff-
nungsvolle Gewiflheit, dafl auch die weitere Stufe, zu der sie hinlei-
tet, verwirklicht wiirde.

Wenn der 24. November und die mit ihm verbundene Verwirkli-
chung einen Binde-Charakter hat, so ist es aufschluBSreich, die Glie-
der des Yoga, die er verbindet, an dieser Stelle deutlicher zu kenn-
zeichnen. Das aber ist nichts anderes als eine detailliertere Charakte-
risierung der Seelengeschichte Aurobindos, betont er doch selber,
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dafl der entscheidende Anstof}, den er im Alipur-Gefingnis erhalten
habe, zwar schon den gesamten Yoga vorgeformt in sich enthielt,
daB es ihn aber Jahrzehnte gekostet habe, diesen Anstof geistig zu
assimilieren und in Begriffen zu kliren. Und diese Klirung sieht
folgendermafen aus: Der Overmind bildet das Bindeglied zwischen
drei Verwandlungen, ndmlich der psychischen, der geistigen und der
supramentalen Verwandlung. Indem wir diesen dreifachen Stufen-
weg nachzuzeichnen versuchen, wird die Stellung und Bedeutung
des Overmind von selber deutlich.

Was meint zunichst die erste, die psychische, die Initialwandlung?
Die psychische Wandlung macht den Menschen zum Antworten be-
reit 136, und zwar dadurch, daf} er sich auf den tiefsten und eigent-
lichen Grund seiner Existenz besinnt, auf das absolute Moment sei-
nes Konstituiertseins. Das Psychische ist nach Aurobindo die zentral
wesenhafte Existenz. Christliche Anthropologie wiirde diesen zen-
tralen Punkt so bezeichnen: der Mensch ist Imago Dei oder Ebenbild
Gottes. Damit ist jedoch wiederum keine konkrete Identitdt der An-
schauungsweise hier und dort behauptet. Es geht um das Ich, das
nach Kant in keine Aussage «Ich bin dies oder das» eingeht, sondern
immer deren Voraussetzung bleibt. Es geht um das unruhige Herz
Augustins, das nicht anders kann, als unruhig zu sein, bis es Ruhe
findet in Gott. Das psychische Ich meint den Atman der Hindus, das
Fiinklein der Mystiker, den Urgrund der Idealisten wie das Absolute
der Philosophen, das nach Jaspers der menschlichen Gesamtexistenz
jenen Chiffre-Charakter verleiht, mit dem sie, indem sie auf sich
weist, {iber sich hinausweist. Und doch wiederholt Aurobindo nicht
die eine oder die andere Position. Es ist diese geheime psychische We-
senheit, die das wahre originale Gewissen in uns ist, tiefer als das
konstruierte und konventionelle Gewissen der Moralisten. Gewissen
kann sie heiflen, denn sie ist die dynamische Richtungskonstante, die
das Individuum bei der eigentlichen Teleologie seines Vollzuges
und seiner Rolle in der Evolution trotz aller Abirrungen festhilt,
und das heifit: bei der Grundwahrheit seines Seins festhilt, die in _
dem Bezogensein «aus Gott — zu Gott» beschlossen liegt.

Das genuin Psychische ist aber von der pseudo-psychischen We-
senheit der Wunschseele zu unterscheiden. Der Geist mag kraftvoll
und brillant sein, das Herz von vitalen Emotionen fest und stark und
herrenhaft, die gesamte Lebenskraft dominierend und erfolgreich, die
kérperliche Existenz reich und gliicklich, und doch braucht von gei-
stiger Existenz keine Rede zu sein, und doch kann das alles nichts
weiter als ein Beherrschtsein von der Wunschseele bedeuten; hinter
all dem kann eine ungebrochene, nur sich selbst kennende Egoitit
stehen. Das Pseudo-Psychische ist dem Psychischen zum Verwechseln
dhnlich — so geistig, so innerlich, so selbstlos vermag es sich zu ge-
ben. Und doch liigt die Wunschseele den Grundbezug der Existenz
und damit alle ihre Einzelbeziige ichhaft um. Wir verwechseln ihre
Falschinterpretationen mit psychischem Planen und Streben, ihre
Ideen und Ideale, ihr Wollen und Verlangen mit wahrer Seelenhaf-
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tigkeit und wahrem Reichtum spiritueller Erfahrung. Aber hinter
einer solchen «seelischen» Tarnung steht nur der aufgebldhte Un-
geist. In den wahren Geist wichst man nur durch eine einzigartige
Aufrichtigkeit sich selbst gegeniiber hinein, die alle Maya-Gewebe
des Selbstbetrugs durchstéfit, und seien sie auch noch so edel getarnt.
Diese Aufrichtigkeit spielt darum eine so fundamentale Rolle im
Yoga Aurobindos und ist identisch mit jenem Sichéffnen und sogar
jenem Beiseitetreten, von dem zuvor schon die Rede war. Die richtig
vollzogene psychische Wandlung ist darum bereits eine regelrechte
Neugeburt oder Bekehrung, und von der psychischen Neugeburt oder
Bekehrung spricht Aurobindo denn auch immer wieder. Das wahre
Psychische ist so geheim, daf8 man zu ihm durchstoflen muf. Dieser
Durchstof ist auf seiner Stufe bereits eine Totalverinderung. Wenn
die geheime psychische Person in die Vorfront gebracht werden kann
und die Wunschseele ersetzt, wenn sie offen und zur Giinze diese
duflere Natur des Geistes, des Lebens und Leibes regiert, dann kann
man sie in Ebenbilder von dem umgieflen, was wahr, recht und schon
ist. Und schlieflich kann man die gesamte Natur dem wirklichen Le-
bensziel zuwenden. Das wiire der Sieg aller Siege, der Aufstieg zur
geistigen Existenz.137

Die psychische Wandlung kann darum, anders gesagt, nicht um
eines aufSer ihr liegenden Zweckes willen erstrebt werden, sondern
nur um der Wahrheit des Selbstseins, um ihrer selbst willen. Aber
ist dieses «um ihrer selbst willen» nicht der sonst von Aurobindo
abgelehnte Rigorismus? Ist dieser harte Anspruch nicht ein den Men-
schen iiberfordernder und darum abstrakter ethischer Idealismus? Oft
genug mag das so sein, nicht aber an dieser Stelle. Denn die Wahr-
heit des Menschseins, die nur ein anderer Ausdruck fiir die Frage
nach Gott ist, ist der schdpferische Grund, der als einziger um seiner
selbst willen gesucht werden mufl. Alle anderen konkreten Zwecke
werden allerdings heteronome und sterile Verfilschungen, wenn sie
sich von der aufgegebenen Wahrheit des Selbstseins abspalten und
sich als Zwecke an sich etablieren wollen — mag es der Staat, die Ge-
sellschaft oder eine angeblich geheiligte Tradition sein. Was nicht zur
Wahrheit des Menschseins in Beziehung steht und auf sie hinweist,
von ihr herkommt oder ihr irgendwie funktional dient, hat keine
wesenhafte Begriindung und keinen wesenhaften Bestand. Das
Grundmysterium der Metaphysik wahrer Menschwerdung ist dies:
Existentiell begegnet der Mensch in seiner Wesensstruktur einem
Absoluten, das seine schopferische Macht nur dem sinnvoll erschliefit,
der sich ihm ohne Warum iiberantwortet.

Diesen Punkt macht Aurobindo in der folgenden Auflerung klar:
Dein Argument, daff wir wissen, die Gemeinschaft mit Gott bringe
Seligkeit, und darum miifiten wir um dieser Seligkeit willen diese
Gemeinschaft suchen, dieses Argument ist nicht wahr und hat keine
Kraft. Wer eine Konigin liebt, mag wohl wissen, daff ihre Erwide-
rung seiner Liebe ihm Macht, Stellung und Reichtum bringen mufi,
und gleichwohl braucht es nicht wegen der Macht, der Stellung und
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Sri Aurobindos Symbol. Stern: Verheiflung innerer Schopfung.
Lotos: inneres Sicherschlieflen. Quadrat: Sinnbild der Vollkommenbheit

des Reichtums zu sein, dafl er ihre Liebe sucht. Er kann sie um ihrer
selbst willen lieben, und er konnte sie genauso lieben, wenn sie nicht
Konigin wire. Es mag sein, dafl er auf keinerlei Erwiderung hoffen
kann, und doch liebt er sie, betet sie an, lebt und stirbt fiir sie, ein-
fach weil sie sie ist. Das gibt es, Minner haben Frauen ohne warum
und wozu geliebt, sie stindig geliebt, leidenschaftlich, mochte das
Alter kommen und die Schonheit enteilen. Patrioten lieben ihr Land
nicht, weil es reich, michtig und grof ist und weil es ihnen viel zu
geben hat. Liebe zum Vaterland brennt am heiflesten, leidenschaft-
lichsten und absolut, wenn das Land arm ist, niedergetreten und
elend, wenn es als Lohn des Dienstes nichts als Verlust, Wunden,
Qual, Gefingnis und Tod zu geben hat. Mochten sie auch wissen,
dafl sie selbst ihr Vaterland nie frei sehen wiirden, trotzdem haben
Menschen fiir es gelebt, gedient und sind fiir es gestorben, fiir das
Vaterland um seiner selbst willen, nicht seines Lohnes wegen. Men-
schen haben die Wahrheit um ihrer selbst willen geliebt oder das,
was sie von ihr suchen und finden konnten, und sie haben Armut,
Verfolgung und Tod hingenommen. Sie waren selbst damit zufrie-
den, sie unablissig zu suchen, ohne sie zu finden, und sie haben die
Suche doch nie aufgegeben. Und was heiflt das alles? Dafi Mensch,
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Land, Wahrheit und vieles andere um ihrer selbst und aus keinem
anderen Grunde geliebt werden kénnen, um eines Absoluten willen,
das in ihnen oder hinter ihrer Erscheinung und besonderen Gege-
benheit ist. Gott aber ist mehr als Mann oder Frau, mehr als ein
Streifen Land, ein formuliertes Glaubensbekenntnis, eine Meinung,
eine Entdeckung oder ein Prinzip. Gott ist die Person aber allen Per-
sonen, das Heim und Vaterland aller Seelen, die Wahrheit, von der
' alle Wahrheiten nur unvollkommene Zeichen sind. Und so kann er
denn nicht um seiner selbst willen geliebt werden und gesucht wer-
den? Nicht ebenso und mehr als all jenes, das Menschen sogar mit
ihrem geringeren Selbst und ihrer niederen Natur so lieben und su-
chen konnen? Was dein kliigliches Denken aufler acht lift, ist das
Absolute im Menschen und in seinem Suchen. Das ist etwas, das kein
mentales Kliigeln und keine vitalen Motive erkliren konnen.138
Dieses Absolute nicht aufer acht zu lassen, ist das existentielle An-
liegen Aurobindos.

Das Psychische, das erwacht, aktiv wirkt, die gesamte Personlich-
keit ergreift und prigt, ist zunichst eine Macht metaphysischer Seins-
gewifheit und damit eine Kraft vertiefter Selbsterfassung. Sie ver-
tieft, indem sie das bisherige Bewufltsein von allen Oberflichenkon-
struktionen abzieht. Das ichzentrierte Natiirliche erscheint in seiner
hohlen Briichigkeit und bricht zusammen. Die Befreiung von der be-
grenzten Personlichkeit bewirkt das Psychische auf folgende Weise.
Wenn das psychische Wesen erwacht, wirst du deiner eigenen Seele
bewuflt, gewinnst du Kenntnis deines eigenen Selbst. Und du be-
gehst nicht mehr den Fehler, dich mit deinem vitalen oder mentalen
Wesen einfach zu identifizieren. Du nimmst sie nicht mehr filsch-
lich fiir die Seele selbst. Das Individuum hat die erste grundlegende
Erfahrung von der eigenen tieferen Méglichkeit, von den bisher un-
erfiillten inneren metaphysischen Spannungen. Nicht nur seine eige-
ne wesenhafte Realitit erschaut das Individuum in einem neuen
Lichte: der neuen Selbsterfassung eignet auch eine unmittelbare Got-
tesgewifheit. Gott ist, denn die Seele ist. Die Seele ist, denn Gott ist.
Und doch ist beides unrichtig, denn es handelt sich keineswegs um
eine schluffolgernde Reflexion, sondern um ein unmittelbares Mit-
einander-Gegebensein, um die zwei Seiten eines einzigen Unmittel-
baren. Das Psychische weigert sich, sich von blof dufleren Erschei-
nungen betriigen zu lassen, oder sich durch Unwahrheit in eine De-
pression hineinmandvrieren zu lassen. Aber es tibertreibt auch nicht
die Wahrheit. Wenn zum Beispiel alles rund herum sagt: Es gibt
keinen Gott!, so weigert sich das Psychische, so etwas zu glauben.
Es sagt: Ich weiff es, und ich weif es, denn ich fiihle es. Und dieses
Grundsitzliche schlieft im einzelnen sehr vieles ein, zunichst ein
spontanes Urteil iiber das bisherige Sosein, ein Aburteilen, ein Ab-
standnehmen. In diesem Zusammenhange spielt die «geistige Trau-
er» eine Rolle. Das bin ich nur? Und was sollte ich sein? Das Psy-
chische trauert um das eigene ungewandelte Nur-Sosein, wenn es
sieht, wie das mentale oder vitale Wesen sich wie ein Narr auffiihrt.
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Die letzten Jahre: bereits Mythos geworden

Diese Trauer ist die der verletzten Reinheit. Aber sie hat nichts zu
tun mit Depression oder Unzufriedenheit. Sie ist der tiefere Schmerz,
aus dem Besseres geboren wird. Und wie das Psychische damit den
Willen erhebt, so reinigt es alle Seiten des Gefiihls. «Gefiihl» wird
jetzt Gefiihl, das diesen Namen rechtens trigt, befreit aber auch von
jener «Trockenheit» ‘der ichhaft sich mehr und mehr verengenden
Gefiithlsarmut, in der nichts mehr gedeihen kann. Das Psychische
bringt weiterhin ein echtes inneres Offensein gegeniiber den Mit-
menschen mit sich, besonders dem Guru oder der sonst zur Fiithrung
oder zum Weiterhelfen berufenen Personlichkeit gegeniiber. Jetzt
handelt es sich um ein schépferisches Gegeniiber, nicht mehr um einen
nur intellektuellen Kontakt. Letzterer bringt es nicht sehr weit. Na-
tiirlich schadet es nichts, auch einen solchen Kontakt zu haben. An
sich aber offnet er keineswegs das gesamte innere Wesen. Auch ein
neues physisches Wohlbefinden schafft das Psychische. Zu dem viel-
faltig strukturierten BewufStseinsphinomen gehort ja auch das vita-
le, das korperliche BewufStsein. Wenn es primitiv bleibt, krankt es
an der gleichen Ichhaftigkeit, die immer ein Sichselberschaden be-
deutet. Das primitive vitale BewuBStsein fliichtet in ein perverses
Sichwohlgefallen. Es stimmt heimlich der Krankheit zu, an der es
leidet. Das Psychische jedoch bringt eine stirkere, iiberwindende
Kraft, es zieht die innere Zustimmung zuriick. Damit verdndert sich
vieles, wenn auch unter Umstinden nicht alles. Aber auch objektive
Tatsachen konnen nun in einem anderen Lichte erscheinen. Zwar
ist es fiir einen solchen Geist nicht einfach, wenn er erst einmal in
den Habitus der Zustimmung hineingeraten ist, mag es auch eine
ganz und gar passive, leidende und zégernde Gewohnheit der Zu-
stimmung sein, diesen Habitus durchzustreichen und von diesem
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Sichdrehen in einem schwarzen Kreise frei zu werden. Aber gleich-
wohl, es kann getan werden, wenn der Geist sich einfach weigert, an
die naheliegenden Ideen und Gefiihle, die den Kreis wieder beginnen
wollen, weiterhin zu glauben oder sie anzunehmen. Wie denn auf
allen Ebenen und in allen Beziigen, nach innen wie nach auflen, ein
priziseres Unterscheidungsvermdogen, ein automatisches Innewerden
von Gesundem und Entartetem, Wahrem und Falschem, Geistigem
und Ungeistigem aufbricht. Dem entspricht der psychische Takt, der
einfach sagt, was ist, und nicht leidenschaftlich in Meinungen be-
harrt, sondern ohne unnétigen Stimmaufwand ruhig und besonnen
oder auch schonend spricht. Uber dies alles wird die psychische Selbst-
kontrolle wachen. Und damit hebt von innen her eine neue Fithrung
an, Fithrung von einer groferen Tiefe her. Thre AuBerungsform ist
die psychische Liebe, die so etwas wie eine Umwertung aller bishe-
rigen Werte vollzieht, auf jeden Fall aber einen vertieften Wertsinn
darstellt, dem sich das Gesamtsein beugt. Es gibt eine vitale Bhakti
oder Liebe, die als Liebe doch immer ihre Bedingungen stellt. Es gibt
einen vitalen Wahrheitssinn, der im Grunde genommen nur bis zur
Erhirtung des von ihm Angenommenen reicht, das wie eine heim-
liche Bedingung aufgestellt ist. Das psychische Wesen und seine Lie-
be ist nicht von dieser Art. Weil es hintergriindig in direkter Be-
ziehung mit Gott ist, darum ist es wahrer Liebe fihig. Psychische Lie-
be verlangt nicht, hat keine Vorbehalte. Mit ihrem eigenen Existie-
ren ist sie zufrieden. Das psychische Wesen weifl ebenso der Wahr-
heit in rechter Weise zu gehorchen. Es gibt sich Gott oder dem Guru
auf richtige Weise. Weil es sich wahrhaftig gibt, darum kann es wahr-
haftig empfangen.139

Wenn auf solche und manch andere Weise das Psychische sich als
die Dynamik einer tieferen Seins- und Selbsterfassung kundgibt,
so ist auch schon greifbar, daf dieses Psychische zugleich elementare
Wandlungsdynamik ist. Fiir das Individuum, in dem das Psychische
aufgebrochen ist, gibt es keinen Stillstand mehr, es ist in die fort-
schreitende Wandlung hineingerissen. Die Konversion, die das Be-
wufltsein in der Hinkehrung zum Licht erhilt und die rechte Einstel-
lung spontan, natiirlich und beharrend macht, die Verwerfung des
Nicht-Angemessenen aber ebenso spontan, genau das ist die psychi-
sche Konversion. Sie beginnt, wenn die Seele anfingt, auf einem tie-
feren Leben zu bestehen, und sie ist vollstindig, wenn das Psychi-
sche die Basis oder der Fiihrer des Bewuftseins geworden ist. Gewif},
wenn das einmal ganz geschieht, dann kénnen Zweifel, Depression
und Verzweiflung nicht mehr Oberhand gewinnen, obwohl Schwie-
rigkeiten immer noch da sein werden und tatsichlich da sind. Wenn
jenes nicht ganz, aber doch grundsitzlich erreicht ist, dann treten
diese Dinge entweder nicht mehr auf, oder sie sind nur wie voriiber-
ziehende Wolken an der Oberfliche, denn ein Felsen als Halt und
eine Gewifheit als Grundlage sind gegeben, die, wenn auch zeitwei-
se wieder verdeckt, doch nicht mehr véllig verschwinden kénnen.14°
Wandlungsdynamik ist das Psychische also nicht etwa nur in dem
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Sinne, daf3 ein kategorisches Soll sich unausléschlich eingeprigt hitte;
es ist vielmehr positive Ermoglichung, Werdekraft aus der Tiefe;
dem Wissen um das Soll ist die Erfahrung eines anderen, neuen
Konnens beigestellt. Hier treten nun oft bezeichnende Triume auf,
zum Beispiel solcher Art, dafd man vor vielen sich 6ffnenden Wegen
steht, die ein Bild des hoheren Bewufitseins sind, in dem alle Bewe-
gungen des Seins offen liegen. Sie wollen die sich auftuende Weite
und Fiille bezeichnen, in die das BewufBtsein hineinwachsen soll und
nun kann. Die Schwierigkeiten dieses konkreten Kénnens werden
aber gewifl nicht unterschitzt. Das Psychische ist stindig verhiillt
geblieben, es hat dem Spiel des Geistes, des Physischen und des Vi-
talen in einem fort zugestimmt, es hat alle Erfahrungen nur auf den
unwissenden Wegen jener gemacht. Wie kann es also méglich sein,
dafd jene nun gar nicht anders konnen, als sich auf der Stelle zu wan-
deln, wenn es eben nur gerade fliistert: Es werde Licht!? Geist, Phy-
sisches und Vitales haben eine fiirchterlich negierende Kraft und kon-
nen sich weigern, und sie weigern sich rundheraus. Der Geist besteht
in obstinater Hartniickigkeit auf seinem Argument und auf einer
stindigen Konfusion der Ideen, das Vitale mit einem wilden Sturm
bésen Willens verhilt sich ebenso, unterstiitzt von den Kliigeleien
des Geistes. Und das Physische widersteht ebenfalls mit einer wider-
spenstigen Unbeweglichkeit und einer krassen Glaubigkeit an die al-
ten Gewohnheiten. Und wenn diese das ihre getan haben, dann
kommt noch die allgemeine Natur auf dich zuriick, so lange, wie sie
nur kann. Und doch — das ist die Seele, sagst du, die all diesen «Wir-
bel» will, und sie geht beiseite und lacht sich eins, und dann springt
sie doch wieder hinzu, um noch mehr davon zu haben.®4t Dieser mit
Selbstverspottung gemischte Humor entspricht der freudvollen Uber-
legenheit, mit der die Seele den Auseinandersetzungen auf dem
Schlachtfeld des eigenen Hoheitsgebietes nun zusthauen kann. Der
Atman als «Zuschauer», das ist der alte Gedanke, den wir besonders
in der «Bhagavad Gita» ausgefiihrt und von Aurobindo in seinen
Essays on the Gita, kommentiert finden. Aber diese Zuschauer-Hal-
tung meint natiirlich nicht einen vagen Dualismus, sondern die ganz
spezifische Autoritit dessen, der bei sich selbst zu seinem Wesentli-
chen gekommen ist. Grundsitzlich macht das Psychische, wenn es
als Wandlungsdynamik wirksam ist, den Yoga, der zuvor ein Kampf
war, zu einer prinzipiell glatten Handlung, zu einem, trotz allem,
leichten Fortschreiten. Eine von innen her aufwallende Freudigkeit,
Freude oder Seligkeit charakterisiert seine Aktionsweise. Es bringt
Harmonisierung, Frieden, Stille und Ruhe, ganz im Gegensatz zur
chaotischen oder widerspriichlichen Aulerungsweise der alten Natur.
Statt der fritheren Hirte des Verlangens und der Schroffheit des
Sichbehauptens und Sichauseinandersetzens wird nun, unter der er-
lebten Dynamik des wandelnden Psychischen, eine samtene innere
Glitte gefiihlt, statt der hinter Prinzipien verschanzten Verhirtung
eine nicht in Worte zu fassende innere Plastizitit. Diese teilen sich
dem Bewuftsein als entscheidende Modifikation mit. Die Modifika-
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tionen kénnen so intensiv entstehen, dafl sie wie Stéfle im Vorder-
haupt gefithlt werden. Oder ihre Erschiitterung kann dem Indivi-
duum Tranen abpressen. Dieses psychische Weinen oder dieses psy-
chische Leid ist eine andere Nuance der psychischen Trauer, von der
zuvor die Rede war. Beide sind Reflex des intensiven psychischen
Sehnens oder der gesteigerten psychischen Hoffnung. Symptome da-
fiir, da das Psychische als Wandlungsmacht titig ist, gibt es, sagt
Aurobindo, viele. Der Kopf mag zuweilen brennen und wie in Feuer
stehen, im Feuer der psychischen Reinigung. Zittern mag die Glieder
befallen. Aber all diese Bewegungen und ihre Reflexe sind fest in
der Hand nicht einfach des Willens, der sie niemals ganz in die Hand
bekime, sondern des psychischen Willens, der neuen Willensmiichtig-
keit hoherer Ordnung. Wichtig ist, dafl du hiltst, was du hast, und
es wachsen lifit, daff du stindig in deinem psychischen Wesen lebst,
deinem wahren Sein. Der psychische Wille erwacht zu seiner Zeit und
wendet den gesamten Rest der Natur zu Gott hin, so dafl sich auch
das duflere Wesen mit Gott in Verbindung und von Gott bewegt
fiihlt, in allem, was es ist, fithlt und tut.142

Wenn wir drittens hinzufiigen, dal das Psychische als Integrations-
macht wirksam wird, dann haben wir die drei wichtigsten Weisen
seiner Dynamik hervorgehoben. Vor keiner Tiir 148t sich das Psychi-
sche abweisen, iiberall begehrt es Einlaf3. Es gibt sich nicht damit zu-
frieden, in einem bestimmten Bereich eine Teilbeschiftigung zuge-
wiesen zu bekommen. Es ergreift die Person als ganze, alle ihre
Schichten und Ebenen und Teilpersonlichkeiten. Die Seele beginnt,
sich selbst zu enthiillen, die psychische Personlichkeit ersteht schliefi-
lich in ihrer vollen Gestalt. Die Seele, die psychische Entitit, mani-
festiert sich damit als das eigentliche Zentralwesen, das Geist und
Leib und Leben erhiilt. Eine Fiihrung, eine Herrschaft von innen her
beginnt. Jede einzelne Bewegung setzt sie dem Licht der Wahrheit
aus. Sie weist zuriick, was falsch, dunkel, was der Realisation Gottes
feindlich ist. Jede Region des Wesens, jeder Winkel und jede Ecke,
jede Bewegung, Formation, Zielung, Denkrichtung, alles: Wille, Ge-
fithl, Wahrnehmen, Handeln, Reagieren, Motiv, Einstellung, Vor-
haben, Wunsch, Gewohnheit des bewufiten wie unbewufiten Physi-
schen, selbst das vollig Verborgene, Versteckte, Stumme, Abseitige
wird von dem unfehlbaren psychischen Licht erhellt. Unklarheiten
werden aufgeklirt, Verwirrungen werden entwirrt, Dunkelheit, Trug,
Selbstbetrug wird genau bezeichnet und beseitigt. Alles wird gerei-
nigt, in Ordnung gebracht, die Gesamtnatur harmonisiert, auf den
psychischen Ton gestimmt, in die spirituelle Ordnung gefiigt. 43
Dies aber heif3t nicht, dafi alles auf einen Nenner gebracht und einge-
ebnet werden soll. Aber einzelne Seiten des menschlichen Gesamtwe-
sens sollen keinen Anspruch auf Eigenmichtigkeit und Eigengesetz-
lichkeit erheben diirfen. Die Person soll ein kommunikativer Ge-
samtverband, eine integrierte Ganzheit werden. Als Integrations-
macht hindert die psychische Dynamik die Person daran, Teile ihrer
selbst am Wege liegen zu lassen, Teile ihrer selbst auf Kosten ande-
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rer zu entwickeln oder auszuleben, Teile ihrer selbst zu Ansehen zu
erheben, um andere in Armut und Schande zu verstoflen. Gewif3,
nicht alle Teilpersénlichkeiten der umfassenden Gesamtpersénlich-
keit konnen zu gleicher Vollkommenheit aufsteigen. Dafiir sorgt die
Verschiedenheit der Begabungen und Méglichkeiten oder die Ver-
schiedenheit der metaphysischen Fassungskraft von Person zu Per-
son. Vorrang und Glanz aber sollen nicht auf Unrecht, Bescheiden-
heit und Zuriicktreten nicht auf Entrechtung beruhen. Als Integra-
tionsmacht dringt das Psychische auf das hin, was Aurobindo dann
harmonische Fiille des Seins nennt.

Die psychische Wandlung, die nun nach ihren drei Hauptaspekten
charakterisiert ist, ist prinzipiell ein Werkzeugwerden, eine Bereit-
stellung, ein intensives Sich-zur-Verfiigung-Stellen, ein Sichoffnen.
Sie ist in sich noch nichts Fertiges, sie deutet auf etwas hin. Sie ist der
rechte Anfang dessen, was folgen soll und muf8. Und doch kann diese
vorbereitende Wandlung die erfiillende Antwort nicht erzwingen.
Und man kann auch nicht eigentlich einwenden, daf8 hier der Mensch
mit stolzem Vertrauen in die eigenen Willensmoglichkeiten alle we-
sentlichen Vorbereitungen selbstindig und eigenmichtig in Szene
setzt, daf hier von der so stark betonten Absage an alle autonomisti-
schen Unternehmungen eigentlich nichts mehr zu spiiren ist. Ein
Minimum an seelischer Gestrafftheit, ein den Prozel3 in Gang setzen-
des Ich will mich aufmachen ist auf seiten des Menschen unabding-
bar, obwohl Aurobindo auch Ausnahmen, nimlich ein gnadenhaf-
tes Uberfallenwerden, sehr wohl kennt. Aber mit solchen Ausnah-
men zu rechnen, hiefle den gesamten Wandlungsprozef zu einer Ma-
gie oder Mechanik der Herabkunft werden lassen. Geschieht aber
jene einen konkreten Anfang setzende Wendung, wenn auch verwor-
ren, zogernd, aber immerhin doch so aufrichtig, wie es unter den ge-
gebenen Umstidnden méglich ist, so steht das Individuum sogleich vor
der Erfahrung: Mein Handeln ist ein Gehandeltwerden. Staunend und
betroffen steht es vor dem sich regenden Mysterium seines tiefsten
Selbst, vor dem Psychischen, das nach Aurobindo dessen unmittel-
barer Reflex ist. Dieses Psychische aber hat, wie ausgefiihrt war,
seine eigene Dynamik, so daf} nicht gleichnishaft, sondern ganz di-
rekt von einer Neugeburt schon auf dieser Ebene gesprochen werden
konnte. Das empirische Ich wiirde die nun einsetzende Handlung nie
selbst zustande bringen. Weshalb aber darf ein solches Psychisches
zur urspriinglichen Wesenskonstitution des Menschen gezihlt wer-
den? Auf Grund der Involution, antwortet Aurobindo, die der Evo-
lution entspricht. Evolution ist nur méglich auf Grund der Involu-
tion. Die Schopfung hat einen bleibenden Relationszusammenhang
mit Gott, sie ist keine absolute Wesenlosigkeit. Und wenn es in sol-
chen Zusammenhingen direkt heiffen kann, Gott bleibe ihr imma-
nent, dann ist Immanenz hier eine typisch indische Konzeption. Sie
meint nicht, was der Westen unter Immanenz versteht, namlich die
in sich verlorene, nur auf sich gestellte, autonome oder sikulare
Welt. Immanenz heifSt hier vielmehr die Inmanenz des Transzenden-
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ten oder das immanent Transzendente, also nicht transzendenzlose
Immanenz. Alle Immanenz ist transparentes Zeichen, bedeutungs-
volle Chiffre, Sein ist Hinweis auf Wesen.

Was also war das Ergebnis der ersten oder psychischen Wand-
lung? Das Ergebnis ist dies: das gesamte bewufite Sein ist offen fiir
geistige Erfahrung jeder Art. Es ist der geistigen Wahrheit im Den-
ken, Fiihlen, Wahrnehmen und Handeln zugewandt, es ist auf rech-
tes Erwidern eingestellt. Wenn aber Aurobindo dieses Ergebnis etwas
genauer analysiert, wird zugleich auch der Ubergang zur zweiten, zu
der sich anschlieBenden geistigen Wandlung, in etwa deutlich. Er
sagt: Dies ist das erste Ergebnis, das zweite aber ist ein freies Ein-
flieflen aller Art von geistiger Erfahrung, Erfahrung des Selbst, Er-
fahrung Gottes und der gottlichen Schaffensmacht, Erfahrung des
kosmischen Bewuftseins, eine direkte Beriihrung mit kosmischen
Kriften und mit verborgenen Bewegungen der universellen Natur,
eine psychische Sympathie, Einigung, innere Kommunikation und
verschiedenartige wechselseitige Beziehung zu anderen Wesen und
zur Natur schlechthin, Erleuchtung des Geistes mit Wissen, Erleuch-
tung des Herzens durch Liebe und Devotion, durch spirituelle Freude
und Ekstase, Erleuchtung der Sinne und des Leibes durch hhere Er-
fahrungen, Erleuchtung des dynamischen Tuns in Wahrheit und Wei-
te, Liuterung von Geist, Herz und Seele. Die Gewiftheiten des gott-
lichen Lichtes und dessen Fiihrung, die Freude und Macht der gott-
lichen Kraft stromen herein und wirken im Willen und in der ge-
samten Lebensfithrung.144 Damit stehen wir bei der zweiten oder
der geistigen Wandlung. Die Kruste zerbricht, oder: der Einschnitt
in den Verschlufl des Geistes ist gemacht. Mit derart drastischen
Wendungen wird die psychische Wandlung beschrieben, und die
bildliche Ausdrucksweise vermittelt zugleich den Sinn des weiteren
Vorganges, der nun das Einstrémen, die Herabkunft bringt, aber
ebenso als Durchbruch und Aufstieg beschrieben werden kann. Denn
das Einstrémen assimiliert und integriert, hebt das Bewuftsein und
die gesamte Existenz auf eine immer héhere Stufe. Mit einer tat-
sichlich ekstatischen Beredsamkeit und Wortfiille benennt Aurobin-
do die Unendlichkeit wesenhafter Wirklichkeit und BewuBtheit, die
den empfangsbereiten Geist iiberflutet. Die Begrenzungen des Be-
wufltseins brechen nieder. Licht, Macht, Kraft, kosmische Weite, Un-
endlichkeit, Ewigkeit wird erfahren, erlebt, gefiihlt, gedacht, mit
einer das Gesamtsein erfiillenden Positivitit vernommen. In aller
Schau, in jeder Form gewahrt man das Ewige, die wirkliche Wirk-
lichkeit. In allen Tonen hort man es, in jeder Beriihrung fiihlt man
es. Die Seligkeit des anbetenden Herzens, das Umarmen aller Exi-
stenz, das Einswerden im Geist, das sind nun bleibende Wirklich-
keiten.145 Denn daB sie bleibende Wirklichkeiten werden, d# heif3t
ein kontinuierliches oder permanentes Festhalten der einmal erreich-
ten BewuBtseinszustinde, ist hier ganz eigentlich der Sinn des Assi-
milierens und des Integrierens. Zu einem Sadhaka, von dem Auro-
bindo offenbar den Eindruck hat, daf er zuviel redet, wo er nicht
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geniigend erfahren hat, sagt er: Was hat denn das fiir einen Zweck,
dariiber zu reden? Kommen die Realisationen? Das sei die alles ent-
scheidende praktische Frage, und so fihrt er fort: Und wenn sie nicht
kommen — warum denn nicht? 146

Auch im Prozef der geistigen Wandlung unterscheidet Aurobindo
verschiedene Stufen, iiber die wir hier um des gedanklichen Anschlus-
ses willen kurz referieren. Das héhere, das erleuchtete und das in-
tuitive BewuBtsein, eines das andere iiberbietend, fithren schlieflich
zum Overmind. Im Overmind werden wiederum verschiedene Ho-
henlagen unterschieden, die bereits teilweise supramentalen Charak-
ter haben. Der Overmind erschliefit sich auf der Héhe der geistigen
Wandlung. Und damit haben wir den Anschlufl an das Geschehen
des 24. November 1926 erreicht, von dem wir sprachen. Denn der
Overmind als Abgesandter des Supramentalen tritt in Sicht. Damit
aber steht der Yoga vor einer neuen Phase. War es, von der mensch-
lichen Entwicklungsebene her gesehen, bisher ein Anstieg, der das
mentale Anfangsbewuftsein schon weit hinter sich lief3, so beginnt
nun der eigentliche Steilanstieg. Alles Bisherige war transitorisch,
die folgende supramentale Wandlung ist radikal. Und darum ist es
nun verstindlich, daf8 er diesen Tag, an dem er fiihlte, er habe die
beiden ersten Abschnitte zuriickgelegt, er kénne jetzt das ungewdhn-
liche Abenteuer der dritten Phase intensiv beginnen, als eine Zisur
in seiner eigenen Seelengeschichte ansah. Geschichte gliedert sich
selbst, hat man gesagt; so war es auch hier. An dieser sich
von selbst als bedeutungsvoll heraushebenden Stunde lief} er auch
seinen Jiingerkreis teilnehmen. In gewisser Hinsicht darf man aber
auch sagen, daf jene feierliche Stunde der Begegnung und Segnung
fiir viele zugleich auch eine Abschiedsstunde war. Denn die geistige
Gestalt Aurobindos entschwindet nun in nicht mehr leicht zuging-
liche Fernen.

Ehe das tastende Nachverstehen sich aber in dieses Neuland wagt,
das Aurobindo nach seinem Selbstzeugnis nun zu erklimmen unter-
nimmt, miissen wir doch noch fragen, was denn, konkreter, unter
dem Overmind zu verstehen sei, der wie ein Grenzginger aus dem
Spirituellen ins Supramentale hiniiberleitet.

Ich komprimiere die Fiille der Aussagen Aurobindos und hebe die
folgenden Momente heraus: Der Overmind wirkt, schenkt sich oder
erschlieft sich spontan. Man kann zu dieser BewuBtseinsstufe nicht
beliebig vom Mentalen her aufsteigen. Der Overmind ist ein Ereignis.

Spontanes Wissen bricht herein, wie wenn Wasserwogen hernie-
derbrechen, so wird es uns bewufit. Er tragt darum nicht die Narben
der aufgewandten Miihe, die unsere Methodologie, unser hypothe-
tisches und beweisendes Vorgehen, kurz, unsere Suche nach Wahr-
heit hinterldt. Von Suchen ist hier nicht die Rede. Da ist keine Spur
mentaler Konstruktion, keine harte Miihe der Spekulation oder der
mit einer Entdeckung verbundenen Schwierigkeiten. Es handelt sich
vielmehr um eine automatische und spontane Erkenntnis von einer
hoheren Geistebene her, die im Besitz der Wahrheit zu sein scheint,
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nicht aber erst auf der Suche ist nach noch verborgenen oder vorent-
haltenen Wirklichkeiten. — Mit einem einzigen Blick wird eine Masse
substantieller Wahrheit erfalt. Spontan bedeutet also: Es geht nicht
um vermittelte Erkenntnis im Rahmen eines diskursiven Denkens,
sondern um unmittelbare und direkte Wahrheitsschau. Das Erken-
nenwollen umkreist nicht fragend seinen Gegenstand, sondern emp-
fingt und hat ihn. Wahrfeifsdenken, Wahrheitswahrnehmung,
Wahrheitshandeln %47, so heiffen nun die Kategorien.

Der Overmind hat kosmischen Charakter, das heifit: ihm ist der
Stempel eines individuellen Denkens nicht mehr aufgeprigt. Das
aber will nicht heiflen, da8 er unpersonliches oder entpersénlichtes
Denken wire. Er ist nicht mehr nur-individuelles Denken, sondern
universal, kosmisch und global. Der Overmind ist ein Prinzip kosmi-
scher Wahrheit. Eine weite, endlose Katholizitit ist sein eigenstes
Wesen. Diese Katholizitéit ist nun derart real, die auf Totalitit ge-
hende Funktion des Overmind ist so direkt und gleichsam natiir-
lich, daf8 auch die Bezeichnung integral nicht mehr ganz angemes-
sen erscheint — oder die Vokabel miifite denn meinen: aus Integra-
tion iiber Integration herkommend, Integration in sich aufgenom-
men haben. Wenn der Overmind nicht mehr sagt, meine Idee, seine
These, der Beitrag jener Autoritit, dann darum, weil er sich geweitet
hat und darum fihig geworden ist, universale Ganzheit direkt zu er-
fassen. 148

Damit aber hingt eng das andere Wesensmerkmal zusammen: Die
Teleologie des Overmind kann auf Katholizitit oder Ganzheit gehen,
weil er eine die Gegensitze verséhnende Funktion hat. Das mentale
menschliche Bewufltsein sieht die Welt in Bereichen. Sinne und Ver-
nunft schlagen diese in die Wirklichkeit hinein, und dann fiigen sie
sie wiederum in eine Formel zusammen, die aber wieder bereichhaft
ist. Das hier erbaute Haus hat die Bestimmung, die eine oder die an-
dere zur Allgemeingiiltigkeit erhobene formulierte Wahrheit zu be-
herbergen, aber es schliefit den Rest aus. Oder nur noch einiges weni-
ge wird als Gast und Untermieter eingelassen. Das Overmind-Be-
wuftsein ist demgegeniiber in seiner Erkenntnishandlung global.
Es vermag jede beliebige Anzahl von scheinbar fundamentalen Un-
terschiedlichkeiten in seiner versdhnenden Schau zusammenzuhalten.
Das moderne westliche Denken veranschlagt die Bedeutung des er-
kennenden Subjekts fiir den Erkenntnisprozeld wie fiir das Erkannte
sehr hoch, und Aurobindo tut auf seine Weise dasselbe. Er sagt: Da
die Bewuflitseinsmacht die universale Schopferin ist, wird die Natur
einer gegebenen Welt davon abhingen, was fiir einen Selbstausdruck
sich jenes Bewufltsein in dieser Welt gibt. Dementsprechend wird fiir
jedes Individuum die Art, wie es seine Welt sieht oder sie sich vor-
stellt, von der Bewufltseinshaltung oder der Prigung abhingen, die
das Bewufitsein in ihm angenommen hat. Und so gelangt das Over-
mind-Bewuftsein, auf Grund der Integration, die es vollzogen hat,
infolge der Verinderungen, die mit ihm vor sich gegangen sind, not-
wendigerweise zu seiner eigenen, spezifischen Weltsicht, das heifit
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zu einer anderen als der iiblichen Sicht sowohl von der Welt wie von
der Stellung des Menschen im Kosmos. Und so kann die gesamte
diffizile Yoga-Philosophie Aurobindos an dieser Stelle in die ein-
fache Formel gefaflt werden: Sage mir, was du aus dir gemacht hast,
und ich will dir sagen, wie du die Welt und dich in der Welt sichst.
Allerdings spricht er auf diese Weise einem unentwickelten Bewuf3t-
sein recht nachdriicklich das Recht ab, seine Dissonanzen, seine Zwei-
fel, seine Selbstverzweiflung, seine Beschrankungen und Beschrinkt-
heiten in die Welt hinauszudeuten und damit den Anspruch zu ver-
binden, all das sei die existentielle oder wissenschaftliche Wahrheit
schlechthin. Anders formuliert und der heutigen Einsicht in die grund-
sitzliche Problematik von Bewuftsein und Denkprozell gemal3; wir
kénnen niemals nur fragen: Was hat er erkannt? Wir miissen viel-
mehr fragen: Wer hat was erkannt? Die Bedeutungsweite der er-
kannten Wahrheit entspricht der Reichweite des BewufBtseins. Das
Overmind-Bewufltsein jedenfalls baut eine harmonische Welt auf.
Der Overmind ist ein Organisator der vielen Méglichkeiten des Exi-
stierenden. Jede Moglichkeit bestitigt er in ihrer gesonderten Wirk-
lichkeit, und doch ist er durchaus imstande, sie alle auf vielerlei Art
zu verbinden. Der Overmind ist der Magier, der befdhigt ist, das
vielfarbige Kleid und Tuch einer Mamfestatwﬂ derart zu weben, dafd
diese eine einzige Wesenheit in einem doch komplexen Universum
ist. Oder aber: Was fiir die mentale Vernunft unversdhnliche Ver-
schiedenheiten sind, stellt sich der Overmind-Intelligenz als viele
koexistierende Korrelativa dar. Was fiir die mentale Vernunft kon-
trdr ist, ist fiir die Overmind-Intelligenz komplementir.

Diesem systematischen Denkmodell folgt das in der griechischen
Tradition stehende westliche Denken nicht. Unser Denken wird zum
Beispiel das Personliche als das Grundwirkliche fassen. Es wird al-
les Unpersonliche als Abstraktion, als bloflen Stoff oder als Medium
fiir das Hervortreten des Personlichen ansprechen. Umgekehrt wird
eine unpersonale Grundorientierung das Persénliche nur als tempo-
riare Formation, als Zustindlichkeit des Durchganges, als Zweckkon-
struktion oder lediglich als Fiktion auffassen. Personal oder Unper-
sonal bleiben die Grundgegensitze, und als solche durchziehen sie
besonders die Bewertung der Religionen. Oder aber der Stoff, die Ma-
terie erscheint als die eine Urmatrix, der alles entstammt, in die alles
zuriickmiindet. Wihrend eine prinzipiell idealistische Grundkonzep-
tion umgekehrt den Geist, den Logos oder auch den Willen als eigent-
liches Wesen aller Dinge erkennt. All die grofen Themen des abend-
lindischen Denkens — Leib und Seele, Denken und Existieren, Frei-
heit und Notwendigkeit, Form und Materie — sind in der Wurzel ant-
agonistische Gegensiitze, um deren synthetische Inbezugsetzung das
Denken sich durch die Jahrhunderte miiht. Im Hinblick auf solche Ge-
gensitze erkldrtjedoch Aurobindo: Fiir die Overmind-Intelligenz sind
jene die unterscheidbaren Michte des einen Existierenden. Sie kénnen
sich unabhingig auswirken und unabhingig selbst bejahen, und sie
kénnen ihre verschiedenen Modi des Wirkens ebenso miteinander
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verbinden. Mit ihrer Unabhingigkeit und ihrem Zusammentreten
schaffen sie verschiedene Zustindlichkeiten des Bewufitseins wie des
Seins, die alle giiltig sein konnen und alle zu koexistieren fdhig sind 149

Es ist wichtig, zu sehen, daf8 wir hier vor einem Denkmodell ste-
hen, dem unser abendléndisches Denken, von Seitenstrdmungen ab-
gesehen, nicht folgt. Nur wenn wir diese grundlegende Verschieden-
heit erkennen, kénnen wir vorschnelle Wertungen vermeiden. Denn
es handelt sich nicht um irgendeine Form der Gegensatzdialektik,
auch nicht um das im Anschluf} an das griechische Denken im Abend-
land entwickelte Motiv der Einheit in der Fiille oder in der Mannig-
faltigkeit. Auch ist keine Rede von einem mystischen Monismus, der
die Gegensitze wegharmonisiert, Es handelt sich vielmehr um ein
Denkmodell, das in préziserer Auseinandersetzung mit Ostlichem
Denken als «Juxtaposition und Identitits charakterisiert worden
ist. Diese Denkweise ist grundlegend durch zweierlei charakterisiert.
Sie denkt erstens nicht in antagonistischen Gegensiitzen, sondern in
Polarititen. Die Welt ist nicht Objekt, scharf getrennt vom Subjekt,
weit hinausgeworfen in eine dem Subjekt unbekannte Ansichheit.
Das Ich b]eiﬁt im Gegenteil stindig so nahe wie moglich beim Sein.
Diese Einstellung hat man Philousia, das beharrliche Im-Sein-Blei-
ben des Ostens, genannt. Im Gegensatz dazu steht die westliche Phi-
losophia oder Theorie, die sich das Sein in weiter Distanz gegeniiber-
stellt. Ein feindliches Zusammenprallen von Gegensitzen oder In-
kommensurabilititen kennt man hier, nicht aber dort. Die verschie-
denen Polarititen werden durchaus nicht eliminiert; sie bestehen ein-
fach nebeneinander — darum «Juxtaposition». Das Komplement aber
zu Nebeneinander oder Trennung ist Identifikation, nicht etwa Kom-
promiff oder Ubergang. Und so verbindet ostliches Denken mit der
Nebeneinanderstellung das zweite Prinzip, Identifikation oder «Iden-
titdt». Die Polarititen wirken aufeinander, wenn auch nicht als ant-
agonistische Gegensiétze; an einem bestimmten Punkt aber neutrali-
sieren sie sich. Dieser Neutralisierungspunkt ist das Wirkliche, das
wahre Sein, dessen Modi alles und alle sind, auch der Mensch. Abend-
lindische Theoria unternimmt es, in weiter Diastase oder gar Anti-
thetik Gegensitze aufzustellen, um sie danach durch eine Gedanken-
konstruktion des Ich miteinander zu verkniipfen und zu syntheti-
sieren. Nichts weniger als das tut die stliche Philousia. Sie sucht von
vornherein zu dem Punkt vorzustofen, in dem sich Nebeneinander
und Identitit neutralisieren oder die Waage halten. Abendldndisches
Denken bekennt heute, daf8 das weit von sich gestoflene Objekt auch
im kompliziertesten wissenschaftlichen Denkprozef der Wiederer-
oberung sich immer mehr entzieht, immer ritselhafter wird. Wenn
das erkennende Subjekt am Ende mit nichts weiter als der Antwort
auf eben die eigene Frage an die Natur dastehe, dann stehe man
eigentlich nur wiederum dort, von wo man ausgegangen sei. Die Na-
tur an sich bleibe eine Unbekannte. Man beginnt zu ahnen, daf die
ostliche Philousia mit ihrer Nihe zum Sein vielleicht eine Haltung
ist, die vor allem fiir die den Menschen wirklich persénlich angehen-
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den Lebensfragen von Vorteil sein konnte. William S. Haas sagt
darum: «Diese [Denk-]Struktur, Nebeneinanderstellung und Iden-
titdt, erscheint einfach und doch zugleich radikal. Wenn es auf uns
als Ubervereinfachung wirkt. .. so wire es doch unklug, auf einem
solchen Eindruck zu beharren und dann dementsprechend zu urtei-
len... Diese Einstellung kann an Indifferenz oder Naivitit gren-
zen. Aber sie kann auch den Charakter iiberlegener Toleranz und
Ausdauer annehmen, tiefer Bescheidenheit, eines Nichtbetroffenseins
von allem Existierenden oder auch fast religioser Ehrfurcht davor.
Auf diese Weise konnen nicht nur tiefe Einsichten in das Wesen der
Dinge und des Menschen, sondern auch erhabene Formen mensch-
licher Wiirde ermoglicht werden.»5°
Das Abendland ist in seiner Auseinandersetzung mit dem Orient
zunichst von der naiven Annahme ausgegangen, seine eigene iiber-
lieferte Weise, sich und die Welt zu begreifen, sei die dem Menschen
schlechthin angemessene. Betroffen von den tatsichlichen philosophi-
schen Aussagen des Ostens hat es darum entweder kapituliert und in
einer unkritischen Uberschitzung der Devise «ex oriente lux» alles
Ostliche schrankenlos glorifiziert. Oder aber es hat das stérende Ele-
ment als Monismus und Mystizismus, der natiirlich und besonders
das Christentum verletzt, verabscheut. Erst heute, da die Welt auch
geistig enger zusammenriickt und aus realer Lebensnotwendigkeit
intensiver auf gegenseitiges geistiges Verstindnis angewiesen ist,
fangen wir an, die weitgehende Unzulinglichkeit unserer Schlagwor-
ter zu erkennen. Dafll jedenfalls Nachverstehen vorerst die dringli-
chere Aufgabe bleibt, mag das Phinomen Aurobindo gerade an die-
ser Stelle verdeutlichen, da seine Overmind-Intelligenz sich ins Mar-
chenhafte zu verlieren scheint. Seine Aussagen erscheinen aber sofort
in einem vollig anderen Licht, wenn wir zu verstehen suchen, daf3
sie einem grundsitzlich anderen Denkmodell entsprechen, das sich zu
unserem vielleicht komplementir verhilt, demgegeniiber unsere Denk-
weise jedenfalls keine AusschlieBlichkeitsanspriiche mehr erheben
kann. Mit Mystizismus und dem, was eine gingige Kritik darunter
versteht, hat Aurobindo nichts zu tun — um dies noch einmal deut-
lich auszusprechen. Er stellt uns vor ein grundsitzliches Verstehens-
Eroblem, das uns fremd erscheint. Ob es aber ganz unnachvollzieh-
ar ist, bleibt offen. Aurobindo meint: Ich sehe nicht ein, warum da
ein so uniiberbriickbarer Abgrund bestehen soll. Denn tatsichlich
besteht kein wesenhafter Unterschied zwischen geistigem Leben in
Ost und West. Die Unterschiede betreffen immer nur die Namen,
Formen und Symbole. Oder aber der Nachdruck wird auf das eine
oder das andere bestimmte Ziel oder auf die eine oder die andere
Seite der psychologischen Erfahrung gelegt. Und selbst in dieser Hin-
sicht werden die Unterschiede oft nur willkiirlich angenommen, wih-
rend sie in Wahrheit gar nicht bestehen oder doch nicht so grof sind,
wie es den Anschein hat.’s* Es mag wiederum eine Bekundung jener
Philousia sein, da8 Aurobindo diesen Glauben an die wesensverbun-
dene Einheit alles so verschiedenen Menschlichen aufrechterhlt.
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Ekstase des Seins ist das vierte Merkmal des Overmind-Bewufit-
seins. In allen Harmonien und Disharmonien gewahrt es die zugrun-
de liegende Dynamik der Einheit. Wesenhafte Harmonien zu erleben,
ist ein beseligendes Erlebnis der Selbsterfahrung im Kosmos. Auro-
bindo kann darum in mythologischer Diktion vom Krishna-Bewufit-
sein sprechen, denn Krishna, hier als mythisches Symbol fiir eine be-
stimmte Bewuftseinslage genommen, ist nach der Mythologie «Freude
und Seligkeit» schenkend.

Es hat keinen zweiten Tag gleich dem 24. November 1926 im Le-
ben Aurobindos gegeben. Zumindest hat er nie verkiindet, auch sein
Fernziel, das Supramentale, sei realisiert. Und dies spricht vielleicht
in ganz besonderem Mafe fiir Aurobindos Aufrichtigkeit und Beson-
nenheit. Wenn er den letzten Anstieg, den er vor sich sah, mit dem
Wagnis vergleicht, in noch nicht erforschtes Hochgebirge vorzudrin-
gen, so weist er darauf hin, daf jeder Schritt und Tritt mit duf8erster
Vorsicht zu tun sei. Hier gibt es erst recht kein Vorwirtsstiirmen und
auch kein Nehmen mit Gewalt. Derart kann die Pforte zum Supramen-
talen nicht aufgerissen werden. Hastige Ansitze fallen von selbst in
sich zusammen. Es ist iiberaus unbesonnen, wenn jemand voreilig
und zur Unzeit behauptet, er sei im Besitz des Supermind oder habe
auch nur einen Vorgeschmack davon. Ein solcher Anspruch ist ge-
wohnlich von einem Ausbruch von Super-Egoismus begleitet, einem
radikalen Fehler der Wahrnehmung.

Nicht zur Unzeit nehmen, sondern zu gegebener Zeit aufnahme-
bereit sein, ist das Werdegesetz seines Yoga von Anbeginn. Man
mufl vom Overmind und Supermind etwas wissen, aber man sollte
keinerlei Ehrgeiz haben, sie zu erlangen. Dies muff man als das na-
tiirliche Ergebnis der Yoga-Bemiihung ansehen, das sich von selbst
ergibt.’52 Hat, biindig gefragt, Aurobindo die letzte und schwierig-
ste Steilwand, die er vor sich sah, erstiegen? Ist ihm das Unerhorte
gelungen? An Hand aller Zeugnisse der langen Jahre bis zu seinem
Tode im Jahre 1950 wird man wohl antworten miissen: Er war da-
zu mit sicherem Entschluf} auf dem Wege. Einerseits finden wir gera-
de beim alten Aurobindo die wiederholte, an Intensitdt zunehmen-
de Klage iiber das zihe Widerstreben der Natur. So konnte auch nach
seinem Hinscheiden der Glaube entstehen, er werde von der anderen
Seite her, das heiflt in seiner exkorporierten Existenz, den Weg mit
groferer Kraft fortsetzen und vollenden. Auf jeden Fall blieb er dem
Ethos seiner eigenen Worte treu, man diirfe das Tor zum Ziel nicht
mit Gewalt auEstoBen. Was die formende Wirkung seines personli-
chen Vorangehens auf andere oder auf die Menschheit anlangt, so
heiflt es zum Beispiel im Jahre 1933: Nicht das gesamte Erdbewufit-
sein wird supramentalisiert werden. Einige wenige, auf die es im In-
teresse des Gesamtfortschrittes ankomme, werden aber diesen Schritt
tun. An dieser urspriinglichen Auffassung halt Aurobindo unveréin-
dert fest. Er muR zugeben: Ich glaube, ich habe wohl einige Ungeduld
gezeigt, weil so vie?e nur so langsam erfahren, was schlieflich doch
nichts weiter als ein logischer Schluf3 ist, der sich aus dem Prinzip un-
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seres Yoga unmittelbar ergibt. Aber um die gleiche Zeit heifdt es:
Nein, ich bin nicht miide geworden, und ich bin nicht dabei, es aufzu-
geben. Wenn auf der einen Seite viel Widerstand ist, dann ist auch viel
Gewinn auf der anderen. Das Ganze ist kein Bild steriler Dunkel-
heit.153 Gewif’ ist jedenfalls, dal er nicht etwa auf den einen oder
anderen gewiesen und ihn als bereits vollendeten, supramentalen
Ubermenschen anerkannt hat. Aus seinen Briefen an Sadhakas er-
fahren wir aber auch, daf er von manchen glaubte, sie seien auf dem
rechten Weg oder schon bedeutend fortgeschritten.

Wie aber ist es sachlich um diesen letzten Anstieg bestellt? Inwie-
fern kann Aurobindo von ihm als einem logischen Schluf sprechen,
der sich eigentlich aus dem Gesamtyoga von selbst ergibt? Dafiir ist
vielleicht die folgende bildhaft formulierte Stelle besonders auf-
schluBreich: Die Herabkunft des Overmind ist nicht imstande, die
Unwissenheit innerhalb der irdischen Evolution véllig zu beseitigen.
Sie kann nur in einem jeden, den sie beriihrt, sein eigenes gesamtes
bewufites Sein transformieren. Aber eine Basis der Unwissenheit
bleibt doch noch zuriick. Es wiirde so sein, wie wenn die Sonne in
eine urspriingliche Dunkelheit des Raumes hineinstrahlte und alles,
das ihre Strahlen erreichen, erleuchtete. Was sich in diesem Licht be-
finde, wiirde dann seiner Existenzerfahrung entsprechend meinen,
daf es iiberhaupt keine Dunkelheit gibt. Auflerhalb dieser Sphiire
oder dieses Raumes der Erfahrung jedoch wire die urspriingliche
Dunkelheit immer noch da, und sie kénnte wieder in die Inseln des
Lichtes eindringen, die in diesem Imperium entstanden sind.’s4 Der
Overmind-Wandel betrifft einzelne Menschen und sogar grofle Grup-
pen von Individuen, aber er betrifft noch nicht die Ganzheit schlecht-
hin, Was er an einzelnen oder vielen jetzt tut, ist noch keine Ge-
wihr fiir die Zukunft. Die auf Partielles und Desintegration hinar-
beitenden Gegenkrifte sind nicht grundsitzlich entmachtet. Das neue
BewufStsein ist noch lingst kein allgemeines und stabilisiertes
menschliches Allgemeinbewufltsein fiir alle Zukunft, nicht einmal fiir
ihren nichsten Entwicklungsabschnitt. In allem weiteren geht es also
um die gesicherte Basis der gnostischen Evolution. Romain Rolland
hat von Aurobindo gemeint, er «sei von einem Glauben ohneglei-
chen an die unbegrenzten Krifte der Seele und an den menschlichen
Fortschritt entflammt»55. Entsprechend wagt Aurobindo sich in der
dritten oder supramentalen Wandlung an diese Aufgabe, der so hoch
angesetzten Moglichkeit menschlicher Bewuftheit eine gesicherte Ba-
sis zu geben. Eine die Geschlechterfolgen iiberdauernde, gefestigte
Mutation zu gewinnen, zumindest fiir die Avantgarde der Evolution,
das ist es, was Aurobindo als eine logische Folge des Gesamtyoga
angesehen wissen will.

Wenn also die dritte oder supramentale Wandlung auf die habi-
tuelle oder permanente Umstrukturierung und Erweiterung des Be-
wuftseins zielt, ist sie die eigentliche Kronung des Gesamtprozesses.
Zugleich aber ist sie auf Grund immer neuer, fortschreitender Herab-
kunft etwas wirklich Neues. Zur Verdeutlichung geben wir die drei
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das des Sexus. Beider natiirliche Funktion erscheint nun grob und
entwicklungsbediirftig. Was das Erndhrungsproblem anlangt, so
wird der supramentale Leib neue Organe entwickeln, die aus der uns
umgebenden universellen Lebensenergie die eigene Lebensenergie
gleichsam aufsaugen werden. Was den Sexus anlangt, so wird bei
fortschreitender Wandlung nicht nur das grobe physische Genieflen
ausgeschieden. Der Sexus wird sich in steigendem Mafle dem psychi-
schen und geistigen Impuls angleichen, um schlieflich in eine all-
umfassende gottliche Liebe zu miinden. Dieser Erhéhung und dieser
Vollendung wird auch die Liebe von Mann und Frau unterworfen
sein. Sexus ist eine normale Funktion des normalen Lebens. Mit
den unteren Stufen des Yoga mag er vertriglich sein, mit seinen
héheren Ebenen nicht.

Wie aber stinde es um die Fortsetzung des irdischen Lebens, wenn
sich jedermann diesem Ideal verschriebe? Die eine Antwort lautet:
Immer wird es die Masse geben, die sich mit dem Ideal nicht befafit
oder nicht bereit ist, es vollig zu praktizieren. Ihr kann die Aufgabe,
fiir die Fortpflanzung zu sorgen, iiberlassen werden. Zu dieser ab-
schitzigen, das erdverbundene Grundmotiv iiberraschend einschréin-
kenden Antwort tritt die andere Uberlegung: Die Notwendigkeit einer
physischen Fortpflanzung konnte vermieden werden, wenn neue We-
ge supra-physischer Art entwickelt wiirden. Nun greift Aurobindo
die Phinomene von Materialisation und Dematerialisation auf. Dabei
kniipft er an Praktiken des Okkultismus an. Er bezieht sich auf die
alten indischen «Ather-Theorien», die ein «feingeistiges» Atherme-
dium zwischen Materie und Geist annehmen. Yoga-Energie soll ei-
nen zeugenden Sprung in das feingeistige Medium und von hier in
die materielle Erscheinungsform moglich machen, und zwar durch di-
rekte Mutation, ohne ein Hindurchgehen durch die Geburtsvorginge.
Solche Leibesmoglichkeiten miissen in einer progressiven Evolution
hervortreten, sowohl im Leben wie in der Form einer divinisierten
Erdnatur.1s6

Damit sehen wir Aurobindos Denken allerdings in einen ausge-
sprochen spekulativen Evolutionismus einmiinden, der sich um die
konkreten Probleme der wissenschaftlichen Entwicklungslehre, um
Erbforschung, aber auch um das grofSe Problem der mann-weiblichen
Wesensverschiedenheit und andere Tatsachen wenig kiimmert. Man
hat kritisch von einer androgynen Konzeption bei Aurobindo gespro-
chen. Mann-weibliche Differenzierungen spielen im Denken Auro-
bindos jedoch eine so geringe Rolle, daf3 es geniigt, einen ausgespro-
chen spekulativen Evolutionismus festzustellen, ohne daf man je-
doch sagen diirfte, dieser sei beherrschend. So diirfte der supramenta-
lisierte Leib das erste Symbol, das er zur Kennzeichnung der dritten
Wandlung aufstellt, der Inbegriff der Kritik sein, die gegen Auro-
bindo vorzubringen ist. In dieser iiberspekulativen Spitze seines Yoga
werden wir unschwer einen Rest der indischen Tradition erkennen, je-
ner Weigerung des Asketen, der Erde zu geben, was der Erde ist. Jeent-
schiedener wir aber Aurobindos grundsitzliche Durchbriiche wiirdi-
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wichtigsten Symbole an, die Au-
robindo fiir diese Stufe aufge-
stellt hat. Diese sind der supra-
mentale Leib, die supramentalen
Instrumente und die supramen-
tale Real-Idee.

Es ist gewifl kein Zufall, dafl
auf der Hohe des Gedankenflu-
ges das Problem des Leibes auf
dieses Yoga-Denken mit voller
Schwere zuriickfillt. Kann der
menschliche Leib all diesen Er-
wartungen iiberhaupt geniigen?
Aurobindo erkennt, daf# seine
geistigeEvolutionsideeals Grund-
lage eine physische Evolution im-
pliziert, die nicht minder unge-
wohnliche Anforderungen stellt.
Erbleibt andererseits seinem erd-
verbundenen Grundmotiv inso-
fern grundsitzlich treu, als er auf
dieser Stufe erst recht den Weg
des Asketentums negiert, der das
Leibliche iibersehen und aus dem
Bereich des ideellen Einsatzes Romain Rolland
hinausweisen mochte. Geht es
ihm doch um ein hoheres menschliches Existieren in der Welt, hier auf
der Erde und nicht in einer himmlischen civitas platonica. Dieser irdi-
sche Leib muB3 im Vollzug der Gesamtevolution seinerseits durchgrei-
fenden Wandlungen unterworfen werden. Daf auch der Leib in hohe-
rem Mafle den Anforderungen des Geistes entsprechen soll, daran
werden wir dauernd erinnert. Nun aber heift das Ideal so: Als Instru-
ment miifite der Leib eine volle Fiille an Kénnen erwerben, eine totale
Geeignetheit, was immer sein Besitzer auch von ihm verlangen mag,
selbst wenn es weit iiber dem liegt, was heute méglich ist. Der Leib
wire weiterhin ein Offenbarungsgefifl héchster Schonheit und Ent-
ziickung, er liefle die lichte Schonheit des Geistes in sich aufwallen
und von sich ausstrahlen, wie eine Lampe das Leuchten der Flamme
in thr von sich gibt. Er miifite die Seligkeit des Geistes in sich bergen,
die Freude des schauenden Geistes, die Freude des Lebens wie der
geistigen Gliickseligkeit, ebenso die Freude der Materie, nun freige-
lassen in ein geistiges Bewufitsein und erfiillt mit einer stindigen
Ekstase. Dies wiirde die totale Vollkommenheit des vergeistigten Lei-
bes sein. Es fillt auf, dal Aurobindo bezeichnenderweise von diesem
Jahrhunderte alten Traum der Vervollkommnung des Leibes nicht nur
in dem genannten Zitat, sondern immer in Postulaten spricht, ganz im
Gegensatz zu seinem sonst apodiktischen Redestil. Konkret aber stellen
sich fiirihn besonders zwei Probleme: das der Nahrungsaufnahme und
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gen, desto weniger werden wir es einem Manne, der einen Wald um-
gehauen hat, verargen, dafi Splitter an seinem Gewand hingen bleiben.

Es gibt sehr viele Zeugnisse von Zeitgenossen, die besonders den
Aurobindo der Spitzeit als ein leuchtendes, ergreifendes, fast unir-
disches Phinomen erlebt haben. Wissenschaftlich wichtiger ist die aus
Regierungsakten belegbare Tatsache, daf8 nach Aurobindos Hinschei-
den am 5. Dezember 1950 sein Leichnam auf Grund einer besonde-
ren, immer wieder erneuerten polizeilichen Erlaubnis erst hundert-
undelf Stunden nach seinem Tod beigesetzt wurde. Bei dem sehr feuch-
ten und sehr heiflen Klima Pondicherrys haben Beisetzungen oder
Verbrennungen sonst sofort, das heifit ein oder zwei Stunden nach
dem Tod stattzufinden. Angesichts unseres durch die psychosomati-
sche Medizin, durch Psychiatrie und Tiefenpsychologie erweiterten
Verstindnisses der Leib-Geist- oder Leib-Seele-Relation wird uns die
Zielsetzung Aurobindos, ein erweitertes Bewuftsein bis in die Zellen
des Leibes reichen zu lassen, wohl alles weniger als absurd erscheinen.

Auf das zweite Symbol, das Aurobindo zur Kennzeichnung des
supramentalen Bewuftseins aufstellt, die supramentalen Instrumen-
te, darf in Kiirze hingewiesen werden. Denn faktisch sind die so zu-
sammengestellten neuen Fihigkeiten eines geweiteten Bewuftseins
schon vorher ofter zur Sprache gekommen. Das supramentale Ver-
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nunftdenken, Auge, Ohr, Fiihlen, Reden, Gedichtnis, Urteil, der su-
pramentale sechste Sinn oder die supramentale vierte Dimension, sie
alle zielen nicht nur auf die gewdhnliche Perzeption, sondern auf We-
sen, Sinn, Qualitdt, Seele, innere Wahrheit, Wesensgestalt, Trans-
parenz, Totalitit und gleichzeitige differenzierteste Individuali-
tat.’57 Wir diirfen aber hervorheben, dafl eine Reihe der hier be-
tonten Phdnomene im Zusammenhang mit ganz anderen Forschungs-
gebieten im Westen ihre tatsichliche oder teilweise Bestitigung fin-
det. Wenn zum Beispiel das supramentale Gedéchtnis ein Sicherin-
nern von weit her ist, weit iiber die individuelle Existenz hinaus, ei-
ne «Erinnerung an Vorgewuf3tes», so werden wir an das phylogene-
tische Erinnerungsvermogen oder an die spezifischen Kundgaben des
kollektiven Unbewuften — wie die neuere Psychologie sie kennt —
erinnert. Oder wenn die supramentale Zeitform eine Vergangenheit
und Zukunft zusammenziehende Gegenwirtigkeit und der supra-
mentale sechste Sinn und das supramentale Fiihlen eine die fiinf Sin-
ne transzendierende Kontaktnahme und Kontaktméglichkeit bedeu-
tet, dann bieten sich zum Vergleich die «Psi-Fihigkeiten» oder die
«Fihigkeiten der aufersinnlichen Wahrnehmung» der neueren pa-
rapsychologischen Forschung an, die Phinomene der Telepathie, der
Prikognition, der Postkognition usw. Tatsache ist, da} Aurobindo
den Yoga seiner Schiiler weithin in eben diesem durch die supramen-
tale Kategorie bestimmten Sinne geleitet hat, nimlich durch «Aus-
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Die Fiifle des Meisters — ein typisch indisches Motiv

senden einer Kraft», durch «direkte Einwirkung» oder durch «Kon-
zentration» auf sie. Tatsache ist ebenso, dall von Aurobindos Brie-
fen eine durch ihren Inhalt nicht erklirbare Wirkung auf viele Emp-
finger ausgeiibt wurde, im Sinne einer Ermutigung, eines Sich-selber-
Findens, einer Klirung, Wandlung, Vertiefung und Verinnerlichung
der Gesamtperson, oder aber auch im Sinne der kérperlichen Hei-
lung. Dariiber hat er selbst nie viele Worte verloren. Allgemein nur
hebt er hervor, daf8 mancher einen inneren Sieg seinem eigenen Mut
zuschreibt, ohne zu wissen, woher ihm die helfende Kraft in Wahr-
heit gekommen ist.

Das dritte Symbol zur Kennzeichnung des supramentalen Bewuf3t-
seins, die Real-Idee, ist jedoch das wichtigste — kann es doch als zu-
sammenfassender Ausdruck des gesamten Yoga angesprochen wer-
den. Wir kénnten auch von der Vorstellung der vollkommenen Indi-
viduation reden, die in Aurobindos Bewuf3tsein lebt und sich hier zu-
sammenfalt. Man darf ferner sagen, daf der Terminus Real-Idee ei-
ne typische Formulierung nach dem Denkmodell «Juxtaposition und
Identitit» ist, indem er die Gegensitze unmittelbar nebeneinander
stellt, um sie durch Identitit verbunden zu denken. Real-Idee ist ein
Symbol, das den Realismus des Wahrheitsbewufitseins bezeichnet,
der dem supramentalen Menschen der dritten Wandlung, dem gno-
stischen Ubermenschen, hier zugeschrieben wird. Wie dufert sich die-
ses Bewufitsein?

Ein vollkommenes Wissen um sich selbst in allen Beziigen und zu
jeder Zeit, das ist die Gabe der supramentalen Gnosis. Bei diesem
vollkommenen Wissen um sich selbst, betont Aurobindo, handelt es
sich nicht um das Streben des Geistes, sich die Natur untertan zu ma-
chen. Als schdpferische Bewuftseinsmacht ist jenes Wissen vielmehr
mit der Fihigkeit vollkommenen’ Selbstausdruckes identisch. Was an
Erkenntnis seiner selbst da ist, wiirde seinen vollkommenen Ausdruck
im Willen des Selbst finden.’s® Es handelt sich also nicht um ein
Herrschenkonnen idiber die Natur, sondern darum, in der Natur, das
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heiBt in der Welt, vollkommen konkret zu sein, was man innerlich
ist. Es geht um den Ausdruck seiner selbst. In den niederen Graden
gnostischer Existenz gibt es Einschrinkungen; man muff zunichst
der einen oder der anderen Seite seines Wesens zum Ausdruck ver-
helfen. Zuletzt aber hélt Aurobindo eine umfassende Integration fiir
méoglich, bei der man sich ganz in die Hand bekommt. Es wire unge-
nau, von etwas, das man in die Hand bekommen muf, und einem
anderen, der es in die Hand nimmt, zu reden. Denn man ist total,
was man ist, das heif3t, die eigene innere Wahrheit des personlichen
Selbstseins findet ihren gemiflen Ausdruck in der realen Existenz.
Diese ist jene, nimlich stets und immer eine Totalitit, eine Harmo-
nie, ein Sich-selber-Gleiches. Das wire die vollkommene Selbstwer-
dung und Individuation.

Dieses einen vollkommenen Selbstausdruck erméglichende Bewuft-
sein ist kosmische Bewufitheit. Das schlieft natiirlich an Aussagen
iiber den Overmind direkt an. Man wird einwenden, die Sinnwidrig-
keiten des Schicksals, die Katastrophen des eigenen wie des geschicht-
lichen Lebens, die von den Dichtern als unfiihlsam getadelte Natur
sorgten schon dafiir, daf} es zu keinem absolut harmonischen oder
ganzheitlichen Selbstausdruck kommen kann,
sondern nur zu einer Kette von Anlidufen und
Fragmenten. Aurobindo antwortet: Weil wir sel-
ber der Natur als Fragmente begegnen, fillt sie
mit verwundender Fragmentaritit auf uns zuriick.
Denn das Leiden, das uns das duflere Leben be-
reitet, und die entsprechenden, so empfindlichen
Reaktionen auf unser inneres Leben resultieren
aus der Unvollkommenheit unserer Beziehungen
zur Welt, unserer Unkenntnis anderer Menschen,
unserer Disharmonie mit dem Ganzen der Dinge,
unserer Unfihigkeit, unsere Anspriiche an die
Welt mit den Anspriichen der Welt an uns auszu-
gleichen. Die letzte Sinnbeziehung unserer Le-
bensbahn einerseits und des Zieles der Welt an-
dererseits entzieht sich unserer Einsicht. Um uns
mit ihr zu harmonisieren, miissen wir uns auf die
Welt werfen und sie uns unterwerfen, oder wir
miissen uns unterdriicken und uns der Welt un-
terwerfen oder zwischen den beiden Notwendig-
keiten balancieren. Fiir das supramentale Wesen,
das in einem kosmischen Bewufitsein lebt, besteht
dieses Dilemma nicht.?s9 Denn es lebt nicht im
Ego, das heifdt hier in der ichhaften Haltung der
kdmpferischen Selbstdurchsetzung oder der sich
aufgebenden Selbstunterwerfung. Es lebt vielmehr
im Selbst und damit in der wesenhaften Verbun-
denheit mit allem Sein. Ego trennt, Selbst verbin-
det. Das supramentale Bewuf3tsein als kosmisches
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schafft also die wahre Wechselbezichung zwischen Selbst und All. Es
hat sie als integrierendes Funktionselement in sich; entsprechend
schaut es seine Welt, und entsprechend lebt es in der Welt.

Damit hidngt eng ein anderes Struktur- oder Funktionsmoment
des supramentalen Bewuftseins zusammen, nimlich seine kosmische
Sympathie.

Mit dem befafit zu sein, was allen Wesen zum Guten dient, Freu-
de und Leid der anderen sich zu eigen zu machen, das hat man als
ein Anzeichen fiir den innerlich frei gewordenen und erfiillten geisti-
gen Menschen beschrieben. Der supramentale Mensch braucht kein
altruistisches Sich-selbst-Ausloschen. Denn das vom Altruismus ge-
meinte Bestreben gehort intim zum Wesen seiner Selbsterfiillung,
zur Erfiillung des Einen im Allen. Darum gibt es hier keinen Gegen-
satz und keine Spannung zwischen dem eigenen Guten und dem Gu-
ten anderer. Die kosmische Sympathie ist nur ein Teil der dem su-
pramentalen Menschen eingeborenen Wahrheit seines Seins. Diese
benétigt keinen besonderen Entschluff, an den geringeren Freuden
oder den Leiden anderer teilzunehmen. Ihr universelles Fiihlen, ihr
universelles Handeln ist jederzeit spontan und natiirlich, eine auto-
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matische Kundgabe der eigenen Wahrheit, ein Akt der existenziellen
Freude, aus dem Sosein des Geistes stromend.’® Was sich hier aus-
spricht, ist namentlich in den Upanishaden mit groflen und feierlichen
Worten als Leben in der Wesensverbundenheit mit allem Sein be-
schrieben. Dieses Hineingenommensein und Zusammengefiigtsein des
einzelnen mit allem, was ist, ist das Stehen im grofen Wesensver-
band einer universalen Familie, fiir die es nichts Fremdes mehr gibt,
die von kosmischer Sympathie, nicht aber von Monismus oder Mysti-
zismus weifl, Man darf geradezu die pointierte These aufstellen, daf3
es in Indien herzlich wenig Mystizismus gibt. Was wir so nennen, ist
in Wahrheit das logische und natiirliche Ergebnis des dort geltenden
Denkmodells, das grundsitzlich nicht auf Philia der Sophia, sondern
auf Philia der Ousia geht und dessen anfingliche «Liebe zum Sein»
denn auch notwendig in zuletzt kosmische Sympathie miindet.

Solche Wesensschau quillt ganz von innen her. Das gnostische Le-
ben ist ein inneres Leben, in dem die Antinomie von Innen und Au-
flen, von Selbst und Welt geheilt und iiberschritten ist. Der gnostische
Mensch stellt in der Tat eine Existenz ganz von Innen her dar. In ihr
ist er nur Gott gegeniiber, eins mit dem-Ewigen, hineingestiirzt in die
Tiefen des Unendlichen, den Hohen und ebenso den leuchtenden Tie-
fen seiner Geheimnisse verbunden. Nichts kann ihn hindern, in die-
se Tiefen einzudringen, nichts kann ihn von jenen Héhen herabstiir-
zen, weder der Weltinhalt noch alles Handeln, noch irgend etwas um
ihn herum. Das ist der Transzendenz-Aspekt des geistigen Lebens. —
Die eigene innere Einheit, die eigene innere Wesenskommunion be-
gleitet den supramentalen Menschen, sie dringt in alle seine Bezie-
hungen mit Anderen. Diese sind nicht «Andere» fiir ihn, sondern
Selbste von ithm, von dem einen Sein, der eigenen universellen Exi-
stenz.61 Statt dafl ihm Natur und Kosmos angesichts der subjekti-
ven Bedingtheit der fragenden Denksysteme in ihrem Ansichsein
immer ritselhafter werden, endet der indische Denker bei einer Welt,
die ganz die seine geworden ist, bei einer im geweiteten BewufStsein
potenzierten Philousia.

Die eigene Freiheit oder die Freiheit eigenster Ordnung ist schlief3-
lich die charakteristische Funktionsweise des supramentalen Bewuft-
seins. Von innen her hat sich das Bewuf3tsein gradweise gewandelt.
Das Gesamtsein hat sich ihm ebenso gradweise und immer umfas-
sender, in immer neuer Herabkunft als das seine geschenkt. Der inte-
gralen Wahrheit des Ganzen auf der Seite des Objektes entspricht
die sich selbst entfaltende Plastizitit des empfinglichen BewufStseins
auf der Subjektseite. Das Ideale, das im Ubergang zum spirituellen
Leben fiihrt, ist das der Freiheit im Geist, nicht das Gesetz. Um sich
selbst zu finden, bricht der Geist durch alle Formeln hindurch. Und
wenn er sich notwendigerweise noch immer weiter mit Form und
Ausdruck zu befassen hat, dann muf er in Freiheit zu einem freien
und wahren Ausdruck, zu einer wahren und spontanen Ordnung ge-
langen, nicht zu einer kiinstlichen Festlegung, nicht zu traditioneller
Horigkeit oder zu einer Verabsolutierung seiner gestrigen Entwick-
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lungsstufe. Damit ersteht die Mahnung der «Bhagavad Gita»: «<Uber-
winde alle festgelegten Wege», in neuer Weise. Ein plastisches Be-
wufStsein, dem auch seine Welt plastisch geworden ist, enthélt Norm
und Regel, bei steter Evolution. Denn das Wissen und seine Formeln
sind nur Werkzeug eines handelnden Seinsbewufitseins. Der Vor-
rang aber gebiihrt dem immer umfanglicher werdenden Seinsbewuf3t-
sein, das in Freiheit iiber seinen Handlungen steht. Denn zu sein,
nicht zu wissen, ist das Ziel. 62 So lautet die Grundiiberzeugung die-

ser in Philousia gegriindeten Entwicklungsgeschichte des BewuBt-
seins.

HELFER IN DER EVOLUTION

Aurobindo will ein Helfer und Fiihrer in der Evolution des mensch-
lichen Selbstverstindnisses sein. Er wire niemals in Versuchung,
sich als eine Pseudo-Heilandsfigur zu deklarieren. Zu tief ist der Geist
der «Bhagavad Gita» in ihn eingedrungen, als daf er die Mahnung
Krishnas an Arjuna «Sei mein Werkzeug» vergessen konnte. Werk-
zeug fiir ein Grofleres, Weiteres und Michtigeres zu werden, das ist
das Ziel seines Yoga. Nicht in der ichgefangenen Verschlossenheit,
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sondern in der Empfinglichkeit
liegt nach ihm der subjektive Hebel
allen Fortschreitens. Mit ruhigem
Vertrauen sieht er darum den nach
ihm kommenden Helfern in der
Evolution entgegen, die, wo mog-
lich, in die Bereiche des menschli-
chen Geistes noch intensiver wer-
den hineinschreiten kénnen. Wohl
liegt es im Prinzip eines jeden Yo-
ga, reprisentativ zu sein fiir das,
was er erkennt und lehrt. Nie aber
ist seine reprdsentative Yoga-Exi-
stenz von Aurobindo als Selbst-
glorifizierung gemeint oder nur um
seiner selbst willen gelebt worden.
o A Er huldigt nicht dem Menschen,
Diese Briefmarke mit dem Bild ~der auf sich selber schaut; der
Aurobindos erschien am  Mensch, der nach vorne schaut,
15. August 1964. Der 15. August steht vor seinem gBiSt‘igEl"i Willen.
ist der indische Unabhiingigkeits- Soviel man ihn darum einen Seher
tag und zugleich Aurobindos klassischen Ausmafles nennen
Geburtstag  mag, erweist man ihm jedoch die
groflere Ehre, wenn man ihn nicht
an Idealen der Vergangenheit, sondern als Modernen an Symbolen
der Zukunft mifit.

Zwei Umstinde vor allem machen Aurobindo zu einem echten Hel-
fer in der Evolution, mag es fiir uns im Westen auch eine noch so
diffizile Aufgabe sein, seine Yoga-Begriffe in eine uns geldufigere
Terminologie zu iibersetzen, was auch in diesem Buch nur mit du-
erster Vorsicht versucht worden ist. Aurobindos Weg ist Praxis.
Wenn die Werke Teilhard de Chardins 63 heute eine so ungewdhn-
liche Beachtung finden, dann werden wir hier mit einer neuen Deu-
tung der Evolution konfrontiert, die sich selbstverstiandlich anders-
artiger Begriffe bedient. Aurobindos Vorgehen ist aber eigentlich
wissenschaftlicher, denn er verfihrt experimentell. Er wigt nicht be-
kannte oder weniger bekannte Phinomene gegeneinander ab, um sie
zurechtzuschleifen und zu synthetisieren, sondern er experimentiert,
indem er sich selbst dem Experiment ausliefert. Wiederum bietet
sich C. G. Jung zum Vergleich an. Besonders aus seiner von Aniela
Jaffé bearbeiteten Selbstbiographie erfahren wir, wie er das Experi-
ment, sich den Bewegungen des Unbewufiten zu stellen, iiber eine
Reihe von Jahren hin tatsichlich unternahm und sich in diesen Grund
wie ein Taucher stiirzte, obgleich er des Ausganges seines Unterneh-
mens keineswegs gewifl war.*64 Das tat auf seine Weise Aurobindo,
und auch er spricht von dem ungeheuerlichen Preis, den ihn dieses
Experiment gekostet hat. Darum ist sein Gesamtdenken jedenfalls
grundsitzlich anti-spekulativ, anti-scholastisch und anti-theoretisch.
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Pierre Teilhard de Chardin

Aus Deutungen folgen Diskussionen und Auseinandersetzungen,
und nach einiger Zeit stellt sich in der Regel die iibliche zuriickschwin-
gende Beruhigung ein. Steht aber ein so fundamentales Problem wie
die Reichweite des menschlichen BewufStseins und seine entsprechen-
de Stellung in der Welt und im Kosmos zur Debatte, so wiegt ein
praktisch-experimenteller Einsatz mehr als jede deutende Spekula-
tion, mag sie auch noch so viele Forschungsergebnisse einbeziehen.

Denn aus einem solchen Einsatz folgt ein neuer ethisch-metaphysi-
scher Anspruch. Und dieser macht Aurobindo zweitens zu einem ech-
ten Helfer in der Evolution. Aus Teilhard de Chardins Denken folgt
eher eine generelle Beruhigung. Denn die moderne Sozialisierung,
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das Zusammenkommen der Menschen auf dem geographisch wie gei-
stig immer dichter zusammenriickenden Erdball, die wirtschaftliche
und technische Vereinheitlichung, die iiber die Grenzpfihle einer Dok-
trin oder eines Credo hinausgreifenden neuen sozialen wie religidsen
Gruppen, die neuen Gemeinsamkeiten iibergeordneter Gemeinschaf-
ten — sie alle sind nach Teilhard nur Beispiele fiir eine komprimie-
rende, totalisierende, vergemeinschaftlichende und hominisierende
Vollendungstendenz, die neue Bewuftheiten schafft, auf jeden Fall
aber ein sehr starkes Vertrauen in den allgemeinen Entwicklungs-
gang einfléBt. Aurobindo jedoch spricht angesichts dieser von ihm im
Human Cyle eingehend gewiirdigten Momente eher von einer mog-
lichen Gefahr der Entpersonlichung, der Vermassung und der Kol-
lektivierung. Er wiirde es nicht wagen, sich jenen Entwicklungsten-
denzen vertrauend zu iiberlassen. Obwohl er vom «Bésen» im christ-
lich dogmatischen Sinne wenig redet, rechnet er tatsichlich doch viel
realistischer mit ihm, denn er betont vor allem die Notwendigkeit,
jene Tendenzen vom dunklen, zerstérerischen und titanenhaften Ele-
ment zu reinigen. Darum stellt er einen neuen Anspruch: den der
Wandlung in die geistige oder gnostische Existenz, zu der er den Weg
zu bahnen sucht. So steht Aurobindo in einer grundsitzlichen Be-
ziehung zu Nietzsche, sofern auch dieser vom Ubermenschen keines-
wegs als einem mehr oder weniger natiirlichem Entwicklungsprodukt
spricht, sondern vielmehr fordert, der Ubermensch sei die hochste
Hoffnung. Hier wie dort geht es also um eine neue Erméglichung auf
Grund vertiefter Verantwortung. In Fragen der geistigen menschli-
chen Entwicklung gilt das elementare Axiom: Wo nichts Ungewdhn-
liches geschieht, folgt auch nichts Ubergewdhnliches. Nur Leistung
zahlt, aufrichtige, gesammelte, schopferische Leistung. Aus dem en-
gen mentalen Bewufdtsein herauszukommen, das ist die existentielle
Leistung der Wandlung, die der Menschheit heute auf ihrer erschopf-
ten Evolutionsstufe aufgegeben ist.

Ein rein rationales menschliches Leben wiirde ein Leben sein, das
seiner machtvollsten dynamischen Quellen ginzlich beraubt ist. Es
wiirde bedeuten, dafi der Minister dem Herrscher iibergeordnet ist.
Eine rein rationale Gesellschaft konnte iiberhaupt nicht existieren.
Und wenn das doch der Fall wire, dann konnte sie nicht leben, sie
liefle die menschliche Existenz steril und steinern werden. Die Wur-
zelkriifte menschlichen Lebens, seine intimsten Urspriinge liegen tief
unten, sind irrational, sie liegen weit oben, sind iiberrational. Dies
jedoch ist eine wahre Moglichkeit: dafl die Vernunft des Menschen
durch stindige Ausweitung, Reinigung und Gedffnetheit zu einer
intelligenten Schau selbst dessen gelangen mufl, was ihm jetzt ver-
borgen ist. Dann aber ist die Grenze der Vernunft erreicht, wenn sie
dem Menschen sagen kann: Eine Seele ist da, ein Selbst ist da, ein
Gott ist da.16s

i by



5

6
7
8
9

ANMERKUNGEN

The Supramental Manifestation
on fEaﬂh. Pondicherry 1952, p.
8o

Letters of Sri Aurobindo. First
Series. Bombay 1950, p. 33 f
Evening Talks. Pondicherry
1959, P. 131

Sri Aurobindo on Himself and
The ;\Aather Pondicherry 1953,
P-9

A. B. Purani: «The life of Sri
Aurobindo». Pondicherry 1964,
p.25f

a.a.0,p 12f

On Himself, p. 13

Purani, p. 22

On Himself, p. 3

10 a.a. 0., p. 10
11 a.a. 0., p. 10f; Evening Talks.

12
13

14
15

Second Series.
1961, p. 166
Purani, p. 13, 40 f
a. a. O, p. 23, 42; vgl. Even-
ing Talks [1], p. 141, 246, 287
Purani, p.
On Himse
261, 35, 43

Pondicherry

, p. 12; Purani, p.

16 a.a. 0., p. 13
17 a.a. 0, p. 14
18 a.a. O, p. 18

19

Evening Talks (II), p. 339

20 Evening Talks [I], p. 184

21
22

23

Evening Talks (I1), p. 197
Evening Talks [I], p. 132
Messages of Sri Aurobindo
and The Mother. Second Se-

ries. Pondicherry 1952, p. 19 f

24 On Himself, p. 6f, 20 f

25

Purani, p. 50

26 On Himself, p. 21 f

27

Evening Talks [1], p. 245

28 Purani, p. 72
29 Evening Talks [I], p. 246
30 Purani, p. 87 f

31
32
33

On Himself, p. 94
a.a.0,p. 217
a.a 0,p. 61

34 Evemﬂg Talks (11), p. 200 £

35

Purani, p. 70 f; On Himself,
p. 121 f

36 On Himself, p. 141 f
37 a. a. O., p. 101, 126 f, 129f,

38
39
40
41
42
43
44
45
46
47
48
49
50
51
52
53
54

55
56
57
58

59
60
61
62
63

64
65

132 f 138f, 153f; Evening
Talks (II), p. 71; Letters of
Sri Aurobindo. Second Series.
Pondicherry 1954, p. 248 f
On Himself, p 133 f

Purani, p.

On H:msef} p 52 f
a.a0,p.33f

a.a.0,p.54f
a. a. 0‘,p. 46 £

Purani, p. 75 f

a.a. 0., p.96

On Himself, p. 74 £
a.a.0,p.38f
a.a.0,p.76,78 f

a.a O,

Evemng Taﬂcs (I, p. 72 f

On Himself, p. 137

Purani, p. 122 {

On Himself, p. 61

Speeches. Pondicherry 1952, p.
59 f

On Himself, p. 61 f

Speeches, p. 51, 55 f

a.a. O, p. 56f 58

On Htmse!f f, 65, 94,
97, 101, 104, 118 fs Letters of
Sri Aurobindo. Fourth Series.
Bombay 1951, p. 50; Evening
Talks [1], }: 248

On Himself, p. 117; «Karma-
yogin» (Calcutta) 1909, No. 6
On Himself, p. 95

a.a. 0, p. 314

Letters (IV), p. 290

Lights on Yoga. Pondicherry
1953, P. 15

Letters (IV), p. 291; vgl. Let-
ters [1], p. 49

More Ltghts on Yoga. Pondi-

cherry 1953, p. 106

66 Ebd

67
68
69
70

71
72
73
74
75

Purani, p. 151 f

On Himself, p. E-:,4&}

a.a. O, p. 350

On Yoga I. Pondicherry 1955,
p. 8of

a.a.0,p. 7

Vgl On H:mself p. 355 f
a.a.0,p. 432

Purani, p. 181

On Himself, p. 392

143



76

77
78

79
8o

81
82
83
84

85 5

86
87

88
89
90
91
92
93

94
95
96
97
98
99

100

101
102
103

104

105

106

107

108

109
110

111
112
113

144

Lights on Yoga, p. 73 f; On
Yoga II, Tome One. Pondicher-
1y 1958, p. 647 f

On Yoga I, p. 674

Nolini K. Gupta: «The Yoga
of Sri Aurobindo», part. IX.
The Mother on Herself. Pon-
dicherry 1958, p. 113 £
Purani, p. 174 £

On Himself, p. 167 f

a.a. 0., p. 224

a.a. 0, p.175

a.a.0,p. 177

Lights on Yoga, p. 16

bes.: The Life Divine: The
Triple Transformation. Pon-
dicherry 1955, p. 791 f; The
Yoga and Its Objects. Pon-
dicherry 1952; a. a. O.

On Yoga I, p. 706 £

The Yoga and Its Objects, p
6f

Letters (IV), p. 392 f

a.a. O, p. 394

On Himself, p. 742

Letters (1), p. 287 f

On H:mseIpr 494

a, a. O., p. 195; Letters (IV),

’?‘hisHuman Cycle. Pondicher-
IV 1949, P. 224
a.a. 0, p. 222
On Himself, p. 123
On Yoga I: The Divine Per-
sonality, p. 658 f, bes. a. p.
434, 435 1, 668, 684
Lights on Yoga, p. 43; On
Himself, p. 494
On Yoga I, p. 658
a.a. 0., p. 224
Letters (I), p. 77
a.a. 0, p. 98
The Human Cycle, p. 223
a.a. O, p. 166
The Life Divine, p. 23
Letters (IV), p. 28; On Him-
self, p. 147
On Himself, p. 148
a.a.0,p. 776
a.a. 0., p. 195
The Human Cycle, p. 304
Lights on Yoga, p. 3
Ebd.
On Yoga II (1), p. 477

114
115
116
o iy
118
119
120

121

122
123
124
125
126
127
128
129

130
131
132
133
134
135
136
137
138
139

140
41
142
143
144
145
146
147

148
149
150

151
152
153
154
155

a. a. O, p. 478

The Human Cycle, p. 224
The Life Divine, p. 907 f
The Human Cycle, p. 223 f
On Yoga Il (1), p. 107

On Himself, p. 233

On Yoga II (1), p. 17; vgl.
Letters (1), p. 16
Nirodbaran: «Corresponden-
ce with Sri Aurobindo» [I].
Pondicherry 1954, p. 53

On Yogall (1), p. 161

On Yoga Il (2), p. 716
a.a. 0, p. 710

On Yoga II (1), p. 415 £
a.a. 0, p. 412

a.a. 0., p. 416

On Yoga II (2), p. 716

Nirodbaran, Correspondence,

p. 136

Evening Talks (11), p. 88
On Yoga II (1), p. 409
a. a0, p. 524

On Yogall (2), p. 717
On Yoga Il (1), p. 558
Purani, p. 214 f, 218

On Yoga II (2), p. 205
The Li?’e Divine, p. 208 f

On Yoga II (1), p. 487 f

On Yoga II (2), p. 212f,
215 f

a, a 0, p 214f

a. a. O, p. 220, 221 f

a.a. O,p. 224

The Life Divine, p. 8oy
a.a. 0., p. 8oy f

a.a.0, p, 812

On Yoga II (2), p. 244

The Life Divine, p. 249f,
254 f

a.a. 0., p. 259
a.a.0,p.257f

257
William . Haas: «Ostliches
und westliches Denken. Eine
Kulturmorphologie». Reinbek
bei Hamburg 1967, S. 58 (ro-
wohlts deutsche enzyklopi-
die. 246/247)
On Yogall (1), p. 531
OnYogall (2), p- 327, 329 f
On Himself, p. 434, 385, 38c
The Life Divine, p. 847 £
In: «Livres en Frangais».
Pondicherry 1955, p. 2



156

157
158
159
160
161
162

The Supramental Manifesta-
tion, p. 33, 56, 59, 60

On Yoga I, p. 960

The Life Divine, p. 864

a.a. 0, p. 865

a.a. 0, p. 869

Ebd.

a, a. O., p. 889, 895

163 Pierre Teilhard de Chardin:
«Der Mensch im Kosmos».
Miinchen 7 1964

164 C. G. Jung: «Erinnerungen —
Triume — Gedanken». Auf-
gezeichnet und hg. von Aniela
Jaffé. Ziirich und Stuttgart
1962

165 The Human Cycle, p. 149



1864
1869

1872
1877

1879

1884

1885

1890

1892

1893

1899

1900
1901
1902
1904
1905

1906

146

ZEITTAFEL

Der Arzt Krishna Dhan Ghose heiratet Svarnalata Bose
Dr. Krishna Dhan Ghose geht zur Abrundung seiner medizinischen
Studien nach England und kehrt 1871 véllig anglisiert zuriick
15. August: Aravinda oder Aurobindo wird als drittes Kind in Kal-
kutta geboren. Frithe Kindheit in Khulna in Bengalen
Die drei Sohne werden, als Aurobindo fiinf Jahre alt ist, in die In-
ternafsschule Loretto Convent in Darjeeling geschickt
Die Familie reist mit ihren vier Kindern nach England. Ein weiterer
Sohn, Barindra, wird in Croydon geboren. 1880 kehrt der Vater nach
Khulna zuriick, bald darauf auch Svarnalata mit Barindra und ihrer
Tochter Sarojini. Die drei Séhne Benoy, Mono Mohan und Auro-
bindo bleiben in England. Ausbruch geistiger Storung bei der Mut-
ter. Trennung des Ehepaares. Bis 1884 lebt Aurobindo in Manchester,
Shakespeare Street Nr. 84, im Hause des kongregationalistischen
Geistlichen Reverend H. Drewett von der Stockport Road Church,
spiter Octagonal Church

bersiedlung der drei Briider nach London; sie leben unter der Ob-
hut der Mutter von Rev. Drewett, der um 1883 nach Australien
auswandert. Aurobindo kommt in die St. Paul's School, West Ken-
sington, London. Hier bleibt er bis Dezember 1889. Bruch mit der
religids iibereifrigen Mrs. Drewett. Die Briider machen sich selb-
stindig. Die Geldsendungen des Vaters bleiben aus. Armut und Ent-
behrung. Besondere Frderung durch Dr. Walker, High Master von St.
Paul’s. Aurobindo nimmt mit Auszeichnung an den Preisdisputationen
«The Inconsistency of Swift's Political Views» und «Milton» teil
Der Engldnder Allan Octavian Hume griindet den Indian National
Congress
Aurobindo bezieht King's College in Cambridge als Stipendiat von
St. Paul’s. Preise und Auszeichnungen. Besondere Forderung durch
G. M. Prothero, damals Tutor in King's, ebenso durch J. S. Cotton,
Bruder eines Gouverneurs von Bengalen. Aurobindo tritt der na-
tionalen Studentengruppe «Majlis» und der Organisation «Lotus und
Dolch» bei
Universitidtsexamen und Aufnahmepriifung fiir den indischen Staats-
dienst. Oscar Browning nennt Aurobindo «exzeptionell». Miigliickte
Reitpriifung. Begegnung mit dem Maharaja von Baroda
Tod des Vaters. Im Februar Riickkehr nach Indien. Dienstantritt im
Fiirstentum Baroda. Er verdffentlicht: Neue Lampen fiir alte. Kon-
takt mit nationalen und revolutioniren Fithrern. Agitationsreisen,
auch in den folgenden Jahren
J. Banerje wird in die Baroda-Armee eingeschleust und mit der Aus-
bildung der nationalen Untergrundbewegung beauftragt
Professor am Baroda College
Aurobindo tritt offiziell der «Geheimen Gesellschaft» in Bombay bei
Erstes Treffen mit Schwester Nivedita
Beginn des eigenen Yoga
Die Regierung kiindigt die Teilung Bengalens an. Aufflammen aller
nationalen Strémungen. Aurobindos nationalistisch religiéser Ent-
wurf: Bhavani Mandir
Principal am National College, Kalkutta. Die Zeitschrift «Bande
Mataram» erscheint. In ihr wird besonders Svaraj (absolute Unab-
hingigkeit) propagiert
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1949
1950

Tagung des National Congress in Surat. Spaltung zwischen den li-
beral Vermittelnden und der radikalen Gruppe. Yogin Vishnu Bhas-
kar Lele kommt nach Baroda. Aurobindos einschneidende Nirwana-
Erfahrung

Treffen mit Lele in Bombay. 30. April: Attentat in Muzzafarpur.
1. Mai: Verhaftung der fithrenden Revolutionire. 4. Mai: Verhaf-
tung Aurobindos. 18. Mai: Beginn des Prozesses in Alipur bei Kal-
kutta, Aufruf der Schwester. Aurobindos Alipur-Erfahrungen. Er
legt sein Amt als Principal nieder

6. Mai: Freispruch. 30. Mai: Die berithmte Uttapara-Rede. Die Zeit-
schriften «Karmayogin» und «Dharma» erscheinen. 25. Dezember im
«Karmayogin»: An Open Letter to My Countrymen

Februar: Aurobindo entgeht einer neuen Verhaftung durch Uber-
siedlung nach Franzosisch-Chandernagore. Intensive Yoga-Ubungen.
1. April: Abfahrt mit dem Dampfer «Dupleix» nach Pondicherry.
Harte Anfangsjahre. Hiufige Umaziige. Versuche, Aurobindo mit
List, Gewalt oder Uberredung nach Britisch-Indien zuriickzubringen,
die bis in die vierziger Jahre anhalten. Der Franzose Paul Richard,
Miras Mann, kommt nach Pondicherry .

15. August: Die erste Nummer der religiés philosophischen Zeit-
schrift «Arya», der Geburtsstitte der meisten grofen Werke Auro-
bindos, erscheint. 29. Mai: Erste Begegnung mit Mira Richard in
Pondicherry

The Ideal of Human Unity

24. April: Mira Richard kehrt fiir immer nach Pondicherry zuriick.
The Seven Upanishads

24. November: Realisation des Overmind-Bewuftseins. Die «Mut-
ter» {ibernimmt die Leitung des Ashrams, Véllige Zurlickgezogenheit
Aurobindos bis zu seinem Tode

Essays on the Gita

Lights on Yoga

Bases of Yoga

The Life Divine

Hymns to the Mystic Fire

15. August: Indien wird an Aurobindos Geburtstag unabhingig
More Lights on Yoga

The Human Cycle

5. Dezember: Mahasamadhi. Die groBe Versenkung. Aurobindo
stirbt in Pondicherry



ZEUGNISSE
GABRIELA Mi1sTrAL und PEarRL S. Buck

Wir schauen auf Aurobindo als einen, der zu der Familie der Seher
und Weisen der Welt gehért; ihr Geschlecht endet niemals und ihre
Majestit der Seele wirft immer Licht iiber alle Teile der Welt und zu
allen Zeiten.
Aus dem Vorschlag fiir die Verleihung des Literatur-Nobelprei-
ses 1950 von Gabriela Mistral und Pearl S. Buck in: Sri Auro-
bindo, Tributes. Pondicherry o. ]. p. 18

RABINDRANATH TAGORE

Sofort, als ich ihn sah, gewahrte ich, daB er die Seele gesucht und ge-
funden hatte. Sein Gesicht leuchtete von einem inneren Licht, und
seine klare, heitere Gegenwart machte es mir gewif3, daf keine ty-
rannische Doktrin, die ihr Vergniigen daran hat, dem Leben Wunden
zuzufiigen, seine Seele auf ihr Mafl reduziert, verkriippelt und ver-
krampft hatte. Der Spruch des alten Hindu-Sehers lag auf seinen
Lippen. Sie haben das Wort, sagte ich zu ihm, und wir warten darauf,
es von Thnen zu empfangen.
In: Sri Aurobindo, Tributes. Pondicherry o.]. p. 2

GouvERNEUR R. R. DIWAKAR

Ich habe keinen Zweifel: er war einer jener geistigen Riesen, die ge-
egentlich {iber diese Welt der Pygmien dahingehen und neues Licht
ausstrahlen, neues Leben geben, die Grenzen menschlicher Schau und
menschlichen Bewuftseins erweitern. Sri Aurobindo stellt das grofite
geistige Abenteuer der Neuzeit dar. .
Mahayogi, Bombay 1953. p. XVI

SirR FRANCIS YOUNGHUSBAND

Aurobindo — Dichter, Kritiker, Forscher, Denker, Nationalist, Hu-
manist — hat geradezu unbekiimmert viel iiber letzte Probleme ge-
schrieben. Selbst seine frithen Essays sind voll von fruchtbaren Ideen.
Die reife Weisheit eines Lebens hat er in die lichtvolle Prosa von
The Life Divine kristallisiert, das eines der Meisterwerke unserer Zeit
ist, und das ist nicht zuviel gesagt. Das Buch bereichert unsere Er-
fahrung im wahren Sinne.
The Times Literary Supplement, 8. Juli 1944
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Romain RoLLAND

Er ist heute der gréfte Interpret Indiens, der die vollkommenste Syn-
these realisiert hat, die das Genie des Westens und des Ostens wohl
iiberhaupt erreichen kann. Indem er die geistigen Antriebe Indiens
mit den Aktivititen des Abendlandes zu harmonisieren suchte, rich-
tete er alle Krifte des Geistes auf eine aufsteigende Bewegung. Er
nimmt die materiellen und geistigen Eroberungen des Geistes Euro-
pas vollstindig an, betrachtet sie jedoch nur als einen neuen Aus-
gangspunkt. Aurobindo Ghose ist von einem Glauben ohnegleichen
an die unbegrenzten Krifte der Seele und an den menschlichen Fort-
schritt entflammt.
In: Livres en Frangais, Pondicherry 1955.p. 2 f

SARVEPALLI RADHAKRISHNAN

Unter den gegenwirtigen indischen Denkern ist Sri Aurobindo Ghose
wohl der reifste. Die Fundamentalia wahrer Philosophie hat er fest in
seinem Griff, Ernst ist sein Versuch, das innere Leben zu kultivieren,
grof8 seine Liebe zur Menschheit und ihrer Zukunft. Das gibt seinen
Schriften eine Tiefe und einen umfassenden Charakter, die man sel-
ten antrifft.

In: Sri Aurobindo, Tributes. Pondicherry o. ]. p. 12

ErnsT BENnZ

Die Lehre Aurobindos vom Ubermenschen erscheint mir als ein wich-
tiger Beitrag der indischen Religionsphilosophie zu einer Uberwin-
dung der rein restaurativen Anthropologie, die sich innerhalb der
christlichen Theologie festgesetzt hat, und zu einer Neubesinnung
auf das Anliegen der urchristlichen Anthropologie mit ihrer dynami-
schen Auffassung von der schopferischen Wirkung der Gnade, die
neue Seinsbereiche, Wirkformen und Bewuf8tsseinsstufen des wieder-
geborenen Menschen erdffnet.
Asiatische Begegnungen. Diisseldorf-Kiln 1963. S. 291

GABRIELA MISTRAL

Wiahrend Tagore die schlummernde Musik in mir erweckte, brachte
mich ein anderer Inder, Sri Aurobindo, zur Religion. Er eroffnete
meiner religiosen Konsekration den Weg. In der Tat, meine Schuld an
lIndien ist sehr grof3, teils um Tagores, teils um Sri Aurobindos wil-
en.

In: Sisirkumar Mitra, The Liberator, India and the World. Delhi

1954. p. 213
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The Future Poetry. A survey of English poetry from its beginnings on the
lines of its development and its future possibilities. Pondicherry (Sri Au-
robindo Ashram) 1953

Last Poems. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1952

More Poems. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1957

Love and Death. A poem. s5th Ed. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram)
196

Poe?n: Past and Present. 2nd Ed. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram)

1952

Son%g of Vidyapati. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1956

Poems from Bengali. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1956

Ilion. An epic in quantitative hexameters. Pondicherry (Sri Aurobindo
Ashram) 1957

Vikramorvasie or The Hero and the Nymph. 3rd Ed. Pondicherry (Sri Au-
robindo Ashram) 1942

The Century of Life. 3rd. Ed. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1948

Perseus the Deliverer. A drama in 5 acts. Pondicherry (Sri Aurobindo
Ashram) 1955

Rodogune. A tragedy in 5 acts. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1958

The Viziers of Bassora. A dramatic romance. Pondicherry (Sri Aurobindo
Ashram) 1959

Vasadatta. A dramatic romance in 5 acts. 2nd Ed. Pondicherry (Sri Auro-
bindo Ashram) 1965

Eric. A dramatic romance of the early Norwegian life and times. Pondi-
cherry (Sri Aurobindo Ashram) 1960

¢) Deutsche Ubersetzungen

Gedanken und Einblicke. Ubers. von Aiwina von KeLLer. Vorwort von J.
Herpert, Mit einer Studie iiber den Yoga des Sri Aurobindo von Novint
KaNTa Gupta. Ziirich (Rascher) 1943

Die Mutter. Ubers. von AtwiNa voN KeLter. Ziirich (Rascher) 1945

Flammenworte. Zehn Gedichte. [Engl. und dt.] Pondicherry (Sri Aurobindo
Ashram), Zollikon b. Ziirich (Sri Aurobindo Verlag) 1953

Die drei Wonnen. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram), Zollikon b. Ziirich
(Sri Aurobindo Verlag) 1953

Vom groflen Werk, das dich vollendet. [Essays on the Gita, Ausziige.] Ein-
gef. und iibers. von Josst MuUHLING. Biidingen-Haingriindau (Verlags
Union) 1955

Zyklus der menschlichen Entwicklung. [The Human Cycle.] Ubers. von
Ursura voN MaNGoLpT. Miinchen-Planegg (O. W. Barth) 1955

Der integrale Yoga. Erstmalig aus seinen Werken iibers. Mit einem Essay
«Zum Verstindnis des Werkes» und einer Bibliographie von Orro
Worrr, Hamburg (Rowohlt) 1957 (Rowohlts Klassiker der Literatur und
der Wissenschaft. 24)

So spricht Aurobindo. [Ausziige.] Ubers. von Orro Woirr. Miinchen-
Planegg (O. W. Barth) 1957

Kurz und Biindig. Eine Sammlung von Gedanken und Aphorismen. Pondi-
i:herry (Sri Aurobindo Ashram), Zollikon b. Ziirich (Sri Aurobindo Ver-
ag) 1959
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Andere Erden und andere Gedichte. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram),
Zollikon b. Ziirich (Sri Aurobindo Verlag) 1960

Die Stunde Gottes. Abhandlungen. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram),
Zollikon b. Ziirich (Sri Aurobindo Verlag) 1961

Der Mensch im Werden. Eine Entwicklungsgeschichte des BewuBtseins. [The
Life Divine, Ausziige.] Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram), Zollikon
b. Ziirich (Sri Aurobindo Verlag) 1964

Stufen der Vollendung. Die Entfaltung neuer BewuBtseinskrifte. [The Fu-
ture Evolution of Man.] Weilheim/Obb. (O. W. Barth) 1964

Sri Aurobindo — Die Mutter. Texte in vierteljéhrl. Folge. Hg. Hemnz Kappes.
Karlsruhe 1964 f

3. Zeitschriften

Sri Aurobindo Mandir Annual [Jahrbuch des Ashrams]. 1942 f

The Advent. A quarterly devoted to the exposition of Sri Aurobindos vi-
sion of the future. Madras (Sri Aurobindo Library). 1944 f

Sri Aurobindo Circle (englisch). Bombay 1945 f [jéhrlich]

Mother India. Monthly review of culture. Pondicherry (Sri Aurobindo
Ashram) 1949 f

Bulletin of Physical Education. Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1949 f
[Monatsschrift in englischer und franzosischer Sprache.]

4. Sekundirliteratur
(Werke in indischen Sprachen sind im folgenden nicht aufgefiihrt.)

Maitra, S. K.: An introduction to the philosophy of Sri Aurobindo. Cal-
cutta 1941. 108 S.

LancLEY, GeorGE HARRY: Sri Aurobindo. Indian poet, philosopher, and
mystic. London 1949. 134 S.

SriNivasa IYENGAR, K. R.: Sri Aurobindo. A biography. Calcutta 1950

Gurra, Noumwt Kanta: The Yoga of Sri Aurobindo. Part I-VIII. Pondi-
cherry 1950 f

Roy, Diure Kumar: Sri Aurobindo came to me. Pondicherry 1952

RisuHABcHAND : The Integral Yoga of Sri Aurobindo. Pondicherry 1953

Diwakar, R. R.: Mahayogi, life, sadhana and teachings of Aurobindo.
Bombay 1953

Cuaupnurl, Harmas: The philosophy of integralism. Pondicherry 1954

MitrA, SisiRKUMAR: The liberator. New Delhi 1954

Monop-HerzeN, GasrieL: Sri Aurobindo. Paris 1954. VIII, 474 S.

Einfithrende Terminologie zu den Schriften von Sri Aurobindo. Pondicherry
1955. 80 S.

Purani, A. B.: Sri Aurobindo in England. Pondicherry 1956

Worrr, Orto: Indiens Beitrag zum neuen Menschenbild. Ramakrishna —
Gandhi — Sri Aurobindo. Hamburg 1957. 152 S. (rowohlts deutsche enzy-
klopédie. 56)

Worrr, Orro: Mensch und Ubermensch bei Sri Aurobindo. In: Zeitschrift
fiir Religions- und Geistesgeschichte 9 (1957), S. 41 f

Worrr, OtT0: Das Problem der Wie ergegu.rt nach Sri Aurobindo. In:
Zeitschrift fiir Reliﬁions- und Geistesgeschichte 9 (1957), S. 116 f

Wotrr, Orro: Die religitse Aktivitit des modernen Hinduismus. In: Zeit-
schrift fiir Religions- und Geistesgeschichte 10 (1958), S. 299 f

153



CHauprl, Haripas: The rythm of truth. San Francisco 1958. X, 51 S.

The integral philosophy of Sri Aurobindo. A commemorative symposium.
Ed. by Haripas CHauprul and Frederic Spiegelberg. Lonpon 1960. 350 S.

Worr, Otro: Der supramentale Ubermensch nach Sri Aurobindos Inte-
gralem Yoga. In: Der Ubermensch. Hg. von Ernst Benz. Ziirich, Stuttgart
1961

SINZH, HerBerT Ja1r: Sri Aurobindo. His life and religios thought. Banga-
lore 1962

Mancoirpt, Ursura von: Hohlen — Klgster — Ashrams. Miinchen-Planegg
1962

Benz, Ernst: Asiatische Begegnungen. Stationen einer Reise nach Japan
und Indien. Diisseldorf-Kéln 1963

MonesTIER, ANDRE: Teilhard et Sri Aurobindo. Paris 1963. 62 5.

SiNGH, Karan: Prophet of Indian nationalism. A study of the political
thought of Sri Aurobindo Ghose 1893-1910. With a foreword by Ja-
waHARIAL NEHRU. London 1963. 163 S.

Purani, A.B: The life of Sri Aurobindo. Pondicherry 1964
[Das Buch nennt sich selbst ein Quellenbuch, und gerade als chronologi-
sche Zusammenstellung, fortgefithrt bis zum 24. November 1926, erfiillt
es einen wesentlichen, hier vielfach in Anspruch genommenen Dienst.]

5 gzeiterwarrung‘ Antwort auf Teil-

Benz, ErnsT: Schopfungsglaube und En
hard de Chardins Tﬁeologie der Evolution. Miinchen 1965. S. 206 f

Nachtrag zur Bibliographie
1. Bibliographische Hilfsmittel

Kavr, Hart KrisHeEN: Sri Aurobindo. A descriptive bibliogaphy. New
Dehli 1972

ManmoHAN REDDY, VEDRE: Sri Aurobindo: a bibliography. Pondicherry 1973

ManmouaN ReDDY, VEDRE: Subject index to Mother India 1949-1972.
Pondicherry 1973

MaNMOHAN REDDY, VEDRE: Subject index to Sri Aurobindo Mandir annual
1942-1972. Hyderabad 1973

2. Werke

Light to superlight: unpublished letters of Sri Aurobindo. Witw explana-
tory notes%y ARUN CHANDRA Durr. Calcutta 1972

Eine Legende und ein Sinnbild. Pondicherry-Zollikon 1966

Offenbarung des Supramentalen. Autoris. Ubers. aus d. Engl. Zollikon 1969

Die Synthese des Yoga. Autoris. Ubers. aus d. Engl. von Heinz Kappes,
Bellnhausen 1972

Das Ideal einer geeinten Menschheit. Autoris. Ubertr. aus d. Engl. von
Heinz Kapees. Bellnhausen 1973
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Gedichte. Hg. u. iibers. von PETER STEIGER. Pondicherry 1974

Das gottliche Leben. Autoris. Ubertr. von Heinz Kappes. Buch 1-2. Gladen-
bach/Hessen 1974

Alles Leben ist Yoga: ein Kompendium der wesentl. Aussagen aus d. um-
fangreichen Werk. Bern 1975

Sawitri: eine Sage und ein Gleichnis. Hg. u. iibers. von PETER STEIGER.
Pondicherry—Zollikon 1975

3. Gesamtdarstellungen

SaTPREM: Sri Aurobindo oder Das Abenteuer des Bewuftseins. Ubers. durch
Carro ScuiiLLER. Weilheim 1970

Sri Aurobindo; the story of his life. Pondicherry 1972

MiTrA, SiSIRKUMAR: Sri Aurobindo. New Dehli 1972

NANDAKUMAR, PREMA: Sri Aurobindo; a brief biography. New Dehli 1972

GHOSE, SISIRKUMAR: Sri Aurobindo, poet and sociafl thinker. Sharwar 1973
(Extension lictures publications series. 21)

ROARKE, JessE: Sri Aurobindo. Pondicherry 1973

4. Untersuchungen

SaHer, Purveznn JamsHepj: Evolution und Gottesidee. Studien zur Ge-
schichte der philosophischen Gegenwartsstrémungen zwischen Asien und
Abendland. Ratingen 1967

SrIvasTa. Rama SHANKER: Sri Aurobindo and the theories of evolution;
a critical and comparative study of the Indian and western theories of
evolution with special reference to Sri Aurobindés philosophy. Vara-
nasi 1968

DockHogN, KurT: Tradition und Evolution. Untersuchungen zu Sri Aurobindos
Auslegung autoritativer Sanskritschriften mit e. Einf. in sein Leben
und Werk. Giitersloh 1969 (Missionswissenschaftliche Forschungen. 5)

ZaeuMER, RoBerRT CHaRLES: Evolution in religion. A study in Sri Aurobindo
and Pierre Teilhard de Chardin. London 1971

BHATTACHARYA. ABHOY CHANDRA: Sri Aurobindo and Bergson; a synthetic
study. Gynapur 1972

Bruteau, BeaTrice: Worthy is the world: the Hindu philosophy of Sri Au-
robindo. Rutherford 1972

Menta, Ronir: The diaﬁ)gue with death: Sri Aurobindés Savitri; a mystical
approach. Pondicherry 1972

Monop-Herzen, Gasrier E: [école du libre Progrés de lAshram de Sri
Aurobindo a Pondicherry. Paris 1972

SINGH, SATYA PrakasH: Sri Aurobindo and Whitehead on the nature of
God. Aligarh 1972

Sri Aurobindo centenary annual. Colombo 1972 f

Sri Aurobindo 1872-1972; herald and pioneer of future man, a centenary
symposium. London 1972

Sri Aurobindo Year; Centenary Calendar. Pondicherry 1972

MapHUsuDAN RepDY, V.: Values und value theories in the light of Sri Au-
robindo. Hyderabad 1973

Towards eternity; Sri Aurobindo birth centenary volume. 15. Aug. 1972.
Ed. by V. MapHusupan Reppy, Hyderabad 1973

DonerLy. MorwenNa: Die Griindung des gottlichens Lebens: eine Einf. in
den Integralen Yoga von Sri Aurobindo. Bietigheim 1973
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Feys, Jan: The philosophy of evolution in Sri Aurobindo and Teilhard de
Chardin. Calcutta 1973

Menta, RoHit: The miracle of dessert; reflections on Sri Aurobindds inte-
gral yoga. Pondicherry 1973

BaNER]I, SANAT KuMar: Sri Aurobindo and the future of man: a study in
synthesis. Pondicherry 1974

Prasap, SHrRee Krisuna: The literary critism of Sri Aurobindo, with spe-
cial reference to poetry. Patna 1974

Six pillars: introductions to the major works of Sri Aurobindo. Ed. by Ro-
BERT A. MACDERMOTT. Chamberséurg 19

All India conference on the relevan ZSn Aurobindo today. Souvenir
volume. Calcutta 1975

PanpiT, MaDpHAV PunDALIK: Sri Aurobindo and the Mother: an introduc-
tion. Pondicherry 1975

Cenker, Wiriam: The Hindu personality in education: Tagore Gandhi,
Aurobindo. Columbia 1976

KLOSTERMANN, MIcHAEL: Auroville: Stadt der Zukunftsmenschen. Frankfurt
a. M. 1976

Sri Aurobindo: proceedings of a seminar. Organ. by the Asiatic Society
Calcutta. Calcutta 1976 (Asiatic Society series 3)

O’ConNoOR, JUNE: Tﬁ uest for political and spiritual liberation: a study in
the thought of Sri Aurobindo. Rutherford 1977

OckHAM, JoaN Price: An introduction of Sri Aurobindés philosophy. Pon-
dicherry 1977
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