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PROLOGO

Om, Sri Aurobindo, Mirra,
abrid mi mente, mi corazoén y mi vida

a vuestra luz, vuestro amor, vuestro poder.

Permitid que sea capaz de ver

en todas las cosas lo Divino.

Es dificil transmitir en un libro el sentido profundo de un camino espiritual. Es dificil
porque solemos leer desde el estado habitual de conciencia y juzgar de acuerdo con
nuestros prejuicios o creencias. Tampoco el criterio de la ciencia o de las filosofias
vigentes nos ayuda a comprender en qué consiste el sendero espiritual. Se requiere una
experiencia, un despertar, una transformacion de nuestra conciencia, para que podamos
comenzar a intuir el alcance de las palabras de aquéllos que nos hablan desde un
Despertar mayor, desde una comprension mas plena de las realidades en que vivimos.

El camino espiritual es ante todo una historia de amor. Mi relacion con Sri Aurobindo
y Madre, con el yoga integral, con este modo de entender la espiritualidad y la vida en su
conjunto, es ante todo una historia de amor. Hoy en dia parece que abundan los Maestros
espirituales. Muchos buscadores tratan de hallar criterios y signos para detectar cudl es el
mejor maestro. La mayoria de los discipulos estdn convencidos de que su Maestro es el
mas grande, el mas iluminado, el més divino. Es siempre la “ceguera” del amor. De ese
amor que puede ser ciego, pero también “clarividente”. Poco importa la grandeza del
Maestro, poco importa la comparacion entre los distintos Maestros. Lo que importa es en
qué medida “mi” Maestro, el Maestro de cada uno, abre mi corazon, ilumina mi mente,
me ayuda a crecer, me estimula a liberarme, a liberarme incluso de su tutela, a lograr mi
propia Realizacion, mi propia Maestria, a descubrir el Maestro que soy en mi interior y
que espera la oportunidad de revelarse.

En las paginas que siguen trataré de contar algunas de las ideas, ideales, experiencias
y realizaciones de Sri Aurobindo. Expondré su pensamiento, rico y complejo, en
ocasiones abstracto y dificil. Pero no deberia olvidarse, que la manera de conectar con
Sri Aurobindo y Madre, la manera de entender el significado del yoga integral, (como en
general la manera correcta de acercarse a cualquier sendero espiritual auténtico que no se
limite a la aceptacion de una serie de creencias y ceremonias religiosas, sino que haga



hincapié¢ en la practica, la disciplina, la experiencia y la realizacidén espirituales), es
mediante una simpatia natural, una empatia espontanea, una sintonia animica.

En realidad, en este caso, se trata de una historia que involucra todos los aspectos de
nuestro ser. Pues es, al mismo tiempo, una historia de comprension y de iluminacion.
Precisamente el enfoque integral que caracteriza la obra de Sri Aurobindo consiste en la
aceptacion plena de todos los principios del ser humano, en la integracion de todos los
miembros de nuestra personalidad, en la integracion de ésta con nuestra propia alma,
nuestro ser interno, en la integracion de todo ello con lo Divino, con la Realidad, la
Conciencia, el Ser mas amplio que nos incluye, en el cual «vivimos, nos movemos y
tenemos nuestro ser».

Sri Aurobindo ha escrito mucho, es cierto; sobre todo en una primera etapa de su
despertar yoguico. Y ha escrito desde una elevada experiencia espiritual. Y ha intentado
llegar a la razon discursiva, a la mente pensante, en algunas de sus obras mas famosas,
como La Vida Divina. Por esto algunos hablan de ¢l como si se tratase de un “filésofo”.
No cabe duda que puede hablarse de un “rostro filos6fico™ en ¢l, que lo hace merecedor
de un analisis detenido, por parte de la mente filosofica y analitica mas rigurosa. Pero se
halla lejos de ser un pensador meramente especulativo, por grande que sea su poder
intelectivo. Su pensamiento procede de una experiencia espiritual muy amplia y de una
mente iluminada e intuitiva, capaz de penetrar en las verdades de la existencia de un
modo que resulta desconocido para el pensador metafisico que habla desde la razén sin
que ésta se bafie en las aguas de la experiencia espiritual.

Si algun sentido riguroso tiene el hablar de la figura del “sabio” y de la “sabiduria”,
sin duda es en esos términos en los que debemos hablar de Sri Aurobindo.

Es cierto que lo que vengo llamando “experiencia espiritual” puede entenderse en el
sentido de la “experiencia mistica”, y puede hablarse de Sri Aurobindo como de un gran
mistico. Un mistico, no obstante, que no se halla refiido con el pensador y el sabio. El
“rostro mistico” de Sri Aurobindo es el “rostro yéguico”, con toda la riqueza de rasgos
de la experiencia yoguica que subyace a su presentacion del yoga integral.

Experiencia mistica y capacidad argumentativa que son recogidas y remodeladas por
el Sri Aurobindo poeta. El “rostro poético” es uno de los mas trabajados por Sri
Aurobindo en lo que a la expresion se refiere. Esto hace que sus experiencias yoguico-
misticas y su pensamiento filoséfico reciban igualmente formulaciones poéticas, como
sucede en sus Sonetos o0 en ese majestuoso y deslumbrante poema mistico-filoséfico que
es Savitri.

No falta una sincera y honda preocupacion por los asuntos politicos, manifiesta en su
abierto compromiso por la independencia de la India, durante una €poca, oculta pero
detectable y considerable durante el resto de sus dias, cuando ya el trabajo interno, de
orden espiritual y esotérico, habia ocupado el centro de su atencion. Hay en ¢él, pues, una
época de accion politica asi como una obra teodrica de pensamiento politico.

De este modo encarna en su propia vida y su propia actividad un aspecto de lo que
significa una concepcidon integral de la espiritualidad. Pero todos esos rostros, mas
manifiestos, mas demostrables, mas palpables en su obra escrita y su obra vivida, se



subordinan en realidad a la dimension mas profunda de su ser, al aspecto representado
por el “Sri Aurobindo Maestro espiritual”.

El politico, el filosofo, el poeta, el mistico son, en un primer momento, modos de
aproximarse a la Maestria espiritual. Y, en un segundo momento, se constituyen en
modos de expresarla. En el momento ascendente son herramientas para pulir la propia
personalidad y abrise camino hacia la meta. En el momento descendente son vehiculos
de expresion del estado alcanzado, de las verdades contempladas, de la Luz integrada en
el propio ser, del Amor y la Compasion desarrollados. Y maés alld de todos estos modos
manifiestos de expresion, el Maestro espiritual ejerce su accion mas importante y mas
caracteristica a través de wuna influencia sutil, de una irradiacion de orden
especificamente espiritual.

El filésofo es el maestro del pensar, el poeta es el maestro del decir, el mistico es el
maestro del conocer por experiencia, el Maestro espiritual es el Maestro del Ser y de la
Conciencia. Y su accion mas directa tiene lugar no tanto a través del pensamiento, de la
palabra o de la accidn exterior, como por medio de una poderosa e influyente irradiacion
de su propio ser, de su propia conciencia. El filésofo colabora en la transformacion de
nuestro pensar, el poeta en el cambio en los modos de nuestro decir, el Maestro
espiritual, el ser realizado y liberado-en-vida, estimula, de manera espontanea, por su
sola presencia, su sola existencia, su proximidad (no necesariamente fisica) la
transformacion de nuestro estado de conciencia, de nuestro estado de ser, de nuestro ser,
de nuestra conciencia.

En algunas ocasiones, la tarea de un Maestro espiritual, como quizas es el caso de Sri
Aurobindo, va todavia mas alld. Puede llegar a encarnar un nuevo principio, hasta
entonces no conocido en la evolucion de la humanidad, a abrir una nueva puerta para la
manifestacion de un nuevo modo de ser, un nuevo grado de luz y comprension, de amor
y compasion. Un nuevo aspecto de lo Divino, en definitiva, si asi quiere expresarse. Esto
supone introducir un nuevo ritmo, una nueva clave en el orden evolutivo, en el mundo de
la manifestacion. Quizas una transformacion de un alcance tal que quepa hablar de una
mutacién en la conciencia. Concretamente, en este caso, se trataria del paso de la
conciencia funcionando a nivel mental, tal como la conocemos hasta el momento, a una
conciencia transmutada, operando de un modo “supramental”.

Aclarar lo que esto significa e implica ha sido una de las tareas en las que Sri
Aurobindo puso su empefio. No obstante, en un momento determinado se dio cuenta de
que sus palabras apenas eran comprendidas correctamente y producian un torrente de
especulaciones mentales que no siempre ayudaban en el verdadero trabajo interno.
Desde entonces su trabajo fue mas silencioso, su decir mas poético, su accidon mas sutil,
pues resultaba cada vez mas claro que la mente racional, sin haber sufrido una suficiente
transformacion espiritual, era incapaz de comprender de qué se trataba cuando se
hablaba de esa Conciencia y esa Energia que, a falta de un término mas apropiado, Sri
Aurobindo denomindé Supramental. La Supermente es, pues, esa Conciencia-Energia
cuya manifestacion supone una novedad en la historia de la evolucion humana en
nuestro planeta y que nos interpela para llevar a cabo una transformacion tan radical de



nuestro ser, que nos convierta en seres capaces de encarnar y expresar esa nueva realidad
que trata de expresarse siguiendo elevados designios cdsmicos que escapan a la mente
media de los humanos.

Todos los argumentos, todas las palabras empleadas por Sri Aurobindo, pese a su
poder, su riqueza y su belleza, deben verse como un modo de despertar nuestra
conciencia a esa nueva realidad, de despertar nuestro corazén a ese nuevo modo de ser,
que solamente a través de su paulatina manifestacion podremos comenzar a comprender
y que, en la medida en que lo hagamos o estemos dispuestos a ello, nos convertiremos,
por primera vez en la historia de la humanidad, en agentes conscientes, participes co-
creadores de esta historia de evolucion espiritual.

Hace diez anos que llegué¢ a Pondicherry, sin saber que una Fuerza amorosa iba a
invitarme a permanecer alli durante dos afios. Desde entonces entendi lo que significa un
“lugar sagrado”. Desde entonces comprendi lo que supone vivir en una conciencia
paradisiaca. Desde entonces mi gratitud hacia Sri Aurobindo y Madre, su compafiera
espiritual y co-creadora del yoga integral, no ha dejado de crecer.

Hacia afios que practicaba la meditacion. Habia que permanecer sentado, tener
paciencia, soportar el paso del tiempo, tratando de lograr un cierto silencio mental, una
cierta armonia interior. Uno trataba de “hacer meditacion”. Al llegar a las proximidades
del Samadhi —el lugar donde descansan los cuerpos de Sri Aurobindo y Madre—, bajo el
inmenso arbol cuyas ramas acarician todavia las ventanas de la habitacion donde el
Maestro habitaba, percibi que el estado de mi conciencia estaba sufriendo una
maravillosa transformacion. Los pensamientos se aquietaban, la mente se convertia en
un campo de luz amplio y sereno. Las emociones se disolvian en un océano de paz
amorosa. No era preciso tratar de hacer meditacion. Era inevitable. No el hacerla, sino el
sentirse embargado por una atmosfera que hace desaparecer las fronteras entre lo interior
y lo exterior. No hacia falta sentarse. Apoyado en una columna, de pie, sin hacer nada, el
horizonte de la conciencia cobraba una insospechada amplitud.

Silencio, paz y gozo. Tres palabras que desde entonces encierran un potencial antes
apenas intuido. Una nueva sensacion, de las cosas y de uno mismo. Una nueva mirada
capaz de ver el brillo de unos ojos que guardan y expresan su alegria sin palabras. Una
nueva audicion, abierta a sonidos y vibraciones sutiles, interiores, una apertura a la
escucha del sonido del silencio, de una vibracién sutil constituyente, misteriosa,
atractiva, cual delicado arroyo de cristalinas aguas, cual sutil lluvia de finisimas gotas de
oro.

Una verdadera revolucion interior, el anuncio de una manera de existir desde la
profundidad, la llamada del centro del propio ser, la transfiguracion de cada instante, la
belleza de cada paso, el enmudecimiento de los viejos clichés, la detencion de los
antiguos habitos, la invasion de una dimension sagrada ante la que uno no puede sino
rendirse, entregarse, abandonarse y agradecer.

Asi comprendia mejor los meandros que me habian conducido hasta esta morada de
luz pacificadora. Asi se revelaba el sentido de mi viaje a la India. El pasado y el futuro
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parecian abrazarse en un encuentro fuera del tiempo. Recapitulacion de largos pasados y
prefiguracion de tiempos futuros.

Habia ido a investigar sobre el pensamiento de Sri Aurobindo. ;Como sospechar la
fascinacion que iba a despertar en mi, no so6lo la altura luminosa de su pensamiento, sino
también y ante todo la atmosfera del lugar espiritual en el que uno diriase cobijado por el
manto aureo de este gran Maestro?

El pensamiento y la experiencia espiritual se entrelazaban como diestros amantes. El
pensamiento abria sus puertas a la dimension de lo transpersonal, el pensamiento se
convertia, ¢l mismo, en una experiencia espiritual. La mente no era sino una ventana y
un corredor a través de los cuales la luz de ambitos mas sutiles que la propia mente podia
deslizarse, hasta impregnar cada recoveco de la conciencia y del inconsciente.

Nunca me he considerado una persona ‘“devocional”’, mas bien al contrario. El
intelectual en mi habia cerrado esa posibilidad y la contemplaba como una concesion al
corazdn inseguro, a la mente inmadura. Pero alli, en el ashram, las compuertas del “ego”
comenzaron a abrirse. No era una decision de la voluntad personal, no era un proposito
mental, era la invasion de un gozo sereno que inundaba mi corazén de agradecimiento
hacia Sri Aurobindo y Madre. No era mi mente la que hablaba, era mi corazén animico
quien se sentia florecer como nunca antes, quien derramaba lagrimas de gozo, quien se
inclinaba internamente ante Sri Aurobindo y Madre, comprendiendo por primera vez lo
que significa la gracia de sentirse amparado por un Maestro de luz, de amor, de sabiduria
y de compasion. Son momentos, junto al samadhi o en el meditation hall, en los que uno
solicita, humildemente, merecer ser discipulo de la Luz encarnada por Seres como Sri
Aurobindo y Madre.

El primer Sri Aurobindo que conoci fue el Sri Aurobindo de La Vida Divina y de
Sintesis del Yoga. jQué fuente de comprension, de claridad, de precision, de amplitud!
Su lectura en el idioma original, el inglés, permitia acceder a los niveles mantricos de su
escritura. La introduccidén en el ritmo de su pensamiento y su expresion hacia que
aquello que puede parecer, en un primer momento, abstracto y complejo se tornara
transparente y elocuente. Con el paso de los meses, la frecuentacion de tan luminoso
pensamiento otorgaba la dicha de sentirse participe de un pensar tan elevado e inspirado.

El intento de contextualizar su pensamiento me llevo a bucear en aquellas obras en las
que se mostraba su conexion con la propia tradicion hindu: El Secreto del Veda, Las
Upanishads, Ensayos sobre la Gita, Fundamentos de la Cultura India, etc.

Mientras tanto iba descubriendo la figura de la Madre, tanto a través de sus obras
(primero las Conversaciones, mas tarde La Agenda) como sobre todo gracias a los
testimonios de aquellos discipulos que la habian conocido y con tanto carifio, amor y
devocion hablaban de ella.

El trabajo intelectual tenia un doble sentido; no sélo el que tiene ya en si mismo y por
si mismo, sino también aquél que aparece cuando el pensar es un instrumento al servicio
de una experiencia y una realidad espiritual mas amplia. Instrumento vehicular que
conduce mas alld de si mismo, instrumento precioso para expresar el significado de
aquello que le trasciende; escalera de subida y escalera de bajada, correa de transmision,
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peligrosa espada de doble filo.

El pensar pasa a formar parte, asi, de la propia sadhana, pues se cultiva un nuevo
modo de pensar, un pensar que trata de abrirse al Silencio creativo de donde, en
cualquier caso, procede. Y cuando la sadhana (el trabajo interior) se convierte en lo mas
importante, es el momento en que las Cartas sobre el Yoga (esas mas de mil paginas en
las que se revela, como en ningin otro lugar de su obra, el Sri Aurobindo yogui y
maestro espritual) se hacen imprescindibles. Es alli donde se encuentran las aplicaciones
concretas del pensamiento de Sri Aurobindo, alli donde pueden verse las dificultades con
las que tropiezan los discipulos del yoga integral y con las que uno puede sentirse
identificado. Es alli también donde se clarifican algunos matices del pensamiento de Sri
Aurobindo. Las Cartas se convirtieron para mi en la lectura de noche, como algo mas
intimo, mas directo, mas personal. Las noches de Golconde, ese bello y original edificio,
en el que los muros de la habitacion, como aquéllos de la mente, pueden abrirse casi
totalmente —pared, ventana y cortina, una misma cosa— dejando entrar la luz de la
mafiana o la frescura de la noche. Un lugar, en las proximidades del samadhi, en el que,
antafio lugar de trabajo de Madre, se cultiva el silencio de modo especial. Ahi se puede
trabajar con gusto, aunque durante el dia era en la Biblioteca del ashram, por la noche
convertida en sala de audiciones, donde solia trabajar, si trabajar puede llamarse a tan
gozoso quehacer. Trabajar intelectualmente, acaso roturando el campo mental, para
tornarlo disponible, receptivo y fecundo ante las semillas doradas que en ¢l eran
cuidadosamente depositadas de modo imborrable.

Las semillas de la Conciencia supramental es lo que Sri Aurobindo ha tratado de
sembrar incansablemente en cuantas mentes y corazones se han abierto a su Presencia.

S6lo mas tarde me acercaria al Sri Aurobindo socio-politico, por una parte, y al Sri
Aurobindo poeta, por otra. El Sr1 Aurobindo de E!/ Ciclo Humano y de El Ideal de la
Unidad Humana es el lugar de su obra en el que vemos una mayor referencia a datos
histéricos y politicos. En cuanto al poeta que siempre fue, la lectura de Savitri era algo
especial, un alimento que hay que saborear lentamente, sin prisas, abriéndose al poder
mantrico que alli como en ningun otro lugar se expresa.

Estos dos ultimos aspectos son los que constituyen los capitulos 7 y 8
respectivamente.

El resto podria dividirse en dos grandes bloques: un primer bloque formado por los
tres primeros capitulos (1-3) y un segundo bloque formado por los tres siguientes (4-6).

El primero posee un lenguaje mas directo, acorde con su cardcter mas introductorio,
mas divulgativo. Tras un recorrido por los momentos principales de la vida de Sri
Aurobindo (capitulo 1), un siguiente tema trata de situar su pensamiento en el marco de
la tradicion hindu, en la que se inserta (capitulo 2). Los aspectos mas practicos del yoga
integral, propuesta de trabajo interno presentada por Sri Aurobindo y Madre, reciben una
cierta atencion a continuacion (capitulo 3).

El segundo bloque va abordando las cuestiones mas filos6ficas, de modo que nos
aproximamos a la imagen del ser humano reflejada en el pensamiento de Sri Aurobindo
(capitulo 4), deteniéndonos sobre todo en los puntos centrales y originales, referentes a
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la realidad y el valor del individuo, tanto en su dimension animica como en su dimension
espiritual. Las nociones de “ser animico” y de “jivatman”, en tanto que “alma
individual” y “espiritu individual”, constituyen una clave en la concepcion de este
vedanta integral. Aqui asistimos también al desarrollo de esa importante etapa del yoga
integral que es el descubrimiento del ser animico y la correspondiente “transformacion
animica” de toda nuestra personalidad.

No he dudado en dedicar todo un capitulo (capitulo 5) a los distintos aspectos de la
“mente espiritualizada”, pues creo que constituye una pieza maestra de la capacidad
analitica y discriminadora ejercitada por Sri Aurobindo a partir de su propia experiencia,
asi como una aportacion destacada a la cuestion de los modos de conocimiento supra-
racionales. Es aqui donde la nocién de Intuicion cobra su sentido técnico y donde
presenciamos la diferenciacion, matizada a lo largo de la evolucion de su propia
experiencia y su propio pensamiento entre la “Sobremente” (overmind) y la Supermente
(supermind). Es en este nivel donde tiene lugar, por otra parte, la “transformacion
espiritual”.

La nocion de lo supramental constituye, sin duda, la clave de boveda de la obra,
tedrica y practica, de Sri Aurobindo. Se trata de una realidad y un concepto complejos
que no siempre son entendidos con los matices que Sri Aurobindo expresd. Por ello los
he tratado con cierto detenimiento (capitulo 6).

En algunos capitulos, sobre todo aquéllos que se ocupan de ideas que han dado lugar a
malentendidos o que se centran en los aspectos mas complejos del pensamiento de Sri
Aurobindo, he querido dejar espacio para que su propia voz pueda ser escuchada, con
todas las resonancias que su habla encierra. De ahi que, en ocasiones integradas en el
propio texto, otras veces como notas a pie de pagina, puedan leerse bastantes citas con su
peculiar estilo.

Mencion aparte merece el epilogo, tanto por su contenido como por su forma. Por su
contenido, dado que se centra en la figura de Mirra Alfassa, conocida por sus discipulos
como “la Madre”, que tan importante papel desempeia en la elaboracion conjunta del
yoga integral y supramental. Por su forma, porque se trata de una conferencia
pronunciada con motivo de la celebracion de su aniversario. El ambiente del lugar y la
sintonia de los alli presentes invitaban a que el lenguaje del corazon se expresara mas
libremente, sin temor a los juicios y prejuicios mas intelectualistas. No se puede hablar
del yoga integral sin tener en cuenta la figura de Madre. Valga el epilogo como
expresion de mi reconocimiento a este gran Ser, para siempre asociado a Sri Aurobindo.

iOh! Madre de la Felicidad suprema,
jOh! Madre de la Conciencia suprema,
iOh! Madre de la Verdad suprema...

[lumina nuestros corazones para que seamos capaces de comprender la magnitud de

vuestra obra, y sobre todo de seguirla. Vosotros, que nos habéis ensenado lo que
significa la evolucion espiritual. Vosotros, que nos habé¢is invitado a participar en este
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salto evolutivo, esta mutacion ontologica en la que nos hallamos inmersos, sin apenas
sospecharlo. Vosotros, que habéis sufrido entre nosotros, por nosotros y para nosotros,
para que el sufrimiento, la mentira, la ignorancia y la oscuridad vayan desapareciendo de
la Tierra y de nuestras conciencias, nuestros cuerpos y nuestros corazones.
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INTRODUCCION

Como he insinuado ya, Sri Aurobindo, ademas de fildésofo, poeta y politico, fue un
yogui y un maestro espiritual, en el sentido mas alto que la tradiciéon hinda concede a
este término.

Sr1 Aurobindo encarna el ideal del sabio, tal como ha sido concebido en las mas
importantes tradiciones espirituales de la humanidad, y ademads transforma la concepcion
del mismo ofreciendo una nueva imagen mas completa, sintesis superadora de las
anteriores nociones del sabio y de la sabiduria.

Sri Aurobindo parte de la realizacion del Brahman silencioso, del Nirvdna, metas
ultimas de las diversas tradiciones indicas. Esto supone el descubrimiento de la Identidad
suprema y la instalacion en una conciencia y una realidad que trasciende los limites de la
conciencia ego-centrada. El pequeno yo mental, el ego empirico, que constituye en la
actitud natural o pre-yoguica nuestra identidad consciente, ha sido integrado a una
identidad mayor, la identidad 4tmica.

La sabiduria de que aqui se trata es el dtma-vidya, el conocimiento del Atman, la
realizacion de la identidad entre el Afman y el Brahman. Esto supone la vision de toda la
realidad como una expresion del Ser-Conciencia-Felicidad (sat-cit-ananda).

Dando esto por supuesto, ;qué tiene de novedoso la concepcion del sabio integral
ofrecida por Sri Aurobindo, no s6lo como ideal pensado, sino también como realidad
vivida? Para acercarnos a la comprension de todo ello hay que esbozar al menos las
lineas maestras de su pensamiento —o, lo que es lo mismo, de su experiencia y su vision—
en la medida en que no coinciden exactamente con el enfoque habitual predominante.
Esto supone, como puede sospecharse, no una critica radical y, por tanto, un situarse al
margen de dicha tradicion, sino un enfocar de modo mas preciso la lente que nos permite
ver la misma realidad. La realidad vista y descrita es la misma, pero aparecen detalles
nuevos posibilitados por el afinamiento de la vision. El piirnaadvaita (no-dualismo
integral) de Sri Aurobindo se reconoce dentro de la corriente del Vedanta, y dentro de
una concepcion no-dualista, s6lo que su interpretacion produce una nueva comprension.
Senalemos algunos de los puntos principales:

1. Es cierto que existe el Brahman silencioso, inmutable (nirguna brahman) como
Realidad ultima. Pero no es menos cierto que el propio Brahman posee el Poder (sakti)
de entrar en actividad, de crear, de manifestarse. Si la nocion de Brahman apunta hacia
la quietud del Espiritu inmutable, la nocién de Shakti se refiere al Poder primordial del
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Espiritu. Shakti es una funcion de la propia naturaleza de Brahman.

2. Segun lo anterior, la nocion de mdyd deja de entenderse en el sentido “ilusionista”,
como suefio, alucinacién, irrealidad o ilusion, para comprenderse como el poder creador
del Absoluto y por tanto “real”, de tal modo que la verdadera ignorancia (avidya)
consiste en creer que los entes particulares o hasta la manifestacion en su conjunto son
independientes y autosubsistentes. No ver los entes en el Ser, no ver la multiplicidad
emanando de la Unidad indivisible, perteneciente a otro orden de la realidad, no ver el
ego como forma pasajera de la verdadera Identidad, no ver la subjetividad-abierta mas
que como moénada cerrada indivisa, esto es la ignorancia propia de aquél que no ve mas
que madyd, sin ver que €sta no es sino dtma-sakti, el poder del Atman.

3. Es cierto que la vision teista, personalista, monoteista de Dios como Otro, como
Persona radicalmente distinta del mundo y de los hombres no hace sino mostrar una
insuficiente concepcion o experiencia del Absoluto, permaneciendo en una idea de un
falso Infinito, tan falso que deja fuera de si todo lo finito. De ahi el énfasis puesto en el
caracter “impersonal” del Absoluto.

Pero no es menos cierto que el Absoluto es en si mismo y puede ser experienciado y
concebido como Persona infinita. Esto significa que no es lo totalmente Otro, el Dios
supraterrestre alejado del mundo, sino justamente el unico YO de orden trascendental e
inmano-trascendente. Es no so6lo Sustancia sino también Sujeto, Espiritu: Ishvara,
Purushottama.

La Persona infinita es el Paramdtman, del cual cada uno de los Jivdatman es un rostro
de subjetividad abierta, una persona finita. Finitud abierta a la Infinitud personal.
Infinitud que se despliega sin perderse en una multiplicidad enriquecedora.

4. Es cierto que la dimension esencial de la Realidad es una dimension ajena al
Espacio y el Tiempo. La infinitud eterna es la verdad de todas las cosas. El misterio de la
realidad es el punto de interseccion entre la Eternidad y el tiempo, entre la Infinitud y el
espacio. La realidad mediadora es aquélla que participa del Tiempo y de la Eternidad,
del Espacio y de la Infinitud.

Esto significa que no es menos cierto que la manifestaciéon espacio-temporal es
“querida” (por Voluntad y por Amor) y (relativamente) real. La Naturaleza y la Historia
son el campo (el Espacio y el Tiempo) donde se despliega la Obra divina. La Sociedad
es el modo de realizacion de la divinidad en su expresion humana. El Cuerpo es el
templo individual donde se celebra la ceremonia que invoca lo Divino.

Naturaleza, Historia, Sociedad, Cuerpo son los modos de expresion del Espiritu
absoluto. Por tanto, reales y apreciables.

5. Esto supone que estamos inmersos en un proceso evolutivo, que trata de recrear la
Divinidad esencial. Los pasos principales de esta Evolucion y, por tanto, las categorias
basicas de nuestra comprension de la realidad evolutiva son, en terminologia de Sri
Aurobindo: Materia, Vida y Mente. Estos tres peldafios se han recorrido ya en la
evolucion terrestre. Pues bien, la novedad de Sri Aurobindo se basa en la vision,
experiencia e idea de que nos hallamos en el periodo historico en el que la emergencia de
un nuevo principio es posible. Ese nuevo principio fue llamado por él: el Principo
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supramental, Supramente o Supermente (Supermind).

6. Hasta ahora habria tenido lugar un cierto tipo de Realizacion espiritual, pero todo
ello sucedia dentro del marco del Principio mental, pues todavia no se habia manifestado
en la conciencia del planeta otro grado de la Conciencia divina, el supramental. Eso hace
que la Sabiduria —y el sabio— posible hasta ahora permaneciesen también dentro de los
limites de lo mental.

Esto no significa lo mental-racional, pues mas alla de la racionalidad habitualmente
aceptada, los misticos y sabios espirituales han experimentado y realizado un orden mas
sutil del plano mental, la “mente espiritual” o “mente espiritualizada”. En ésta pueden
sefalarse cuatro niveles: la mente superior, la mente iluminada, la mente intuitiva y la
sobremente. Cada una de ellas supone una altura considerable para el espiritu humano,
tal como hasta ahora se ha desarrollado y muy por encima de la mentalidad racional
aceptada. Hasta tal punto que la sabiduria y el sabio, tal como se han presentado hasta
nuestro momento presente, comenzarian justamente a partir de esos niveles; es decir que
cabria hablar de una sabiduria y un sabio en el nivel de la mente superior, de una
sabiduria iluminada, un sabio intuitivo y un sabio sobremental, en el sentido técnico que
Sri Aurobindo ha dado a tales términos.

7. Més alla de la mente, incluso de los anteriores cuatro niveles sutiles y
espiritualizados de la misma, se abriria, a partir de ahora, la Sabiduria supramental y el
sabio supramental. En su propia terminologia hallamos los términos de “ser
supramental” o “ser gnostico”. La sabiduria supramental es la verdadera Gnosis cuya
naturaleza, asi como la del sabio que la encarna, deberemos tematizar a continuacion.

7.1. El sabio supramental ha trascendido la identificacion con el ego, ha tomado
conciencia de su “alma” (ser animico) y de su Jivdatman (ser espiritual individual). La
conciencia del ego era necesaria hasta tanto no se crease un nuevo centro de conciencia
mas profundo como es la conciencia animica. Creacion significa aqui que emerge, se
manifiesta a la conciencia, comienza a funcionar en la compleja realidad personal
psicosomatica que es el ser humano. El ser animico o alma, con su modo de conciencia
peculiar, es una emanacioén del ser espiritual, el jivdtman, que permanece en una
dimension inmano-trascendente, mientras aquél, en tanto que delegado suyo, trabaja en
el mundo asimilando todas las experiencias por las que pasa.

7.2. El sabio supramental no s6lo ha trascendido el ego y des-cubierto su identidad
animica y espiritual como sujeto abierto, sino que su apertura ha llegado también a des-
velar para ¢l la naturaleza ‘“cdésmica” o “universal” de su conciencia. El sabio
supramental ha sido investido con una conciencia universal. El campo de su conciencia
es ahora selectivamente ampliable hasta la conciencia universal (quiza valga decir y
convenga limitarnos a la “conciencia planetaria”). Todo cuanto alli suceda sucede en el
campo de su conciencia. Esto incluye una dimension subconsciente de la propia
conciencia universal, a la que se tiene acceso de un modo u otro, pero que no se halla
necesariamente presente a la conciencia de modo permanente.

7.3. El sabio supramental no so6lo ha descubierto su conciencia y su ser animico-
espiritual (su ser central en tanto que sujeto abierto) y su conciencia y su ser planetario o
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universal, sino que ha logrado o recobrado la dimension trascendente de la Realidad. La
Eternidad infinita se abre ante su conciencia como el propio ser en su profundidad
insondable.

Esto en cuanto a su identidad. El sabio supramental se sabe ser simultdneamente
sujeto individual, conciencia cosmica y Ser trascendente.

7.4. En lo que respecta a su conocimiento, el sabio supramental no conoce ya a través
solo de los sentidos y la mente racional, sino que percibe toda la realidad a través de ese
modo de conocimiento, que constituye el conocimiento esencial, respecto del cual todos
los demas son derivados, que podemos llamar con Sri Aurobindo “conocimiento por
identidad”. Puesto que el sabio «ve todas las existencias en el Yo-Atman y al Yo-Atman
en todas las existencias», lo conocido es “parte y carne” del cognoscente. El mundo, la
naturaleza, la historia, los otros yoes, estan dentro de la conciencia del Sujeto absoluto
que el sabio supramental se sabe ser en su dimension mdas recondita. De ahi el
conocimiento por identidad. Se trata del conocimiento directo, inmediato por excelencia.
Quiza mas valdria no hablar de conocimiento a este nivel, pues es una vivencia
precategorial, una apercepcion pura que capta las cosas tal como son en si mismas, con
independencia de su conceptualizacion.

Por tanto, toda formulacion mental, conceptual, representativa y argumentativa
resultara ya necesariamente mediada por la cultura, la formacion, el bagaje tedrico, el
aprendizaje de esa mente concreta, de ese individuo humano que esta participando de esa
intuicidén mistica peculiar que es el conocimiento por identidad.

7.5. Hay, por tanto, una “conciencia supramental” que conoce por identidad, porque lo
conocido es parte de su ser, y que es independiente de toda conceptuacion y formulacion.
No es un pensar representativo, es una “intuicion intelectual” (uno de los pocos términos
de la tradicion occidental que se aproxima a dicha nocidén), o mejor, diriamos, una
“Intuicion supramental”.

Ahora bien, el sabio supramental no se conformara con la conciencia supramental tal
como ¢ésta funciona en su propio plano, sino que se “esfuerza” por llevar a cabo una
transformacion tal de todo su ser que pueda expresar la realidad y el conocimiento
alcanzados. La expresion y comunicacion no son solo intelectuales, verbales, sino que el
sabio supramental (de modo anédlogo a lo que siempre ha sucedido con los sabios de
otros niveles que han encarnado un nivel cualquiera de la conciencia mental-espiritual)
expresa y comunica lo que es y sabe por “irradiacion” de ese tipo de conciencia-energia
que ha incorporado e integrado en su realidad personal.

Pero también hay un esfuerzo por expresar y transmitir conceptual y verbalmente la
experiencia supramental; de ahi la importancia del proceso de “transformacion
supramental de la mente”. Algo similar sucederd con la transformacién supramental de
los sentimientos y finalmente con la de los sentidos fisicos, de tal manera que Sri
Aurobindo habla con cierto detalle de la supramentalizacion de los distintos sentidos.

7.6. El sabio supramental posee la vision de los tres tiempos (trikaladristi)
simultdneamente. Pasado-presente-futuro forman wuna realidad continua, abierta,
modificable, pero ya estructurada, en ese Holograma en movimiento que seria el
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Universo. La percepcion del holomovimiento seria, pues, propia del sabio supramental,
que se halla en condiciones de contemplar la inmensa red de relaciones karmicas que
rigen la historia, pues no hay que olvidar que la Gnosis supramental no haria sino leer las
Ideas-simientes que yacen en la Supermente de Ishvara, el Espiritu supremo.

7.7. El sabio supramental viviria constantemente “en presencia de lo Sagrado”,
participando de la calma, el gozo y la plenitud del eterno satchitananda, al mismo
tiempo que se halla activo en el mundo, entre los hombres, cumpliendo gozosamente, sin
que esto excluya “el sufrimiento de la compasién”, la parte que sabe le corresponde
interpretar en la Gran Obra, en la Sinfonia cosmica. El sabio supramental se sabe ser co-
creador de lo real. Desde su inmersion en el ambito de lo Increado, en contacto con la
Verdad, el Amor y el Poder creativo, participa en la invencion de la realidad.

8. De este modo abocamos a la ética como reflexion sobre el sentido de la vida. La
realidad entera se nos muestra como “en marcha”. Por la “logica del infinito”, tal como
es tematizada por Sri Aurobindo, sabemos ya que la realidad de la temporalidad no
excluye la realidad de la eternidad, ni viceversa (como han pretendido algunas posturas
a-cosmistas); tampoco la realidad de una estructura dinamica, procesual, evolutiva, tiene
por qué excluir la dimension estable del ser inmutable que preside todo devenir. Esto
seria reducirnos a un naturalismo insuficiente. Por tanto la realidad no es so6lo, pero si
también, dinamica y evolutiva. Y de ésta nos ocupamos ahora.

La realidad esta, pues, también en marcha. Y el hombre se halla situado en la realidad
y marchando con ella.

Pero, a diferencia de los seres que conoce, ¢l se descubre como responsable, o al
menos co-responsable de la direccion de esta marcha. Sabe que no es €l quien ha puesto
todo esto en marcha, pero se siente marchando con la totalidad de lo existente. Y algo le
dice que sus acciones cuentan en el curso de la historia. Que lo que ¢l realice no resulta
indiferente para el estado de cosas del mundo. Se experimenta como un ser consciente,
un ser libre, un ser responsable. De este modo descubre la experiencia moral.

8.1. La experiencia moral se descubre a partir de la vivencia del valor de lo existente,
o mas exactamente, del valor del ser. Voy a defender que la plenitud de la vivencia
axiologica acaece en la experiencia yoguica o mistica. En la mistica occidental se suele
distinguir tres etapas del proceso: purgativa, iluminativa y unitiva. Esta Gltima se
entiende como la union del alma con Dios. Pues bien, el término “yoga” significa
igualmente “union”. En términos sanscritos se hablaria de la union de dtman y brahman,
términos que en una primera aproximacion bien podrian verse como ‘“equivalentes
homeomorficos™ de los conceptos de “alma” y “Dios” respectivamente. En sentido mas
estricto el “samadhi” (éxtasis, ¢€nstasis o contemplacion, son tres traducciones
empleadas) seria el descubrimiento de la Identidad suprema, de la Realidad No-dual que
se desvela como siendo la sustancia y el sujeto de todo lo existente. De ahi dos de las
afirmaciones basicas de los rishis (sabios-videntes) upanishadicos: «todo es Brahman» y
«yo soy Brahmany.

Brahman puede ser experimentado y concebido como Sacciddnanda, Ser puro =
Conciencia pura = Gozo puro (Ananda). Es esta experiencia beatifica, este estado de
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bienaventuranza, de felicidad perfecta, la que despierta el sentimiento de “aprecio” de lo
real. Se aprecia, se estima, de modo absoluto, aquello que se experimenta como Valor
absoluto. “Aquello” (Tat) se utiliza en las Upanishads para referirse a Brahman.
Brahman puede ser concebido como el Ser de todo lo existente. De este modo el Ser
absoluto y el Valor absoluto se identifican.

La experiencia yoguica es el contacto, la presencia, la union, la realizacion del Ser
absoluto, que es el Valor absoluto. Esto es el Bien supremo y el Fin ultimo de toda
actividad.

La experiencia yoguica, o mistica, es la revelacion del Bien en si. El caracter
numinoso, sobrecogedor y plenificante de tal experiencia justifica la inteleccion de
“Aquello” en términos de “lo Sagrado”.

8.2. La tradicion hinda es unanime al considerar el bien supremo que persigue todo
ser humano bajo los términos de “moksha” o “mukti”. Ambos apuntan al concepto de
Liberacion. ;Liberaciéon de qué? Liberacion, en primer término, del dolor, del
sufrimiento. La perspectiva budista ha enfatizado particularmente el caracter doloroso de
la existencia. A decir verdad todas las religiones han coincidido en ello. También en el
hinduismo la Liberacion supone un librarse de los males inherentes a este mundo. Pero si
profundizamos un poco mas, el sufrimiento se debe a las limitaciones y
condicionamientos en que se siente encerrada nuestra conciencia; de ahi que la
liberacidon suponga el trascender toda limitacion y todo condicionamiento. La Liberacion
es la Realizacion de la Trascendencia. Brahman es la Trascendencia, lo Incondicionado,
la Libertad.

Pero, dicho asi, sin mads, aparecen los problemas tipicos de la presentacion
“ilusionista” del hinduismo. Brahman es real. El mundo es mdyd, ilusion. La liberacion
equivale a Despertar del error que nos hace tomar por real lo que tan sélo es ilusorio.

Sri  Aurobindo ha criticado semejante concepcion ilusionista (de la que
Shankaracharya es el maximo representante). El mundo es relativamente real, en cuanto
manifestacion de Brahman. Por tanto no basta escapar de €l, huir a la trascendencia
supramundana para liberarse de los sufrimientos de este mundo. Brahman es una
trascendencia inmanente. La verdadera Libertad no es una liberacién del mundo sino una
Libertad en-el-mundo. El individuo, el sujeto humano, est4 llamado a realizar lo que el
propio Brahman realiza: la complementariedad de eternidad y temporalidad, de
trascendencia e inmanencia. De ahi que el mundo, la naturaleza, la sociedad y la historia
han de ser tenidos en cuenta. Por tanto, para Sri Aurobindo la Liberacion de este mundo
no es la meta ultima y unica del ser humano. Es un aspecto parcial del objetivo global.
Este incluye no soélo la realizacion de la realidad eterna, inmutable, sino también la
participaciéon en el proceso de autorrealizacion historica que el propio Brahman
emprendi6 mediante su exteriorizacién, su manifestacién espacio-temporal. El
despliegue del Absoluto forma parte del Absoluto. Asi debe entenderlo el ser humano y
sentirse participe y co-responsable de dicho despliegue. Porque el hombre no es un ser
separado abismalmente de Brahman que deba aceptar sus mandatos y obligaciones mas
o menos caprichosos sin apenas entender su sentido. A través de la experiencia
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yoguica/mistica el ser humano se descubre como aspecto del propio Brahman. Todavia
mas. Se sabe “aspecto” en lo que atafie a su individualizacion particularizada. Pero su
peculiar “individualidad” se caracteriza por hallarse abierta a la “universalidad” y
“trascendencia” de Brahman. Una apertura que posibilita la auto-comprension del
caracter no-dual de Brahman. El Absoluto, la unica Realidad es simultineamente
individual, universal y trascendente.

8.3. El sentido de la vida aparece, pues, como un doble quehacer. Por una parte,
descubrir la naturaleza del Absoluto, lo cual implica la realizacion del valor supremo,
con la espontanea dicha-de-ser que le acompafia. Por otra parte, como consecuencia del
anterior descubrimiento, nace una nueva apreciacion y un aprecio hacia el proceso del
Absoluto. Si antes descubriamos el valor del Absoluto-del-proceso, ahora nos
sumergimos en el valor del proceso-del-Absoluto. Ser y devenir no son opuestos
irreconciliables sino complementarios. Se trata del Ser del devenir y del devenir del Ser.

Tarea de la ética es descubrir el orden ético-cosmico que rige el universo y colaborar
en el mismo. Este orden cosmico-moral viene indicado por la nocidon de Rfa en los textos
védicos (recordemos la nocion de Diké entre los griegos, como justicia cosmica). Esta
confianza en el orden ético del mundo es una idea central en la tradicion hindu. Este
orden, esta Ley moral es el Dharma. Hay un aspecto universal del Dharma que indica el
“curso correcto” de los acontecimientos, el orden natural-moral. Pero existe también un
dharma especifico para cada ser humano. Cada parte tiene su “funcion” propia que
desempenar en el concierto universal. El ser humano, mediante el uso de su “libertad”,
puede ser fiel a su “dharma”, su propia ley interior y colaborar en el curso armoénico del
mundo, o puede romper dicha armonia, al menos relativa y provisionalmente, mediante
acciones contrarias al orden pro-puesto, creando asi un karma que genera desorden y
sufrimiento y deberd ser corregido posteriormente. En esto consiste la llamada ley del
karma que, junto a la ley de la reencarnacion, constituye parte esencial de la concepcion
¢tica del hinduismo y también de Sri Aurobindo.

9. Quisiera terminar esta introduccidon con un fragmento del poema Savitri, para que
sea la belleza poética quien tenga la tltima palabra, mediante este canto al amanecer de
una nueva era:

He visto a los radiantes pioneros del Omnipotente
sobre la orilla celeste que mira hacia la vida
descender colmando la escalera ambar del nacimiento.
Precursores de una multitud divina,

surgiendo de los senderos de la estrella de la mafana,
llegaron al pequefio &mbito de la vida mortal.

Les he visto cruzar el crepusculo de una era,

hijos de ojos solares de una aurora prodigiosa,
grandes creadores con amplias frentes en calma,

poderosos demoledores de las barreras del mundo.
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Mensajeros de lo incomunicable,

arquitectos de la inmortalidad.

Han llegado a la caida esfera humana,

rostros que conservan todavia la gloria del Inmortal,
voces que aun comulgan con los pensamientos de Dios,
cuerpos embellecidos por la luz del Espiritu,
portadores de la magica palabra, del mistico fuego,
llevando la dionisiaca copa del gozo,

0jos que se aproximan de un hombre més divino,
labios que cantan un himno desconocido del alma,

pies cuyo eco resuena en los corredores del tiempo.
Sumos sacerdotes de la sabiduria, la dulzura, el poder y la dicha,

descubridores de los soleados senderos de la belleza.

Un dia su paso cambiara la sufriente tierra

y justificard la luz en el rostro de la naturaleza

(SAVITRI, Libro 3°, Canto 4°)
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1. PRESENTACION
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BIOGRAFICA

Puede pensarse que el mejor modo de comenzar la presentaciéon de un autor sea
mediante su biografia. Sin embargo, es mas acorde al espiritu de Sri Aurobindo no
conceder una excesiva importancia a los aspectos mas externos de una vida.
Efectivamente, en varias ocasiones se le consultod con el fin de elaborar alguna biografia
acerca de ¢l. Sr1 Aurobindo respondié a uno de ellos: «Veo que insiste en ofrecer una
biografia; ;jcree que es realmente necesario o util? El intento estd condenado al fracaso,
porque ni usted ni nadie sabe absolutamente nada de mi vida; mi vida no ha sido vivida
en la superficie, para ser vista por los hombres»'. Y es que, como declaré en otra
ocasion, el valor de un hombre no depende de lo que aprende, de su posicidon, de su
fama, ni siquiera de lo que hace, sino de lo que es y de aquello que llega a ser
interiormente.

Me limitaré, por tanto, a sefialar brevemente algunos episodios significativos de su
vida, en la medida en que puedan ayudarnos a comprender su obra y su pensamiento.
Podriamos distinguir cuatro etapas principales.

1%. Etapa de formacion intelectual: Inglaterra (1872-1893).

2%, Etapa de compromiso social y politico: Baroda, Alipore, Calcuta (1893-1910)

3%, Etapa de produccion filosofica y desarrollo del yoga integral: Pondicherry I (1910-
1926)

4?. Etapa de madurez: el yoga integral y supramental: Pondicherry 11 (1926-1950).
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1.1. Primera etapa: infancia en la India y formacion intelectual en Inglaterra

Aurobindo (Akroyd) Ghose nace en Calcuta el 15 de agosto de 1872. Los cinco
primeros afios de su vida permanece en Rangpur, junto a sus padres y sus dos hermanos
mayores: Benoybhushan y Manmohan. En 1877 los tres hermanos son enviados al
Loreto Covent School en Darjeeling.

Si observamos su arbol genealdgico vemos que su bisabuelo materno, Nanda Kishore
Bose, habia pertenecido al Brahmo Samaj, atraido por las ensefianzas de Rammohan
Roy, considerado unanimemente como el padre de la India moderna’.

Su abuelo materno, Rajnarain Bose fue una de las figuras més destacadas del siglo
XIX en Bengala, en pleno renacimiento bengali. Su padre, el doctor Kristo Dhone Ghose
(1844-1892) no quiso saber nada del Brahmo Samaj ni de la religiosidad hindt y se fue a
estudiar a Inglaterra, volviendo en 1871 para convertirse en un médico prestigioso y
querido por sus pacientes. Su madre, Swarnalotta, tan s6lo pudo cuidar de sus hijos los
cinco primeros afos, pues una enfermedad hereditaria le impidid seguir haciéndolo
cuando éstos volvieron de Inglaterra.

La primera ciudad en acogerlos fue Manchester (1879), donde vivieron con los
sefiores Drewett, ¢l ministro calvinista que habia adquirido con el padre de los nifios el
compromiso de mantenerlos alejados de toda influencia religiosa. Aurobindo leyo
mucho ya en esa etapa, sobre todo literatura.

En 1884 se trasladan a Londres. Manmohan y Aurobindo ingresan en St. Paul’s
School. El director queda impresionado por el dominio del latin que muestra el joven
Aurobindo, tras su aprendizaje con el sefior Drewett, y le propone ensefiarle griego ¢l
mismo, le consigue una beca y le permite pasar a cursos superiores. En esta época
devora poesia inglesa, sobre todo a los romanticos (Keats, Shelley, Byron, etc.). En 1888
consigue pasar a la clase de los que aspiran al Indian Civil Service (ICS), puesto con el
que siempre sofio el padre de Aurobindo para su hijo.

En 1889 consigue una beca en el King’s College de Cambridge. En estos afios se hace
miembro de los Indian Majlis, una asociacion de estudiantes indios en la que se
pronuncian encendidos discursos patrioticos.

En mayo de 1892 pasa el primer examen del ICS; le quedaba el examen de equitacion,
al que no se presentd, quiza porque por aquel entonces ya habia perdido el interés por un
puesto semejante. También en aquellos dias se hizo miembro de una sociedad de jovenes
de la élite india en Cambridge, la Lotus and Dagger.

Tras haber dejado pasar la ocasion de terminar satisfactoriamente el ICS, estando
Aurobindo en Londres, tuvo un encuentro con el maharaja de Baroda, Sayajiro Gaekwar,
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quien, impresionado por su preparacion cultural, le ofrecid un puesto en Baroda. El
prestigio del ICS es puesto de relieve en la posterior declaracion del maharajd al
exclamar que habia logrado un hombre ICS y ademas de rebajas. Sri Aurobindo viviria
durante trece afios en Baroda.

Tras estudiar en Manchester, Londres y Cambridge, acumulando premios de poesia
griega y latina, vuelve a su pais en 1893 con una so6lida formacion en filologia clasica. El
12 de enero de 1893 partié en barco desde Londres’.

El primer rostro en configurarse y que fue sentido por ¢l mismo durante toda su vida
como el mas intimo, fue el de Sri Aurobindo poeta. Si poética fue su primera
publicacion, Songs to Myrtilla (1890-92), bien puede decirse que su ultima obra, su
magna obra en verso Savitri, sobre la que trabajoé durante varias décadas, nos ofrecio el
cincelado final del rostro poético de Sri Aurobindo.
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1.2. Segunda etapa: Regreso a la India. Compromiso social y politico.
Baroda, Calcuta, Alipore

Desde que desembarcé en Bombay, el 6 de febrero de 1893, comenz6 a tener
experiencias espirituales de una manera espontanea, antes de haber iniciado cualquier
disciplina yoguica. Entre 1893 y 1907 vive en Baroda, pudiendo centrar su periodo
revolucionario entre 1902 y 1910. Entre 1898 y 1901 fue profesor y lector de franceés v,
tras una experiencia de un aflo como secretario del maharaja, vuelve en 1904 al College,
en el que permanecera como profesor de inglés y vicedirector hasta 1906.

En abril de 1901 se unié en matrimonio con Mrinalini Devi, quien tenia 14 afos,
mientras que Aurobindo le doblaba la edad”. Ella volvié pronto a casa con sus padres (ya
que la vida en Baroda se le hacia insoportable por el entorno desconocido y la ignorancia
de la lengua) y durante un afio no veria a su marido. Intervalos de presencia-ausencia
marcarian la vida marital de esta pareja, hasta que al retirarse a Pondicherry la relacion
entre ambos se limitd a algunas bellas cartas. Meses después Mrinalini Devi murio.

Los primeros escritos publicados por Aurobindo fueron una serie de articulos
criticando al Congreso Nacional Indio. Sus miembros pertenecian a la élite india
educada a la inglesa e incapaz de ir mas allad de los medios legales para protestar contra
el gobierno inglés. Aurobindo supo ver que aquello no conducia a ningin progreso real
en la independencia de su pais. El primer articulo vio la luz en 1893 en el Indu Prakash
de Bombay. Inmediatamente aparecid una serie de 9 articulos bajo el titulo New Lamps
for Old, que constituye la primera critica razonada en inglés a los objetivos y métodos
del Congreso. Basten las siguientes palabras:

Por tanto, afirmo del Congreso lo siguiente: que sus objetivos estan equivocados, que el espiritu en el que
se dirige hacia su cumplimiento no es un espiritu de sinceridad y transparencia, y que los métodos elegidos
no son los correctos; ademas, los lideres en los que confia no son el tipo adecuado de hombres capaces de ser

lideres. En pocas palabras, ha de decirse que en el momento actual somos como ciegos conducidos, si no por

. 5
ciegos, al menos por tuertos .

Pero Sri Aurobindo pronto se convence de que el pais no esta listo para aceptar sus
ideas y decide trabajar entre bastidores. Entra en contacto con lideres como Tilak y en
1902 se une a cierta sociedad secreta, desde la que examina la posibilidad de una
insurreccion en el ejéreito indio.

En agosto de 1905 el gobierno britdnico anuncia que Bengala serd dividida. La
agitacion anti-particion le hace ver el sentido de su participacioén politica y comienzan
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afnos de intenso periodismo politico, convirtiéndose en lider del partido nacionalista,
considerado extremista. En marzo de 1906 llega a Calcuta. Hace siete meses que el
movimiento swadeshi estd en marcha. Miles de indios han prometido no comprar mas
que productos indigenas (swadeshi) y boicotear las manufacturas inglesas. El slogan del
movimiento estaba prohibido, era el estribillo de una cancion de Bankim Chandra
Chaterjee: Bande Mataram (jSaludos, Madre —India—!). Se crea un diario en inglés con
este nombre, lo dirige el radical Bipin Chandra Pal. La devocion a la Madre India
simboliza simultdneamente un desafio al gobierno inglés. Pal le pide a Aurobindo que
colabore; éste acepta y pronto el diario se convierte en la voz del extremismo
nacionalista. Aurobindo insistird en la necesidad de un New Party y propone que sea
Tilak quien lo dirija.

En 1906 tiene lugar una historica sesion del Congreso en Calcuta. Los extremistas
quieren que lo presida Tilak, los moderados proponen a Dadabhai Naoroji. Aurobindo,
en lo que seria su primera salida a la escena politica, consigue negociar y mediar entre
ambas posturas. Ambas facciones utilizan la palabra swaraj (autogobierno) como
objetivo del Congreso; pero pronto se vera que el significado y las implicaciones son
muy distintos. Naoroji habla de swaraj pero sobrentiende que se trata de un autogobierno
en el seno del imperio britanico.

1907 sera un afio especialmente duro para la India. Plagas, inundaciones y desorden
social generan una situacion muy dificil. Son deportados dos dirigentes importantes,
Lala Lajpat Rai y Ajit Singh. Se persigue a varios editores de periddicos, entre ellos a
Aurobindo Ghose como editor del Bande Mataram. Para la sesion del Congreso de ese
afo, en Surat, las miradas se dirigen hacia Aurobindo para la direccion activa del
partido. La polémica en dicha sesion serd muy dura, desembocando en el cisma entre los
moderados y los extremistas, separacion que durard hasta 1917.

En lo que respecta a la practica del yoga de Sr1 Aurobindo, no comenzaria hasta 1904,
realizando principalmente ejercicios de pranayama con cierta intensidad, que no
tardarian en dar sus frutos. Pero su verdadera “iniciacién” no se produciria hasta finales
de 1907. Atraido por la posibilidad de utilizar los poderes yoguicos al servicio de su
proyecto politico, aceptd encontrarse con un yogui llamado Lelé. Durante tres dias se
encerraron en una habitacion. Iniciado en una sencilla técnica de rechazar todo
pensamiento que viera llegar a su mente, pronto goz6 de una importante “experiencia’ y
“realizacion” ydguico-espiritual, por ¢él denominada, mas tarde, la realizacion del
Nirvana o del Brahman silencioso. Escuchemos como lo narrd décadas mas tarde:

Alcanzar el Nirvana fue el primer resultado radical de mi propio yoga. Fui proyectado de repente en una

condicion por encima del pensamiento, limpia de cualquier movimiento mental o vital (...) Lo que aportaba

era una Paz inexpresable, un estupendo silencio, un infinito de liberacioén y libertad®.
En tal condicion nirvanica permanecio dias y noches ininterrumpidamente, hasta que

comenzo a integrarse no solo en su vida cotidiana, sino también “en el seno de una
mayor superconsciencia”. En otra ocasion describe lo sucedido en esos dias asi: «Nos
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sentamos juntos en meditaciéon. Yo “tuve la realizacion” del Brahman silencioso.
Comencé a pensar desde encima del cerebro y desde entonces siempre lo he hecho asi».

Desde este estado yoguico pronuncid sus multiples discursos politicos en su camino
de Bombay a Calcuta, y escribid sus articulos politicos en los dos periddicos en que
publicaba en aquella época: Bande Mataram y Karma Yogin.

Y es que Sri Aurobindo se habia convertido en el lider del nacionalismo radical que
buscaba la independencia de la India respecto del imperio britdnico. El mismo sefial6
tres aspectos de sus ideas y actividades politicas: primero, la preparaciéon de una
insurreccion armada, por la que trabajé mediante propaganda revolucionaria clandestina,
mas tarde propagando el ideal de la independencia, y en tercer lugar organizando un
movimiento de no cooperacion y de resistencia pasiva’.

En mayo de 1908 es arrestado en Calcuta y encarcelado durante un afo en la prision
de Alipore. Es acusado de lo que seria el equivalente inglés de “alta traicion”. Se le
supone implicado en actividades terroristas, en las que su hermano Barin participaba
abiertamente, y cuando se produce un intento de asesinato, mediante una bomba
colocada el 30 de abril, el gobierno inglés ve la ocasion de culpar a Aurobindo. El 3 de
mayo, a las cinco de la mafana, doce policias, revolver en mano, arrestan a Aurobindo
en su casa. Dos dias después es llevado a la prision de Alipore.

Alli se sucederian otra serie de importantes experiencias espirituales, esta vez
decisivas para su futuro. Si con Lelé habia realizado el Brahman impersonal, el aspecto
estatico del Absoluto, ahora veria el rostro personal de lo Divino: Ndrdyana seria el
simbolo elegido para hablar del aspecto personal y dindmico del Absoluto. Los barrotes
de la celda, el arbol frente a su ventana, el carcelero mismo, no eran sino
manifestaciones de Nardyana.

Algo mas sucedi6 durante aquellos dias. Vivekananda (1863-1902), el célebre
discipulo de Ramakrishna (1836-1886) y uno de los principales propagadores del
Vedanta en Occidente, visitd con frecuencia a Sri Aurobindo (obviamente en cuerpo
sutil, tras su fallecimiento en 1902) ofreciéndole claves decisivas para la comprension de
sus experiencias y su trabajo. De hecho, en alguna ocasion afirmé que habia sido
Vivekananda, en aquellas “visitas”, quien le habia dado las primeras claves para su
aproximacion a la Supermente. Més tarde clarificaria esta afirmacion:

El [Vivekananda] no hablo de la Supermente. “Supermind” es mi propio término. El simplemente me dijo,
«esto es asi, y aquello es asa». Asi fue como sucedio, indicando, sugiriendo. Me visité durante quince dias en

la prisiéon de Alipore, y hasta que capté todo lo necesario sigui6 ensefidandome e imprimiendo en mi mente las

. . . . . 8
operaciones de la Conciencia superior que conduce hacia la Supermente .

Durante este tiempo comprendid que, en el futuro, su trabajo no se hallaba ya
directamente en la actividad politica. Interiormente brotd la decision de retirarse a
Pondicherry y comenzar alli una vida enteramente dedicada al trabajo interior, yoguico,
espiritual y esotérico.

El seis de mayo de 1909 es puesto en libertad y vuelve al periodismo, fundando una

29



revista semanal de religidon, literatura, ciencia y filosofia: Karmayogin. En agosto
comienza paralelamente un semanario bengali, Dharma. En ambos casos se trata de ir
mucho mas alld del campo estrictamente politico. Uno de sus objetivos es unir politica,
filosofia y espiritualidad. Al mismo tiempo se intensifican sus discursos “politicos” en
Calcuta y alrededores.

En enero de 1910 un grupo de revolucionarios indirectamente conectados con
Aurobindo asesinan a un oficial de policia en los Juzgados de Calcuta. Se toman duras
represalias. A mediados de febrero informan a Aurobindo de que iban a arrestarle, a
causa de sus articulos en Karmayogin. Una sefial interna, una guia interior le animo a ir a
Pondicherry. Puede decirse que febrero de 1910 marca el fin de su participacion politica
activa.

En multiples ocasiones se ha repetido la pregunta ;por qué se retird Sri Aurobindo, el
lider més prometedor de la lucha nacionalista contra los ingleses, de la politica? Muchos
de sus compatriotas apenas pudieron encajar lo que les parecia una desercidn, otros
compafieros de revolucion siguieron sus pasos hacia Pondicherry y se convirtieron en
discipulos del yogui y maestro espiritual que comenzaba a desvelarse. No obstante, Sri
Aurobindo explico en mas de una ocasion sus razones mas profundas. Las siguientes
palabras seran suficientes:

La India posee en su pasado, un poco oxidada y fuera de uso, la llave del progreso de la humanidad. Es
hacia ese lado hacia donde ahora dirijo mis energias, méas bien que hacia una mediocre politica. Esta es la
razon de mi retiro. Yo creo en la necesidad de tapasya (una vida de meditacion y concentracion) en silencio,
para la educacién y el autoconocimiento y para la liberacion de energias espirituales. Nuestros antepasados

utilizaban estos medios bajo diferentes formas, porque es lo mejor para llegar a ser un trabajador eficiente en

las grandes horas del mundo’.

De este modo, el “profeta del nacionalismo indio”'’ termind su etapa politica y
comenzo su etapa yoguica y filosofica, la que mas va a ocuparnos a continuacion.
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1.3. Tercera etapa. Pondicherry I: Arya, sus grandes obras y el desarrollo del
Yoga integral

El 4 de abril de 1910 llega a Pondicherry, donde permanecera el resto de sus dias. Alli
se dedica por entero a una minuciosa investigacion yoguica, a experimentar
interiormente, a desarrollar el yoga integral, a buscar la realizacion y el descenso de la
conciencia-energia que denominard “supramental”.

A medida que avanza su vida y su propia transformacion, los datos que poseemos de
su vida externa son cada vez menores. Su trabajo interno le exige una dedicacion plena.

Sefialemos, no obstante, algunos acontecimientos decisivos. El 9 de marzo de 1914
llegan a Pondicherry Paul Richard y su mujer, Mirra Alfassa. El primero llega para
proponerle que colabore en una revista filoséfica. El proyecto se llevara adelante, como
veremos inmediatamente. Aquel dia se produjo el “encuentro espiritual” (de
consecuencias trascendentes para el yoga integral) de Sri Aurobindo y Mirra Alfassa
(1878-1973), quien tras volver a Francia con su marido y después de una larga estancia
en Japon —casi cuatro anos—, volveria a Pondicherry el 24 de abril de 1920 para
permanecer definitivamente junto a Sri Aurobindo como colaboradora y compafiera de
éste. Juntos emprendieron un nuevo rumbo por senderos antes no hollados hacia una
realizacion espiritual integral y una transformacion radicalmente novedosa de la
humanidad, tal como supone el yoga supramental.

En esta tercera etapa ven la luz la inmensa mayoria de las obras tedricas de Sri
Aurobindo. La revista propuesta por Paul Richard seguird publicandose desde 1914 hasta
1921, bajo el nombre de Arya. El grueso de la vasta produccion de Sri Aurobindo
aparece en ella, serialmente. Nimero a numero, capitulo a capitulo, Sri Aurobindo va
destilando su sabiduria, procedente de mas alla de la razon discursiva, en obras de una
asombrosa magnitud, en cantidad y calidad. Obras como The Life Divine, The Synthesis
of Yoga, The Human Cycle, The Ideal of Human Unity, The Secret of the Veda, Essays
on the Gita, Future Poetry, etc, van llenando las paginas de la revista y llenando de
asombro a los lectores que tienen la oportunidad de asomarse a ellas.

De este modo se va desplegando la “filosofia” de Sri Aurobindo, un veddnta no
dualista integral y realista (purna advaita) en la que se muestra «el fundador de una
completa Weltanschauung del orden de las grandes concepciones del mundo de Oriente
y de Occidente. [...] Una de las contribuciones metafisicas mas destacadas de nuestro
tiempo y ciertamente de cualquier tiempo pasado»''.

Este periodo se cierra con un acontecimiento central, que lo situamos como fin de éste
y comienzo del siguiente periodo. Se trata de lo que Sri Aurobindo describido como “el
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descenso de Krishna™, acaecido en 1926.
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1.4. Cuarta etapa: Pondicherry IL.
Hacia la transformacion supramental

33



Sri Aurobindo hacia 1920.

«El 24 de noviembre de 1926 fue el descenso de Krishna al [plano o cuerpo] fisico.
Krishna no es la luz supramental. El descenso de Krishna significa el descenso de la

divinidad sobremental preparando el descenso de la supermente y el de Ananda»'”.

El significado de este acontecimiento se comprendera mejor tras la familiarizacion
con el pensamiento, la terminologia y el trabajo de Sri Aurobindo. De momento baste
recordar que, tras este “descenso”, la intensidad del trabajo de Sri Aurobindo se presenta
con tal agudeza que decide retirarse practicamente de todo contacto publico para realizar
su sadhana. Es entonces cuando deja a Mirra Alfassa al frente del Ashram, encargada no
solo de las funciones organizativas, sino también de la atencidon directa a los discipulos
que a lo largo de los afnos se habian ido reuniendo en Pondicherry atraidos por el trabajo
yoguico de Sri Aurobindo tal como iba siendo expuesto en los libros que aparecian.

La produccion tedrica fue menor en este periodo. Cabe destacar las mas de 1000
paginas reunidas bajo el titulo Letters on Yoga, casi todas ellas procedentes de
correspondencia mantenida con los discipulos del ashram, asi como la continuacion del
magno poema Savitri. Por otra parte, durante 1939-1940, con motivo de la publicacion
de La vida divina en libro, lleva a cabo una revisioén de algunos de sus capitulos, y sobre
todo hay que mencionar la aportacion de unos trece capitulos enteramente nuevos (mas
de 400 paginas de las 1070 que forman finalmente ésta su obra), que constituyen
probablemente los pasajes mas espiritualmente luminosos y filoséficamente densos de
esta magna obra de su filosofia.

En lo que respecta a su trabajo interior poco sabemos, pues, segun ¢l mismo confesé
en carta a un discipulo, con fecha del 5-10-1935, lo que aparecid en los libros antes
citados era solo la primera parte del yoga integral, «aquélla en la que practicamente
coincido con los yogas antiguos y clasicos», mientras que «el detalle o0 método de las
etapas posteriores del yoga, que entran en regiones poco conocidas o incluso virgenes,
no lo he hecho publico y de momento no tengo la intencién de hacerloy.
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Sri Aurobindo en su vejez.

Probablemente, como repetiria mas tarde Madre, en L’Agenda de [’action
supramentale sur la terre (13 vols.) «Sri Aurobindo se ha llevado el secreto con él». El
secreto del yoga supramental, que trata de anclar ese principio ontoldgico, hasta entonces
ajeno a la conciencia terrestre, en el aura del planeta. Anclarlo a través de la integracion
del mismo en la propia personalidad de los pioneros de esa nueva era que puede haber
sido abierta por el descenso de la conciencia-energia supramental a sus mentes y sus
cuerpos y por su manifestacion en la tierra. Quiza desde entonces, el comienzo de una
transformacion radical a escala planetaria es posible.

En 1950 Sri1 Aurobindo dejo de trabajar desde su cuerpo fisico, desde el escenario
visible. Cuenta Madre que dias antes le comentd que alguno de los dos debia pasar a la
otra parte del velo para trabajar conjuntamente de un modo mas eficaz. Madre se ofrecid
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inmediatamente para ser ella quien traspasase el umbral que separa “la vida” de “la
muerte”, pero Sri Aurobindo le contestd que el cuerpo de ella estaba mejor preparado
para llevar a cabo la ultima etapa de la transformacién integral: la supramentalizacion del
cuerpo fisico. Y asi, el 5 de diciembre de 1950, Sri Aurobindo entré en ese estado
conocido como mahasamadhi y, tras permanecer varios dias expuesto a las miradas de
sus discipulos, rodeado e impregnado —al decir de Madre— de “luz supramental”, dejo de
ser visible para los ojos de la carne de cuantos seguian en este mundo. Su Presencia
sigue siendo perceptible en el lugar que habit6 e impregné de luz sagrada.

Desde 1950 hasta 1973 se desarrolla la fascinante aventura de Madre asistiendo
atonita al proceso de la transformacion del yoga celular que presenciaba en su propio

. . ~ 1
cuerpo. La Agenda es el testimonio de todos esos afios'”.
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2. TRADICION E INNOVACION:
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UNA SINTESIS CREATIVA
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2.1. Ni modernidad sin raices ni tradicionalismo sin frutos

En Occidente, a partir del surgimiento de la Modernidad ilustrada, las raices de la
tradicion corren el riesgo de ser cortadas, y en buena medida lo han venido siendo
durante estos tres ultimos siglos. No sin parte de razon, pues su engrosamiento excesivo
paralizaba el movimiento de las puertas que permiten el paso entre las diversas estancias
que habitamos. Para la mentalidad moderna, lo nuevo y original, por el mero hecho de
ser tal, resulta superior a lo antiguo y tradicional, demasiado recargado de connotaciones
de dogmatismo y de irracionalidad inaceptable. Y asi, las fuentes de la tradicion judeo-
cristiana permanecen en cuestion y mas bien desactivadas en su alcance cultural. Las
fuentes del mundo griego se presentan también secas o con sus aguas estancadas. Platon
y Aristoteles parecen enterrados y con pocas posibilidades de un nuevo renacimiento. La
posmodernidad de cufio nietzscheano no soporta ni un mundo suprasensible, ni una
realidad sustancial ni una identidad personal y propia. La posmodernidad es todavia mas
nueva y original que la modernidad. No es sino el ultimo grito de la modernidad.

En Oriente y especialmente en la India —mas todavia en la India de principios de siglo,
cuando Sri Aurobindo escribe— la tradicién corre el riesgo de ser suplantada por las
costumbres britanicas, pero el Renacimiento de la India era todavia posible, y en cierta
medida lo fue. La revitalizacion de la savia y la sabiduria de los Vedas y las Upanishads,
de la Bhagavad Gita y los Yoga-siitra de Pataijali. Y a este Renacimiento colabor6 de
un modo especialmente destacado el propio Sri Aurobindo.

Pero ;de qué renacimiento se trata?, ;acaso es una vuelta atras, una mera repeticion de
la tradicion antigua?, ;jun sometimiento acritico a alguna presunta revelacion primordial
absolutamente incuestionable e insuperable?

No faltan, ni en Oriente ni en Occidente, “tradicionalistas” de estricta observancia que
combaten encarnizadamente todo cuanto no esté ya explicitamente dicho en el pasado
(cuanto mas remoto mejor). Pero no es éste el caso de Sri Aurobindo, como veremos a
continuacion.
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2.2. Reactualizacion hermencéutica de la tradicion hindu

Sri Aurobindo logra un equilibrio armoénico entre el respeto y la aceptacion de la
tradicion en sus lineas maestras y su orientacion bdsica, por una parte, y el
descubrimiento y la aportacién novedosa por otra.

En realidad se trata de una compleja y fecunda re-actualizacion hermenéutica de la
tradicion hinda'*. Hay que decir que la experiencia yoguico-espiritual camina, en el caso
de Sri Aurobindo, por delante del conocimiento de los textos tradicionales.
Efectivamente, sOlo se acercard a ellos después de sus principales experiencias
espirituales de la segunda etapa.

Y el resultado lo vemos en obras de una envergadura como la de The Secret of the
Veda, The Philosophy of Upanishads, o Essays on the Gita.

Tres modelos extraordinarios de conocimiento y respeto por la propia tradicion, por
los textos sagrados que constituyen la savia del arbol del hinduismo, en los que se
ofrece, no obstante, una nueva lectura, capaz de ver y revelar lo que se hallaba oculto en
muchas ocasiones a la mirada encarrilada y encandilada por el curso que la tradicion
habia tomado, especialmente a partir de la poderosa construccion del no dualismo radical
imperante desde Sri Shankaracharya (siglo vii).

Asi, por ejemplo, Sri Aurobindo se ha esforzado por mostrar que la realidad por ¢l
denominada Conciencia supramental, olvidada en el hinduismo clasico, habia sido
vislumbrada por los rishis védicos, como se ve al analizar su nocion de Rta-cit. Y que el
simbolismo védico encierra un secreto, un saber psicologico y esotérico que ha sido
olvidado en las interpretaciones naturalistas o historicistas de los Vedas. Asi, frente a
tales interpretaciones propone una comprension psicologico-simbdlica y mistico-
esotérica. Excelente ejemplo de “hermenéutica espiritual y esotérica” que supone una
original apropiacion y reactualizacion de los textos fundacionales de su tradicion.
Veamos algunos rasgos de la interpretacion por ¢l ofrecida:

La concepcion vedantica de la Verdad se expresa en las Upanishads con formulas
tomadas de himnos del Veda, tales como satyam, rtam, brhat (la verdad, lo correcto, lo
vasto). La verdad de que se habla en el Veda es un camino que conduce a la felicidad, a
la inmortalidad. «Otro nombre para esta conciencia supramental o Conciencia-de-la-
Verdad es Mahas, que también significa lo grande, lo vasto». Y esta Conciencia tiene
sus facultades correspondientes: drsti, sruti, viveka, la vision directa de la verdad, la
escucha directa de su palabra, la discriminacion directa de lo correcto. Quien se halla en
posesion de esta Conciencia-de-la-Verdad o abierto a la accion de estas facultades, es el

Rishi o Kavi, sabio o vidente'.
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En los cuatro versos del himno introductorio del Veda obtenemos las primeras
indicaciones de las principales ideas de los Rishis védicos: la concepcion de una
Conciencia-de-la-Verdad supramental y divina, la invocacion de los dioses como
poderes de la Verdad para elevar al hombre de las falsedades de la mente mortal, el
logro, en y a través de esta Verdad, de un estado inmortal de bien y felicidad perfecta, y
el sacrificio interno y la ofrenda de lo que uno tiene y es.

Vemos también que: «el simbolismo del Veda depende de la imagen de la vida del
hombre como un SACRIFICIO, un VIAJE y una BATALLA». «La vida del hombre se
representa como un sacrificio a los dioses, un viaje a veces figurado como el cruzar
peligrosas aguas, a veces un ascenso de nivel en nivel de la colina del ser, y, en tercer
lugar, como una batalla contra naciones hostiles. Pero estas tres imagenes no se
mantienen separadas. El sacrificio es también un viaje; ciertamente el sacrificio mismo
es descrito como un viajar hacia la meta divina; y el viaje y el sacrificio se describen
continuamente como una batalla contra los poderes oscuros» (SV, 175).

La leyenda de los Angirasas combina estos tres rasgos de la imagineria védica. Los
Angirasas son peregrinos de la luz. Y la caracteristica mas diferenciadora del Veda es la
Palabra que los Angirasas poseen: «es cantando el Rik, el himno de la iluminacién, como
encuentran las iluminaciones solares en la cueva del ser». «Es por el satya mantra, el
pensamiento verdadero expresado en el ritmo de la verdad, como nacen la luz oculta y el
Amanecer» (SV, 178).

Valga este minimo esbozo para dejar constancia de la interpretacion que Sri
Aurobindo ofrece de los Vedas.

Algo similar ocurre con las Upanishads. Sri Aurobindo tradujo algunas Upanishads'®
y realizd comentarios a varias de ellas. Destaca muy especialmente la atencion concedida
a la Isha Upanishad, sobre la que volvid en varias ocasiones. Ademas del comentario
mas conocido, que puede leerse en castellano, hay otros menos conocidos, uno de ellos

de mas de cien paginas, que data de 1912-1913", y otros mas breves, pero igualmente
significativos'®. Tenemos también un estudio general sobre el significado de las
Upanishads'®. Este comienza con el siguiente texto, a modo de resumen introductorio:

La concepcion fundamental del Vedanta es que existe en alguna parte, disponible para la experiencia o la
auto-revelacion, aun cuando denegada a la investigacion intelectual, una verdad unica, abarcante y universal,
a cuya luz la totalidad de la existencia quedaria revelada y explicada, tanto en su naturaleza como en su fin.
Esta existencia universal, pese a la multitud de sus objetos y la diversidad de sus fuerzas, es una en sustancia
y origen; y existe una cantidad desconocida, X o Brahman, a la que puede ser reducida, ya que a partir de ella

comenzo y en ella y por ella existe todavia. Esta cantidad desconocida es llamada Brahman (Up. 11).

La idea central de las Upanishads que desarrollara sera la existencia de esa Unidad
trascendental que subyace a toda la variedad fluyente de la vida fenoménica.

Brahman es inexpresable por el conocimiento finito, pero alcanzable y realizable.
Identidad y diferencia, realidad y apariencia se refieren a dos niveles distintos de lo que
es.
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Su predileccidn por la Isha puede relacionarse con el didlogo constante mantenido con
Shankara. Sri Aurobindo lo tiene presente en su traduccion y comentario. Asi por
ejemplo se opone a la concepcion radicalmente impersonalista de las Upanishads:

Es un error pensar que las Upanishads ensefian la existencia verdadera sélo de un Brahman impersonal e
inactivo, un Dios impersonal sin poder ni cualidades. En realidad, més bien declaran (la existencia de) un
Incognoscible que se manifiesta a nosotros en un doble aspecto: como Personalidad y como Impersonalidad
(Up. 95).

Es la concepcion de Brahman o el Ser como Sefior (Lord), tal como lo expresan los
términos ish, ishvara, para purusa, sah. Aunque en ocasiones, cuando quieren enfatizar
su impersonalidad lo llamen fat, en muchos casos emplean el término Deva, Dios o el
Divino, o Purusha, «el Alma consciente de quien Prakriti o Maya es el Poder ejecutivo,
la Shakti».

Pero es la Bhagavad Gita la que ha merecido una atencidon muy especial por parte de
Sri Aurobindo. En muchas ocasiones se ha dicho que Essays on the Gita es una de sus
obras fundamentales. La recreacién alli llevada a cabo de esta célebre obra y el
elaborado entrelazamiento que alli se presenta entre este clasico de la espiritualidad
hindu y el pensamiento del propio Sri Aurobindo, ha llevado a creer que el yoga integral
de Sri Aurobindo se halla tal cual en la Bhagavad Gita.

Ciertamente la Bhagavad Gitd expone una sintesis de las vias del conocimiento, la
devocion y la accidon que se recobrard en la Sintesis del yoga de Sri Aurobindo. Si
analizamos la extensa obra del mismo titulo, en la que nuestro autor desplegd mas
sistematicamente su enfoque del yoga, vemos que su estructura es bien significativa,
pues, tras una introduccion en la que se plantean “las condiciones de la sintesis”, en una
primera parte se desarrolla ampliamente “el yoga de las obras divinas” (karma yoga); en
una segunda parte, todavia de mayor extension, se aborda “el yoga del conocimiento
integral” (jiidna yoga); y en una tercera parte, no por mas breve menos importante, se
habla de “el yoga del amor divino”. Si el libro terminara aqui (con sus ya cerca de 600
paginas) podria dar la impresioén superficial de que coincide con los tres caminos de la
Bhagavad Gitd, sin mas. Esto no es asi, pues basta con leer unas cuantas paginas para
comprobar que un nuevo enfoque recorre y modula todos esos caminos. Pero es que,
ademas, el libro no termina ahi. Una cuarta y tGltima parte lleva el titulo de “el yoga de la
auto-perfeccion”, que todavia aporta cerca de otras 300 paginas, en las que sobre la base
de los materiales antes seleccionados, se construye lo que seria el templo del yoga
integral. Aqui se ve ya que la liberacion personal (sin merma alguna de su importancia
crucial) no es la meta ultima del yoga integral. Mas alla de la liberacion, del ascenso a
los mundos superiores y del descubrimiento de nuestra dimensidén eterna, el yoga
integral propone el descenso de la luz y el poder superiores para la transformacion de
nuestra mente, nuestro cuerpo vital y nuestro cuerpo fisico, y con ello nuestro auto-
perfeccionamiento. Los siete ultimos capitulos se centran completamente en las
implicaciones del descenso de la conciencia-energia supramental, del especifico tipo de
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transformacion por ella producida y del perfeccionamiento posible, entendido en el
sentido riguroso que le concede el yoga supramental. Esto no parece que se halle
realmente en la Bhagavad Gita.

En varias ocasiones Sri Aurobindo quiso aclarar esas diferencias. Especialmente
explicito es el siguiente texto, en el que Sri Aurobindo prefiere hablar en tercera persona:

No es un hecho que la Gita ofrezca la base completa del mensaje de Sri Aurobindo, ya que la Gita parece
admitir como meta Ultima, o al menos como ultima culminaciéon del yoga, la cesacion del nacimiento en el
mundo; ademads, no presenta la idea de evolucion espiritual ni la idea de planos superiores, ni habla de la

Verdad-Conciencia supramental ni de hacer descender esa conciencia como medio necesario para la completa

., . 20
transformacion de la vida terrestre™ .

En otra ocasion afirmaria: «nuestro yoga no es idéntico al Yoga de la Gita, aunque
contiene todo lo que es esencial en el Yoga de la Gitay.

En el texto anterior han aparecido ya algunas de las ideas principales del yoga integral
que tendremos que profundizar a continuacion. De momento veamos la actitud de Sri
Aurobindo respecto al pasado y la tradicion, pues ha repetido que las realizaciones
espirituales del pasado son importantes, pero «;por qué deberia el pasado ser el limite de
la experiencia espiritual?»*'. O con una mayor fuerza expresiva:

iEn verdad, esta asombrosa reverencia por el pasado es algo desconcertante y temible! Al fin y al cabo, lo
Divino es infinito y el despliegue de la Verdad puede ser un proceso infinito o al menos con algun espacio
para nuevos descubrimientos y nuevas afirmaciones, incluso quizd nuevos logros, y no una nuez partida y
con sus contenidos agotados de una vez para siempre por el primer vidente o sabio, mientras los otros deben

romper religiosamente la misma nuez una y otra vez, temblando en cada ocasiéon para no desmentir a los

videntes y sabios del pasadozz.
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2.3. ;Para qué “evolucion” si el mundo es Maya?

Antes de entrar en el aspecto mas “practico” del yoga integral es conveniente tener
presente el marco tedrico en el que el enfoque del yoga integral cobra sentido. Si se
quiere, las lineas maestras de la filosofia de Sri Aurobindo, que €l ha entendido como un
veddnta no-dualista y realista, o0 mas simplemente un “veddnta integral” (pirna advaita).

Para comprender a un autor es siempre recomendable tener presente quiénes son sus
“adversarios” filosoficos o, si se prefiere, sus interlocutores principales. Esto es tan
importante como el conocimiento de sus filiaciones, de sus influencias mas directas y
reconocidas.

2.3.1. El didlogo con el no-dualismo clasico

Pues bien, si cabe afirmar que los Vedas, las Upanishads y la Bhagavad Gita (por mas
que interpretados desde su propia concepcion, estrategia totalmente legitima mientras
muestre sus fundamentos y sean satisfactorios) son sus puntos de referencia mas claros,
sus afinidades mas destacadas, puede decirse que el budismo (siempre tratado de un
modo muy general y sin entrar en detalles histéricos) y sobre todo el no-dualismo
ascético-lusionista de Shankaracharya constituyen sus “adversarios” principales. Y de
ambos, éste ultimo se convierte sin duda en el interlocutor privilegiado.

Es una cuestion delicada y crucial la que se ocupa de determinar qué interpretaciones
de la filosofia de Shankara son aceptables y coherentes. No voy a entrar en ello
directamente, aunque el didlogo Shankara-Sri Aurobindo sigue siendo una de las
cuestiones centrales y abiertas de la discusion sobre las concepciones hindies. Aqui me
limitaré a presentar la idea que Sri Aurobindo tiene del advaita de Shankara, como
elemento al que nuestro autor contrapondra su cosmovision.

Es facil pensar que, cuando un autor se ocupa de otro, sin que €ste pueda defenderse, y
sobre todo cuando su mirada termina siendo critica y su filosofia montdndose sobre la
contraposicion respecto de aquél, el veredicto sea parcial o se halle deformado. Sri
Aurobindo era consciente de que ciertas tendencias presentaban un Shankara “menos
salvajemente ilusionista” (por ejemplo S. Radhakrishnan), asi como que algunos no
veian grandes diferencias entre sus filosofias. Y sali6 al paso de tales objeciones,
defendiendo la validez de su interpretacion de Shankara y la radical diferencia que
separaba sus cosmovisiones en algunos puntos.
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a) Mdyd como ilusion y mayd como poder creador

Segun Sri Aurobindo, la teoria de Mdaya tal como la presentd Shankara y como se ha
entendido tradicionalmente es una teoria “ilusionista”, en el siguiente sentido: por mas
que ciertamente Shankara distinguiera entre la realidad empirico-pragmatica y la
realidad absoluta, en ultima instancia esto era una concesion a la ignorancia, pues en
verdad, o desde el punto de vista del Absoluto, el mundo no es sino mdyd, en un sentido
radicalmente negativo, esto es “ilusorio”. Claro que no se trata para Shankara de una
ilusién subjetiva —como mantienen algunos ‘“idealismos subjetivistas”—, pero poco
importa esto a la hora de valorar el estatuto ontoldgico del cosmos y de los individuos
que en ¢l se mueven. En tltima instancia, que el mundo es mdyd implica declararlo, si no
absolutamente irreal e ilusorio —pues Shankara reconoce que no es ni real ni irreal, sino
algo “inexplicable” (anirvacaniya)— si carente de significado, de valor y de interés. Esta
es la clave, a mi entender. La gravedad del asunto no se halla tanto en su dimensiéon
ontologica como en su aspecto axioldgico, no tanto en su alcance tedrico como en sus
implicaciones practicas. Y en este sentido si parece claro que, incluso en la
interpretacion mas moderada, el mundo y el individuo terminan siendo declarados
carentes de todo valor y significado. Si relativa y temporalmente existentes, estan
llamados a desaparecer, no en la nada absoluta, es cierto, pero si en el Brahman
supracoésmico y atemporal, impersonal y excluyente de toda individualidad, en el
Brahman nirguna, ;qué sentido se otorga al paso de los individuos por el mundo, si nada
aporta el samsara, lugar de sufrimiento e ignorancia? ;Para qué esta larga cadena de
nacimientos y muertes, que el propio Shankara acepta, al menos dentro del mundo (de
madya)? {Puro juego del Absoluto? Tal respuesta no parece realmente convincente.

Por tanto, que no hay nada excepto El Uno sin segundo, que el mundo nunca ha
existido, existe ni existira (desde el punto de vista del Absoluto), que no cabe buscar
proposito ni significado alguno a la existencia, pues toda busqueda no es sino parte de la
ilusidon cosmica, resulta incoherente filoséficamente e inaceptable para toda razon que se
tome en serio a si misma. Por otra parte, que la ilusoriedad del mundo no signifique
absoluta no-existencia, sino dependencia ontoldgica de lo relativo respecto del Absoluto,
que su realidad no constituya la verdad Ultima y que toda forma esté¢ destinada a ser
devorada por el Tiempo, es algo que comparte toda vision “religiosa”, espiritual o
metafisica de la existencia. También, obviamente, la concepcion de Sri Aurobindo.

b) El destino del hombre y el sentido de la Tierra

Asi pues, lo que importa esencialmente es el destino del hombre y de la Tierra, el
pasado, el presente y el futuro del individuo que nos sabemos ser y del mundo en el que
nos sentimos envueltos y al cual nos sentimos pertenecer. En definitiva, se trata de la
busqueda del sentido. ;Cual es el sentido de la existencia? Afirmar que la pregunta
misma carece de sentido no es una invenciéon occidental del neopositivismo y de la
filosofia analitica del lenguaje de las primeras décadas de nuestro siglo; ésa seria ya la
actitud del no-dualismo acosmista-ilusionista que no ve en su formulacion mas que una
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manifestacion de la ignorancia.

Que la mente en su desarrollo actual sea incapaz de ofrecer una respuesta totalmente
satisfactoria y que “el silencio del Buddha” siga siendo la mejor actitud, es algo obvio.
Que la Voluntad de Dios escapa a la limitada inteligencia de los hombres es algo para lo
que no hace falta demasiadas luces. Pero no parece ser esa “docta ignorancia” la doctrina
proclamada por la filosofia de Shankara. No parece quedar en un no-podemos-saber, o
un no-sabemos-todavia, sino un sabemos-que-no-hay-sentido, que no hay propdsito, que
no hay individuo-persona permanente, que no hay Personalidad divina, que el Absoluto
no puede ser Persona, ni siquiera en la més refinada y rigurosa de las concepciones de
Persona infinita e inmanente-trascendente.

La cuestion crucial es, por tanto, ;qué creemos (antes de alcanzar la sabiduria
definitiva, si ésta llega alguna vez y aunque seamos lo suficientemente optimistas como
para movernos dentro de esa hipdtesis de trabajo) y qué nos lleva esto a hacer con
nuestra vida en el mundo, con la nuestra y con la del prdjimo que nos interpela con el
sufrimiento de su rostro y la crispacion de sus manos, con el grito de su corazéon en
medio del desconcierto de la tragedia que lo consume?

Claro que no se trata de situar ahora la creencia y la accion en un primer plano. Se
trata simplemente de no excluirlos, de no negar su importancia, de no escamotear los
problemas mas urgentes cuando nos convocan no solo desde su urgencia sino igualmente
y al mismo tiempo desde su fundamentalidad.

Ni que decir tiene que la experiencia y la realizacion espiritual siguen siendo el primer
derecho y la primera obligacion del buscador espiritual. No se trata ni de recaer en un
fideismo mas o menos oscuro, en una credulidad precritica, ni de abocarnos a un
activismo poco menos que ciego. Ni siquiera se trata de resucitar el ideal ilustrado de
pensador racionalista, ciego a posibles dimensiones supra-racionales. Se trata de no
aislar la experiencia espiritual del pensar racional, de la creencia razonable y de la accion
iluminada o que busca la iluminacién.

No se trata de negar la validez y altura de la experiencia advditica. Se trata de no
cerrarse a la posibilidad de que otras experiencias permitan resituar y quizds hasta
corregir la formulacion teorica que a partir de ella se fue imponiendo con la fuerza de la
tradicion y de ciertas autoridades espirituales e intelectuales que resultaron dificiles de
cuestionar. Quiza tal cuestionamiento necesitaba de una sintesis de experiencia espiritual
de altura, capaz de saborear y reconocer la grandeza de la experiencia del Absoluto en su
inmovilidad silenciosa y su inmutabilidad majestuosa, pero también de ir mas alla de
ella. Una sintesis de semejante experiencia y realizacion con una claridad de vision
supraintelectual, con una mente iluminada e intuitiva no disociada de una potencia
argumentativa, capaz de mostrar una nueva sintesis entre experiencia espiritual y
formulacion a través de i1deas de su significado, su alcance y sus consecuencias. Quizas
hacia falta alguien como Sri Aurobindo, que aunase tales capacidades para poder
“superar”, integrando la verdad de lo anterior, la excelsa pero limitada visién de un no-
dualismo que, en lugar de terminar revelando el verdadero sentido de la existencia y del
individuo, parecia diluir todo ello en una luminosa noche incapaz de satisfacer los
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anhelos mas profundos del ser humano.

La nueva luz proyectada sobre el sentido de la existencia, a partir de una experiencia
ampliada de la no-dualidad, pasa por la reformulacion de la nocion de mdya y por la
tematizacion de la idea de una evolucion espiritual en la que no desaparece “el sentido
de la Tierra”. La nocion de mdyd se refiere, en esta nueva vision, sin negar que esto se
hallara ya en los rishis védicos, al poder del Absoluto, a la sakti de la Persona divina
infinita y trascendente-en-su-inmanencia. El cosmos se revela como el campo de
expresion del propio Absoluto. Ha sido su voluntad la que ha decidido su manifestacion,
y aunque su dimension eterna e inmutable no se vea afectada, despliega también su
dimension espacio-temporal; aunque su unicidad no queda cuestionada en su propio
nivel, ello no impide su infinita multiplicacion en una infinitud de rostros diferentes que
no hacen sino multiplicar la grandeza inconmensurable de la Persona infinita capaz de
desplegar inniimeros aspectos de si misma.

Y en toda esa manifestacion lo existente se ve lanzado a un proceso evolutivo. El
mundo posee un proposito y esto, una vez aceptado el juego de la manifestacion espacio-
temporal, implica un desarrollo evolutivo.
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2.4. La evolucion: el aspecto dinamico de la realidad y el futuro posible

Sri Aurobindo ha sintetizado el proceso de la evolucion terrestre, de la gran cadena del
ser, en cuatro categorias principales: Materia, Vida, Mente y Supermente.

Sri Aurobindo ha insistido en la defensa de una evidencia intelectiva, que sélo
prejuicios y contaminaciones culturalistas parecen poder poner en cuestion y velar su
fuerza: de lo inferior no puede surgir lo superior, de lo menos perfecto no puede surgir
algo mas perfecto. De la materia (poco importa que €sta se convierta en una Energia
primordial concebida como no-consciente y no-inteligente) no podria haber surgido la
Vida; y de ninguna de ambas podria haber surgido la Mente, si de algin modo, al menos
como potencialidades reales, no se hubiesen encontrado ya alli previamente. Sri
Aurobindo expresa esta idea hablando de una involucion previa a la evolucion.

Por otra parte, y aqui comienza la fascinante aventura espiritual expuesta por Sri
Aurobindo, la Mente, tal como la conocemos y lo que nos es legitimo entender por tal,
no basta para explicar todo este proceso evolutivo. No ya la serie de mentes individuales,
sino ni siquiera una hipotética Mente cosmica —que no excediera de lo que por tal cabe
entender, teniendo en cuenta el funcionamiento conocido de tal realidad— es suficiente
para explicar el devenir césmico.

Cuando se ha hablado metaforicamente de la Mente divina, del Logos, se apunta ya
obviamente a otra cosa, de naturaleza distinta, que merece otro nombre mas adecuado.
Ni que decir tiene que todas las teologias han pensado hasta cierto punto en el caracter
eminente de la postulada Inteligencia divina o Razon absoluta. Seria demasiado ingenuo
pretender que no se habia pensado antes con cierto rigor la nocioén del Absoluto.

Pero es que no se trata fundamentalmente de haber pensado o no una tal realidad, sino
de pasar a una experiencia directa de ella, y no s6lo a través de un éxtasis inefable
(abundante en todos los grandes misticos), sino también con la complicidad de todas las
partes de nuestro ser y con el objetivo de, tras el ascenso a esos planos superiores, hacer
descender esa nueva “Realidad”, esa nueva “Conciencia-Energia”, ese nuevo “Poder”
supramental hasta nuestra realidad cotidiana, hasta nuestras mentes, nuestras emociones
y hasta nuestras c¢lulas.

Y ahi comienza una nueva transformacion, pues el poder que desciende es una luz
espiritual capaz de producir efectos y transformaciones insospechadas en nuestra actual
estructura energética. La Revelacion de lo Supramental no es una revelacion de ideas,
capaces de ser contenidas en algun misterioso Libro. La Revelacion de lo Supramental es
la revelacion transfiguradora de un Poder de lo Divino no manifestado hasta este
momento en la historia de la tierra.
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Por ello, la evoluciéon no ha terminado. El ser humano actual no es la meta del
desarrollo evolutivo. Después del ser humano, a través de la transformacion posibilitada
por el descenso de lo Supramental, estd llamado a aparecer un nuevo ser, una nueva
especie. Sri Aurobindo habl6 de una raza de “seres gnosticos”, es decir, supramentales.
El destino del hombre es trascenderse a si mismo, ir mas alla de su condicion humana
actual. Dar a luz a un nuevo ser, que es ¢l mismo, sin ser el mismo. Todo parto es
doloroso, pero al tiempo gozoso, en la medida en que participamos conscientemente en
¢l y comprendemos su sentido. El parto de una nueva humanidad es probablemente mas
doloroso todavia y su magnitud escapa a la razon comun.

Para participar en esta gestacion anterior al parto posible, para dejarnos fecundar por
la nueva Vida del Espiritu, Sri Aurobindo y Madre llevaron a cabo su propio trabajo
como pioneros del nuevo mundo, pero no sélo trataron de atraer a la conciencia de la
Tierra esas nuevas energias, sino también de esbozar el modo de recorrer el camino que
aparece en el horizonte junto al comienzo de un nuevo mundo. En esto consiste el yoga
integral.
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3. NATURALEZA Y METODO DEL YOGA INTEGRAL
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3.1. ;Como entrar en el sendero del yoga integral?

«Me siento muy cerca de lo que dice Sri Aurobindo, pero me cuesta leerlo, es muy
dificil, muy complicado, muy abstracto; no lo entiendo.»

«Me identifico con el planteamiento y los objetivos del yoga integral, pero no sé qué
hacer para seguir ese camino. ;Como se hace el yoga integral, cual es su método, sus
practicas, sus técnicas?»

Muy a menudo hemos oido alguna de estas cosas o las dos al mismo tiempo. Y no les
falta parte de razon. Las obras de Sri Aurobindo pueden resultar dificiles de leer; no
porque supongan demasiados conocimientos de filosofia oriental u occidental; en
absoluto, ése no es el problema; precisamente sus obras estan lejos de exigir un
conocimiento de la historia de las filosofias del Este o del Oeste, estan escritas para
exponer la propia visidon, concediendo un papel muy secundario a otras ideas que
debieran presuponerse. Creemos que la dificultad de entender a Sri Aurobindo —aparte
de los problemas de traduccion, siempre traidores, y en este caso muy notablemente, por
la dificultad de transmitir el ritmo mantrico de su escritura— procede fundamentalmente
del nivel de abstraccion en el que se mueve. Su mente es una mente plutoniana, una
mente de primer rayo, una mente que va a lo esencial sin detenerse en los detalles
secundarios. Sus escritos rezuman un perfume luminoso que proviene de las alturas
espirituales de donde descienden, sus palabras no hacen concesiones al entretenimiento
de detalles concretos. Pienso sobre todo en La vida divina y La sintesis del yoga, sus dos
grandes obras traducidas; no podria decirse lo mismo (de entre las otras traducidas al
castellano) de E! ciclo humano, ni mucho menos de la Guia del yoga integral, mientras
que Reencarnacion y Karma'y La Madre se hallarian en un nivel intermedio.

Por otra parte, la dificultad procede también de la amplitud y longitud de sus frases.
La mente no entrenada en ese tipo de discurso puede sentirse perdida ante la inmensidad
de las oleadas de ideas luminosas que ante ella circulan. Sin embargo, si uno consigue
montarse en la corriente de su pensamiento y cabalgar sobre sus lomos, pronto se siente
llevado por una fuerza elevadora (una shakti de la escritura) que subyace a los
significados de las palabras. Y entonces la lectura se convierte en una experiencia mucho
mas profunda que la experiencia meramente intelectual, se convierte en una escalera
capaz de conducir al alma del lector a las alturas espirituales de donde brotan tales
palabras, y asi la lectura se convierte en sadhana y el lector en un sadhaka. Y es que el
Sri Aurobindo poeta impregna toda su obra y el artista que hay en ¢l consigue pulir la
forma adecuada (verdadera, bella y til) para transmitir aquello que vive mas alla de la
forma.
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De este modo cruzamos el segundo interrogante, que nos ocupaba en mayor medida
ahora, ;como hacer el yoga integral?

Pues bien, la lectura de las obras de Sri Aurobindo y Madre constituye
indudablemente el mejor modo de ponerse en camino, de sintonizar con la vibracion
espiritual que les caracteriza y que se filtra a través de las letras, de modo tan enigmatico
para la mente pero tan real y efectivo como cualquier otro funcionamiento de la energia
espiritual.

Un modo todavia més directo e intenso es aquél que nos permite gozar mas
intimamente de la Presencia inefable de esa conciencia-energia que habita en las
proximidades del lugar que fue su morada en esta tierra. Me refiero a ese lugar
sacralizado por su presencia y en torno al cual fue creciendo el ashram que hoy sigue
llevando su nombre.

Digamos que esta referencia espacial es importante aunque no sea estrictamente
necesaria, como importante tuvo que ser gozar de su Presencia también fisica, en tanto
que transmisores encarnados de esa Conciencia-Energia, esa Chit-Shakti, que en
definitiva constituye lo esencial y el motor de la transformacion por ellos simbolizada y
propiciada. Pero supongamos que su presencia fisica, la atmosfera del ashram o incluso
sus libros, no estén al alcance, por los motivos que fueren, de aquél que ha vislumbrado
(0 quizé se ha visto deslumbrado) y se ha sentido atraido por la luz que irradia de los
simbolos vivientes que fueron Sri Aurobindo y Madre. ;Qué hacer en este caso? Una vez
mas ;qué método seguir?
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3.2. En este yoga no hay método

Dejemos la palabra al propio Sri Aurobindo:

En este yoga no hay método, excepto el concentrarse, preferiblemente en el corazon, e invocar la presencia

y el poder de la Madre para que tome nuestro ser y mediante la accion de su fuerza transforme nuestra

. .23
conciencia

Comentemos algo de lo que aqui se dice. En primer lugar la afirmacion de que «en
este yoga no hay método». Esto se comprende mejor viendo coémo se concreta tal
afirmacion en la vida del ashram. El ashram tradicional, al igual que los conventos
occidentales, suele tener un programa muy determinado, con un horario establecido y
unas practicas fijas que marcan el ritmo de la sadhana. A tal hora hay que meditar, a tal
hora hacer japa, mas tarde hatha yoga, después canto de bhajans, etc. En el ashram de
Sri Aurobindo y en el yoga integral la disciplina ha de ser ante todo interior y el trabajo
interior ha de realizarse simultaneamente con el trabajo exterior, pues la accion, el
conocimiento y la devocidon no son excluyentes, sino antes bien perfectamente
complementarios y todos ellos indispensables, aunque en distinta medida segin las
caracteristicas propias de cada sadhaka.

Asi pues, decir que no hay método es un modo de acentuar la importancia del ritmo
interno y de la actitud personal. El método no se impone desde fuera, ni siquiera por el
Maestro cuando esta fisicamente presente, ni se lo arregla uno mismo, segun sus
tendencias y preferencias subjetivas; el método fluye espontaneamente una vez se ha
establecido contacto con el alma, con “la Madre”, con el propio Maestro interior o con lo
Divino.

Mientras tanto, el anhelo animico, la fuerza de la llama que nos quema en nuestro
interior impulsdndonos a la busqueda definitiva es lo tnico que tenemos. Y si eso no lo
sentimos con una fuerza desgarradora, entonces es que no estamos listos para iniciar este
yoga. Si esta “aspiracion animica” no esta presente, si la sed de transformacion no es
punzante, podemos seguir caminando por el desierto, hasta que la necesidad sea mayor.

En Sintesis del Yoga® hallamos un desarrollo mayor de esta idea. Alli se habla de tres
rasgos caracteristicos de la accidon de lo superior sobre lo inferior. En primer lugar, no
actia segin un sistema fijo y una sucesion establecida, como en los métodos
especializados de Yoga, sino de modo libre, teniendo en cuenta el temperamento de cada
uno y los obstaculos que encuentra. “Cada ser humano en este sendero tiene su propio
método de yoga”. En segundo lugar, se parte de una aceptacion de nuestra naturaleza tal
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como se encuentra en este momento determinado, debido a nuestra evolucion pasada. En
tercer lugar, «el Poder divino en nosotros utiliza toda la vida como un medio para este
Yoga integral». Cada situacion, cada experiencia, cada relacion se emplean para
profundizar en el trabajo interior. Por ello, «hasta la caida mas humillante se convierte en
un paso en el sendero de perfeccion» (SY 42).
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3.3. Centrarse en el corazon

De cualquier modo, ‘“algo”, algo podra hacerse mientras tanto. Evidentemente,
mientras tanto, uno puede «concentrarse, preferiblemente en el corazén». Dos “zonas”
ha recomendado siempre Sri Aurobindo como lugares mas indicados donde llevar
nuestra atencion, donde ejercitar nuestra concentracion: detras del corazon y encima de
la cabeza. Detras del corazon cuando se trata de establecer contacto con el ser animico,
con el alma, con lo Divino individualizado en nosotros. “Detras” del corazon, porque no
se trata de juguetear con las emociones de la parte mas externa del mismo, sino de
bucear hasta el fondo de nuestra sensibilidad afectiva, alli donde se halla el yo animico
que somos esencialmente y que hay que descubrir. Se trata no del ser fisico, ni del ser
vital, ni del ser mental, ni del “ego psicolégico”, sino del caitya purusa, el alma
individual encarnada aqui en la tierra, reflejo del jivatman «en los cielosy.

Encima de la cabeza sera recomendada la meditacion cuando se trate no ya de
establecer contacto con el yo animico, sino de abrirse a los planos superiores de la
conciencia supraindividual, a los planos espirituales que se hallan entre la mente y la
supermente.

Las zonas indicadas como espacios donde situar nuestra atencion pueden relacionarse
con el sistema de chakras o centros sutiles de energia, tal como se conocen
tradicionalmente, en los textos de yoga y especialmente en los textos tantricos. Detras
del corazdn se relaciona con el anahata-chakra, y la zona por encima de la cabeza con el
loto de mil pétalos, el centro coronario, sahasrara-chakra. Uno puede trabajar a
voluntad sobre cada centro, realizando meditaciones especificas, pero igualmente se
puede permanecer a la escucha del lugar desde el cual uno es solicitado
espontdneamente, segin la necesidad del momento, segun las prioridades del trabajo.
Hemos visto que el yoga integral trata de evitar formulas y recetas generales, y tiene en
cuenta la naturaleza de cada aspirante. En ese sentido es facil que el meditador se vaya
dando cuenta de cudl es la tendencia predominante en su naturaleza. Asi, por ejemplo,
las personas que hayan trabajado mas su sensibilidad afectiva tenderdn a situarse
espontaneamente en la zona del corazén, mientras que aquéllos mas acostumbrados a
abrir su conciencia mental a estados mas sutiles sentiran una tendencia natural a situarse
en la zona por encima de la cabeza.

El buscador en el camino del yoga integral puede convertir la meditacion en un campo
de experimentacidon y cultivar su lucidez silenciosa, su escucha desde el corazon, para
familiarizarse con los distintos tipos de energia que circulan por el campo de su
conciencia. En primer lugar como un modo de “purificar” el campo de su conciencia,
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limpidndolo de las emociones y pensamientos mdas superficiales y mecanicos que
impiden que la conciencia se abra a niveles superiores e integre energias mas elevadas. Y
es que buena parte del trabajo interior pasa por el cultivo de la atencidn, del estado de
alerta necesario para erradicar los viejos habitos y ejercitar un estado de apertura que
facilite la transformacién. En segundo lugar, la meditacion ayuda a establecerse en el
estado de paz y silencio desde el cual es posible observar los movimientos del ego y
comenzar a superar la identificacion con el mismo. La vieja nocion y sentimiento de
identidad egoica va dejando paso a una nueva vivencia de la identidad animica, a una
nueva realidad personal con una conciencia mas amplia, més abierta, mas armonica, mas
centrada.

En realidad la meditacion como técnica es un modo de aproximarse a la meditacion
como actitud y finalmente de instalarse en la meditacion como estado. Estado de
meditacién que no es sino el encontrar nuestro verdadero ser central, un estado de
apertura a lo Superior que libera de los lazos que nos atan a nuestra vieja personalidad.

En el texto citado al principio se recomienda la concentracion en el corazon, pero
ademas haciendo hincapié no tanto en el esfuerzo personal, como en la llamada, la
invocacion a la Madre divina, a la Shakti. Y esto debe aclararse.

56



3.4. Invocar la Presencia de la Shakti, la Madre

Cuando Sri Aurobindo habla de la Madre puede hacerse una doble lectura. Si bien es
cierto que los discipulos mas inmediatos identificaban el simbolo Madre/Shakti con
Mirra Alfassa, aceptada como co-guia del yoga integral, representante y encarnacién de
la Madre divina, la Mahashakti, esto no es absolutamente imprescindible para aquéllos
que se aproximan al yoga integral sin un conocimiento del papel desempeiiado en el
ashram y en Auroville por “Meére” —como preferian llamarle los discipulos, dado su
origen francés.

Efectivamente, “la Madre” es un simbolo con una gran fuerza en toda la tradicién
hindll y especialmente en el camino del Tantra. Toda mujer es idealmente concebida
como una representacion de la Shakti, como una de sus hijas. No obstante, algunas de
ellas han sido consideradas como Encarnaciones de la Madre divina. Pero mas alla de
eso, la Shakti/la Madre es el simbolo de la Conciencia-Energia primordial, del Poder
divino creador de todo lo existente; es el aspecto dinamico del Absoluto.

En alguna ocasion Sri Aurobindo dijo que el yoga integral utilizaba un método
predominantemente vedantico, pero con una finalidad mas cerca de las concepciones
tantricas”. En cualquier caso y sin entrar ahora en otros detalles, la importancia
concedida a la Shakti/Madre por Sri Aurobindo resulta evidente en toda su obra®.

Asi pues, cuando se prescribe la concentracion en el corazén y la invocacion de la
presencia y el poder de la Madre, se puede entender que se trata de un intento de
establecer contacto consciente con lo Divino. Abrirse a esa Presencia, a esa influencia de
lo Superior es lo principal en este yoga: «en este yoga todo depende de si uno puede
abrirse a la Influencia o no» (Letters 605).

Si nos limitasemos a lo dicho —y no hay que perder de vista que se trata de la
respuesta epistolar a un discipulo y no pretende ofrecer una vision completa ni una
validez indiscriminada—, podria dar la impresion de que no hay nada que hacer en este
yoga, quizas excepto ponerse en los brazos de la Madre divina y dejarse llevar. Hay algo
de cierto en ello, pero si no se entiende debidamente puede dar lugar a falsas actitudes.
Por ello Sri Aurobindo, en mas de una ocasidn, sali6 al paso de tales riesgos. Asi:
«respecto a que “no hay nada que hacer” obviamente quien no hace ninguna sadhana no
puede cambiar ni progresar. Trabajo, meditacion, bhakti, todo debe hacerse como
sadhanay» (Letters 538).

Trabajo, meditacion, bhakti; de nuevo llegamos al “triple yoga” como fundamento
insoslayable del yoga integral. Ya vimos como la estructura misma de La sintesis del
yoga mostraba la importancia de todos y cada uno de esos tres yogas principales, que ya
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la Bhavagad Gitd habia logrado presentar estrechamente entrelazados.

Ademas de las 580 paginas dedicadas en La sintesis del yoga a esas tres vias, en
Letters on Yoga contamos con otras 130 dedicadas a clarificar su importancia, desde el
enfoque propio del yoga integral.

Pero més que desgranar las virtudes de esos tres yogas y mostrar la conveniencia de
un planteamiento integrador e incluyente, nos limitaremos a presentar los objetivos y los
requisitos basicos del yoga integral.

Me parece importante dejar claro que la cuestion de la novedad o no del yoga integral
respecto a los yogas tradicionales es secundaria, como en ello insistid ya Sri Aurobindo.
Veremos mas tarde en qué sentido puede hablarse de novedad en el yoga integral, pero
conviene tener presente que buena parte del camino ha de recorrerse con las mismas
herramientas. En realidad, la diferencia es mas de concepcion global, sobre todo de
objetivos ultimos a lograr y del modo de entender el sentido de la existencia, que de
métodos concretos o practicas determinadas. Si, respecto a esto ultimo, en algo se ha
hecho hincapié, no ha sido en la peculiaridad de alguna técnica, sino en el caricter
integral que propone. La importancia de reconocer la validez y complementariedad de la
via de la accidén ofrecida a lo Divino, de la via del corazon, la devocion y el amor
divinos, y de la via del conocimiento, es quiza lo mas caracteristico. Y, como hemos
visto, esto no pretende ser original, estd en la Bhagavad Gita.

A partir de ahi la aspiracion, la sinceridad, la entrega, la apertura constante resultan
totalmente imprescindibles, y cada una de esas palabras claves mereceria un tratado
como “virtudes del camino”, pero esto es quiza demasiado obvio como para insistir en
ello.
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3.5. Silencio en la mente y paz en el corazon

Si en algo debemos insistir, por constituir el fundamento mas firme sin el cual el
Trabajo de la Shakti dificilmente puede llevarse a cabo, es en aquello que queda
apuntado tras palabras tan simples como “silencio mental”, “paz en el corazén” o
“quietud” en nuestro campo psicoldgico. Es aqui donde el “esfuerzo personal”
generalmente previo a la Gracia y siempre necesario, al menos durante la primera parte
del camino, encuentra su lugar inevitable.

Veamos lo dicho en palabras de Sri Aurobindo:

La sadhana de este yoga no procede a través de una serie de ensefianzas mentales o de formas prescritas
de meditacion, con mantras o de otro tipo, sino mediante la concentraciéon de uno mismo hacia el interior o
hacia lo alto, abriéndose a una Influencia, al Poder divino que se halla sobre nosotros y a sus obras, a la
Presencia divina en el corazon, y mediante el rechazo de todo lo que es extrafio a estas cosas. Y esta apertura
solo es posible a través de la fe, la aspiracion y la entrega (Letters 505).

Respecto a la fundamentalidad del silencio y la paz hay que decir que tanto el
descubrimiento del yo animico como de los niveles superiores de conciencia solo es
posible si se va instalando en nosotros una atmosfera espiritual que nos permita
emprender el proceso de desidentificacion de nuestros mecanismos psicoldgicos y
descondicionamiento del ego. Hay que liberarse de la mecanicidad que suele regir
nuestras vidas para caminar hacia el interior, descubrir nuestro verdadero yo y comenzar
el proceso de transformacion planteado por el yoga integral.

En ese sentido la meditacion puede ser un buen modo de ir creando esa atmosfera, esa
desidentificacion, con la purificacion necesaria para atraer magnéticamente particulas
luminosas de frecuencia mas elevada que las que suelen formar nuestros cuerpos sutiles.
Sin un cierto establecimiento de la paz, el silencio, la armonia interior, la personalidad
ego-centrada sigue rigiendo nuestras vidas y la apertura no es posible; y sin apertura, la
Shakti no puede trabajar adecuadamente en nosotros, sobre nosotros y a través de
nosotros.

Toda accion, todo trabajo realizado ha de ser para nosotros un campo en el que poder
realizar nuestra sadhana, como entrega y ofrenda a lo Divino, haciendo cada cosa del
mejor modo posible, sin esperar recompensa o fruto personal. La discriminacion
agudizada en los momentos de meditaciéon puede ser aplicada en el trabajo, y en
cualquier momento la devocion y el amor a lo divino y a todas sus manifestaciones debe
estar presente.
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Lo demas no es tanto cuestion de directrices procedentes del exterior como de
movimientos adecuados a la situacion concreta que se nos presenta, fruto de nuestros
compromisos karmicos, recientes u originados en un pasado mas o menos remoto, poco
importa. A todo ello hay que estar atentos desde una conciencia licida y desde un
corazon abierto.

La esencia del rdja-yoga de Patanjali, la esencia de los tres senderos mostrados por la
(ita y quizas también la esencia de aquello especialmente indicado por el no-dualismo
del shivaismo de Cachemira, tan cercano al enfoque de Sri Aurobindo en sus
planteamientos, deben ser recogidas en el yoga integral, aunque no necesariamente sus
practicas mas concretas.
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3.6. La sintesis de los yogas y el principio del yoga integral

Dejemos al propio Sri Aurobindo ofrecernos una explicacion algo mas concreta del
modo en que los distintos yogas son asumidos por el yoga integral, asi como la forma de
considerar algunos elementos fundamentales del mismo. La cuestion es tematizada
minuciosamente en 7The Synthesis of Yoga. Veamos la definicion que sirve de punto de
partida:

En la visién correcta tanto de la vida como del yoga, toda vida es consciente o inconscientemente un
Yoga. Pues por este término nos referimos a un esfuerzo metoédico hacia la auto-perfeccion, a través de la
expresion de las potencialidades latentes en el ser y una union del individuo humano con la Existencia

universal y trascendente que vemos parcialmente expresada en el hombre y en el Cosmos (SY, p.2).

Para el Yoga integral hay que tener en cuenta los tres factores fundamentales: Dios,
Naturaleza y alma humana, o en un lenguaje mas abstracto: lo Trascendental, lo
Universal y los Individuos. Pues, «el contacto entre la conciencia humana individual y lo
Divino constituye la esencia misma del yoga. El yoga es la union de lo que se separ6 en
el juego del universo con su verdadero Ser, su origen y su universalidad» ( SY, 27).

El hatha yoga (que utiliza como instrumentos el cuerpo y la vitalidad, mediante las
posturas y el control de la respiracion), el rdja yoga (que se centra en el control de las
emociones y los pensamientos) y el triple sendero de devocion (bhakti yoga),
conocimiento (jriana yoga) y accion (karma yoga) son tenidos en cuenta, tratando de
integrar lo esencial de cada uno de ellos, sin necesidad de asimilar todos sus detalles.
Hay que tener en cuenta que «una combinacion indiscriminada en bloque no seria una
sintesis, sino una confusion». Por ello:

La sintesis que proponemos no puede lograrse mediante la combinaciéon masiva ni mediante la practica
sucesiva. Debe llevarse a cabo dejando en segundo lugar las formas y externalidades de las disciplinas
yoguicas y captando mas bien algun principio central comiin a todas, que incluira y utilizara en su lugar y
proporcion adecuada sus principios particulares, alguna fuerza dindmica central que constituya el secreto
comun de sus métodos divergentes y capaz de organizar una seleccién natural y una combinaciéon de sus

variadas energias y sus diferentes utilidades (SY, 37).
Es cierto que Sri Aurobindo ha hecho mas hincapié en “el triple sendero”, mediante el

cual toda nuestra energia afectiva, todas nuestras fuerzas mentales y nuestros
pensamientos, todas nuestras acciones, son consagradas a lo Divino. En la historia de la
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tradicion hindd, en demasiadas ocasiones uno u otro sendero se han presentado como la
unica via auténtica, o al menos como el camino mas directo, sin dudar incluso en
desprestigiar a los demas. En el yoga integral se consideran mas bien como tres aspectos
complementarios y todos ellos necesarios:

En la vision integral de las cosas estos tres senderos son uno. El Amor divino deberia conducir al perfecto
conocimiento del Amado, mediante una intimidad perfecta, convirtiéndose asi en un sendero de
Conocimiento y de servicio divino, por tanto siendo igualmente un sendero de Acciéon. Del mismo modo, el
Conocimiento perfecto conduce al Amor y Goce perfectos y a una plena aceptacion de las obras de Aquello
que se conoce; obras dedicadas al amor del Maestro del Sacrificio y al profundo conocimiento de Sus
caminos y Su Ser. Es en este triple sendero donde llegamos mds prontamente al absoluto conocimiento, al

amor y al servicio del Uno en todos los seres, y a su completa manifestacion (SY, 35).

Antes de decir algo mas de la sintesis propia del yoga integral, debe observarse que
existe en la India un importante sistema yoguico que es sintético en su naturaleza y
comienza a partir de un principio central, una gran fuerza dindmica de la Naturaleza.
Pero es un yoga aparte, no una sintesis de otras escuelas.

Es el camino del Tantra. ;COomo caracteriza Sri Aurobindo el Tantra? Refiriéndose a
¢ste afirma: «captd la gran verdad universal de que hay dos polos del ser cuya unidad
esencial es el secreto de la existencia: Brahman y Shakti, Espiritu y Naturaleza, y que la
Naturaleza es el poder del Espiritu, o mas bien es el Espiritu como Poder. Elevar la
naturaleza del hombre a poder manifiesto del espiritu es su método, y es la naturaleza
toda la que éste agrupa para la conversion espiritual» (SY, 585).

El Tantra (etimoldgicamente “red”, “tejido”, “trama”), que habia sido una de las
corrientes mas secretas de la tradicion hinda, comenzo6 a divulgarse en Occidente desde
las primeras décadas de nuestro siglo, sobre todo gracias al trabajo incansable de Arthur
Avalon (sir John Woodroof)”, traduciendo algunos de los textos mas representativos; en
las ultimas décadas, sobre todo desde los 70, ha proliferado una serie de presentaciones
no siempre acordes con el espiritu del tantrismo tradicional, entre las que destaca por su
difusion la de Bhagwan Shree Rajhness (Osho)™.

El sistema tantrico, calificado de audaz y vasto por Sri Aurobindo, posee dos
cualidades aplaudidas por ¢l frente a los yogas tradicionales. «Primero pone su mano
firmemente sobre muchas de las principales fuentes de la cualidad, deseo y accion
humanos, y los somete a una disciplina intensa con el dominio animico de sus motivos
como objetivo primero, y su elevacion hasta un nivel espiritual mas divino, como su
utilidad final.

La fama del tantra en nuestro tiempo se asocia a su enfoque sobre la sexualidad, a su
intento de unir sexo y espiritualidad, de sacralizar la sexualidad, empledndola como un
instrumento para la realizacion espiritual. De todos modos es conveniente recordar, al
menos, la distincién de escuelas tantricas, entre el llamado tantra de la mano derecha
(dakshina marga) y el tantra de la mano izquierda (vama marga). El primero entiende
las referencias a la union sexual entre Shiva y Shakti como simbolo y alegoria de la
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unidn espiritual, mientras que el segundo convierte la unidén sexual en un ritual sagrado,
en el que se consuma la unidn fisica como trampolin para la union espiritual.

El segundo rasgo del tantra alabado por Sri Aurobindo consiste en la importancia dada
no soélo a la “liberacion”, sino también a la recreacion gozosa de la existencia, pues al fin
y al cabo el sentido ultimo de ésta no es otro que la expansion del dnanda: «ademas
incluye en sus objetos del yoga no solo la liberacion (mukti), que es la tUnica
preocupacion omnidominante de los sistemas especificos, sino también un goce (bhukti)
cosmico del poder del Espiritu, que los demas pueden tomar incidentalmente de paso, en
parte, casualmente, pero evitando convertirlo en motivo u objeto» (SY, 586).

El reconocer la importancia del Tantra como sintesis peculiar no debe impedir ver que
la sintesis del Yoga integral posee sus propias caracteristicas:

El método que tenemos que seguir es poner todo nuestro ser consciente en relacion y en contacto con lo
Divino e invocarlo para que transforme todo nuestro ser en el Suyo, de tal modo que, en cierto sentido, Dios
mismo, la Persona real en nosotros, se convierte en el Sadhaka de la Sadhana, asi como en el Maestro del
Yoga por quien la personalidad inferior es utilizada como un centro de la transfiguracion divina e instrumento
de su propia perfeccion [...] Lo divino, omni-cognoscente y omni-efectuante desciende sobre lo limitado y
oscuro, ilumina y energetiza progresivamente toda nuestra naturaleza inferior y sustituye todos los elementos
de la luz humana inferior y de la actividad mortal por su propia accion» (SY, 40).

Esto supone la entrega total del ego: «en su aspecto psicoldgico, este método se
traduce en la progresiva entrega/abandono/sometimiento (surrender) del ego, con todo
su campo y todo su aparato, al mas-alla-del-ego con su accionar vasto e incalculable,
pero siempre inevitable. Esto no es un atajo o una sadhana facil. Exige una fe colosal,
una valentia absoluta y, sobre todo, una paciencia inquebrantabley.

En uno de los primeros capitulos de la Sinfesis del Yoga, Sri Aurobindo presenta
cuatro instrumentos de gran ayuda en el yoga y expone como se comprenden en el yoga
integral:

Yoga-siddhi, 1a perfeccion que procede de la practica del Yoga, puede lograrse mas facilmente mediante el
trabajo conjunto de cuatro grandes instrumentos. Estd, en primer lugar, el conocimiento de las verdades,
principios, poderes y procesos que gobiernan la realizacion (sdstra). Luego una accion paciente y persistente
en la direccion establecida por el conocimiento, la fuerza de nuestro esfuerzo personal (utsdha). En tercer
lugar interviene, elevando nuestro conocimiento y esfuerzo al dominio de la experiencia espiritual, la
sugerencia directa, el ejemplo y la influencia del Maestro (guru). Finalmente viene la instrumentalidad del

Tiempo (kdla); pues en todas las cosas hay un ritmo y un periodo propio de su movimiento divino (SY, 47).
Veamos brevemente cada uno de ellos:
1. Shastra. «El Shastra supremo del Yoga integral es el Veda eterno, secreto en el

corazon de todo ser pensante y viviente». El loto del conocimiento eterno y la perfeccion
eterna es un capullo cerrado en nuestro interior que se abre gradualmente o velozmente,
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pétalo a pétalo, a través de sucesivas realizaciones, una vez que nos hemos vuelto hacia
lo divino.

Quien elige al Infinito es que ha sido elegido por el Infinito. Ha recibido el toque
divino, sin el cual no hay despertar ni apertura del espiritu.

El agente habitual de la revelacion es la Palabra, lo oido (sruta). La palabra puede
venir del exterior o del interior. En cualquier caso, «para el sadhaka del yoga integral es
necesario recordar que ninguin Shastra escrito, por grande que sea su autoridad o amplio
su espiritu, puede ser mas que una expresion parcial del Conocimiento eterno. El usara,
pero nunca se atard, ni siquiera a la mayor de las Escriturasy [...] Pues €l es un sadhaka
no de un libro ni de muchos libros; es un sadhaka del Infinitoy.

Asi pues no se deja limitar por ningun Shastra tradicional, pues aunque acepta el
conocimiento del pasado, busca organizarlo de nuevo para el presente y el futuro. «Una
absoluta libertad de experiencia y de reformulacion del conocimiento en términos
nuevos [...] es la condicidon de su auto-formacion», pues «la libertad es la ley final y la
consumacion ultimay» (SY, 51).

2. Utsaha: Aspiracion y esfuerzo personal. Esto es lo que hace que el desarrollo de la
experiencia sea mas rapido, intenso y poderoso. El proceso del yoga integral tiene tres
pasos: «ha de haber, primero, el esfuerzo hacia una inicial auto-trascendencia y contacto
con lo divino; luego, la recepcion de eso que trasciende, eso que hemos ganado mediante
la comunidn, en nosotros mismos para la transformacion de la totalidad de nuestro ser
consciente; finalmente, la utilizacién de nuestra humanidad transformada en un centro
divino en el mundoy.

El esfuerzo personal, sostenido por la aspiracion animica, resulta imprescindible en
todo trabajo interior, al menos durante una larga primera etapa. El comienzo mismo de
ese librito titulado La Madre, al que antes nos hemos referido, muestra la necesidad de
ello, sin descartar la importancia de la Gracia: «s6lo hay dos poderes que pueden,
aunados, lograr ese algo grandioso y dificil que es el fin de nuestros esfuerzos: una firme
e imperturbable aspiracion que clama desde abajo y la Gracia suprema que desde arriba
responde». Bien podria decirse que el Maestro encarna o transmite, de algin modo, esa
Gracia suprema. Pero veamos la nocion del Maestro propia del yoga integral.

3. Guru. «Asi como el Shastra supremo del Yoga integral es el Veda, eterno secreto
en el corazon de todo hombre, su Guia suprema y su Maestro es el Guia interno, el
Maestro Mundial (jagad-guru), secreto en nuestro interior» (SY, 55). El modo de accion
del Maestro, asi entendido, vuelve a recordarnos la cuestién del método: «El no tiene
método y emplea todos los métodos [...] Pues en este Yoga no hay nada demasiado
pequeilo para ser usado ni nada demasiado grande para dejar de ser intentado».

«El pleno reconocimiento de este Guia interno, Maestro del Yoga [...] es de la mayor
importancia en el sendero de la perfeccion integral». Puede verse como Sabiduria
impersonal o como Persona divina, poco importa, pues cualquier concepcion de la mente
es limitada. En cualquier caso, hay que decir que posee “todo el amor de la madre y la
paciencia infinita del maestro”.

La tradicion hindu ofrece tres figuras personificadas para atender la necesidad humana
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de una concepcidn personalista: a) El Ishta Devata, la deidad elegida, aquella figura que
mejor puede despertar el amor y la devocion del buscador y que en realidad no se trata
de un poder inferior, sino de un nombre y una forma de la Divinidad trascendente y
universal. b) El Avatar, Encarnacion de lo Divino (Krishna, Cristo o Buddha). c) El
Profeta o Maestro. Pues bien:

El sadhaka del yoga integral hara uso de todas estas ayudas segun su naturaleza; pero es necesario que
elimine sus limitaciones y aleje de si esa tendencia excluyente de su mente egoista que grita: «mi Dios, mi
Encarnacion, mi Profeta, mi Guru», y lo opone, con espiritu sectario o fanatico, a toda otra realizacion (SY,
59).

Pero el Maestro interior no excluye la posibilidad del Maestro exterior, de una persona
que ha logrado actualizar esa Maestria en su propia vida. En este caso, el Maestro del
yoga integral seguira, hasta donde pueda, el método del Maestro interno. Conducira al
discipulo teniendo en cuenta su propia naturaleza. Buscard despertar, mas que instruir.
Toda su tarea es despertar la luz divina y poner en marcha la fuerza divina de la cual ¢l
mismo es sélo un instrumento y una ayuda, un cuerpo o un canal. El Maestro posee un
modo peculiar de influir positivamente en el discipulo. La influencia no es la autoridad
externa del Maestro sobre su discipulo, sino el poder de su contacto, de su presencia, de
la proximidad de su alma al alma de otro, infundiendo en él, aunque sea en silencio,
aquello que €l es y posee. Porque el gran Maestro es mucho menos un Maestro que una
Presencia emanando la conciencia divina y su constitutiva luz, y su poder, pureza y
g0zo, en todos los que son receptivos a su alrededor.

Y también serd un signo del maestro del yoga integral el «no arrogarse la “gureidad”
en un espiritu humanamente vano y de auto-exaltacién. Su obra, si posee alguna, es una
confianza desde arriba, ¢l mismo es un canal, un representante. Es un hombre ayudando
a sus hermanos, un nifio guiando a otros nifios, una Luz encendiendo otras luces, un
Alma despierta despertando otras almas, a lo sumo un Poder o una Presencia de lo
Divino llamando a otros poderes de lo Divino» (SY, 61).

4. Kala. El tiempo. Es necesario escuchar el ritmo propio de cada cosa. Tiempo que
«para el ego es un tirano o una resistencia, para el Divino un instrumento».

La actitud ideal del sadhaka hacia el Tiempo es de infinita paciencia, como si tuviera toda la eternidad
para su realizacion, y sin embargo desarrollar la energia que realizara ahora y con una maestria siempre

creciente [...] la milagrosa instantaneidad de la suprema Transformacion divina (SY, 62).

Valga esta presentacion introductoria, en la que hemos citado y parafraseado
abundantemente a Sri Aurobindo, y donde han ido surgiendo ya buena parte de las ideas
centrales de su pensamiento. No obstante hay un punto que se ha planteado en repetidas
ocasiones, por lo que merece ser abordado directamente. Se trata de matizar hasta qué
punto y en qué sentido puede hablarse de novedades propias del yoga integral. Aunque
hemos podido escuchar ya muchas de ellas, veamos como lo resume el propio Sri
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Aurobindo en la siguiente carta.
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3.7. ¢ Novedades del yoga integral?

Comencemos por un texto que trata precisamente de especificar en qué sentido el
yoga integral es nuevo respecto a los yogas tradicionales:

Es nuevo comparado con los yogas antiguos:

1. Porque se propone, no una salida del mundo y de la vida hacia algin cielo o Nirvana, sino un cambio de
la vida y la existencia, no como algo subordinado o incidental, sino como un objetivo propio y central. Si hay
un descenso en otros yogas se trata sélo de algo incidental, que sucede en el camino o que deriva del ascenso,
pero lo que se persigue es el ascenso. Aqui, por el contrario, el ascenso es el primer paso, pero es también un
medio para lograr el descenso. Lo que constituye la marca y el sello de esta sadhana es el descenso de la
nueva conciencia alcanzada mediante el ascenso. Incluso el tantra y el vishnuismo terminan en la liberacion
de la vida; en nuestro caso, el objetivo es el perfeccionamiento divino de la vida.

2. Porque lo que se persigue no es el logro individual de la realizacion divina, por el bien del propio
individuo, sino algo que ha de conseguirse para la conciencia-de-la-tierra aqui, un logro no sdlo
supracdsmico, sino también césmico. Lo que ha de lograrse es traer un Poder de la Conciencia (el poder
supramental) que todavia no existe organizado ni activo en la naturaleza terrestre, ni siquiera en la vida
espiritual, sino que tiene que ser organizado para que funcione activamente de un modo directo.

3. Porque se ha preconizado un método para lograr este propdsito, que es tan total e integral como el
objetivo puesto ante él, a saber, el cambio total e integral de la conciencia y de la naturaleza [...]. Nuestro

. .. . . . .. 29
yoga no consiste en el hollar viejos caminos, sino que constituye una aventura espiritual™ .

Detengamonos en estas palabras, para insistir no tanto en las posibles novedades,
como en el modo de entender Sri Aurobindo el sentido del yoga integral.

a) El objetivo ultimo, la meta a lograr, no es el partir hacia un cielo cualquiera, como
en algunas de las religiones tradicionales, ni siquiera el entrar en el Nirvana o en el
Brahman silencioso una vez lograda la Liberacion (moksha), perdiendo toda
individualidad, sino transformar esta existencia. Entiéndase bien que no se niega la
concepcion clasica hindi de la Liberacion, que sigue siendo un bien preciado y
necesario, una condicion de posibilidad de la profunda transformacidon que se pretende
llevar a cabo mas tarde; simplemente deja de ser concebida como el fin absolutamente
ultimo. La Liberacion, que podemos relacionar con la metafora después empleada del
“ascenso”, es un primer paso, necesario pero no suficiente. El siguiente paso, propio del
yoga integral, es el “descenso” de la nueva conciencia-energia experimentada, la
integracion del nuevo poder (supramental) en la existencia terrestre, en nuestra
personalidad psicologica.

Con frecuencia se objeta que todo liberado, o al menos muchos de ellos, empezando
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por el Buddha y los bodhisattvas, y siguiendo con el propio Shankara y sus seguidores,
se han sacrificado y han ayudado al resto de sus contemporaneos (o incluso mas alla) de
multiples maneras. ;Qué duda cabe? Pero su objetivo seguia siendo el que también ellos
se liberaran y abandonaran la Tierra, una vez libres de karma y de la necesidad de
renacer. He aqui la diferencia. En lo que insiste Sri Aurobindo es en que «en nuestro
caso, el objetivo es el perfeccionamiento divino de la vida». Perfeccionamiento o
divinizacion que comienza a tener un significado concreto bajo la nocion de
“supramentalizacion”, tal como veremos mas tarde.

b) Frente a lo que podriamos llamar el “espiritualismo individualista”, en el sentido de
que lo que se propone prioritaria y casi exclusivamente es la liberacion individual, en
primer lugar la propia (en el mejor de los casos las de los demas individuos), se destaca
ahora que —una vez mas sin renunciar a tal paso— el objetivo Gltimo ya no es ese, sino
«algo que ha de conseguirse para la conciencia-de-la-Tierra». Y es que no hay ser
gnostico, supramental, sin una previa universalizacion o —si se prefiere— planetarizacion
de la conciencia. Y esto supone la trascendencia del ego y de la idea de separacion
respecto de los demas individuos. El objetivo, por tanto, es anclar en la Tierra, en el aura
planetaria, este principio cosmico, nuevo en la manifestacion, que es el principio
supramental.

Un modo de concretar esta propuesta consistiria en desarrollar el proceso que Sri
Aurobindo ha denominado en ocasiones “la triple transformacion”: animica, espiritual y
supramental. Este seria el modo de habérnoslas con la nocion de lo supramental, que es
en realidad lo que otorga todo su sentido a la novedad de la concepcion y del trabajo
propuesto e iniciado por Sri Aurobindo y Madre. Conviene, pues, preparar el camino
para poder aproximarnos a la pregunta crucial: ;Qué es lo supramental?
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4. LA NATURALEZA HUMANA Y LA
TRANSFORMACION ANIMICA

Antes de entrar en el dinamismo propio de la transformacion integral conviene tener
en cuenta cudl es la estructura del ser humano, tal como la concibe Sri Aurobindo.

(En qué lenguaje ha presentado su vision? ;En qué medida es deudor de la tradicion
hindu y hasta qué punto entra en didlogo con la tradicion occidental?

Si bien es cierto que no faltan referencias a la tradicion hindi y en ocasiones se
emplean algunos términos sanscritos para expresar su pensamiento (manas, buddhi,
jivatman, vijidana, purusha, prakriti, etc.), puede decirse que Sri Aurobindo fue forjando
su propio lenguaje, generalmente en inglés, hasta lograr en algunos casos una notable
independencia respecto a los usos propios de su tradicidn, sin que ésta deje de hallarse
presente en sus desarrollos. En lo que respecta al didlogo con la tradicion occidental hay
que confesar que es mas bien escaso. Las referencias son aisladas y muy generales. Y es
que Sri Aurobindo es un autor esencialmente creativo, cuyas obras tratan no tanto de
comentar otros textos y autores, como de exponer su propia vision, su propio
pensamiento.

Podemos distinguir tres grandes dimensiones de la naturaleza humana: la dimension
fisica, la dimension psicologica y la dimension espiritual.
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4.1. La dimension fisica

Con ello nos referimos al cuerpo fisico-denso, aunque podria incluirse aqui la
contraparte etérica del mismo. Nos interesa tan solo sefialar el valor del mismo para el
yoga integral. Ni que decir tiene que para el vedanta realista de Sri Aurobindo, el cuerpo
es, al igual que el resto de lo existente, una manifestacion del propio Brahman, pues en
verdad «todo es Brahmanx». En algunas ocasiones, Sri Aurobindo ha mostrado su
aceptacion de la parte mas externa de la teoria de la evolucion de las especies, en el
sentido de que la especie humana, y por tanto la forma humana, el cuerpo que somos y
tenemos, es herencia del reino animal. Ahora bien, ha insistido en que la clave para la
comprension de la evolucion se halla no tanto en la forma como en la conciencia que
habita tras ella. Le interesa ante todo la evolucion espiritual, la evolucion de la
conciencia. Y es ahi donde la diferencia con el reino animal es radical, pues coincidiendo
en ello con muchas de las concepciones esotéricas contemporaneas, la antropogénesis
tendria que entenderse desde la implantacién de una chispa divina de autoconciencia
mental en aquellos cuerpos antropomorficos pero todavia limitados a la lenta evolucion
natural. A partir de entonces el ser humano, gracias a esa chispa animica comienza a
existir como un novum en la evolucidén y comienza un tenue sentimiento de “aspiracion
espiritual”.

Maticemos un poco mas. En el corazéon de todo lo existente mora una porcidon
adimensional de lo Divino. En comprension propia de toda vision panenteista (mdas que
vulgarmente panteista), y a partir del origen emanantista que suele acompanar a tales
concepciones, todo lo existente, incluida la materia mas densa, no es otra cosa que la
condensacion, densificacion o cristalizacion de la Sustancia (y Sujeto) primordial,
lldmese Brahman, o mas exactamente Para-Prakriti, la naturaleza suprema de
Purushottama, el Espiritu supremo. En otra terminologia, toda la “Creacion” (més bien
Emanacion o Automanifestacion) es el despliegue de la Shakti (Energia) de Shiva (la
Conciencia suprema, el Ser supremo). Tras una previa Involucién del Absoluto hasta el
estado de Inconsciencia (aparente) propio de la Materia o Energia primordial
involucionada, comenzaria la Evolucion, movimiento ascendente secretamente guiado
por esa Inteligencia suprema que dirigiria de manera invisible los pasos de este magno
movimiento cosmico.

Ya dijimos que Sri Aurobindo ha sintetizado el proceso en cuatro grandes categorias:
Materia, Vida, Mente y Supermente. Pues bien, el cuerpo del ser humano comenzaria
siendo materia vitalizada, tal como es en el caso de los animales, pero, desde el
comienzo mismo, la presencia del germen de la mente, en estrecha union con el cuerpo,
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hace que comience a desarrollarse un cuerpo vital mentalizado. No sélo se produce la
union de los cuerpos animales con chispas de conciencia mental (o cabe decir también,
con seres procedentes del plano mental), sino que el propio cuerpo fisico va
transformandose lentamente, de tal modo que la propia constitucion celular se ve
modificada, pudiendo hablarse de una “mente celular”. La (entonces) nueva conciencia
(mental) impregna toda la realidad humana estimulando las potencialidades de las
propias células constituyentes del cuerpo humano. Y es que, descendiendo todavia mas,
desde esta concepcion, segin la cual y tal como reza la Upanishad “Brahman es
Conciencia” (prajianam brahma), puede hablarse incluso de “la conciencia del
atomo”™”".

Pero, una vez mas, la comprension del pasado nos importa en la medida en que ofrece
una luz para la mejor inteleccion del presente y del futuro. En este caso se trata de
esbozar la posibilidad de un nuevo salto evolutivo, quizds una mutacion psicoldgica,
pero también bioldgica, y mas alla de ello y como causa original, animico-espiritual. En
esta ocasion se trataria de una vuelta mas alta de la espiral evolutiva, no ya de la
implantacion de una chispa mental (o de la venida de seres mentales) en algunos
prehominidos, sino del descenso de una chispa supramental, o si se prefiere de la
emergencia de una conciencia-energia supramental. No hay que descartar, llega a
comentar en alguna ocasion el propio Sri Aurobindo, la venida de seres supramentales,
que colaborarian en la supramentalizacion de los seres humanos (mentales). En cualquier
caso, esta mutacion supondria una revolucion tan radical en la humanidad como cabe
suponer que lo fue el nacimiento de la raza humana en su momento.

Esto significa, y es lo que mas nos interesaba aqui, que el cuerpo fisico estd llamado a
una transformacion de tal orden que le posibilite permanecer como vehiculo apropiado
para la manifestacion del nuevo tipo de ser emergente, el ser supramental o gnostico,
proféticamente anunciado por Sri Aurobindo y quizéds avataricamente iniciado por €l y
por Mirra Alfassa.

Precisamente ésta ultima, desde el paso de Sri Aurobindo a dimensiones
suprasensibles en 1950, y hasta su propio transito en 1973, va a insistir en la importancia
de la transformacion supramental del cuerpo. En la ya citada Agenda pueden verse los
repetidos intentos de traducir a un lenguaje comprensible para la mente humana los
cambios que va percibiendo en su propio cuerpo y no ya solo en su conciencia. Satprem,
quien siguid de cerca estos pasos, a veces tambaleantes, de la ultima etapa de la vida de
Madre, ha insistido igualmente, de manera incansable, en la necesidad y en el kairos de
dicha transformacion supramental del cuerpo fisico. Se trata de lo que se ha denominado
el “yoga celular”, el “yoga de las células”, insistiendo en la existencia de esa “conciencia
celular” o “mente de las células™.

No cabe duda de que Sri Aurobindo ya esbozo la inminencia de esta transformacion
supramental del cuerpo fisico. Y no hay que ocultar que, por peregrina que esta idea siga
sonando en muchos oidos, tanto ¢l como Madre acariciaron la idea de una “inmortalidad
fisica”. Pero esto ha de entenderse correctamente y, sobre todo, situarse en el contexto
apropiado. En primer lugar, no se trata de un apresurado intento de lograr la permanencia
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absoluta del cuerpo fisico transformado. El objetivo més inmediato es el mostrar la
victoria del espiritu y del Amor sobre la Muerte (y éste es también el hilo conductor de
Savitri), mediante el poder de mantener el cuerpo fisico en buenas condiciones mientras
el espiritu que en ¢l mora lo considere oportuno. Ciertamente se piensa en términos hoy
impensables para la “ciencia”. Pero todavia més importante que eso es insistir en el
orden de prioridades de cara al trabajo interno. Y aqui si que Sri Aurobindo fue
suficientemente claro y explicito. Por una parte, resulta obvio que la inmortalidad
esencial es la inmortalidad del espiritu, la inmortalidad originaria es la conciencia de esa
dimension en nosotros, que no solo es capaz de perdurar a lo largo de todo el “tiempo”,
sino que su Hogar se halla fuera de las limitaciones temporales, por tratarse de una
dimension de Eternidad, en el sentido de estricta atemporalidad. Y esto es lo propio de la
naturaleza del jivatman, como lo es del Parabrahman, al cual se halla abierto el primero
y con el cual se halla eternamente unido. Lo demas no es sino una re-creacion en el
Tiempo de aquella realidad primordial. Ahora bien, situadas las cosas asi, hay que volver
a insistir en que lo propio de Sri Aurobindo y el yoga integral es conceder la debida
importancia a esa re-creacion-en-la-manifestacion de esa posibilidad del Eterno.

Por otra parte, debe recordarse que la propuesta de inmortalizacion del cuerpo fisico
no resulta tan novedosa ni tan ajena a la propia tradicion hinda. Hay que recordar la
tradicion del Kriya Yoga, en la que se habla de 18 siddhas, entre los que se cuenta el
célebre Kriya Babaji Nagaraj (o Mahavatar Babaji) y el mas reciente Ramalinga
Swamigal (1823-1874). En toda esta tradicion la transformacion final se asocia al soruba
samadhi, caracterizada por la inmortalizacion del cuerpo fisico y la transformacion del
mismo de tal modo que éste «brilla con el fuego de la inmortalidad»’".

Pero, incluso siendo asi y asumiendo como parte propia del yoga integral el objetivo
de supramentalizacion del cuerpo fisico e incluso de “inmortalizaciéon” del mismo, en el
sentido indicado, es preciso plantearse el orden de prioridades en lo que respecta al
trabajo interior, a la sadhana del yoga integral. Es aqui donde, en mi opinion, algunas
presentaciones pueden centrarse tanto en la transformacién del cuerpo, que descuiden los
pasos previos y la exigencia de los mismos. Y esto en dos sentidos: por una parte, por la
facilidad con la que a veces pueden desdefiarse experiencias y realizaciones propias del
momento ascendente del yoga (tal como vienen representadas en la mayor parte de las
tradiciones espirituales de la humanidad), hablando despectivamente de la practica de la
meditacion, del logro del samadhi, del Nirvana como objetivo sublime. Por otra parte,
por el olvido de la necesidad de ascender al plano supramental de una manera
consciente, para después descender con las luces alli logradas, con el poder alli visitado
(una Luz supramental, un Poder supramental) e iniciar la supramentalizacion de la
mente, de las emociones y de los impulsos vitales, antes de pretender la
supramentalizacion del propio cuerpo fisico.

Ni que decir tiene que la accidon supramental goza de una enorme flexibilidad y no se
trata de establecer mentalmente los pasos que la misma deba seguir. Y en este sentido
estamos abiertos a sorpresas de todo tipo; no obstante sigue pareciendo prudente pensar
que hay un cierto orden l6gico, aunque sea parte de la 1dgica del infinito de la que hablo
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Sri Aurobindo, y que una buena medida de liberacion del ego y de investimiento de la
conciencia cosmica son necesarios para que pueda iniciarse en nosotros el proceso de
supramentalizacion™. A su vez esto requiere una suficiente apertura mental a los niveles
espirituales superiores, una previa purificacion e iluminacion mental, de tal modo que la
luz supramental pueda actuar en una mente relativamente espiritualizada e iluminada, asi
como mas tarde en un cuerpo emocional suficientemente sutil y flexible como para
soportar el nuevo voltaje descendente. Algo similar cabe esperar de toda la zona llamada
“el vital” (y que en Sr1 Aurobindo abarca todas las emociones personales, asi como los
impulsos vitales). Dimension vital que, dicho sea de paso, se trata no de inhibir o
reprimir, sino de transmutar, regenerando su poder implicito para convertirla en un
instrumento luminoso al servicio de la expresion de lo divino.

Asi pues, claro que se trata de considerar el cuerpo fisico como un templo del Espiritu,
no tanto en su deficiente estado actual como en su estado transfigurado. Transfiguracion
que bien podriamos equiparar a la aqui denominada supramentalizacion, e incluso arrojar
una luz nueva sobre la posible “resurreccion” y “ascension” de lo que seria el cuerpo
fisico-etérico transfigurado. Y en ese caso si cabria hablar plenamente de “inmortalidad”
del cuerpo fisico-etérico como cuerpo glorioso, vestidura de luz, traje de bodas de la
unidn alquimica.

Es bien sabido que el ideal de la inmortalidad fisica, la transfiguracion y la ascension
han sido expresados simbolicamente en las mas diversas tradiciones, empezando por la
propia tradicion cristiana y terminando por ciertas corrientes tantricas de la India —no
solo el sefalado kriya yoga—, pasando por la tradicion taoista o por la alquimia esotérica
en el mismo Occidente.
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4. 2. La dimension psicologica

4.2.1. La personalidad y los procesos auricos

Bajo esta denominacion puede comprenderse lo que a menudo se llama “la
personalidad” y “el ego”. Por “personalidad” entendemos la totalidad de factores
psicologicos que nos son bien conocidos, la suma de impulsos bioldgicos, emociones y
sentimientos, ideas y pensamientos, sin excluir la dimension fisica antes considerada,
estrechamente relacionada con los elementos que ahora estamos analizando. Estamos
ante esa unidad psicofisica o psicosomatica que constituye al hombre externo, pero no la
totalidad de la realidad humana.

En la terminologia mas habitual de Sri Aurobindo, junto al cuerpo fisico hablariamos
de “el vital” y “la mente”. Su importancia para nosotros no estd tanto en analizar su
constitucion como en el reconocimiento de que ellos suponen el campo de batalla de
nuestro trabajo interior.

En cuanto a su constitucion, no obstante, si que conviene tener presente que la
concepcidn ybdguico-vedantica compartida por Sri Aurobindo se encuentra lejos de
entenderse al modo de los modernos materialismos cientificistas, sean éstos monistas de
la teoria de la identidad o emergentistas, segun los cuales la realidad primordial es el
cuerpo material, y las emociones y pensamientos dependen enteramente de aquél y no
van mas alla de donde la transmision neuronal, bioquimica y eléctrica, intracorporea, por
una parte, y la transmision lingiiistica por otra, puedan llegar. Frente a tales
concepciones hoy vigentes en la mentalidad contempordnea, las emociones Yy
pensamientos son entendidos al modo de energias sutiles que circulan no so6lo por las
auras de quienes los entretienen, sino también entre las auras de todos aquéllos que se
abren a su influencia.

Entendemos por aura (término apenas empleado por Sri Aurobindo, pero que puede
resultar clarificador) el conjunto de cuerpos sutiles —etérico-vital, emocional y mental—
que forman la personalidad invisible a modo de campo electromagnético por el cual
circulan las mas diversas energias, aunque no seamos conscientes de ellas en un
momento determinado. La facultad técnicamente conocida como “clarividencia” puede
entenderse como la capacidad para ver esas energias sutiles, aunque no podamos entrar
ahora en la cuestion de su interpretacion, con todos los problemas que ello plantea.

Pues bien, energias vitales, emocionales y mentales circulan entre las auras, y por
tanto entre las conciencias (e inconscientes) de las personalidades a que nos estamos
refiriendo. La percepcion y comprension del nivel de procedencia, asi como de la
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naturaleza vibratoria de cada una de las emociones y pensamientos que pasan a través de
nosotros, como receptores o emisores, generalmente ambas cosas, constituye uno de los
trabajos necesarios, de cara a la “purificacion” de nuestra personalidad (y de nuestra
aura). La nocion de purificacion podria entenderse asi en un sentido estricto de
frecuencia vibratoria de cada una de las entidades energéticas con las que tenemos trato.
Asi, en el trabajo interno, en la sadhana, uno comienza a distinguir las diferentes
cualidades/calidades vibratorias de todo fendmeno psiquico/durico que se le presenta,
ejercitindose en la discriminacién de aquello que sintoniza con nuestra realidad
profunda o con nuestro proyecto espiritual y aquello que se convierte en un obstaculo
para nuestro desarrollo, o mas en general, cuando la perspectiva no es tan egocentrada
para la marcha correcta de la evolucién de las cosas.

No podemos insistir suficientemente en la importancia de este trabajo de
discernimiento sutil que se lleva a cabo en ese laboratorio interior en que queda
constituida nuestra conciencia (aurica). Es preciso, no obstante, intensificar la conciencia
para la familiarizacion con los mas diversos tipos de frecuencias vibratorias emocionales
y mentales, asi como con los distintos estados de conciencia que los acompafian. Todo
ello debe formar parte de un proceso de desidentificacion respecto de los elementos de
nuestra personalidad con los que hasta ahora nos identificdbamos, asi como respecto de
las experiencias, fendmenos y estados de conciencia que, sea cual sea su importancia y
su valor, no constituyen nuestra identidad profunda. Pues el yoga es ante todo una
busqueda de nuestra identidad mas profunda. Y ésta no se halla en la personalidad.

4.2.2. El ego como constructo psicologico-natural

Hasta ahora hemos hablado sobre todo en términos de energias y estados de
conciencia al considerar los fendmenos que se van mostrando ante nuestra conciencia
observadora, dentro de lo que podemos llamar el proceso de observacion yoguica. Es
otro modo de hablar de los distintos factores psicoldgicos que componen nuestra
personalidad. Pero el ser humano no es un amasijo cadtico de energias y estados de
conciencia. La experiencia mas inmediata descubre una cierta unidad, que permite
articular dichos elementos en torno a un centro organizador. Este centro organizador
provisional y a todas luces inestable es lo que vamos a llamar, con Sri Aurobindo, “el
ego’.

Hablar de ¢l en términos de “constructo psicologico” pretende insinuar que
permanecemos dentro de la dimension psicolodgica y todavia no de lo estrictamente
espiritual, por mas que tengamos que matizar esta afirmacion poco después. Indica
también que no se trata de una unidad originaria, esencial, sino de algo construido a
partir de la experiencia. En este sentido los avances de la moderna psicologia de la
personalidad y la psicologia evolutiva son muy utiles en nuestro enfoque, a la hora de
explicar el proceso de construccion de la personalidad. Psicoandlisis (freudo-lacaniano,
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junguiano y otros), neo-conductismo y cognitivismo nos ofrecen valiosas herramientas
para la comprension de estos procesos. La reciente psicologia transpersonal se
aproximara mas a nuestro enfoque, al aceptar y tematizar la dimension espiritual, tal
como veremos mas adelante.

Decir que se trata de un constructo psicoldgico “natural” pretende marcar su caracter
“prakritico”. Segun la division empleada por la escuela Samkhya de pensamiento, uno de
los mas importantes sistemas filoséficos (darsanas) de la India, y que es recobrada por
Sri Aurobindo, aunque puliendo su dualismo original (entre purusha y prakriti, espiritu 'y
naturaleza), el ego perteneceria casi enteramente al mundo de Prakriti. No se pierda de
vista que Prakriti no significa “Naturaleza” en el restringido sentido que ha llegado a
tener para la ciencia moderna, de “naturaleza fisica”, sino que incluye todo el mundo de
las energias emocionales y mentales.

Pues bien, puede decirse que el ego, en tanto que centro coordinador de nuestra
personalidad, es un producto de Prakriti, es decir, un resultado de todas las experiencias
que nuestra personalidad ha ido sufriendo y asimilando segun las tendencias y
disposiciones propias de su cddigo genético, de tal modo que lo heredado y lo adquirido
se entrelazan de forma inextricable. Hasta aqui la explicacion mas superficial y aceptable
de las psicologias cientificas contemporaneas.

Ahora bien, deciamos que habia que introducir algin matiz, ya que el analisis anterior
no seria sino una abstraccion falsificadora, aunque funcional, de la compleja realidad que
seria el ser humano. Efectivamente, desde la visién de Sri Aurobindo, el ego cristalizaria
alrededor de una chispa de conciencia, de una unidad mental que ya no pertenece al
orden de la naturaleza sino, en rigor, al orden del espiritu, del Purusha. Esta es la
dimension espiritual de la que nos ocuparemos pronto con mayor detalle.

De momento baste decir que la personalidad se articula en torno al ego, ciertamente, y
dado su caracter prakritico, puede limitarse a una considerable mecanicidad y
determinacion exterior, que s6lo sera equilibrada y trascendida en la medida en que el
espiritu pase al frente de su instrumento y ejercite su libertad y creatividad frente a los
automatismos predecibles de una personalidad dominada por el ego y en la que el alma
espiritual todavia no se ha hecho cargo abiertamente de la vida de su personalidad. No
obstante, tras el desarrollo aparentemente azaroso de la personalidad ego-centrada cabria
sefialar ya una secreta direccion a cargo de la incipiente realidad animico-espiritual que
de modo imperceptible regiria los pasos de este individuo. Su desarrollo es justamente el
desarrollo espiritual que debemos abordar a continuacion™.

Para terminar nuestra referencia al ego y la personalidad, conviene decir algunas
palabras acerca de su destino en el desarrollo espiritual tal como lo entiende el yoga
integral.

Es habitual en ciertos medios orientalistas dar por supuesto que la realizacion o
liberacidn espiritual supone la muerte del ego y la disolucion de toda individualidad. Una
vez mas, tanto en las diversas escuelas budistas como en el vedanta advaita de Shankara
y sus sucesores, hasta ilustres Maestros contemporaneos como Sri Ramana Maharshi,
Krishnamurti, Nisargadatta Maharaj o tantos otros, toda individualidad es ilusoria y

76



perteneciente al mundo de Mdyd. La Liberacion va acompanada de la pérdida de toda
individualidad. La metafora de la gota de agua que se disuelve al llegar al océano sigue
siendo ejemplar para expresar esta concepcion.

Ahora bien, al parecer, en todos ellos no hay més individualidad en el ser humano que
la otorgada (quizéd sélo aparentemente) por el ego (ahamkara). Y el ego no es sino un
obstaculo para la verdadera comprension e iluminacién. Frente a eso, Sri Aurobindo va a
distinguir entre la individualidad egoica y la individualidad animico-espiritual. La
primera ciertamente esta llamada a desaparecer, la segunda no.

Frecuentemente se habla de la muerte del ego o la disolucion de la mente, pues suele
entenderse que no hay diferencia entre ambos y en definitiva nada hay excepto el
constante devenir de los pensamientos’. Me pareceria mas adecuado hablar de
“trascendencia” del ego, en el sentido de una superacion del mismo capaz de integrar los
logros positivos y prescindir de su limitaciones ya innecesarias™. Los logros son todas
las adquisiciones de la sabiduria fruto de la experiencia de su largo pasado en la
naturaleza y la evolucion; las limitaciones se centrarian en el sentimiento de
separatividad y en la idea de exclusion del resto de la realidad como parte de la propia
identidad. La madurez del ego seria asimilada por el alma individual, que a partir de
entonces pasaria a constituirse en centro rector de la personalidad espiritualizada. Las
adquisiciones de la personalidad, sus disposiciones adquiridas, sus talentos, ganados a lo
largo de multiples vidas unidas por el hilo conductor del alma hasta entonces velada en
su funcionamiento y todavia no integrada con la personalidad, serian conservados y
utilizados ahora conscientemente una vez producida la integracion o union (yoga) del
alma y la personalidad, puesta ésta al servicio de aquélla.

Valga como féormula final esta breve precision de Sri Aurobindo:

El “yo” o pequefio ego esta constituido por la Naturaleza y es una formacion simultdneamente mental,
vital y fisica, cuyo significado es el de ayudar a centralizar e individualizar la conciencia externa y la accion.

Cuando se descubre el ser verdadero, la utilidad del ego ha terminado y esta formacion tiene que desaparecer:

36
el verdadero ser ocupa su lugar
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4. 3. La dimension espiritual

4.3.1. La nocion de Purusha

En las ultimas lineas hemos comenzado a apuntar lo que resulta de problematica
aceptacion para buena parte de la mentalidad actual: la dimension espiritual del ser
humano, que debemos tematizar ahora.

Volvamos a la distincion samkhya entre Purusha y Prakriti. Prakriti puede
identificarse para nuestro proposito con la nocion de Shakti, en tanto que energia
creadora, Madre del Universo y conjunto de energias y fuerzas que constituyen la
totalidad de la Naturaleza. Sin detenernos ahora en los distintos planos de la Existencia,
seglin la concepcidn septenaria que Sri Aurobindo toma de los rishis védicos, podemos
decir que la “naturaleza humana” congrega en si misma estos planos; asi participa en el
plano mental y a ¢l pertenece, mediante su mente individual; y lo mismo sucede con su
cuerpo emocional, su cuerpo vital y su cuerpo fisico.

Pues bien, aparte de la dimension prakritica, energética, del ser humano, éste contaria
con una dimension espiritual, en tanto que purusha individual. Siguiendo en esto la
clasificacion vedantica tradicional, Sri Aurobindo distingue entre los cuerpos y los
“velos” o “vestiduras” (koshas) y el “ser consciente” (el espiritu) que se halla tras ellas.
Asi el hombre tiene una vestidura fisica, “hecha de alimento” (annamaya-kosha), una
vestidura de vitalidad (pranamaya-kosha), un vestido mental (manomaya-kosha), otro de
“inteligencia pura” o “inteligencia supramental” (vijiianamaya-kosha’") y finalmente el
velo mas sutil, tejido de la sustancia de la misma felicidad beatitudinal (anandamaya-
kosha).

Pero estos elementos no agotan la realidad humana, sino que el hombre ante todo es
un purusha, un ser espiritual auto-consciente y libre. Ahora bien, en una concepcién
detallada, Sr1 Aurobindo afirma que este purusha central crea un delegado para cada uno
de los planos de su naturaleza, de tal modo que hallamos un representante del mismo en
los planos fisico, vital y mental, los tres organizados hasta el momento en la evolucion.
El proximo paso seria, como ya sabemos, la organizacion y funcionamiento dindmico del
ser central en su dimension supramental.

Ahora bien, estos distintos delegados o ministros dependen del purusha central, que
Sri Aurobindo va a caracterizar del siguiente modo: podemos hablar de una polaridad
estructural del ser central, con un polo superior, trascendente, libre de la manifestacion
(el jivatman en la terminologia de Sri Aurobindo), y su polo inferior, a modo de
emanacion de aquél, destinado a adquirir experiencia creativa en la manifestacion (el
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psychic being, ser psiquico, ser animico, o alma individual)*.
Veamoslo en palabras de Sri Aurobindo:

La frase “ser central” en nuestro yoga se aplica usualmente a la porcién de lo Divino
en nosotros que soporta todo el resto y sobrevive a través de la muerte y el nacimiento.
Este ser central tiene dos formas: arriba, es el jivdatrman, nuestro verdadero ser, del que
nos volvemos conscientes cuando adviene el autoconocimiento superior; abajo, es el ser
animico, que se halla tras la mente, el cuerpo y la vida. El jivatman esta por encima de la
manifestacion en la vida y la preside; el ser animico se halla detrds de la manifestacion
en la vida y la soporta®.

4.3.2. El ser animico, alma individual

Es éste uno de los puntos de mayor relevancia y controversia en la obra de Sri
Aurobindo. También es en €l donde la terminologia fluctia de modo que convierte la
cuestion en una de las mas delicadas a la hora de su comprension profunda y detallada.
Asi, vemos empleados en distintas ocasiones, al tratar de la dimension animica, los
términos: principio animico, esencia animica, ser animico, personalidad animica, alma,
etc. Es facil permanecer en la duda a la hora de decidir si se trata de estrictos sinonimos
o se refieren a realidades diferentes. En Letters on Yoga hallamos, no obstante,
suficientes matizaciones como para clarificar el problema; de tal modo que podriamos
distinguir entre, por una parte, el principio y la esencia animica, como una realidad
prepersonal, a modo de chispa de lo divino en toda realidad existente y, por otra parte, el
ser animico y la personalidad animica como grados y aspectos de la manifestacion del
alma en su condicion personal.

M.P. Pandit ha sabido expresar y clarificar tales diferencias de modo sintético, tal

como solia hacer este ilustre representante del yoga integral:

El principio psiquico crece lentamente, a través de los diversos nacimientos, desde una chispa hasta
convertirse en una llama. Y cuando se convierte en una entidad, un ser lo suficientemente fuerte como para
situar al frente una personalidad, lo que se podria llamar una personalidad de alma, ésta sostiene al Purusha
mental, al Purusha vital y al Purusha fisico-sutil interiores desde atrds. Y es esta personalidad psiquica que

se vuelve hacia la naturaleza la que recoge lo mejor de la experiencia y va creciendo. Su fin es no sélo

. ., . . .. . 40
recoger, sino también proyectar la influencia del Divino en la naturaleza instrumental .

No vamos a detenernos mas en estos matices, por importantes que sean desde una
perspectiva mas tedrico-analitica. Nos centraremos en la importancia que tiene en el
yoga integral el despertar del alma, el descubrimiento de nuestro ser interior, su
paulatino pasar al frente de nuestra vida y la transformacién animica que estariamos
llamados a presenciar y producir en nuestras vidas.

Efectivamente, desde la perspectiva evolutivo-espiritual tan dominante en Sri
Aurobindo, en los origenes del ser humano, la chispa divina, en forma de alma
incipiente, apenas esta desarrollada y poco puede influir en la marcha de los

79



acontecimientos; no obstante se halla detrds de todo paso evolutivo asimilando las
multiples experiencias que se van produciendo y destilando su tenue vibracion espiritual.
A medida que van pasando los siglos, siendo ella quien subyace como hilo conductor a
las distintas vidas y personalidades que van posibilitando su progreso, la chispa
comienza a crecer y a convertirse en una llama autoconsciente. La personalidad, los
instintos biologicos, las emociones a ellos asociadas, los pensamientos todavia atados a
los intereses materiales y egocentrados comienzan a percibir su influencia. La influencia
animica va permeando las distintas acciones de los seres humanos. Lentamente el alma
comienza a crecer y fortalecerse a través de sus experiencias, del sufrimiento y del goce.
Hasta que llega un momento en que la presencia del alma se deja sentir con frecuencia y
la personalidad va siendo transformada, moldeada, por la vision del alma. Comienza una
relacion entre personalidad egocentrada y alma, una tension entre los intereses de ambos,
una dualidad que hace dificil hallarse satisfecho tanto en un extremo como en otro.
Cuando la integracion comienza a estabilizarse puede decirse que el alma comienza a
regir nuestras vidas.

La aspiracion espiritual, al inicio camuflada bajo los mas dispares intereses, va
cobrando conciencia de su origen y de su meta. El alma comienza a atraer a la
personalidad, al ser humano integrado, hacia todo lo que es puro, bello, bueno,
armonico. La sensibilidad estética, la conciencia moral, la exigencia de justicia, el amor
y la compasion se manifiestan como perfumes naturales de la presencia del alma.

El alma es una llama siempre pura del Fuego divino, su presencia purifica, la
purificacion de la personalidad llama a su presencia. A medida que se desarrolla, su
inteligencia, su amor, su voluntad van expresandose en el ser humano regido por ella.
Pero se trata, ahora, no de una inteligencia mental-racional, sino de esa sabiduria del
corazdn que es el fruto de la inteligencia animica y que conoce la realidad y la bondad de
modo directo, intuitivo, por afinidad. Se trata de un amor no egocentrado —ligado a los
intereses de la propia personalidad o el propio clan, grupo o colectividad—, sino de un
amor transpersonal, que goza con el desarrollo de los otros seres humanos y que exhala
esa compasion activa que sélo puede brotar del fondo de un alma despierta. Se trata de
una voluntad que no se halla atada a los prejuicios y concepciones mentales estrechos y
limitados, sino de una voluntad transpersonal, abierta a una Voluntad mas amplia, con la
que se halla en espontaneo contacto el ser animico que somos y con el que comenzamos
a identificarnos, mas alld de las mascaras y hébitos de nuestra personalidad.

De este modo se va produciendo la transformacion animica, como paso indispensable
en el yoga integral. La aspiracion del alma a expresar todo su potencial comienza a
manifestarse de modos diversos, como devocion religiosa hacia Dios, como busqueda de
la justicia, como afidn de conocer la verdad de las cosas, como anhelo de un verdadero
amor y fraternidad entre los seres humanos, y de mil otras formas.

Ha comenzado no sélo el descubrimiento de si mismo como alma, como realidad
espiritual, sino también la transformacion de nuestra vida en una direccidon propiamente
espiritual.

No vamos a desarrollar aqui la nocion de la reencarnacion, tal como la tematiza Sri
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Aurobindo, pero si es preciso dejar apuntada la importancia de esta cuestion, pues, de
nuevo desde el budismo y un advaita acosmista, ilusionista, la reencarnacion es
minusvalorada y en definitiva declarada parte de la [lusion cdsmica. La existencia de una
serie de vidas, a través de las cuales se posibilita la evolucion espiritual del individuo es
considerada como un mecanismo necesario, y del que cabe tener evidencias
significativas para el progreso de cada alma, asi como para la realizacion del plan divino
sobre la Tierra. Desde antiguo, al menos desde las Upanishads, ya que en los Vedas no
se halla con claridad, la nocion de renacimiento o reencarnaciéon va unida a la ley del
karma. Esto no hace sino reflejar el orden cosmico subyacente a esta realidad
manifestada. Todas nuestras acciones, no solo las fisicas, sino también las producidas
por la palabra y el pensamiento, poseen un efecto acorde con su intencién y con sus
resultados. Toda energia puesta en movimiento en cualquiera de los tres mundos (fisico,
vital-emocional, mental), toda accion iniciada, produce inevitablemente una reaccion
correspondiente. Pero no se trata de una simple ley de causalidad o de accion-reaccion
fisica; el alcance de esta ley del karma radica en su caracter moral. Efectivamente, por
extrafio que esto pueda sonar a oidos modernos, la ley del karma supone la existencia de
una Inteligencia moral, capaz de regular el “orden cdsmico-€tico”. Y este orden
evolutivo se despliega mediante una serie de vidas a través de las cuales el alma tiene la
oportunidad tanto de aprender lo que la experiencia mundana tiene que ensefiarle, como
de expresar en ella las cualidades propias de su origen celeste.

Sri Aurobindo, sin entrar en grandes detalles, ha manifestado su conocimiento directo
de estas leyes y ha tratado de actualizar su presentacion para corregir el modo simple y
desfigurador de entender la nocion de karma y reencarnacion, que tanto puede estimular
la fantasia egocentrada, convirtiéndose mas en un obstaculo que en una ayuda para el
avance espiritual. Lo esencial es reconocer y explicar el modo de funcionamiento y la
virtualidad explicativa propia de estas dos leyes y mostrar que no se trata de una ciega
ley del talion, de un mecanismo natural, sino de un instrumento al servicio de una
Inteligencia y un Amor sobrehumanos que cuida de la evolucion en la Tierra.

En otro lugar he indicado varias avenidas prometedoras en el estudio de este tema.
Brevemente, aparte de las creencias antiguas en distintas tradiciones (pueblos primitivos,
Grecia, India, etc.), hoy en dia habria que recorrer meticulosamente al menos las
siguientes vias:

1) Investigaciones esotéricas contemporaneas (R. Steiner, Edgar Cayce, M. Heindel,
A. Baliley, etc.);

2) Estudio riguroso de casos de nifios que recuerdan espontaneamente vidas anteriores
(el nombre de I. Stevenson es de mencidn obligada y su obra es de especial interés);

3) Documentos testimoniales procedentes de la Terapia de vidas anteriores
(H.Wambach, Roger Woolger, P. Drouot, etc.);

4) Testimonios de Maestros espirituales contempordneos (Sri Aurobindo, Swami
Muktananda, Omraam Mikael, etc.)*".
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4.3.3. El jivatman como sintesis cosmoteandrica

La forma superior de nuestro ser central —habiamos escuchado en palabras de Sri
Aurobindo- es el jivatman. El término es clasico en la literatura del Veddnta, pero en la
interpretacion advaita de Shankara, su caracter individual es una apariencia destinada a
desaparecer en cuanto adviene el Despertar y el verdadero Conocimiento no-dual. En el
caso de Sri Aurobindo el aspecto o forma individual del jivdatman no supone un
obstaculo para la Realizacion de la Verdad tultima, del Misterio de la existencia, que
consiste justamente en el recobrar la conciencia de las dimensiones universal y
trascendente, constitutivas del propio jivdatman. Digamoslo de otro modo, en direccioén
descendente, pues quiza parece ofrecer una mayor inteligibilidad. La Realidad Una
(Parabrahman) o el Ser supremo (Purushottama), dos modos de simbolizar el Absoluto
inefable, goza de ese caracter de ser que podemos denominar Trascendencia, Infinitud y
Eternidad. Su auto-manifestacion en el Espacio y el Tiempo (o en los multiples espacio-
tiempos propios de cada dimension en este Cosmos multidimensional en que nos
hallariamos) nos permite hablar de la dimension universal o césmica de Brahman. Y su
multiplicacion en centros de conciencia individualizados nos ofrece justamente la nocion
de jivatman como el rostro individual del Absoluto que, sin perder ni un apice de su
trascendencia y su universalidad, posee el poder de desplegarse en una multiplicidad de
“espiritus individuales”, de los cuales hemos visto que los seres animicos eran
emanaciones en el reino de la manifestacion. Estos tres aspectos del Absoluto:
trascendente, universal e individual, son denominados en alguna ocasioén, por Sri
Aurobindo, paramdtman, dtman y jivdtman, respectivamente*”.

El jivatman seria, en este caso, sindbnimo del purusha antes visto, y equivale a nuestra
identidad espiritual individual mas profunda. Del mismo modo, la nocién de
Paramdtman seria equivalente a la mas clasica de Parabrahman, asi como a la de
Purushottama, tal como aparece en la Bhagavad Gitd y en otros autores y corrientes
“personalistas”, generalmente asociadas en la India a las tradiciones vishnuitas centradas
en el bhakti-yoga, el yoga de la devocion. También Sri Aurobindo emplea en ocasiones
esta nocion.

Esta integracion del elemento “personalista” en su concepcidn, puede verse con la
misma claridad en su tematizacion de la nocion de Ishvara. Mientras que en Shankara,
Ishvara es el nombre de la idea de Dios tal como es considerada desde la Ignorancia
(avidyd) propia de una vision cubierta por el velo de Mdyd, en Sri Aurobindo se presenta
como la Realidad tltima, el Ser supremo transpersonal, que incluye en su seno toda otra
realidad.

Permitasenos, a este respecto, citar un texto, largo pero sin desperdicio, en el que se
muestran las conclusiones de ese importante capitulo de The Life Divine, afiadido
integramente en 1939 y en cuyo titulo refleja el juego de esas dos triadas significativas,
en las cuales, more hegeliano, el Gltimo término asume lo mejor de los anteriores, en una
genuina superacion integradora. El titulo de este capitulo, el 2° de la primera parte del
Libro II, no es otro que : “Brahman (Atman), Purusha, Ishvara. Mayd, Prakriti, Shakti”,
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y el texto dice asi:

Esto aflora en su més plena revelacion en el tercer aspecto de la Realidad, el Ser Divino que es Amo y
Creador del universo. Aqui la Persona suprema, el Ser en su conciencia y fuerza trascendentales y cosmicas,
viene al frente, omnipotente, omnisciente, el controlador de todas las energias, el [Ser] Consciente en todo lo
que es consciente o inconsciente, el Morador de todas las almas, mentes y corazones, el Regente o Super-
Regente de todas las obras, el que disfruta de todo deleite, el Creador que ha construido todas las cosas en su
propio ser, la Omni-Persona de quien todos los seres son personalidades, el Poder al que todos los poderes
pertenecen, el YO, el Espiritu en todas las cosas, por ser el Padre de todo lo que existe, en su Conciencia-
Fuerza la Madre Divina, el Amigo de todas las criaturas, el Omni-bienaventurado y Omni-bello de quien la
belleza y la dicha son revelacion, el Omni-Amado y Omni-amante.

En cierto sentido, visto y entendido de esta manera, éste pasa a ser el mas comprehensivo de los aspectos
de la Realidad, dado que aqui todos se hallan unidos en una formulacion Unica; pues Ishwara es tanto
supracésmico como intracosmico; El es aquello que supera, habita y sostiene toda individualidad; El es el
Brahman supremo y universal, el Absoluto, el Yo supremo, el Purusha supremo. Pero muy claramente éste
no es el Dios personal de las religiones populares, un ser limitado por sus cualidades, individual y separado
de todos los demas; pues todos esos dioses personales son sOlo representaciones o nombres limitados y
personalidades divinas del unico Ishwara. Tampoco se trata del Brahman Saguna, activo y poseedor de
cualidades, pues éste es so6lo un aspecto del ser de Ishwara; el Nirguna inmovil y sin cualidades es otro
aspecto de Su existencia. Ishwara es Brahman, la Realidad, el Yo, el Espiritu, revelado como poseedor,

disfrutador de su propia auto-existencia, creador del universo y uno con él, Pantheos, y con todo superior a

él, el Eterno, el Infinito, el Inefable, la Divina Trascendencia43

En definitiva, nos hallamos ante una armoénicamente compleja concepcion del ser
humano, del cosmos y de la realidad toda, que puede articularse en torno a la nocién del
jivatman que se descubre en su autoconocimiento supremo como constitutivamente
abierto a la Conciencia universal y a la Realidad trascendente. Apertura constitutiva que
califica la no-dualidad de la Realidad ultima. Asi como Ishvara ha podido (en un acto
ontologico constituyente, ajeno a la cuestion de la temporalidad y de los origenes) auto-
limitarse en tanto que multiplicidad de centros de conciencia (aparentemente) finita, del
mismo modo cada uno de los jivatman puede des-velar su totalidad y su infinitud
primordiales. Esto es el misterio supremo de la realidad cosmoteandrica, el misterio de
esa realidad transpersonal que es simultdneamente trascendente, universal e individual.

El ser humano es, por tanto, la sintesis microcésmica de esa amplia realidad. El ser
central como eje, con el jivatman abierto al paramatman como polo superior y el ser
animico evolucionando en la manifestacion como polo inferior, constituye nuestra
identidad mas honda, alli donde al alma es apertura a la Vacuidad plenificante del
Abismo de la Divinidad inefable. El alma, que evoluciona a lo largo de multiples vidas,
se halla unida a otras tantas personalidades que, si bien no suelen gozar de una
continuidad propia en tanto que entidades independientes, si que forman una corriente
karmica de disposiciones y actitudes auto-heredadas que permiten que cada personalidad
con la que el alma tiene que habérselas, sea la continuacidn logica, ético-espiritual, de lo
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realizado anteriormente por las personalidades pasadas asociadas a una misma alma.
Personalidades que hasta el pleno desvelamiento del alma se hallan centradas en torno al
ego. Personalidades constituidas por una mentalidad, una afectividad, una vitalidad y una
corporeidad que van afindndose con el secreto propdsito de preparar un instrumento cada
vez mas fiel a la voluntad del Espiritu, quizas hasta el punto de poder llegar a ser
supramentalizados y asi dignos de resurreccion y ascension.
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5.LOS ASPECTOS DE LA MENTE Y LA
TRANSFORMACION ESPIRITUAL

Hemos esbozado la constitucion del ser humano, tal como la entiende Sri Aurobindo y
al mismo tiempo hemos tenido ocasion de exponer los grandes rasgos de lo que seria la
“transformacion animica”, el primer gran paso en el yoga integral. Pero si esto puede ser
considerado como una primera Iniciacion, la segunda Iniciacidn nos sitia ante una
dimension distinta, aquélla que ha sido analizada por Sri Aurobindo como perteneciente
a la “mente espiritualizada”. Vedmoslo.

Si la transformacion constituye el momento descendente en este doble proceso que
caracteriza al yoga integral, la apertura y descubrimiento de las dimensiones espirituales
superiores constituye el momento ascendente. Asi como el descubrimiento del ser
animico era condicion de posibilidad de la transformacién animica, ahora el
descubrimiento de los niveles superiores de la mente va a ser requisito indispensable
para la transformacion espiritual.

Puede extrafiar que relacionemos la dimension espiritual con la mente, pero veremos
en qué sentido lo hace Sri Aurobindo. Hemos dicho ya que cada uno de los aspectos o
factores del ser humano corresponde a uno de los planos de la manifestacion, de tal
modo que el cuerpo fisico pertenece a la Naturaleza fisica, el cuerpo vital al plano vital,
la mente al plano mental, etc. Pero a su vez la mente puede analizarse en sus multiples
niveles y aspectos; asi cabe distinguir entre una “mente fisica”, una “mente vital”, una
“mente intelectual” (que expresaria el nucleo de lo propiamente mental), segun su
relacién con cada una de estas dimensiones. La mente vital podria relacionarse con lo
que en otra terminologia se denomina kama-manas, la mente movida por el deseo
personal egocentrado, por intereses particulares, incapacitada por ello para el
descubrimiento de la verdad de las cosas. No seria facil, pues, el pensar objetivo e
imparcial, asunto que han tratado de desarrollar tanto el pensamiento cientifico como el
pensamiento filos6fico. La mente cientifica y la mente filoséfica representarian el
esfuerzo historico y personal por liberarse de los condicionamientos ajenos a la “razén
pura”. En ese sentido una mayor racionalizaciéon en nuestras vidas cotidianas nunca
viene mal. Es una de las tareas del proyecto ilustrado heredero del racionalismo europeo,
en su combate contra supersticiones y prejuicios infundados.

Pero ahora no nos interesa tanto el nivel puramente intelectual o, mejor, racional de la
mente, cuanto el nivel que en rigor podemos denominar “espiritual”. Sri Aurobindo ha
hablado de la mente espiritual o mente espiritualizada. Nos hallariamos ante los
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subplanos superiores de la Mente, tanto en su aspecto coOsmico como en su aspecto
individual, pues el funcionamiento de cada una de nuestras facultades de conocimiento
estaria en relacion con la naturaleza de los correspondientes subplanos en la realidad que
tendemos a concebir como “exterior” al individuo pensante™.

Encontramos aqui lo que a nuestro entender es una de las piezas maestras de la
descripcion que Sri Aurobindo nos ha legado acerca de los aspectos de la mente y sus
correspondientes poderes cognoscitivos®”. Mas alla de la mente racional o intelectual
(adopto la terminologia de Sri Aurobindo, utilizando estos dos conceptos claves de la
tradicion filoséfica occidental como sinénimos, sin entrar en las diferencias que de otro
modo serian necesarias) se hallaria la “mente espiritual”. Y ésta se divide en “mente
superior”, “mente iluminada”, “mente intuitiva” y “sobremente”.

Veamos cada uno de estos aspectos, pues la apertura a los mismos y su desarrollo en

nuestra personalidad van a constituir la base de la transformacion espiritual®.
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5.1. La Mente Superior

El ascenso a la Mente Superior supone la entrada en un conocimiento que participa
de la claridad del Espiritu y de su sentido unitario de la realidad. «Su caracter especial, la
actividad de su conciencia, estan dominados por el Pensamiento; se trata de una mente
pensante luminosa, una mente de conocimiento conceptual nacido del Espiritu» (LD
939).

A diferencia del conocimiento puramente racional, la mente superior no se basa en un
tanteo dubitativo, no depende de procesos argumentativos para la busqueda del saber;
antes bien procede de un Conocimiento que se expresa a través de ella de manera
caracteristica como «una ideacién masiva, un sistema o totalidad de visidon verdadera, en
una vision Unicay. Las relaciones ldgicas no han de ser buscadas por la mente, sino que
se muestran preexistentes y emergen de modo espontaneo. «Este pensamiento es una
auto-revelacion de la Sabiduria eterna, no un conocimiento adquirido».

Pero la presencia de la mente superior aporta mucho mas que un nuevo tipo de
conocimiento; se trata también de una nueva fuerza que desciende a toda nuestra
personalidad, a modo de rafagas de una voluntad superior, que hace que los conceptos
sean verdaderas “ideas-fuerza” que penetran en el corazon y la vida entera de quien
accede a ella, produciendo una luminosa transformacion de todo nuestro ser.

La personalidad se resiste al principio y el nuevo pensar suele entrar en conflicto con
ideas mentales aceptadas, prejuicios y actitudes arraigadas, de ahi la necesidad del
trabajo yoguico de calmar la mente y disponerla para la recepcion de unos significados y
unas energias de mayor voltaje, que los acompanan y que inician la transformacién
espiritual.

Al asomarnos a la mente superior presentimos todo un nuevo mundo en lo que
respecta al modo de pensar y al estado de conciencia que acompana al mismo, asi como
a la calidad de las energias concomitantes. Pero, si damos un paso mas, el asombro crece
al vislumbrar la naturaleza de la mente iluminada.
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5.2. La Mente Illuminada

La Mente Iluminada, el siguiente peldafio en este ascenso desde la mente hacia la
Conciencia supramental, nos lleva no ya al Pensamiento superior, sino a un campo de
Luz espiritual. Nuestra conciencia mental se ve inundada de un conocimiento luminoso,
chispazos de iluminacidn recorren nuestro campo mental, al tiempo que todo ello se ve
acompafiado de una paz y una calma de orden estrictamente espiritual. «La Mente
[luminada no funciona primordialmente a través del pensamiento, sino mediante la
vision; aqui el pensamiento es s6lo un movimiento subordinado, expresivo de la vision»
(LD 940).

Si en el caso anterior cabe hablar de la figura del “pensador espiritual”,
distinguiéndose del pensador puramente racional, ahora nos hallamos ante la figura del
“vidente espiritual”, en un sentido preciso que poco tiene que ver con la clarividencia de
orden astral-emocional inferior, sometida a fuerzas vitales, muy inferiores a las que
ahora nos ocupan.

«En la transformacion por la Mente superior el sabio y pensador espiritual encontraria
su realizacion total y dindmica; en la transformacién por la Mente [luminada habria una
realizacion similar del vidente, el mistico iluminado, aquéllos en los que el alma vive en
la vision y en la experiencia directa» (LD 946).
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5.3. La Mente Intuitiva

Si continuamos nuestro ascenso descubrimos que los dos momentos anteriores derivan
de un nivel superior, propiamente intuitivo. Se trata de la Mente Intuitiva, mas proxima
todavia a ese “conocimiento por identidad” que resulta ser el verdadero conocimiento y
que en la supermente halla su plenitud. La Intuicion espiritual, en el sentido aqui
indicado, tiene poco que ver con la mayoria de las llamadas “intuiciones” en el lenguaje
coloquial; no porque en éstas no pueda haber cierto grado de verdad en muchas
ocasiones, sino porque suelen hallarse mezcladas y hasta desfiguradas, desde el
momento en que la informacién intuitivamente recibida pasa por la mente y el vital
personal no suficientemente purificados y aquietados. En este sentido Sri Aurobindo ha
insistido en la distincion entre esta sabiduria intuitiva y las presuntas intuiciones del
“mistico infrarracional”, que en ocasiones no pasan de ser “comunicaciones”
procedentes de planos inferiores, generalmente del vital o el astral®’.

Sri Aurobindo llega a distinguir hasta cuatro poderes de la Intuicion: «un poder de
reveladora vision-de-la-verdad, un poder de inspiracion o audicion de la verdad, un
poder de contacto de la verdad o inmediata captacion de la significacion [...] y un poder
de discriminacion verdadera y automadtica de la ordenada y exacta relacion de las
verdades entre si» (LD 949).

Revelacion, inspiracion, captacion inmediata y discriminacion se muestran asi como
cuatro aspectos de la Intuicién, en un sentido técnico en el lenguaje de Sri Aurobindo,
que se basan en una vision, una audicion, una percepcion tactil y una discriminacion
intuitiva respectivamente.

En The Synthesis of Yoga la intuicion recibe un desarrollo més detenido; asi es
definida en los siguientes términos: «la mente intuitiva es una traduccion inmediata de la
verdad dentro de los términos mentales semi-transformados por una sustancia
supramental radiante, una traduccion de algun autoconocimiento infinito que actua por
encima de la mente en el espiritu superconsciente» (SY III).

El desarrollo de esta facultad intuitiva es uno de los modos de transformar el
pensamiento mental, posibilitando la apertura del conocimiento supramental. Si por una
parte siempre es util y quiza necesario ejercitarse en el silencio mental con el fin de que
la luz supramental no halle un excesivo movimiento mental inferior en su descenso, no
hay que descartar la posibilidad de intensificar los poderes del intelecto, «método que se
adapta mejor al pensador», de tal modo que termine produciéndose una apertura y
disponibilidad hacia lo supramental. Se trata, en este caso, de «desarrollar nuestro
intelecto en vez de eliminarlo, pero no con la voluntad de abrigar sus limitaciones, sino
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de elevar su capacidad, luz, intensidad, grado y fuerza de actividad hasta bordear con lo
que trasciende y poder ser facilmente asumido y transformado en una accion consciente
superior» (SY 776).

Aunque al centrarnos en la mente (intuitiva) pueda dar la impresion de que se trata de
un asunto exclusivamente cognitivo, hay que sefialar que no es asi. Se trata de una
transformacion no solo del modo de funcionamiento, sino de la sustancia misma de todo
nuestro ser, por lo que también el mundo de los sentimientos se ve afectado,
“intuitivizado” podriamos decir: «Asimismo, los sentimientos seran intuitivos,
controlando las relaciones correctas, actuando con una nueva luz, poder y satisfecha
seguridad, reteniendo solo los deseos y emociones correctos y espontaneos, mientras
esto dura, y cuando desaparece, reemplazandolo mediante un amor luminoso y
espontaneo y un Ananda que conoce y se aferra al punto al rasa correcto de sus objetos»
(SY 778).

Asombroso es ya el operar de la intuicién, comparado con el funcionamiento mental
no so6lo del hombre de la calle, sino incluso del cientifico o el pensador entrenado; no
obstante todavia quedan peldanos que escalar antes de llegar al funcionamiento
propiamente supramental. «La mentalidad intuitiva es todavia mente y no gnosis». «La
mente intuitiva no es la vasta luz solar de la verdad, sino un juego constante de
resplandores de ésta, que mantienen iluminado un estado basico de ignorancia,
semiconocimiento o conocimiento indirecto» (SY 778).

Los cuatro poderes de la intuicién, que habiamos visto esbozados en las paginas de
The Life Divine, cobran una nueva vida y desarrollo en The Synthesis of Yoga. Aqui se
dividen en dos pares; dos poderes inferiores: la “intuicion sugestiva” y la
“discriminacion intuitiva”, y dos poderes superiores: la “inspiracion intuitiva” y la
“revelacion intuitiva”. En el primer caso puede hablarse de una “gnosis intuitiva
inferior” y en el segundo de una “gnosis intuitiva superior”. Sri Aurobindo se detiene
para matizar las caracteristicas de cada uno, mostrando la imposibilidad de transmitir a la
inteligencia meramente racional la verdadera naturaleza y funcionamiento de estas
facultades; tan sélo es posible ofrecer ciertas indicaciones, que tras la experiencia directa
de las mismas cobraran todo su sentido. En cualquier caso, es preciso salir al paso de la
precipitada identificacion de estas elevadas capacidades con los funcionamientos
correspondientes en el nivel mental racional. Un texto servird para resumir cuanto
tratamos de indicar: «estas cosas no se igualan a ciertos movimientos de la inteligencia
mental ordinaria que parecen analogos y facilmente se confunden con la verdadera
intuicidén en nuestra primera inexperiencia. La intuicion sugestiva no es lo mismo que el
“insight” intelectual de una inteligencia rapida ni la discriminacion intuitiva es lo mismo
que el juicio rapido del intelecto razonador; la inspiracion intuitiva no es lo mismo que la
accion inspirada de la inteligencia imaginativa, ni la revelacion intuitiva es lo mismo que
la potente luz de una experiencia y captacion puramente mentaly.

Pero esta caracterizacidn meramente negativa nos dice poco acerca de cada uno de
estos poderes. Complementémosla con una expresion de sus rasgos positivos. En esta
ocasion los dos primeros poderes son unidos bajo la denominacion genérica de
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“Intuicidon”, y asi leemos: «asi como la intuicion es de la naturaleza de la memoria, un
luminoso recuerdo de la verdad autoexistente, la inspiracion es de la naturaleza de un
escuchar la verdad: es una recepcion inmediata de la voz misma de la verdad, otorga
raudamente la palabra que la encarna perfectamente y transmite algo mas que la luz de
su idea; se capta alguna corriente de su realidad interna y del vivido movimiento de la
llegada de su sustancia. La revelacion es de la naturaleza de la vision directa, pratyaksa-
drsti, y torna evidente para una vision presente la cosa en si misma, de la cual la idea no
es mas que representacion. Aporta el verdadero espiritu, ser y realidad de la verdad y los
convierte en parte de la conciencia y la experiencia» (SY 785).
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5.4. La Sobremente

En este mapa estructural y dindmico de la conciencia que nos esta ofreciendo Sri
Aurobindo, asistimos a un ascenso por la escala del Ser. Ascenso que ha de ser seguido
por el correspondiente descenso, portando ahora ya en su camino de retorno la luz, el
poder y el gozo que han sido conocidos en aquellos planos. Si, por una parte, estamos
presentando los principales niveles de la realidad y de la conciencia, por otra parte
presenciamos la consiguiente transformacion de nuestro propio ser, en la medida en que
la conciencia-energia de estos planos superiores desciende y se integra en nuestra
personalidad.

El estatuto de la Sobremente (Overmind) es uno de los aspectos mas delicados en el
pensamiento de Sri Aurobindo. Aqui, como en pocos otros lugares de su obra, puede
apreciarse la evolucion de su pensamiento, acorde a la evolucion de su propia
experiencia. Como €l mismo aclar6 mas tarde, en la época en que vieron la luz por
primera vez la mayoria de sus obras (1914-1921 en la revista Arya) el término
“sobremente” o derivados suyos, como ‘“conciencia sobremental”, no aparecen. Esto se
debe a que en aquella época, el descubrimiento de la Supermente (Supermind) se estaba
realizando desde la mente espiritualizada del Sri Aurobindo investigador, de tal modo
que el nivel sobremental fue considerado como un subnivel de la propia Supermente.
Mas tarde, su experiencia le fue mostrando que se trataba de niveles bien diferenciados,
y que, en realidad, la Sobremente pertenecia todavia a la Mente, por mas que fuera su
nivel superior, el mas proximo a la Supermente y a modo de ultimo velo que separa la
una de la otra.

La importancia de la distincion no se halla s6lo en un afén de clarificacion teodrica, con
no ser poco este intento de fidelidad a la Realidad y de rigor intelectual, sino que tiene
que ver principalmente con el distinto poder transformador que caracteriza a cada una de
ellas. Es justamente cuando la Transformacion llega al nivel vital y sobre todo al fisico-
corporal y al subconsciente de ambos, cuando se revela la impotencia final de la
Conciencia-Energia Mental para vencer las resistencias y la obstinada inercia que
caracteriza a estos estratos profundos y arcaicos de nuestro ser, incluso si se trata de la
Mente funcionando en sus posibilidades mas elevadas, esto es, en su dinamica
sobremental. La conviccion final de Sri Aurobindo muestra que so6lo la Luz y el Poder
supramentales van a ser capaces de consumar la Transformacion definitiva que el yoga
integral trata de lograr; s6lo la Conciencia supramental, una vez organizada en este triple
mundo inferior de la mente, el vital y el cuerpo fisico, serd capaz de transformar la
Inconsciencia y la Ignorancia con que carga la conciencia humana desde los origenes del
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sendero de la evolucion.

En La Sintesis del Yoga no aparece, por tanto, el término “sobremente”. Encontramos,
no obstante, entre la mente intuitiva y la supermente, lo que alli recibe el nombre de
“Razédn divina” (SY 783), aunque no falten ocasiones en las que este mismo término se
identifica con la “razén luminosa supramental”. Serd, pues, en los capitulos afiadidos a
La Vida Divina en 1939, ya en la madurez del pensamiento de Sri Aurobindo, cuando
este término pase a desempefiar un papel importante y a mostrar sus diferencias respecto
a la Supermente. Ya antes, en cartas de principios de aquella década, encontramos
preciosas indicaciones acerca de la evolucion sufrida en su experiencia y su
pensamiento. Es aqui, en Letters on Yoga, donde no sélo se ponen de manifiesto las
diferencias entre ambas, sino también la complejidad de la misma Sobremente,
seflalando al menos hasta cuatro subplanos dentro de ella, que no sin reparos reciben los
nombres de “sobremente mental”, “sobremente intuitiva”, “sobremente propiamente
dicha” y “sobremente supramental” (Letters 261-2).

(Qué es la Sobremente? La Sobremente es una especie de Mente coOsmica
superconsciente que esta en contacto directo con la Verdad supramental y que hace las
veces de delegada de ésta en el hemisferio de la Ignorancia. Es el eslabon que permite
conectar la Mente y la Supermente, el transmisor intermediario que aplica el Saber y el
Poder supramental de acuerdo a las limitaciones impuestas por la ley de la Ignorancia del
triple mundo. Es el pasaje que nos conduce a la Supermente, pero al mismo tiempo el
velo que oculta el resplandeciente rostro de la Realidad supramental.

Esta Inteligencia sobremental posee una vision y un movimiento “global”, pero ha
perdido ya la “ plena integralidad” de la Supermente. Su existencia arroja luz a la
cuestion de Maya, pues alli se descubre «la Mdyd cosmica original, no una Mdya de
Ignorancia, sino de Conocimiento y, a pesar de ello, un Poder que ha hecho que la
Ignorancia sea posible, incluso inevitable» (LD 284), y en tanto que Poder creador
proyecta una luz clarificadora sobre la cuestion de los “Dioses”. Estos serian distintos
“Poderes”, que no hay inconveniente en entender como “Seres”, pertenecientes a ese
plano y que canalizan y concretan el Poder creador del Espiritu absoluto, de la Shakti
primordial, la Shakti o Madre divina supramental que se halla por encima de los Dioses
sobrementales™.

Hay que tener presente que s6lo mediante la trascendencia del ego y la apertura a la
Conciencia cosmica es posible acceder a la experiencia de la Sobremente. El ego puede
quedar temporalmente de lado y mas adelante hacer su aparicion de nuevo, en las
primeras experiencias y hasta que la transformacion sea completa, pero con el tiempo la
superacion del ego ha de ser definitiva, pues la amplitud de vision y de movimiento
propios de la Sobremente son incompatibles con la estrechez y limitacion constitutiva
del ego, del pequefio yo limitado que se siente separado del resto de la realidad”. De
hecho, una de las experiencias y acontecimientos asociados con la permanencia en la
conciencia sobremental es el descubrimiento del verdadero Yo individual, ya no
separado del resto de los Yoes ni de la totalidad de la Conciencia cosmica, centro del

Infinito que no pierde por ello su caracter de circunferencia®.
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Recordemos la naturaleza cosmoteandrica del jivatman, o si se quiere, ahora, en el
proceso evolutivo en el que nos hallamos inmersos, del “ser gndstico”, supramental, que
trata de hacer su aparicion en la historia de nuestro planeta. Para comprender de un modo
mas completo sus caracteristicas es cuestion de exponer ya, en la medida de lo posible,
qué es eso de la Conciencia supramental.
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6. LA CONCIENCIA SUPRAMENTAL Y LA
TRANSFORMACION DECISIVA

Hasta aqui el descubrimiento de dimensiones superiores a las conocidas por la
inteligencia racional mental y la transformacion por ellas posibilitada se ha limitado a los
planos de la Mente espiritual o espiritualizada. Seglin la visiéon de Sri Aurobindo, la
“transformacion espiritual”, al igual que la “transformacion animica”, han sido etapas
recorridas en todos los caminos auténticos propuestos por las distintas tradiciones
espirituales de la humanidad. Y no se trata de desdenarlas; antes al contrario, constituyen
pasos irrenunciables del desarrollo espiritual. En el trabajo yoguico integral, el descenso
de una Paz, una Luz, un Poder, un Ananda, que inundan nuestra conciencia, la sutilizan y
la transforman lentamente, forma parte de las experiencias espirituales que es necesario
cultivar, que de hecho se encuentran en el camino a medida que la evolucidon personal
avanza y han de comprenderse como elementos importantes de la transformacion
espiritual.

Sin embargo, si el yoga integral presentado y vivido por Sri Aurobindo y Mirra
Alfassa posee un caracter especifico, éste es el correspondiente a la conciencia-energia
supramental y a la transformacion del ser humano que ella hace posible. Si la obra de Sri
Aurobindo y Madre estéd llamada a pasar a la historia es debido a la realidad de eso que a
falta de un mejor nombre seguimos llamando la Supermente o Verdad-Conciencia
supramental. Veamos los distintos aspectos desde los que podemos aproximarnos a ella,
sin olvidar la insistencia con que Sri Aurobindo ha repetido que resulta totalmente
imposible para la mente comprender en qué consiste esta realidad que le supera
radicalmente, suponiendo un novum en la evolucion. La naturaleza y el modo de operar
de la supermente son tan distintos de aquellos propios de la mente tal como la
conocemos, que todo intento de comprenderlos estd destinado al fracaso. O, quiza sea
mas exacto decir que solo tras el esfuerzo de comprension, que puede ser uno de los
modos de participar y colaborar conscientemente en la apertura de nuestra conciencia a
los niveles supramentales, solo tras la transformacion acaecida en nosotros, obviamente
procedente de altos designios no limitados por nuestra inteligencia y voluntad mentales,
sera posible comprender (porque lo nuevo estara ya funcionando en nosotros, porque
serd una realidad en nosotros) lo que ahora no puede ser sino presentido o vislumbrado®'.

No obstante, a pesar de todas las advertencias, la obra de Sri Aurobindo no deja de ser
un majestuoso intento de decir lo indecible, de expresar lo inefable, tarea paraddjica de
todo poeta, intento irrenunciable de todo mistico, cosas ambas que Sri Aurobindo fue en
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alto grado.
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6.1. La naturaleza de la supermente

El siguiente texto nos ofrece una primera aproximacion a la supermente: «la
naturaleza original de la supermente es la autoconciencia y la omniconciencia del
Infinito, del Espiritu y el Yo universal en las cosas, que organiza, sobre el fundamento y
de acuerdo al caracter de un autoconocimiento directo, su propia sabiduria y efectiva
omnipotencia para el desenvolvimiento y accion regulada del universo y de todas las
cosas en el universo. Podriamos decir que es la gnosis del Espiritu, sefior de su propio
cosmos, dtmad, jaata, isvarahy (LD 769).

La Supermente es, por tanto, la Gnosis del Espiritu, la Sabiduria divina, con sus notas
tradicionalmente expresadas en la teologia occidental como omnipresencia, omnisciencia
y omnipotencia. Es el Logos creador del universo, como se deja ver desde el titulo
mismo del primer capitulo que en The Life Divine se dedica de lleno a tal nociéon: “La
Supermente como Creador”. Véase también en el siguiente texto: «asi pues, tenemos que
considerar esta Supermente omni-contenedora, omni-originante y omni-consumante
como la naturaleza del Ser Divino, no ciertamente en su auto-existencia absoluta, sino en
su accion en tanto que Seflor y Creador de sus propios mundos. Esta es la verdad de lo
que llamamos Dios» (LD 132).

(Qué hay de nuevo en ello —puede preguntarse— que no se encuentre ya en la
abundante especulacién teoldgica tanto de Occidente como de Oriente? ;Acaso no
estamos una vez mas ante la nocion de Dios, de Logos, de Ishvara o del Absoluto, segun
la tradicion o escuela que haya tematizado esta idea del Infinito o del Fundamento ultimo
de todas las cosas? ;Hallaremos algo que no hayan pensado a fondo Plotino, san
Agustin, Eckhart, santo Tomas de Aquino, Duns Escoto o Hegel, por poner algunos
ejemplos de la tradicion occidental? ;Algo no considerado por Shankara, Ramanuja,
Madhva o Caitanya, por citar a miembros de su propia tradicion?

En nuestra opinion si. Las obvias semejanzas no deberian velar las importantes
diferencias. Aqui no podremos entrar en todo el detalle necesario para exponer la
minuciosa concepcion ofrecida por Sri Aurobindo, mucho menos para embarcarnos en
estudio comparativo alguno. Tendran que bastar algunas insinuaciones y segun el
conocimiento de cada cual las comparaciones iran presentindose espontaneamente.

Y en cualquier caso, lo verdaderamente relevante de la “obra” de Sri Aurobindo no se
halla tanto en la presentacion-revelacion tedrica que pueda hallarse, cuanto en la puesta
en accidn, en la encarnacion, en el anclaje planetario de esta realidad supramental hasta
entonces latente en la evolucion de la humanidad sobre nuestro planeta, a partir de
entonces quizd presente y actuante efectivamente en la transformacién que estamos
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viviendo, haciendo, sufriendo y gozando simultineamente.

Intentemos, no obstante, mostrar algunos de los rasgos de la Supermente o Verdad-
Conciencia supramental. Sri Aurobindo no pretende que dicha nocién sea una total
novedad en la historia del pensamiento. En su propia tradicion tal Realidad ya habria
sido vislumbrada por los rishis védicos, quienes habrian dejado noticia de la misma a
través del término rta-cit”. La diferencia estaria en que en la antigiiedad se habria
tratado de una contemplaciéon de Aquello en su propio plano, sin la intencién ni el
esfuerzo de hacerlo descender a la conciencia fisica, mientras que en el caso de Sri
Aurobindo se trataria —como ya sabemos— no so6lo de ascender hasta ella sino de
descender con ella para transformar nuestra realidad personal hasta el punto de que dicho
poder supramental pueda organizarse y manifestarse a través de nosotros.

A la hora de comprender la peculiaridad de la Verdad-conciencia supramental hay que
diferenciarla tanto de lo que se halla por debajo de ella (la Mente) como de lo que se
encuentra mas alld de la misma (el Absoluto inefable, la pura unidad indiferenciada, el
Brahman Sacciddnanda). Esto 0ltimo es importante, pues en ocasiones se cree que
“supramental” es todo lo que se halla més alld de la mente, de una manera
indiscriminada; todo lo espiritual, como se afirma en ocasiones, no atendiendo mas que
al significado superficial del vocablo. Cuando en realidad, en la concepcion de Sri
Aurobindo, no es asi. La Supermente es una realidad intermedia entre la Unidad
primordial y la Mente™.

La Supermente es la Gnosis divina, la Inteligencia infinita, la Facultad que el Ishvara
integral posee de Auto-conocimiento y de Conocimiento de toda su auto-manifestacion.
Es «la Autoconciencia del Infinito y Eterno», pero también su «Poder de
autodeterminaciony» (LD 312). Ser autoconsciente y poder implicito en €l. Sat y Chit,
pero también Shakti. Conciencia-Energia.

La nocidén de Ishvara no debe entenderse en el sentido shankariano como si se tratase
del Dios limitado, fruto de la Ignorancia propia del mundo de Mdyd, sino que en el caso
de Sri Aurobindo se refiere al Absoluto integral, sintesis de la Impersonalidad
predominante en la nocién de Atman y de la personalidad dominante en el concepto de
Purusha. Ishvara es la sintesis superadora de ambos aspectos, conciliacion de
Personalidad e Impersonalidad, de Unidad y Multiplicidad, de Inmutabilidad y
Dinamismo. De modo semejante, Shakti significa, en esta terminologia, la sintesis
abarcadora de Mdayd y Prakriti, de tal manera que la polaridad Ishvara-Shakti representa,
en el lenguaje méas maduro de Sri Aurobindo, la polaridad suprema, el Absoluto integral
omniabarcante™.

Dicho de la manera mas breve y clara posible: «la Supermente es el conocimiento y
voluntad eternos del Ishwara» (SY 763™).

Ahora bien, ;qué tipo de conocimiento es el propio de esta Sabiduria? Es aqui donde
la diferencia con la Mente y con todo conocimiento mental salta a la vista. El
conocimiento de la Supermente es un conocimiento por identidad y unidad. En el
conocimiento por identidad descubrimos la esencia del conocimiento. Todo
conocimiento posterior, sea a través de los sentidos o mediante representacion mental, es
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un conocimiento indirecto, derivado, falible, susceptible de error y falsedad. El
conocimiento por identidad es el conocimiento directo por excelencia (del cual la
intuicion es, recordémoslo, como un chispazo, un anuncio, una promesa), aquél que
conoce todas las cosas del modo mds intimo imaginable, pues no solo estan en la
conciencia de quien las conoce, sino que no estdn hechas de otra cosa y no son otra cosa
que modos del propio conocedor. Efectivamente, «el Espiritu supramental conoce todas
las cosas en €l mismo y como ¢l mismo» (SY 758).

Esto hace que frente al conocimiento mental, que es siempre necesariamente parcial,
fragmentario y meramente representativo, el conocimiento supramental sea un
conocimiento total, integral y no dependiente de representaciones, pues se trata de la
presencia misma de la cosa conocida en la conciencia del conocedor. Se trata pues de la
unidad esencial entre el objeto y el sujeto, entre el conocimiento, el conocedor y lo
conocido (cf. LD 137).

Reparemos en lo que significa el caracter representacional del conocimiento mental.
La mente recorta la realidad, observa tan solo un fragmento, y ademés nos ofrece no mas
que una imagen o un concepto abstracto de la realidad que tratamos de conocer. La
realidad aparece como un mosaico de fragmentos, como una dispersién de elementos
cuya unidad y coherencia no se muestra por ninguna parte, y la razon mental ha de tratar
de ir reconstruyendo a tientas, a partir de una Ignorancia radical, hasta conjeturar alguna
teoria, no sabemos si verdadera, pero, al menos, aceptable de momento. Frente a ello el
conocimiento de la Supermente divina posee una vision de la totalidad de la realidad,
pues «es una visidon cOsmica omni-comprehensiva y omnipresente» (LD 136), pero
ademas no se trata de una representacion mental, de una construccion psicologica que
trata de reflejar, re-presentar o figurar la realidad, sino de una percepcion directa, desde
dentro, de algun aspecto de la propia identidad. Y es que en este caso no es el ego mental
el que conoce, sino el Yo supremo, en cuya Conciencia acaece todo fendmeno
cosmico™.

Que el conocimiento de la Supermente es un conocimiento total puede matizarse
mostrando que posee una triple vision: “trascendental”, universal e individual. Esto
significa que cada realidad individual es conocida en su particularidad, pero siempre
puesta en relacion con la realidad universal de la cual forma parte y que se mantiene en
el fondo de la conciencia como marco que posibilita una mejor comprension de cada
realidad individual. Y a su vez el conjunto de realidades concretas interdependientes que
forma la totalidad concreta de la manifestacion es aprehendida y valorada como simbolo
y expresion de la Realidad trascendente. Y es que la Supermente es la «Sabiduria divina
en eterna posesion de toda la verdad» (SY 759).

Frente a la vision temporal estrecha propia de la mente, la Supermente posee
simultaneamente la vision de los tres tiempos (frikaladrsti) —pasado, presente y futuro.
Esta capacidad goza no solo de esa vision horizontal extendida, sino también de su
caracter de auto-manifestacion y expresion simbolica de la Eternidad esencial. El tiempo
en su despliegue se muestra asi, de modo similar a como lo mantuvo Platén en Timeo,
como «la imagen movil de la Eternidad».
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Aunque hasta ahora hemos hecho especial hincapié en el aspecto cognitivo de la
Supermente, no hay que olvidar que no es solo la Verdad-Conciencia, sino también «la
Verdad-Voluntad iluminada, directa y espontanea» (SY 761). Esto es lo que encierra la
nocidon del sanscrito tapas, como concentracion de energia propia de la voluntad
primordial que contiene la fuerza necesaria, unida a la inteligencia, para llevar a cabo el
despliegue deseado de sus potencialidades. Por tanto, la Supermente no sélo conoce,
sino que también actua y crea.

Algo similar cabria decir del caricter andndico de la Supermente. La Conciencia-
Energia, la Voluntad del Ser va siempre acompanada, en este nivel supramental, del
Gozo puro, de la Beatitud inherente a la realidad suprema®’.

Una ultima observacion me gustaria hacer acerca de la Verdad-Conciencia
supramental en su estado puro, es decir en tanto que Gnosis divina. Se trata de lo que Sri
Aurobindo ha denominado «el triple status de la Supermente». Recordemos coémo la
historia de la experiencia y del pensamiento vedanticos terminé diferencidndose en tres
posturas distintas, que parecian corresponder a tres concepciones incompatibles, cada
una de las cuales pretendia ser la experiencia y comprension ultima de la realidad. El no-
dualismo radical (advaita) que negaba la realidad ultima de toda multiplicidad y
concebia a Brahman como un Absoluto sin atributos; el no-dualismo con modificaciones
(vishist-advaita), que trataba de mostrar la compatibilidad de la No-dualidad de
Brahman con la multiplicidad de atributos y de individuos, y el dualismo (dvaita) que
defendia la diferencia ultima entre Dios y las almas, y entre Dios y el mundo.

Pues bien, segun Sri Aurobindo, la experiencia supramental pondria de manifiesto a
qué se deben estas presuntas incompatibilidades. Cada una de estas experiencias y
concepciones corresponderian a una verdad del Absoluto integral, pero en tanto que
tales, aisladas en si mismas y absolutizadas como la verdad unica y total, se convertirian
en una interpretacion unilateral e insuficiente del caracter integral del Absoluto. Y es que
en la Supermente se hallarian simultaneamente estos tres estados o aspectos, que una vez
captados por la mente perderian de vista la presencia de los otros dos. Asi, un primer
status de la Supermente se caracterizaria por el predomino de la Unidad inalienable
captada por el advaita. El segundo status mostraria la Unidad modificada que soporta la
Manifestacion de Muchos-en-el-Uno. Sin perder en ningin momento la conciencia de la
Unidad (elemento esencial de la Supermente y de todo vidya o jiidna, conocimiento
esencial) se asistiria al despliegue de la multiplicidad. A nivel de individualidades
animicas se trataria de la misma Esencia animica, pero compatible con una variedad de
formas-animicas (LD 146), es decir de Jivdtman-s. En el tercer status, aunque sigue sin
perder de vista la Unidad primordial, ésta pasa a un segundo plano y comienza a
prevalecer la multiplicidad. Hay que tener presente que en ningin momento se cae en la
ilusion de la existencia separada e independiente. Esto es lo que distingue radicalmente
la vivencia de la individualidad en el plano supramental, de la vivencia del ego (con la
ilusion de la separatividad) en el plano mental.

Los tres aspectos serian verdaderamente existentes y seria solo «cuando nuestra
mentalidad humana pone un énfasis exclusivo en un aspecto de la experiencia espiritual,
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afirma que eso es la Unica verdad eterna y lo formula en términos de nuestra logica
mental que todo lo divide, cuando surge la necesidad de escuelas de filosofia
mutuamente destructivasy» (LD 149).

No obstante, dos ideas deben quedar bien claras. En primer lugar el reconocimiento
explicito de la prioridad ontologica de la Unidad sobre la multiplicidad. Esta tltima
depende de aquélla. Y no es tanto un problema de prioridad cronoldgica (asunto
completamente secundario para nuestra consideracion) sino de prioridad ontologica. La
multiplicidad depende de la Unidad.

Ahora bien, en segundo lugar debe quedar igualmente claro que, para Sri Aurobindo,
la multiplicidad no es una mera ilusion de la manifestacion, sino que «la multiplicidad
divina es un hecho eterno del Supremo mas alla del Tiempo, no menos que la Unidad
divina» (LD 149). En las paginas dedicadas al ser animico y al jivatrman hemos visto ya
esta cuestion.
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6.2. La estructuracion de la supermente en el ser humano

Hasta aqui hemos analizado la naturaleza de la Supermente en tanto que Inteligencia
infinita creadora del orden cosmico. Sabiduria y Voluntad de Ishvara, Logos rector del
cosmos. Hemos creido necesario dedicar unas paginas a presentar esta nocion clave, a
pesar del caracter necesariamente abstracto de la exposicidon, pues es mucho lo que se
juega con la clarificacion de dicha nocion en el pensamiento de Sri Aurobindo.

Ahora va a interesarnos mas ver como el yoga integral se propone integrar esta
realidad supramental en el ser humano.

Si podemos decir que anteriormente hemos destacado el aspecto “teologico” de la
Supermente y que pronto vamos a centrarnos en la dimension “antropologica” de la
misma, cabria referirse brevemente a su aspecto “cosmoldgico”. Y es que el yoga y el
veddnta integral de Sri Aurobindo se mueven en un “Cosmos multidimensional”, en un
modelo que gusta presentarse segiin una tradicional version septenaria, que escucha sus
ecos ya en los Vedas™. Una vez mas en este caso puede verse la funcion “mediadora” de
la Supermente. Si hablamos de siete planos, niveles o dimensiones de la existencia, en la
Evolucion se habrian manifestado ya los tres inferiores (material, vital y mental),
mientras que mdas alld de la manifestacion se hallarian los tres superiores
(correspondientes a los principios de Ananda, Chit y Sat). En el medio se encontraria el
plano supramental.

En ocasiones, Sri Aurobindo ha mencionado la posibilidad de que el descenso de lo
Supramental incluya el descenso de seres supramentales, habitantes originales de dicho
plano, para colaborar en el establecimiento de lo Supramental sobre la Tierra, de modo
similar a como puede concebirse la aparicion de la raza humana mediante el descenso de
seres del plano mental a los cuerpos de los prehominidos entonces existentes (cf. LD
968). Esto implicaria obviamente la existencia de un mundo o dimensidén supramental
organizada suficientemente en la que habitan seres de un nivel correspondiente™.

Pero lo que mas nos interesa es de qué modo y en qué medida el ser humano puede ir
abriéndose al influjo de la Conciencia-Energia supramental y creando en si mismo los
organos necesarios para que tenga lugar un cambio o mutacion de tal orden que lo
supramental pueda funcionar a través de la mente y el cuerpo humanos. Esto significa
que, si bien hemos descrito antes algunos rasgos de la Supermente en su funcionamiento
perfecto en tanto que Inteligencia divina, cuando se trata de la emergencia de la
conciencia supramental en el ser humano nos hallamos necesariamente ante un proceso
evolutivo y, por tanto, ante «una creacion gradual y al principio imperfecta» (SY 769).

Esta creacion gradual constituye el camino mismo del yoga integral y supramental.
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Algo hemos sefialado, por una parte en la cuestion referente a como se hace el yoga
integral, y mas recientemente en esa escalera de ascenso que conduce desde la mente
hasta la Supermente. Si se quiere, con una sola expresion sintética, podria hablarse del
desarrollo de la Intuicion, en el sentido ya indicado. Alli vimos que podian emplearse
varias lineas de desarrollo, de las cuales mencionamos dos: el ejercitarse en silenciar la
mente inferior, y la transformacion del intelecto mediante una trascendencia del mismo
que no implica el abandono de sus poderes sino, antes al contrario, su intensificacion
hasta convertirlos en otra cosa. Pues bien, pueden sefialarse dos lineas mas de desarrollo:
el rechazo del intelecto para adentrarse en la escucha del corazén animico, hallando alli
una sabiduria esencial relativamente ajena al desarrollo de la racionalidad argumentativa
(actitud caracteristica del bhakti-yoga), y 1o que podemos llamar la actitud de “apertura a
lo Alto”, la apertura de la conciencia a planos cada vez més elevados, hasta el punto de
poder participar de la experiencia de una elevacion del pensar, segin la cual se percibe
que no pensamos ya con el cerebro y desde €I, sino desde una zona por encima del
cerebro, una zona etérica que nos libera de las limitaciones de la mente fisica®.

Pero supongamos que la mente ha ido sutilizandose hasta “intuitivizarla” y que ha
comenzado ya el proceso de transformacion supramental de la misma. Es entonces
cuando asistiremos al despliegue de las capacidades propiamente supramentales. /Y en
qué consisten éstas, se pregunta una y otra vez? Dado que en esta ocasion se trata de un
proceso descendente, en cuya logica podemos suponer que comienza por la
supramentalizacion de los aspectos superiores, veamos cudles serian las diferencias
principales entre el pensar mental y el conocimiento supramental, para llegar mas tarde
hasta la supramentalizacion de los sentidos fisicos.

Hemos insinuado ya que el conocimiento mental es siempre un conocimiento parcial,
fragmentario y representativo, en el que reinan el conflicto y la division, mientras que el
conocimiento supramental es un conocimiento total, basado en la unidad y la armonia,
un conocimiento por identidad en el que el Yo conoce todas las cosas en si mismo y
como parte de si mismo. Una primera exteriorizacion del puro conocer primordial (por
identidad) consistiria en lo que podemos llamar la “vision supramental”, una vision
espiritual que no necesita de imagenes intermedias, aunque puede utilizarlas, al igual que
cualquier otro modo de representacion, para la expresion de aquel saber intimo y directo.

Y al igual que tiene lugar una vision, puede hablarse de un oido y un tacto
supramentales: «la vision supramental trae consigo una experiencia suplementaria y
completadora que podria denominarse oido y tacto espiritual de la verdad —de su esencia
y, a través de ello, de su significacion—, es decir que se produce una captaciéon de su
movimiento, su vibracion, su ritmo, y una aprehension de su intima presencia, contacto y
sustancia» (SY 804).

Hay también un “pensamiento supramental”, que no es sino un desarrollo de la verdad
presentada a la vision supramental, ahora revestida de la forma de una idea: «la identidad
y la vision dan la verdad en su esencia, su cuerpo y sus partes de una sola mirada; el
pensamiento traduce esta conciencia directa y este poder inmediato de la verdad en
conocimiento-de-ideas y en voluntad» (SY 804). Pero la idea del pensamiento
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supramental no es una abstraccion mental efectuada a partir del conocimiento sensorial,
sino que configura la sustancia luminosa del ser en una de sus significaciones
particulares y la muestra en toda su concrecion.

Podria pensarse que seguimos en el oscuro dominio de la experiencia mistica, que se
inmuniza frente a toda critica declarando su objeto sublime e inexpresable; pero no es
asi. Hay también una “palabra supramental” capaz de revelar con toda su fuerza el
conocimiento, la vision o el pensamiento supramentales. Sin duda hallamos aqui la
nocion mas alta de la auténtica inspiracién, como poder que desciende desde lo Alto
configurado y acabado, otorgando una expresion acorde a su altura, una expresion en la
que la vibracion, el sonido, el ritmo, desempeiian un papel destacado. Estamos ante una
palabra mantrica capaz de producir hondos efectos en el alma:

«La palabra supramental se manifiesta internamente con una luz, un poder, un ritmo
de pensamiento y un ritmo de sonido interior que la convierten en el cuerpo natural y
viviente del pensamiento y la vision supramental, y vuelca en el lenguaje, aunque sea el
mismo que el del discurso mental, una significacion distinta de la limitada significacion
intelectual, emocional o sensorial. Se forma y se escucha en la mente intuitiva o en la
supermente y excepto en algunas almas altamente dotadas no afluye, al principio,
facilmente a la palabra, hablada o escrita, aunque también eso puede lograrse cuando la
conciencia fisica y sus organos han sido preparados para ello, y €sta es una parte de la
plenitud y poder necesarios de la perfeccion integral» (SY 806-7).

Vemos aqui la consumacion del proceso descendente de supramentalizacion,
terminando en esta ocasion en la palabra. Y observamos el explicito reconocimiento, una
vez mas, del trabajo con los instrumentos de nuestra personalidad para que lo superior
pueda expresarse hasta en los niveles mas externos. El poeta de lo supramental recibira
la inspiracion y la revelacidon poética, ciertamente, pero también aqui conviene que la
inspiracion nos encuentre trabajando y trabajados.

En realidad se trata de supramentalizar todos los instrumentos que tenemos a nuestra
disposicion con el fin de que sean capaces de manifestar el poder y la luminosidad de la
realidad supramental que quiere comenzar a expresarse. Por ello puede hablarse —como
hace Sri Aurobindo— de una “observacidén supramental”, que se mueve en la conciencia
de la unidad esencial entre sujeto observador y objeto observado, pues ve todo en el Yo.
Yo al que se ha trasladado la sensacion de auto-identidad, habiendo trascendido la
limitada nocion del ego. Y es que, como hemos dicho ya en varias ocasiones, la
conciencia supramental es una conciencia cosmica, que abraza todo cuanto acaece, pues
en su interior sucede.

Hay también una “memoria supramental”, segin la cual, en palabras que evocan
reminiscencias platdnicas, todo conocer (supramental) es en cierto sentido un recordar:
«en cierto nivel, todo conocimiento se presenta como un recordar, pues todo esta latente
en el Yo de la supermente como algo que le resulta inherente» (SY 829).

De manera similar existe una “imaginacion supramental”, asi como un “juicio
supramental”, que nos habla de una “logica de la razén supramental”, la “logica del
Infinito” presentada en La vida divina.
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Sin embargo, si queremos llegar al extremo final de la manifestacion y transformacion
supramental, es preciso desembocar en los sentidos fisicos. También €stos pueden ser
transformados segun este nuevo poder, esta nueva conciencia.

Pero antes conviene cuestionarnos la nocion de “sentido” que tenemos. Sri Aurobindo
va a poner de manifiesto que «el sentido es fundamentalmente no la accion de ciertos
organos fisicos, sino el contacto de la conciencia con sus objetos, samjiidna» (SY 831).
De tal modo que la accion pura del sentido seria, mas bien, una accion espiritual, pues el
sentido puro es un poder del espiritu. Sri Aurobindo distingue entre el “sentido
espiritual” (el samjriana puro, infinito), que es un contacto de la conciencia pura con los
objetos en el seno del Yo, y el “sentido supramental”, que es ya una organizacion de
aquél. Todavia en un peldafio inferior hallariamos la mente (manas) como sexto sentido,
como sentido comun en el que desembocan y del que parten los cinco sentidos fisicos.

Pero lo que mas nos interesa ahora es ver cdmo, en este proceso de transformacion
radical, también los sentidos fisicos pueden llegar a ser supramentalizados de tal modo
que, cuando tras la supramentalizacion de la mente acaece también la de los sentidos, se
revela una vision muy distinta no sdélo de la vida y su significado, sino incluso del
mundo material, de todas sus formas y aspectos. Esto aparece con claridad en el
desarrollo de la vision fisica supramentalizada; asistimos a una vision transfigurada de
las cosas: «es como si el ojo del poeta y del artista hubiese reemplazado la vaga, trivial y
miope vision normal, pero singularmente espiritualizada y glorificada; como si en verdad
participasemos de la vision del divino y supremo Poeta y Artista y se nos concediera la
plena visién de su verdad e intencion en su disefio del universo y de cada cosa del
universo. Hay una ilimitada intensidad que convierte todo lo visto en revelacion de la
gloria de la cualidad, idea, forma y color. Entonces parece que el ojo fisico llevase
consigo un espiritu y una conciencia que ve no solo el aspecto fisico del objeto, sino
también el alma de la cualidad en ¢€l, la vibracion de la energia, la luz, fuerza y sustancia
espiritual de que esta hecho» (SY 837).

Sri Aurobindo sigue hablando también de un “oido supramentalizado”, un “tacto
supramentalizado”, etc., pues en definitiva “se produce una transfiguracion similar de los
otros sentidos”; pero no vamos a detenernos mas en ellos.

Lo dicho es suficiente para hacernos una idea de como va produciéndose la
transformacion supramental que origina la formacion de una nueva especie, la especie de
seres supramentales o gndsticos. Veamos, pues, a continuacion, algunos de los rasgos de
la vida de estos seres gndsticos, asi como de las comunidades gnosticas que podrian
formarse en los comienzos del surgimiento de esta nueva especie.
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6.3. El ser gnostico y las comunidades
gnosticas

Al hablar de la Supermente hemos visto que el propio Sri Aurobindo utiliza el término
“Gnosis” para referirse a ella. Ahora vamos a ver que sigue empleando el término para
referirse a esa nueva especie que resultaria de la transformacién supramental y que
estaria constituida, justamente, por “seres gnosticos”.

Debe decirse desde el comienzo que esto no supone relacion alguna con los distintos
sistemas gnosticos o gnosticistas historicamente conocidos. Efectivamente, el
gnosticismo, con sus multiples autores y escuelas, fue una de las corrientes mas ricas de
los primeros siglos de nuestra era. Si bien algunos estudiosos han defendido que el
gnosticismo es una filosofia cristiana —aunque considerada heterodoxa por el
cristianismo que se erigid en “ortodoxia” dominante—, y ciertamente el papel de Jesus el
Cristo es crucial en todas las doctrinas gnosticas, lo cierto es que el papel de la filosofia
helénica y de la tradicion judia no pueden ser olvidados (al igual que sucede en toda
elaboracion del cristianismo, por otra parte). Podemos recordar la distincion establecida
entre una gnosis magico-vulgar (como la de Simoén el Mago), una grosis mitoldgica (con
sectas como la de los mandeos, la de los ofitas, la de los barbelos-gnosticos, o la secta
que nos legd el escrito, hoy célebre, conocido como Pistis Sophia), y una gnosis
especulativa (en la que destacan pensadores con importantes sistemas filosofico-
teologicos, como Valentino, Basilides y Carpocrates, por recordar algunos de ellos).

En las ultimas décadas, mas alla de este limitado enfoque academicista, la nocion de
“gnosis” se ha empleado abundantemente. De modo general, puede decirse que hace
referencia a una ‘“‘sabiduria” que se hallaria mas alld de las ciencias y del pensar
filosofico exclusivamente argumentativo. Buen ejemplo de esto es la obra de Henry
Corbin, quien dedico buena parte de su vida al estudio y transmision de la “gnosis del
Islam” y especialmente de la gnosis shi’ita, pues como ¢l dice: «hay una gnosis judia,
una gnosis cristiana, una gnosis islamica, una gnosis budica, etc.»’".

Un ejemplo mas podemos citar, el de Raymond Abellio, quien ha trabajado con la
idea de una “gnosis contemporanea”, una “nueva gnosis”, distinguiendo entre mistica y
gnosis, la primera femenina y nocturna, centrada en la devocidn, la segunda viril y solar,
guiada por los valores del conocimiento. La obra de Abellio nos interesa tanto por el
valor que posee en si misma, cuanto porque en ella Sri Aurobindo es considerado como
uno de los representantes de esta nueva gnosis. Abellio es deudor de Husserl (quien por
cierto habldo también de la fenomenologia como posibilitando una “comunidad
gnostica”®), quien significaria para Occidente lo que Sri Aurobindo para Oriente,
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apuntando ambos hacia una experiencia advaita renovada. Permitasenos citar un texto en
toda la extension que sin duda merece:

De una manera general y sin caer en el sincretismo se puede admitir que Occidente encuentra asi (gracias a
Husserl y especialmente a partir de sus Meditaciones cartesianas), por sus propias vias, que son las de una
racionalidad superior, la ensefianza fundamental de la tradicién en su esencia no-dualista del advaita, pero
esta enseflanza es recreada y revivida desde dentro, de manera original e incluso originaria, como
corresponde a toda experiencia espiritual realmente encarnada. ;Como no observar, por otra parte, que en la
misma época ha sido necesario el esfuerzo de Aurobindo [...] para renovar en la misma India la expresion de
una tradicion cada vez mas desecada por el literalismo? Esta concordancia en el tiempo cobra un relieve
singular si se admite con nosotros que no hay diferencia, en cuanto al alcance existencial de sus efectos, entre
el Nous trascendental de Husserl, consumando la filosofia de Occidente, y el Supramental de Aurobindo,

renovando la de Oriente, como si se preparara una especie de unidad planetaria de las manifestaciones del

, ., 63
espiritu .

Abellio apenas es conocido en nuestro pais, aunque no faltan grupos de estudio de su
obra; no obstante su mencion de Sri Aurobindo posee un interés algo mas que
anecdotico. También €l ha pensado en serio la cuestion de la transfiguracion y de la
“asuncion de la carne”. Baste el siguiente texto como muestra: «esto significa
igualmente que el acceso al supramental es correlativo no de la disolucion del cuerpo
sino de su afinamiento, de su propia intensificacion. La opinidn corriente segun la cual
los principios materiales son inferiores y deben ser abandonados para permitir el
ascenso/la ascension de los principios espirituales, es asi fundamentalmente erronea |...]
En el momento en que las ciencias llamadas humanas cesen de privilegiar lo inferior en
detrimento de lo superior (lo cual no es mads que una reaccidon negativa contra el
ascetismo de las religiones antiguas), llevaran la atencion a estos problemas de asuncion
de la carne, que la incorruptibilidad del cuerpo de ciertos santos presenta de la manera
mas chocante, permitiendo pensar que los efectos de la iluminacion no son solamente
espirituales» (Abellio. op.cit, p.106-7).

Gnosis transfiguradora, pues, esta gnosis supramental de que nos habla Sri Aurobindo
a partir de una experiencia igualmente original y originaria, que no depende de ninguna
de las nociones de gnosticismo historicamente conocidas, aunque pueda coincidir en
algunos rasgos esenciales, tal como es propio de una “philosophia perennis” que ha
bebido en las fuentes de la Sabiduria.

Gnosis en proceso de realizacion a través de individuos gnoésticos viviendo en
comunidades gnosticas, en las que las almas ya no se sienten separadas, sino que «hay
tan s6lo una uUnica conexion animica de todas las almas unidas todas ellas no
externamente, sino internamente, a saber, por medio del entrejuntamiento intencional de
la mancomunacion de su vida» (Husserl). Seres gnosticos, supramentalizados, que han
trascendido la identificacion con el ego psicologico y que no solo viven conscientes de
su propia alma, de su propio ser espiritual, sino que viven cada alma como expresion de
la Super-Alma, del Espiritu absoluto que se saben ser en el fondo de su realidad
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personal. No en vano el ser gndstico ha sido investido de una conciencia cosmica. Su
conocimiento y su accidn no estan ya dictadas por una mente ignorante en busca de
conocimiento, sino por el conocimiento propio de la conciencia supramental. Las dudas
y los conflictos propios de la vida mental han dejado de existir: «para el ser supramental,
que vive en una conciencia cosmica, la dificultad no existiria, dado que no posee ego; su
individualidad césmica conoceria las fuerzas cdsmicas, su movimiento y su
significacion, como partes de si mismo; y la Conciencia-Verdad en €l captaria la relacion
correcta en cada paso y hallaria la expresion dindmica correcta de esa relacion» (LD
974).

El ser gnostico, al «llevar el universo y todos los seres en su interior» tendra
conocimiento de todos los planos sutiles, asi como un poder sobre ellos, ya que puede
actuar como desde arriba, podriamos decir.

Por otra parte, el objetivo psicoanalitico —y en general de todo trabajo de
autoconocimiento— de hacer consciente lo inconsciente, lograr que alli donde estaba el
“Ello” reine el “Y0”, se cumpliria con creces en la vida gnostica. Efectivamente: «en el
modo gnostico de ser y de vivir, la voluntad del Espiritu debe controlar y determinar
directamente los movimientos y la ley del cuerpo. Porque la ley del cuerpo surge del
subconsciente o inconsciente, pero en el ser gnodstico el subconsciente se habra
convertido en consciente y se hallard sujeto al control supramental, habiendo sido
penetrado por su luz y su accidon; la base de inconsciencia con su oscuridad y
ambigiliedad, su obstruccion y sus lentas respuestas, habran sido transformadas en una
superconsciencia inferior o soportadora, mediante el emerger del supramental» (LD
985).

En el fondo de su ser, la “persona gnostica” —término utilizado en ocasiones por Sri
Aurobindo— estd viviendo la Paz y el Gozo esenciales del Ser, la armonia y el equilibrio
de quien vive establecido en el centro de su realidad profunda. Y desde alli vive una
honda experiencia de libertad. Libertad que no es entendida como eleccion arbitraria ni
como realizacién de los deseos inmediatos ni como pura indeterminacion, sino como
plasmacion creativa de la Verdad que trata de expresarse a través de ¢l y de la totalidad
de lo existente. Una libertad vivida por la no identificacion con ninguna de las formas a
través de las cuales se manifiesta su propia creatividad, que no es sino la participacion
consciente en la Creatividad de la Persona infinita (representada en el siguiente texto por
Ishwara): «toda accidn es en este caso la accidon del Yo supremo, el supremo Ishwara en
la verdad de la Supernaturaleza. Es al mismo tiempo la verdad del ser del yo y la verdad
de la voluntad de Ishwara, una con aquella verdad —una realidad biuna— que se expresa
en cada individuo gnostico de acuerdo con su supernaturaleza. La libertad del individuo
gnostico es la libertad de su espiritu para realizar dindmicamente la verdad de su ser y el
poder de sus energias en la vida; pero esto es sinonimo de una completa obediencia de su
naturaleza a la verdad del Yo manifestado en su existencia y a la voluntad de lo Divino
en ¢l y en todas las cosas. Esta omni-Voluntad es una en cada individuo gndstico y en
muchos individuos gnosticos y en la Totalidad consciente que los contiene en si misma;
es consciente de si misma en cada ser gnostico y es alli una con su propia voluntad, y al
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mismo tiempo €l es consciente de la misma Voluntad, el mismo Yo y la misma Energia
activa de varios modos en todas las cosas» (LD 998-999).

Este “movimiento sinfoénico”, esta armonia supramental reflejada en la vida de los
seres gnosticos que viven en comun, es lo mas opuesto posible a una uniformidad
mecanica; antes al contrario, se trata de una plasticidad y una creatividad capaz de
originar nuevos cursos de accion, siempre acordes con el Proposito-uno compartido.
Aqui la libertad no es lo contrario del orden, sino que se trata de una libertad que
despliega un orden intrinseco y espontdneo. Esta libertad no tiene nada que ver con
seguir los impulsos del deseo egocentrado, del ego limitado, ignorante de los grandes
movimientos cosmicos y de la unidad de todo lo existente. Las tendencias de la
personalidad a través de la cual se expresa cada persona gndstica no han sido controladas
represivamente, sino armonizadas y puestas al servicio gozoso del Plan mayor del que
cada uno se siente parte (y totalidad).

En las ultimas paginas de La Vida Divina, Sri Aurobindo se centra en los problemas
que surgirian en las “colectividades gnosticas” que comenzasen a existir en medio de un
mundo todavia no supramentalizado. En el seno de las colectividades gndsticas cabe
suponer que las cosas funcionarian del modo que corresponde a la vida supramental,
«pues una colectividad gnostica seria un poder-animico colectivo de la Verdad-
Conciencia, al igual que el individuo gnostico seria un poder-animico individual de ella
misma; se daria en ella la misma integracion de vida y accidén al unisono, la misma
unidad consciente y realizada de ser, la misma espontaneidad, sentimiento intimo de
unidad, visién-verdad y sentido-verdad uno y mutuo de si mismo y de cada uno de los
otros, la misma accion-verdad en la relacion de cada uno con los demds y de todos con
todos; esta colectividad seria y actuaria no de manera mecénica sino como una totalidad
espiritual» (LD 1010).

Tampoco en las relaciones entre distintas comunidades gnosticas cabria esperar
conflictos destacables que impidiesen el correcto despliegue de esta Verdad-Conciencia
que no es una realidad estatica sino el Infinito mismo en su Devenir creativo, que se
complace en el juego de la multiplicidad y de la diversidad; asi pues, cada vida gnostica
colectiva expresaria un aspecto de la riqueza inagotable de la realidad. Los problemas
podrian surgir, y es de esperar que asi sea, en la coexistencia de comunidades gnosticas
con grupos de seres mentales, lejos de la supramentalizacion. No debe esperarse, segiin
la vision profética de Sri Aurobindo, una stbita supramentalizacion de la humanidad en
su conjunto. Parece razonable aceptar que la manifestacion supramental y la presion por
ella producida para intensificar y acelerar la necesaria transformacion, lograra que
algunos individuos den el salto, quizd mediante un acelerado proceso mutacional, y
comiencen una existencia terrestre gradualmente supramentalizada; pero no es probable
que esto suceda de forma generalizada.

Sri Aurobindo preveia —quizds habiendo sufrido en su propia persona un proceso
similar, a partir del cual establece la fundada analogia— que la infusion de Luz
supramental haria que aquellas zonas de la conciencia de la familia humana mas
apegadas a la oscuridad, o simplemente a luces del pasado hoy obsoletas, se resistieran y
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no comprendieran ni aceptaran el nuevo funcionamiento caracteristico de los seres
gnosticos y las comunidades gnosticas: «hasta podriamos preguntarnos si el conflicto y
la colision no serian la primera regla de su relacion, ya que en la vida de la Ignorancia se
halla presente y activa la formidable influencia de aquellas fuerzas de la Oscuridad,
soportadoras del mal y la violencia, cuyo interés es contaminar o destrozar toda Luz
superior que entra en la existencia humanay» (LD 1063).

Recordemos como esta lucha entre las Fuerzas de la Luz y las Fuerzas de la Oscuridad
ha sido una constante en el pensamiento de la humanidad. Curiosamente de forma muy
destacada en el pensamiento gndstico (hasta extremos que no serian compartidos por esta
“nueva gnosis”’), de modo algo distinto a la conocida presentacion de Mani y el
maniqueismo; pero basta recordar también los mitos més antiguos de la humanidad, de
cualquier tradicion, ya sea como combate entre Devas y Asuras, entre Angeles fieles y
Angeles caidos, rebeldes, o en cualquier otra de sus presentaciones, para recordar el
alcance cosmoldgico de esta polarizacion de fuerzas. En la inmensa investigacion
esotérica de Rudolf Steiner asistimos igualmente a una grandiosa tematizacion de esta
problematica aqui insinuada por Sri Aurobindo y desarrollada en otros lugares®.

Esta “reaccion” que cabe esperar ante el descenso de esta nueva Luz, no seria un
fenomeno radicalmente nuevo, extrafio e incomprensible, sino que en cierta medida ha
venido ocurriendo, de un modo o de otro, en todo avance evolutivo significativo de la
humanidad. Sri Aurobindo asi lo vi6: «una oposicion e intolerancia, e incluso
persecucion de todo lo que es nuevo o intenta elevarse por encima o alejarse del orden
establecido de la Ignorancia humana, o si resulta victorioso, una intrusiéon de fuerzas
inferiores, una aceptacion por el mundo mas peligrosa todavia que su oposicion, y al
final una extincién, un arrastrar hacia lo inferior o una contaminacion del nuevo
principio de vida, ha sido un fenomeno frecuente en el pasado; esta oposicion podria ser
incluso mas violenta y una frustracion seria mas probable si una luz radicalmente nueva
o un nuevo poder reclamara la tierra como herencia. Pero es de suponer que la luz nueva
y mas completa aportaria también un poder nuevo y mas completo» (LD 1063).

Deciamos que Sri Aurobindo relaté como algo asi sucedio, a escala personal, cuando
intentd hacer descender la luz supramental al subconsciente. Esto fue ya en los afios
1930. Décadas después, cuando Mirra Alfassa describe los sucesos que siguieron a la
primera manifestacion general del Poder supramental en febrero de 1956, relata las
reacciones de muchos de los discipulos del ashram que vivieron de cerca tal
acontecimiento. Tanto en un caso como en otro, las fuerzas de la inercia y de la
oscuridad, los hébitos del pasado, las fuerzas hostiles y adversas que, por mil motivos
distintos, no aceptan el progreso hacia una nueva luz, parecen irrumpir ¢ intentar el
sabotaje de lo nuevo que trata de introducirse.

Esto estimularia problemas multiples en el encuentro del nuevo mundo en formacién
y el viejo mundo en decadencia. Pero parece inevitable. Quizds hay que permanecer
alerta y a la escucha de nuestra voz mas intima para ver de qué lado nos situamos,
consciente 0 inconscientemente, en estos momentos de ripida y sorprendente
transformacion individual y colectiva.
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En cualquier caso, mas alld de los problemas, que el ser en proceso de
supramentalizacion sabrd enfocar con una nueva luz y resolver con un nuevo poder, no
hay que olvidar que el siguiente paso evolutivo representa un despliegue mas rico del
Infinito, «pues una entrada en la conciencia gnostica seria una entrada en el Infinito.
Seria una auto-creacidon expresando el Infinito infinitamente en formas de ser (...). La
evolucidn en el Conocimiento seria una manifestacion mas bella y més gloriosa, con mas
horizontes siempre amplidndose y mas intensos en todos los sentidos de lo que cualquier
evolucion en la Ignorancia podria ser. El gozo del Espiritu es siempre nuevo,
innumerables las formas bellas que adopta (...) y el saborear del deleite, rasa, del
Infinito, es eterno e ininagotable. La manifestacion gnostica de la vida seria mas plena y
fecunda y el interés que tendria seria mas vivido que el interés creativo de la Ignorancia;
seria un milagro mucho mayor y mucho mas afortunado» (LD 1069).

«Son las noches mas oscuras las que preparan los mayores amaneceres; y esto es asi
porque es en la inconsciencia mas profunda de la vida material donde tenemos que traer,
no un brillo intermedio, sino el pleno juego de la Luz divina» (Letters 35).
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7. HISTORIA, SOCIEDAD Y POLITICA

Si bien esta obra estd centrada en el Sri Aurobindo Maestro espiritual, su pensamiento
vedantico y su concepcion del yoga integral, no seria justo ignorar completamente el
resto de sus preocupaciones. Hemos insinuado que puede hablarse, ademas del Sri
Aurobindo yogui, mistico, filésofo y Maestro espiritual, de un Sri Aurobindo poeta y
critico literario y un Sri Aurobindo politico. En este capitulo vamos a ocuparnos de su
pensamiento social y politico. Vimos ya la importancia del periodo de compromiso
politico activo, antes de su retiro a Pondicherry. Tanto sus discursos como sus articulos
politicos de esa época merecen por si solos una atenta consideracion. Pero no vamos a
ocuparnos aqui de ellos, pues nos limitaremos a su etapa de Pondicherry, lo que en este
caso significa casi completamente sus publicaciones en la revista Arya.

Dos obras van a ocupar nuestra atencidén, El ciclo humano (CH), que aparecid
originalmente en la revista mencionada durante los afos 1916 y 1917 y El ideal de la
unidad humana (IUH), publicada serialmente entre 1915 y 1918%. En el primer caso
hallamos una teoria de la evolucidén social, con una concepcidn ciclico-espiral de la
historia y en su seno importantes reflexiones sobre temas que podriamos catalogar como
de ética, estética, filosofia de la religion, y en general toda una filosofia de la cultura. La
temdatica de la segunda obra se cifie mucho mds a cuestiones historico-sociales y
politicas.

Salta a la vista que ambas obras fueron escritas en plena I guerra mundial. La segunda
fue revisada «antes de la ultima guerra mundial» y la edicion definitiva de 1950 goza de
un capitulo escrito en tal afio, en el que reflexiona brevemente sobre la situacion politica
de aquel momento. En lo que respecta a El ciclo humano, el propio Sri Aurobindo, en
nota para la ultima edicion (noviembre de 1949), explica: «el lector tiene que volver
mentalmente a los acontecimientos de aquel periodo para seguir la linea de pensamiento
y la atmosfera en la que se desarrolld. En cierto momento surgid la necesidad de
actualizar esta parte, especialmente mediante alguna referencia a desarrollos posteriores
en la Alemania nazi y al desarrollo de un régimen comunista totalitario en Rusia. Pero
después se pensd que habia suficiente prevision y alusion a esos acontecimientos y que
no era esencial una descripcidbn o critica mas elaborada; habia ya, sin ellos, una
suficiente elaboracion y elucidacion de esta teoria del ciclo socialy.

En cualquier caso, breves y ocasionales notas a pie de pagina le permitieron poner al
dia la tematica alli tratada, y en mds de una ocasion para sefalar la inactualidad de las
especulaciones de uno u otro capitulo (por ejemplo en el capitulo XV de IUH).
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7.1. Las cinco etapas del ciclo humano

Sri Aurobindo comienza El Ciclo Humano proponiendo lo que hoy llamariamos una
l6gica del desarrollo social, una teoria de la evolucion de la sociedad que establece cinco
grandes etapas. La terminologia estd tomada de K. Lamprecht «por las denominaciones
sugerentes que ofrece», pero a partir de tal esquema asistimos al libre desarrollo del
pensamiento del propio Sri Aurobindo y ya ni siquiera volvemos a escuchar el nombre
de Lamprecht®. Por otra parte, se nos avisa de que mientras aquél se basaba en la
historia europea y basicamente en la historia de Alemania, aqui su clasificacion sera
desarrollada a la luz del pensamiento y la experiencia orientales, abarcando tanto Oriente
como Occidente.

Pues bien, el nucleo de su tesis consiste en la afirmacion de que «una nacion o
civilizacion» pasaria, a lo largo de su desarrollo, por las siguientes etapas psicologicas®’:

1) Simbdlica, 2) “Tipica”, 3) Convencional, 4) Individualista, y 5) Subjetiva.

Dos observaciones:

a) Se habla de “etapas psicologicas” aun cuando se refiere fundamentalmente a
periodos sociales, porque se parte del proyecto de Lamprecht de una teoria psicologica
de la historia en la que, detrds de los motivos y causas economicas del desarrollo social,
se descubren factores psicologicos y quizds animicos que resultan esenciales para la
comprension de tal desarrollo. Se apunta aqui ya la tendencia a una interpretacion
“idealista” de la historia frente a las alternativas interpretaciones materialistas entonces
en auge. En el caso de Sri Aurobindo bien podria hablarse de una interpretacion
espiritual-integral de la historia.

b) La ambigiiedad encerrada en el entrecomillado «una nacion o civilizacién» puede
disiparse anticipando que, a fin de cuentas, en la aplicacion que Sri Aurobindo lleva a
cabo de tal periodificacion, lo que hace las veces de “totalidad social” analizada es, en
realidad, la humanidad en su conjunto. A través de los paralelismos trazados entre
naciones y civilizaciones veremos que los ciclos se hacen coincidir con las etapas mas
marcadas de la historia de la humanidad como totalidad.

Son las dos ultimas etapas las que méas nos interesan, de ahi que las tres primeras seran
presentadas muy brevemente. En una clasificacion posterior estas tres primeras formaran
el “periodo infrarracional”, que dejard paso al “periodo racional” (la etapa individualista-
moderna) y finalmente al “periodo suprarracional” (etapa “subjetiva”, en realidad
espiritual o transracional)®.
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7.1.1. La etapa simbolica

En las sociedades humanas conocidas y consideradas primitivas encontramos una
mentalidad simbdlica que gobierna su pensamiento, sus costumbres y sus instituciones.
Un simbolismo muy unido a un sentimiento religioso imaginativo o intuitivo. Como
ejemplo de esta etapa simbolico-religiosa se alude a la remota edad védica, que apenas
entenderiamos por haber perdido aquella mentalidad “misticamente simbolica”. En The
Secret of the Veda, Sri Aurobindo ha tratado en detalle este problema.

Los rituales sacrificiales, el simbolismo del matrimonio humano, la institucion védica
de los cuatro 6rdenes de la sociedad (que s6lo mas tarde degeneraria en el rigido sistema
de castas) son analizados en este sentido, aunque no nos ocuparemos de ellos.

El paso a la siguiente etapa se anuncia de este modo: «a partir de esta actitud
simbolica vino la tendencia a convertirlo todo en un sacramento, religioso y sacrosanto,
pero todavia con una libertad amplia y vigorosa en todas sus formas, una libertad que no
hallamos en la rigidez de las comunidades “salvajes” porque éstas han pasado ya del
estadio simbolico al convencional, aunque en una curva de degeneracion en vez de una
curva de crecimiento» (CH 16).

7.1.2. La etapa “tipica” y convencional

Los dos siguientes estadios de la evolucion social pueden tratarse simultaneamente,
pues el primero es brevemente considerado y diriase que no hace sino preparar el
siguiente, aunque las diferencias entre ambos sean perceptibles.

Si el periodo simbdlico era predominantemente religioso y espiritual, la etapa
“tipica”® es predominantemente psicoldgica y ética. Ahora hasta lo espiritual y religioso
se subordinan a la idea psicologica y el ideal ético. Asi la religion se convierte en ambito
otorgador de la sancién mistica para la disciplina y el motivo moral. Esta es su utilidad
social, que pasa asi a un primer plano, y aquélla se va convirtiendo poco a poco en algo
ultramundano.

Lo mas relevante de este estadio, lo que permanecera en la mentalidad colectiva
incluso después de su desaparicion, son los grandes ideales sociales y concretamente la
idea del honor social. Veamos como se refleja en cada una de las clases sociales: «el
honor del brahmin, que reside en la pureza, la piedad, en una alta reverencia por las
cosas de la mente y del espiritu, una posesion desinteresada y una persecucion exclusiva
del aprendizaje y el conocimiento. El honor del kshatriya, que vive en la valentia,
caballerosidad, fuerza, un cierto orgullo en el autodominio, nobleza de caracter y las
obligaciones de tal nobleza. El honor del vaishya, que consiste en la rectitud de sus
tratos, la fidelidad comercial, la produccién adecuada, el orden, la liberalidad y la
filantropia. El honor del shudra, que se presenta en la obediencia, subordinacion,
servicio fiel y un apego desinteresado» (CH 19).

114



Poco a poco, tal codigo de honor deja de ser un impulso psicologico natural, que brota
de una genuina motivacién ética, y se convierte en una tradicidbn, en una
convencionalidad externa que ya no se vive en su autenticidad. De este modo se deriva
hacia el estadio convencional. Los soportes externos, las expresiones exteriores del
espiritu o del ideal llegan a ser mds importantes que éstos: «la tendencia de la edad
convencional de la sociedad es fijar, arreglar firmemente, formalizar, erigir un sistema de
grados rigidos y jerarquias, estereotipar la religion, atar la educacion a una forma
tradicional y que no cambia, someter el pensamiento a autoridades infalibles» (CH 20).

La esclerosis propia de esta etapa se analiza segin el sistema de castas. Los rituales
religiosos se convierten en ceremonias vacias en las que el simbolismo mistico ha
perdido su significado. El mero erudito se enmascara bajo el nombre de brahmin, el
aristocrata y barén feudal caricaturiza al kshatriya, el espiritu mercantil y el
individualismo posesivo caracteristico del capitalismo rapaz devora al vaishya, los
siervos mal alimentados son la triste representacion del shudra.

Algunos nostalgicos tradicionalistas han querido ver a través de los rasgos mas
atractivos del periodo convencional (orden preciso, simetria y fina arquitectura social,
subordinacion de las partes a un plan general y noble) la Edad de Oro en un tal orden de
cosas, pero Sri Aurobindo sale al paso de esa tendencia y recuerda que en tales casos
(nostalgia de la Edad Media europea, tradicionalismo hindu ortodoxo con su sujecion al
Shastra) se suele olvidar la ignorancia, crueldad, opresion, sufrimiento y miseria
abundantes en tales épocas. Y es que, en realidad no se trata de la verdadera Edad de Oro

0 satya yuga.

7.1.3. La etapa individualista

A lo largo del periodo convencionalista la rigidez de las formas ha ahuyentado la
presencia del espiritu, la verdad ha sido ocultada por el predominio de la forma
convencional, de la letra muerta. Por ello se hace necesario que aquellos individuos
mejor sintonizados con el “Espiritu-del-Tiempo” (Time-Spirit, dice el propio Sri
Aurobindo) surjan con fuerza, rechazando simbolos y convenciones, y golpeen los
muros de la prision y busquen la verdad que la sociedad ha perdido o enterrado en sus
sepulcros blanqueados.

Es el surgimiento de la edad individualista. La edad de la Razdn, la Revuelta, el
Progreso y la Libertad. Sr1 Aurobindo es consciente de que el impulso individualista y
racionalista nace y alcanza su plenitud en Europa, reconociendo que Oriente ha
permanecido aferrado a estereotipos, convenciones y costumbres sin el cuestionamiento
critico acaecido en Europa. En todo caso, Oriente ha comenzado su etapa critica y
racionalizadora, su “modernizacion”, no por iniciativa propia, sino por la influencia y
presion recibida de Occidente.

Es obvio que Sri Aurobindo estd describiendo aqui el surgimiento de la Modernidad,
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aunque apenas hallemos tal término en sus escritos. Su caracterizacion es
suficientemente clara. Este periodo comienza como una revuelta de la razon contra una
religion dogmatica que ha perdido su verdad espiritual viviente, contra una politica de
derechos divinos y tiranias santificadas, contra un orden social injusto, lleno de
privilegios y convenciones vacias. Y es que, dado el estado de cosas, «destrozar es su
mision, destrozar la falsedad y establecer un nuevo fundamento de la verdad» (CH 21).

La Reforma religiosa y el Renacimiento de la tradicion greco-romana (éste ultimo mas
determinante para la evolucion de Europa que el primero) son sefialadas como fuerzas
impulsoras de tal cambio de edad. El papel desempeiiado por la ciencia moderna no es
olvidado. El proceso de secularizacion iniciado situa al hombre en un vacio de creencias
que no por ser un momento estrictamente necesario deja de constituir «un peligroso
experimento para nuestra imperfecta raza [...] por la falta de una fuente de verdad
generalmente reconocible»; por ello «puede conducir a una continua fluctuacion y
desorden de opinion, méas que a un desarrollo progresivo de la verdad de las cosas» (CH
22).

De ahi que se presente como imperativa la busqueda de dos “desiderata” supremos:
un criterio general para la verdad, y un principio de orden social. El criterio de verdad
hallard su paradigma en la ciencia fisica; el principio de orden social exigido por la
razon, en su doble vertiente (especulativa y cientifica), encontrara su ideal en el
socialismo.

La ciencia decimononica, junto a los avances de la primera década del siglo XX, es
reconocida como «la culminacion de la civilizacion europea... el triunfo de la edad
individualista»; pero también su fin, como causa directa de la muerte del individualismo.
Esto es asi porque —comenta Sri Aurobindo— el descubrimiento cientifico de leyes
universales se transfiere de las ciencias naturales a las ciencias sociales, buscando las
leyes por las que el individuo debe ser gobernado también en su vida social.
Paraddjicamente, la libertad de investigacion cientifica que posibilitd sus
descubrimientos puede conducirle a la pérdida de su libertad si logra imponerse un
socialismo rigido en el que el bien ordenado mecanismo del Estado privara de libertad a
los individuos. Este parece ser el resultado hacia el que con mayor probabilidad nos
dirigimos —afirma nuestro autor a finales de 1916— pudiendo, en nota para la edicion
revisada, hacer ya referencia explicita al fascismo, el nazismo y el comunismo soviético,
como tristes ilustraciones de tal estatalizacion totalitaria con pérdida de libertades
individuales.

A esta altura del analisis se introduce un concepto que reaparecera en repetidas
ocasiones como indice del ideal presentado por Sri Aurobindo. En esta ocasion aparece
como posible réplica a la esclerotizacion del socialismo estatalista y burocratico. Una
nueva edad individualista de revuelta podria surgir —se nos dice— conducida por los
principios de un «anarquismo filos6fico extremo». Sri Aurobindo distinguird entre un
anarquismo vulgar, un anarquismo filoso6fico y un anarquismo espiritual. El primero
constituye una revuelta destructiva, irracional y sin grandes miras; el segundo un
estimulante ideal, con buenas razones para realizar su critica desde una postura
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claramente utopica. El altimo, madurez y paradigma del orden social que cabe esperar
para una sociedad del futuro, espiritualizada, en la que los individuos hayan alcanzado
una suficiente madurez personal y social. El funcionamiento de las comunidades
gnosticas, tal como ha quedado insinuado, seria, quizéds, el mejor modelo de dicho
anarquismo espiritual. Seria el modelo social vislumbrado por Sri Aurobindo como
consumacioén de la edad subjetiva que deberia (logica e historicamente) suceder al
periodo individualista.

7.1.4. La etapa subjetiva

Los escritos de Sri Aurobindo que estamos considerando se mueven en un espacio
historico que €l interpreta como tiempo critico que anuncia el fin de la modernidad
individualista, racionalista y cientifista, sefialando la posibilidad del comienzo de una
época subjetivo-espiritual.

Ahora bien, conviene tener presente que la comprension filoséfica de la Modernidad
incluye precisamente el descubrimiento de la subjetividad como elemento esencial en su
despertar. La ciencia moderna, en su origen, tal como la desarrolla Galileo, obtendra su
fundamentacion filos6fica en Descartes; pero es precisamente este “padre de la
Modernidad filos6fica” quien transformara la concepcion de la esencia del hombre al
concebirlo como “sujeto” fundamento de toda certeza, al ser su propia auto-conciencia la
certidumbre fundamental desde la que cabra proyectar representativamente cualquier
investigacion cientifica. Heidegger supo esclarecer con lucidez esta cuestion.

Cabe decir que Sri Aurobindo, al tomar prestada la presente terminologia y, sobre
todo, al ignorar en gran medida la tradicidn filosofica occidental, no aplicé la nocidon de
subjetividad al periodo individualista analizado. En su caso el objetivismo es la
concepcion que procede mediante la razon analitica, y adopta un enfoque externo y
mecanico de los problemas. El mundo es visto como una cosa, un objeto, con leyes
exteriores al sujeto que lo analiza. Para esta concepcion, la sociedad, la nacion, no es
mas que un status politico, una tierra, bienestar econdémico, leyes, instituciones, etc. Por
ello son los motivos econdmicos y las razones politicas las que se consideran como
determinantes.

En cambio el subjetivismo contempla toda la existencia desde el punto de vista de
una auto-conciencia en desarrollo. La ley est4, ante todo, dentro de nosotros. Mas que el
intelecto racional se tiene en cuenta, bien el impulso vital (propio del subjetivismo
inferior), bien la intuicidén (propia del subjetivismo superior o espiritual, cuando es bien
entendida). El mundo es visto no s6lo como fuerza universal sino también como un Ser
universal.

Aplicando la concepcidn subjetivista a la sociedad, destaca la idea de un “alma de
grupo”, que va a desembocar en la idea del “alma de una nacidén”; concepto que podria
compararse con la nocién central en Hegel del Volkgeist, el “espiritu de un pueblo™. Sri

117



Aurobindo establece la analogia entre el individuo y la nacion, distinguiendo en ambos
entre el aspecto material, el vital, el mental y el alma propiamente dicha. En el desarrollo
evolutivo, tanto de un individuo como de una nacion, el alma no se manifestaria desde el
comienzo de un modo explicito, sino de manera mas bien subconsciente. Y mas tarde,
«cuando este poder subconsciente del alma del grupo llega a la superficie, las naciones
entran en posesion de sus yoes subjetivos» (CH 31)”.

Sri Aurobindo constata el surgimiento de esas nuevas tendencias en la conciencia
internacional. En el fondo del auge de los nacionalismos estaria latiendo la realidad del
“alma de una nacion”, a la que en alguna ocasion se refiere como «un espiritu
manifestado, un poder viviente de la Verdad eternay.

Hay que recordar que a comienzos del siglo XX asistimos a lo que W.J. Mommsen
describié como «la voragine de los nacionalismos militantes» (1906-1914).

Sri Aurobindo toma tres ejemplos paradigmaticos: Irlanda, India (y dentro de ésta el
caso particular de Bengala) y Alemania. Aqui nos centraremos en el caso de Alemania,
de quien reconoce que se trataba de la nacion més autoconsciente y mejor preparada para
el estadio subjetivo, porque poseia cierta vision (si bien era una vision intelectual mas
que espiritualmente iluminada) y el suficiente coraje para seguirla (un coraje también
mas vital e intelectual que espiritual). Pero —nos dice—, no nos dejemos engaiiar por las
apariencias: la fuerza de Alemania no estd en Bismarck o Guillermo II (mas bien la
rudeza de éstos ha precipitado prematuramente su subjetividad en formacion hacia
realizaciones desastrosas), «la fuerza real de esta gran fortaleza subjetiva que tan
desfigurada ha sido en su accion objetiva no estaba en los estadistas y soldados alemanes
—en su mayor parte tipos humanamente bastante pobres— sino que venia de sus grandes
filosofos, Kant, Hegel, Fichte, Nietzsche, de su gran pensador y poeta Goethe, de sus
grandes musicos, Beethoven y Wagner, y de todo lo que ellos representaban en el alma y
en el temperamento de Alemania. Una nacion cuyas realizaciones maestras se hallan casi
enteramente en las esferas de la filosofia y la musica, estd claramente predestinada a
guiar en el giro hacia el subjetivismo y a producir un profundo resultado, para bien o
para mal, en los comienzos de una edad subjetiva» (CH 34-5).

No falta un reconocimiento de sus eruditos, intelectuales, educadores, cientificos y
organizadores, asi como de su capacidad de trabajo como “pueblo”, sin lo cual los dones
subjetivos no podrian encarnar ni ser constructivos.

Todos los poderes se hallaban, pues, en manos de Alemania. Las condiciones
subjetivas y objetivas de su liderazgo estaban dadas. ;Qué sucedié entonces? ;Qué grave
error cometid Alemania? ;COémo comprender que tal “promesa” condujera a la
catastrofe? La respuesta viene esbozada en el siguiente texto: «(Alemania) confundi6 su
ego vital consigo misma. Habia buscado su alma y encontro6 solo su fuerza. Porque habia
dicho, como el Asura: “Yo soy mi cuerpo, mi vitalidad, mi mente, mi temperamento”. Y
se aferrd a éstos con titanica fuerza; especialmente habia dicho: “Yo soy mi vitalidad y
mi cuerpo”, y no puede haber error mas grande para un hombre o para una nacion. El
alma de un hombre o de una nacion es algo mas y mas divino que eso; es mas grande
que sus instrumentos y no puede ser encerrada en una foérmula fisica, vital, mental o
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temperamental» (CH 36).

La analogia entre el individuo y la nacién es esclarecedora. En la busqueda yoguico-
espiritual, el individuo llega a un punto de su formacion en que es capaz de manejar
poderes psiquicos considerables. Si queda encerrado en su ego y maneja tales poderes
con ambicidn egoista, si confunde su fuerza vital o mental con la fuerza de su alma, entra
en un sendero peligroso de destruccidn, de los otros y finalmente de si mismo. Pues hay
que tener presentes dos grandes verdades psicologico-espirituales cuando se entra en las
profundidades de la subjetividad (individual o colectiva); una, que el ego no es el alma;
el alma es una porcidn de la Divinidad universal; y dos, que cada individuo (y nacién) no
existe como un atomo aislado sino en esencial interdependencia y solidaridad con los
otros individuos (o naciones).

Asi pues, Alemania tomo su ego (y fundamentalmente su ego vital, con sus tendencias
exacerbadas a la expansion, la posesion, el dominio) por su Yo, y anulé al individuo en
aras del ego colectivo, nacional. La conquista del mundo por Alemania era la
consecuencia logica de su vision de si misma.

De este modo queda ilustrado el “falso subjetivismo”, que es necesario distinguir del
“verdadero subjetivismo”, de naturaleza espiritual, que en definitiva apunta hacia una
nueva espiritualidad integral, tal como fue concebida por Sri Aurobindo.

El episodio del nazismo es uno de los puntos oscuros de la reciente historia de la
humanidad. Quiza no terminemos de comprender del todo qué sucedi6 realmente
entonces, como fue posible semejante perversion de un pueblo. Puede que sélo una
comprension esotérica de las fuerzas ocultas que mueven a los hombres nos permita
entrever el significado y el alcance de cuanto alli acontecio.

Sri Aurobindo habl6 de ello y no dudd en afirmar que tras Hitler y el nazismo se
hallaban las Fuerzas Oscuras que trataban de impedir el avance de la humanidad. Por
ello hizo publica su condena del mismo y la necesidad del combate, por todos los
medios, contra su expansion. Animé a unirse a los aliados en fecha muy temprana, a
pesar de lo que eso implicaba en la India, todavia sometida al yugo del imperialismo
britanico, contra el que ¢l mismo habia luchado tan intensamente décadas atras. Pero no
es necesario desarrollar este aspecto aqui’'.

Tras el andlisis anterior, Sri Aurobindo se detiene a considerar, de manera original y
sugerente, las nociones de “barbarie”, “civilizaciéon” y “cultura”. A continuacion se
ocupa de cuestiones relativas a su concepcion de la ética, de la estética y de filosofia de
la religion. No vamos a detenernos en todo ello, aunque tales padginas merecen leerse con
atencion; se trata quiza de la obra tematicamente mas abarcante de Sri Aurobindo, y en
ella podemos descubrir, como deciamos antes, una buena perspectiva de su “filosofia de
la cultura™.

Una idea general, que puede tomarse como hilo conductor de su pensamiento, que
vemos aplicada una y otra vez, es la que muestra como tras la época del predominio del
individualismo y de la racionalidad cientifica puede emerger una época subjetivo-
espiritual. Y es que en campos como los que se ocupan de la belleza, el bien o la
experiencia religiosa, la razon muestra toda su insuficiencia y nos invita a descubrir
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nuevas facultades de conocimiento y nuevos aspectos de la realidad.

La concepciones y las actitudes puramente racionales ante estas dimensiones de la
existencia y del ser humano han sido necesarias, pero son ya insuficientes. El desarrollo
continlia hacia una percepcion y actitud supra-racional, espiritual. Toda la obra de Sri
Aurobindo, como hemos visto, es una invitacion a recorrer el camino abierto en ese
sentido.

La obra termina con tres capitulos dedicados a mostrar la necesidad de la
transformacion espiritual y las condiciones que deben cumplirse para la llegada de una
Era espiritual. Por ello, «los individuos que mas ayudaran al futuro de la humanidad en
la nueva era seran aquéllos que reconoceran una evolucidn espiritual como el destino v,
por tanto, la gran necesidad del ser humano» (CH 250).
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7.2. Individuos-sociedades-Humanidad

Si breve ha sido nuestra presentacion de El Ciclo Humano, mas todavia va a serlo la
que dedicaremos a El Ideal de la Unidad Humana. Los tres términos que vemos en el
encabezamiento de este apartado muestran la progresion del ser humano en su busqueda
de la Unidad, por lo que respecta al desarrollo historico-politico.

7.2.1. La idea central de esta larga obra de mas de 300 paginas se basa en la
constatacion del proceso natural de desarrollo de ‘“agregados sociales” cada vez mas
amplios. Asi, los individuos se van asociando en familias, comunas, clanes, tribus,
ciudades-estado, naciones, imperios... hasta cobrar conciencia de la unidad de la
humanidad como un todo. Entre el individuo y la Humanidad-como-totalidad hallamos,
pues, los distintos tipos de comunidades y asociaciones.

El punto de partida de su analisis es la observacion de que “el ideal de la unidad
humana” estd emergiendo a nuestra conciencia con gran fuerza. Y ademas no aparece ya
s6lo como ideal, como idea entre los pensadores avanzados de la raza, sino que las
mismas condiciones objetivas parecen imponer una creciente toma de conciencia de que
el planeta en su totalidad constituye un campo tnico de accion y de habitacion. Ni que
decir tiene que las tendencias sefialadas por Sri Aurobindo en la segunda década del
siglo XX no han hecho sino acentuarse. Y es que la fuerza de tal ideal (de la unidad
humana) se debe a que en el fondo procede de un impulso de la Naturaleza, expresion
que en realidad significa, en el pensamiento de Sri Aurobindo, una intencidon del
Espiritu.

Dos principios fundamentales nos permiten comprender la dialéctica de los agregados
sociales: el principio de orden, autoridad y uniformidad, y el principio de libertad y libre
variacion. Es una manera de hablar del conflicto entre individuo y Estado. La
armonizacion y el equilibrio entre ambos seria la tarea de todo ciudadano responsable.
Todo ello no sera posible si no comprendemos de raiz la importancia de la libertad, la
igualdad y la fraternidad.

Si, todos sabemos que esto suena a revolucion francesa y que la nocion de fraternidad
ha sido desplazada por la de solidaridad (no sea que la fraternidad siga despertando
asociaciones referentes a un Padre comun, gracias al cual seriamos hermanos; esto
empezd a sonar ya demasiado “cristiano” en esta €poca de post-cristianismo). Y, sin
embargo, se trata de captar el sentido profundo de tales nociones. Se las suele considerar
de manera externa y mecanica, cuando en realidad se trata de realidades animicas; lejos
de modificar la nocidn de fraternidad, Sri Aurobindo sefiala que en ella se halla la clave
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de este triple evangelio moderno: «fraternidad existe soélo en el alma y por el alma; no
puede existir a partir de ninguna otra cosa. Porque esta fraternidad no es un asunto de
parentesco fisico, de asociacion vital o de acuerdo intelectual. Cuando el alma exige
libertad es la libertad de su autodesarrollo, el autodesarrollo de lo divino en el hombre,
en todo su ser. Cuando el alma exige igualdad lo que exige es esa libertad igual para
todos y el reconocimiento de la misma alma, la misma divinidad en todos los seres
humanos. Cuando lucha por la fraternidad es fundando esa igual libertad de auto-
desarrollo en un objetivo comun, una vida comun, una unidad de mente y sentimiento
basados en el reconocimiento de esta unidad espiritual interna. Estas tres cosas son, de
hecho, la naturaleza del alma; porque libertad, igualdad y unidad son los eternos
atributos del espiritu» (IUH 547).

Sri Aurobindo no regatea sus criticas a los posibles excesos y exigencias
desmesuradas del Estado fuerte, del Estado omnipotente y omnicompetente. Su funcion
positiva es claramente reconocida; el papel del Estado es facilitar la accidon cooperativa,
eliminar obstaculos para la vida en comun, prevenir fricciones y dafios entre sus
miembros, eliminar la injusticia evitable, otorgar igualdad de oportunidades para el auto-
desarrollo; pero facilmente se convierte no en un organismo equilibrado sino en una
maquina sin alma, sin tacto, sin gusto, sin delicadeza, sin intuicion, que tiende a la
uniformizacién y a la centralizacion agotadora de los recursos de la periferia (cf. [lUH
280-4).

7.2.2. Los dos “agregados sociales” que la humanidad ha ensayado hasta ahora son la
nacion y el imperio. Y aqui Sri Aurobindo despliega sus amplios conocimientos de
historia y repasa los distintos intentos que desde la antigiiedad se han llevado a cabo;
sobre todo para mostrar que la mayoria de ellos cometieron el error de pretender alcanzar
una unidad imperial sin que se hubiese consolidado previamente la unidad nacional.
Asiria, Persia, Grecia, Macedonia, Roma y mas tarde Arabia cometieron el mismo error.

El imperio romano merece una atencion especial, pues constituye el mejor ejemplo
historico de organizacion de una unidad transnacional. En la India el imperio Gupta y el
imperio Maurya ilustrarian este mismo intento prematuro.

Sri Aurobindo describe el nacimiento del estado moderno en tres grandes etapas, para
mostrar que «en el estadio presente del progreso humano, (el Estado) es la unidad
colectiva viviente de la Humanidad» (IUH 285).

En cuanto a los imperios, constituyen, en principio, el siguiente paso que “la
Naturaleza” tenderia a dar, una vez afianzadas las naciones. Sri Aurobindo distingue dos
tipos: a) Un imperio nacional homogéneo (ilustrado por los EE.UU. de América), y b)
Un imperio compuesto heterogéneo (como el caso de Japoén con Formosa y Corea, o el
caso de Alemania con Polonia y Alsacia). El imperio britdnico, caso particular de este
segundo tipo, apareceria como campo de experimento, preparado por la Naturaleza, para
la creacidon de un nuevo tipo : el imperio federal heterogéneo.

7.2.3. Una ultima parte del analisis corresponde a las tendencias del (entonces)
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presente. Junto a los nacionalismos e imperialismos rabiosos y egoistamente motivados
de comienzos del siglo XX, algunas tendencias se presentan como fuerzas que trabajan
mas arménicamente en pos de la unidad humana basada en la libertad (individual y
nacional), en el reconocimiento del principio de autodeterminacion de los pueblos, en el
esfuerzo por el desarme y la eliminacion de la guerra, y por una organizacion econdmica
mas justa y fundada en acuerdos internacionales satisfactorios. De hecho, quedan asi
sefialadas las tres condiciones principales para el desarrollo de una uniéon mundial libre,
de una confederacion de pueblos, a nivel politico (autodeterminacion), militar (desarme
y paz) y econdmico (nuevo orden).

De un modo general puede hablarse del “internacionalismo” como movimiento
aglutinante de tales fuerzas. Internacionalismo como forma concreta a través de la cual
se expresa la idea de la humanidad como raza unica, con una vida y unos intereses
comunes.

Internacionalismo gestado en la revolucion francesa, aunque entonces tan solo vago
sentimiento intelectual que cobraria cuerpo y fuerza vital en el siglo XiIX con el
socialismo y el anarquismo. La nobleza del ideal internacionalista es evidente, pero no lo
es menos su debilidad. Su precipitacion por tomar cuerpo fue un desacierto, como ha
sucedido tantas veces en la historia de las ideas y de los ideales, que, por un deseo de
entrar en la manifestacion e influir en el mundo de los acontecimientos externos, hacen
concesiones asocidndose con poderes y movimientos que desvirtian su proposito inicial
y les hace nacer débiles y desfigurados. La I guerra mundial fue una prueba para el
internacionalismo, y el socialismo mostr6 ser mas esencialmente un nacionalismo que un
verdadero internacionalismo, que qued6 en mera idea.

Pero, pese a los repetidos fracasos, la unidad internacional es una “necesidad
histérica” que responde a «una voluntad y un proposito en la Naturaleza misma» (IUH
533).

Ahora bien, esta unificacion internacional puede realizarse en una de estas dos formas:
a) Un estado mundial centralizado; b) Una unién mundial mas libre, a través de las dos
modalidades siguientes; bl) Una federacion estricta; b2) Una confederacion de pueblos.

Ocho de los capitulos de la segunda parte de esta obra se dedican a la dindmica
exigida por la formacion de tal estado mundial fuertemente centralizado y
uniformizador, capaz de producir una unidad internacional, si, pero de modo puramente
mecanico y formal; de ahi que no constituya una posibilidad con demasiados visos de
autorrealizarse.

Frente a esta posibilidad del estado mundial capaz de imponer la unidad por la fuerza,
Sri Aurobindo aboga por el ideal de una confederacion de pueblos basada en la libertad,
una union mundial libre, consciente de que tal ideal no es realizable todavia; puede, eso
si, madurar en las mentes de los hombres.

En el capitulo afiadido en 1950 pasa revista a los principales acontecimientos
recientes. Tras el fracaso de la “Sociedad de Naciones”, un intento renovado de crear una
institucion capaz de mantener la paz internacional e inaugurar un nuevo orden mundial
vio la luz con la Organizacion de las Naciones Unidas. Pese a la intencion de evitar los
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errores cometidos en la creacion de la primera, «el intento no fue completo ni totalmente
afortunado. Un fuerte elemento sobreviviente de oligarquia permanecid en el lugar
preponderante asignado a los cinco grandes poderes en el Consejo de Seguridad y fue
remachado por el artificio del veto; fueron concesiones a un sentido del realismo y a la
necesidad de reconocer las condiciones presentes y los resultados de la II gran guerra y
quizd no podia haber sido de otro modo, pero ello mas bien ha creado problemas,
dificultado la accion y disminuido el éxito de la nueva institucion que cualquier otra
cosa» (IUH 559).

En definitiva, pese a los importantes cambios historicos, Sri Aurobindo considera que
la tesis central de su pensamiento historico-politico conserva toda su validez, a pesar de
las matizaciones necesarias. Asi: «el resultado final debe ser la formacion de un estado
mundial, y su forma mas deseable seria una federacion de nacionalidades libres en la que
toda sujecion o desigualdad forzada y la subordinacion de unas a otras hubiera
desaparecido y aunque algunas mantuvieran una mayor influencia natural, todas
gozarian de un estatuto igual. Una confederacion otorgaria la mayor libertad a las
naciones constituyentes del estado mundial, pero esto podria dar demasiado espacio para
que operasen tendencias centrifugas; un orden federal seria, pues, el mas deseable» (IUH
571).

Valgan estas someras indicaciones para mostrar el estilo del pensamiento social y
politico de Sri Aurobindo y su relacion con el resto de su pensamiento y su accion.
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8. SRI AUROBINDO, POETA
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8.1. Introduccion

Hemos tenido ocasion de contemplar ya algunos de los rostros de Sri Aurobindo:
politico, filosofo, yogui, maestro espiritual. Desde el comienzo apuntamos que en alguna
ocasion ¢l mismo habia dicho que desde siempre se habia sentido ante todo “poeta”. En
este ensayo nos hemos centrado en el Sri Aurobindo yogui y maestro espiritual,
acompafiado de su obra filosofica. Pero queremos dedicar al menos un capitulo a su
rostro poético. Y es que la integracion de los distintos aspectos de su personalidad y la
cohesion de los distintos tonos que componen su sinfonia particular es un hecho
destacable. Por ello la poesia no es algo al margen de su filosofia ni de su trabajo
espiritual, antes bien constituye el modo de expresion privilegiado para transmitir las
realidades sutiles y espirituales de las que habla su poesia. Efectivamente, «el fildsofo y
el poeta no sufren ningun divorcio; y cuando el yogui pleno cubre y absorbe al poeta y al
filosofo, la belleza y la verdad llegan a ser idénticas y crece un cuerpo de algo mas
profundo: pura Luz espiritual»’.

Recordemos que la primera obra de Sri Aurobindo es justamente un libro de poemas,
escritos la mayoria de ellos antes de los veinte afios de edad, Songs to Myrtilla. Pronto
llegarian obras mds importantes como 7The Lover’s Complaint, Love and Death, o
Urvasie.

Si en sus primeros poemas, escritos en Inglaterra, es la musa griega la que parece
inspirar al joven poeta, al volver a su pais natal puede percibirse cierta influencia de
Kalidasa, al mismo tiempo que la inspiracion patridtica va haciendo su aparicion. Puede
leerse, en este sentido, el Baji Prabhu o la traduccion realizada del Bande Mataram de
Bankim Chandra Chatterji.

En El Amor y la Muerte vemos una temprana muestra de una de las preocupaciones
centrales de Sri Aurobindo, la victoria del Amor sobre la Muerte. Savitri recreara el tema
de modo magistral, pero también el propio trabajo practico de Sri Aurobindo y Madre
tienen mucho que ver con este intento de superar la Muerte. Lograr una especie de
inmortalizacion del propio cuerpo fisico supramentalizado, o al menos la capacidad de
mantenerlo en vida cuanto tiempo su morador lo considere oportuno, seria la Gltima
victoria del espiritu sobre la materia.

Pero no vamos a detenernos en ello. Nos centraremos en los Sonetos, en los que
algunas de sus experiencias espirituales cobran forma poética, y en Savitri, su obra
magna en el campo de la poesia.
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8.2. Los Sonetos: dos ejemplos

En los Sonetos descubrimos el tono mas lirico de Sri Aurobindo. Se trata de la
poetizacion de algunas de sus experiencias espirituales y destaca el lenguaje
«exquisitamente simple o apasionadamente rico» (Sethna). Nos limitaremos aqui a
ofrecer dos de ellos, que ilustran bien la fuerza del decir poético-espiritual de Sri
Aurobindo.

El primero lleva por titulo “La Luz Dorada”. Simbolo por excelencia de la conciencia
supramental, asistimos a una bella expresion simbolica del descenso y la transformacion
supramental:

Tu Luz dorada ha descendido a mi cerebro
y los sombrios espacios de mi mente, alcanzados por el sol,
son ahora una brillante respuesta al plano oculto de la Sabiduria,

una serena iluminacion y una llama.

Tu Luz dorada ha descendido a mi garganta,
y mi habla es ahora una melodia divina,
cuya unica nota es un himno de gloria a Ti;

mis palabras estan ebrias con el vino de lo Inmortal.

Tu Luz dorada ha descendido a mi corazon,
invadiendo mi vida con Tu eternidad;
ahora se yergue un templo en el que T habitas

y todas sus pasiones apuntan so6lo hacia Ti.

Tu Luz dorada ha descendido a mis pies,

la tierra que piso es ahora Tu campo de juego y tu morada’".

Después del ascenso a los planos supramentales, la luz dorada alli visitada comienza
su descenso con el fin de llevar a cabo la transformacion de toda nuestra personalidad,
un descenso que comienza banando la mente y el cerebro, iluminando con ignea luz
todos los rincones oscuros de nuestra mente. El descenso prosigue tocando el centro de
la garganta, la expresion de la experiencia vivida alcanza una nueva belleza, la palabra se
convierte en musica, en “melodia divina” y el entusiasmo poético se convierte en una
divina embriaguez.
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Pero el descenso contintia y el corazon se ve inundado de esa luz amorosa capaz de
purificar y transformar todas las pasiones arcaicas, elevando todo deseo y todo
sentimiento y ofreciéndolo en el altar del propio templo-corazoén. Las efimeras
emociones dejan paso al Ananda eterno, fondo ultimo de toda nuestra afectividad.

El descenso prosigue, paso a paso, chakra a chakra, por todos los niveles de nuestro
psiquismo. Hasta llegar al subconsciente y al Inconsciente, simbolicamente
representados por los pies y por la Tierra que pisamos, ahora ya transfigurada,
convertida en terreno de juego del /ila cosmico y en morada de Aquél que habita en
nuestros corazones.
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Sri Aurobindo.

Deciamos que los Sonetos expresan generalmente vivencias espirituales de Sri
Aurobindo. Destaca el hecho de que en sus grandes obras en prosa, el lenguaje
impersonal utilizado puede ocultar el caracter experiencial de lo dicho, aunque una
minima atencion en la escucha permita detectar el sabor experiencial y la autenticidad de
lo expuesto. Y es que Sri Aurobindo era poco dado a narrar sus experiencias espirituales.
Por eso los Sonetos constituyen joyas de un gran valor, en un doble sentido: el
propiamente poético y el yoguico-espiritual. En ocasiones hay que buscar en cartas, en
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conversaciones o en didlogos con otras personas, referencias significativas de sus propias
experiencias. Esto es lo que sucede en las palabras transmitidas por Sisirkumar Mitra en
The Liberator.

«A partir de 1910, pero més definidamente entre 1914 y 1921, una vasta potencia ha
descendido presionando sobre mi y entrando en mi; era una riada continua de conciencia
universal, de fuerza formidable y de luz procedentes de los planos supramentales [...] En
aquella €época parecia que el cuerpo fuera a ser aplastado o consumido. La vida parecia
moverse sobre un tenue hilo. Una pequefia falta de atencion, una ligera falta de equilibrio
habria bastado para hacer el cuerpo a pedazos o para desbaratar su mecanismo.»

Un segundo ejemplo del quehacer poético-mistico de Sri Aurobindo puede verse en el
siguiente poema, en el que se da forma a una de las actitudes y sentimientos centrales en
el yoga integral. El titulo es Surrender, que traducimos como “Entrega”, sin olvidar esos
otros matices a veces recogidos en traducciones que prefieren los términos ‘abandono’ o
‘sumision’, entendido siempre en su genuino sentido espiritual de abandonarse
confiadamente, someterse voluntariamente, entregarse o rendirse en los brazos de la
Madre divina, del Senor de todo lo existente, de lo Divino més alld de todo nombre y
forma.

iOh Tu de quien soy instrumento!
iOh Espiritu y Naturaleza secretos que habitais en mi!
iQue todo mi ser mortal se funda ahora

en tu silenciosa gloria divina!

He entregado mi mente para que sea el canal de Tu mente,
he ofrecido mi voluntad para que sea Tu voluntad;
no consientas que ninguna parte de mi quede excluida

de nuestra mistica e inefable union.

Mi corazén palpitara con los latidos universales de Tu amor,
mi cuerpo se convertird en Tu instrumento para ser utilizado en la Tierra;
por mis nervios y venas circularan las corrientes de Tu éxtasis;

mis pensamientos iran a la caza de la Luz que libere Tu poder.

Conserva tan s6lo mi alma para adorarte eternamente

y encontrarte en cada forma y cada una de Tus almas.
(SONETOS, o.c., p. 153).

Delicado ejemplo de fusion mistica, de entrega total a la Voluntad suprema, en el que
destaca ese anhelo del enamorado que no quiere perderse en la indiferenciacion del
Océano, pues prefiere seguir gozando de la Presencia del Amado/a. La Iluminacion no
implica necesariamente la pérdida de toda individualidad, sino sélo de la pseudo-
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identidad egoica, que se ve sustituida por la verdadera identidad animico-espiritual. Es el
alma la que es capaz de sentir su unidon con el Supremo (sin perder su esencia
diferencial), asi como con el resto de las almas, otros tantos rostros de esa Unidad que se
despliega en una infinita multiplicidad. «Conserva tan s6lo mi alma para adorarte
eternamente/ y encontrarte en cada forma y cada una de Tus almas.»
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8.3. El didlogo entre el poeta y el pensador

Ademas de las pequefias muestras de su quehacer poético es preciso destacar la obra
de “critica literaria” —si asi puede llamarse este aspecto de su actividad— llevada a cabo
por nuestro autor.

Me gustaria recordar el empefio de Heidegger por emprender un didlogo con algunos
de los grandes poetas (G. Trakl, R.M. Rilke, F. Holderlin, etc.) reconociendo que «el
verdadero dialogo con el Poema tnico de un poeta es el didlogo poético entre poetasy,
aunque no menos necesario es el didlogo entre pensamiento y poesia, pues «el didlogo
entre pensamiento y habla evoca la esencia del habla para que los mortales puedan
aprender de nuevo a habitar en el hablay»™,

Heidegger, como pensador, entra en didlogo con algunos de los poetas que para €l
encarnan de modo destacado el arquetipo del Poeta, en busca de la esencia de la Poesia”.
Y en el didlogo entre ambos vamos a escuchar, de labios de Holderlin, que la poesia es
«la tarea mas inocente», pero también «el mas peligroso de los bienes» (la palabra
poética). Y lo que es mas importante, gracias a la Poesia, mucho mas que a cualquier
otro de sus méritos, el hombre ha hecho de esta Tierra su morada. Y Heidegger dice,
comentando los versos que aqui hemos parafraseado: «las obras del hombre, las
empresas del hombre, conquistas son y méritos de sus esfuerzos. “Y con todo —dice
Holderlin, en duro contraste—, todo ello no atane a la esencia de ese su morar en la
Tierra; todo ello no llega al fundamento de nuestra realidad de verdad (dasein). Que la
realidad de verdad del hombre es, en su fondo, poética”. Por poesia estamos ahora, con
todo, entendiendo ese nombrar fundador de Dioses y fundador también de la esencia de
las cosas. ‘Morar poéticamente’ significa, por otra parte, plantarse en presencia de los
dioses y hacer de pararrayos a la esencial inminencia de las cosas. ‘Poética’ es, en su
fondo, nuestra realidad de verdad; lo cual viene a decir que estar fundada y
fundamentada no es mérito suyo; es un don» (o.c. p.31).

Bien podriamos decir que en Sri Aurobindo se hallan unidos, de modo muy especial,
el poeta y el pensador. Por eso puede decirse que su poesia, y especialmente Savitri, es
“poesia filosofica” o “filosofia en forma poética”. Esto es lo que afirma el propio Sri
Aurobindo en una carta de 1946, en la que, hablando de los penultimos retoques, dice:
«en su nueva forma [Savitri] serd una especie de filosofia poética del Espiritu y de la
vida, mas profunda en su sustancia y mas amplia en su alcance de lo que estaba previsto
en el poema original»’°.

Pero no so6lo hallamos en Savitri un magno poema filosofico, sintesis de sus
experiencias y sus pensamientos, de sus visiones y sus intuiciones espirituales, recreando
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la imagen mas pura del rishi y kavi, el sabio-vidente de los tiempos védicos que es
simultdneamente poeta y cantor de su vision. En la obra titulada Future Poetry hallamos
unas reflexiones sobre la esencia de la poesia de gran valor para comprender tanto su
propia poesia como la esencia del decir poético, tal como lo entiende Sri Aurobindo.
Veamos, al menos, unas muestras de su quehacer poético y critico-literario.

8.3.1. La esencia de la poesia

En The Human Cycle vimos que Sri Aurobindo tomaba como punto de partida el
comentario a un libro de K. Lamprecht para, a partir de ¢€l, desarrollar una amplia
reflexion sobre los mas variados temas. Algo similar ocurre con Future Poetry, también
escrita entre 1917 y 1920. En este caso se trata de una obra de critica literaria de James
Cousins que, tras un sincero elogio se convierte en trampolin desde el cual lanzarse a sus
propios planteamientos.

Desde el comienzo se pone de manifiesto la importancia del mantra en poesia. «El
mantra es la palabra que porta a la divinidad, o a su poder, en si misma; que puede
traerlo a la conciencia y establecerlo en ella y en sus operaciones, despertar alli la
vibracion del infinito, la fuerza de algo absoluto, perpetuar el milagro de la expresion

supremay .

La importancia del mantra en la tradicion hinda es enorme. Desde los primeros versos
del Rig Veda, que son himnos mantricos, hasta su abundante empleo en las diversas
corrientes tantricas o en los diversos movimientos bhaktas, el mantra ha sido siempre
uno de los vehiculos privilegiados en el camino de la realizacion espiritual. De hecho
uno de los principales yogas ha sido, a lo largo de toda la tradicion hindt, el mantra
yoga’®.

Aqui nos interesa el mantra en poesia tal como lo presenta Sri Aurobindo. Y como
veremos se trata de una cuestion que afecta al nucleo de la pregunta por la esencia de la
poesia, por «el poder mas elevado que podemos exigir de ella, la musica suprema que la
mente humana pueda extraer de este instrumento autoexpresivoy.

Dos errores comunes pueden sefialarse al considerar la esencia de la poesia. Uno
equivale a lo que puede llamarse el punto de vista de la mente ordinaria, que juzga la
poesia sin entrar verdaderamente en ella, como un pasatiempo elevado, un mero placer
estético de la imaginacion, el intelecto y el oido. El otro error es el cometido
frecuentemente por el punto de vista del critico intelectualista, que termina reduciendo la
poesia a poco mas que una técnica bien elaborada, un discurso siempre susceptible de ser
desconstruido, como diriamos hoy.

En ambos casos se ignora lo esencial, pues ni el oido, ni la imaginacion, ni el intelecto
constituyen la esencia de la poesia; son instrumentos necesarios y canales de expresion y
recepcion del decir poético, pero el verdadero creador y el verdadero oyente es el alma, y
su sentido mas profundo el de recrear el deleite divino a través de la palabra ritmica
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procedente de la vision espiritual:

Por tanto, la poesia no cumple su funcién verdaderamente, al menos su funciéon mas alta, hasta que ha
elevado el placer del instrumento y lo ha transmutado en el goce mas profundo del alma. Un Ananda divino,
un goce interpretativo, creativo, revelador, formativo [...] tal goce espiritual es lo que el alma del poeta
experimenta y lo que, cuando puede conquistar las dificultades humanas de su tarea, logra al verterlo sobre
todos aquéllos que estan preparados para recibirlo. Este deleite no es simplemente un pasatiempo divino; es
un gran poder iluminativo y formativo (FP 11).

El decir poético alcanza la altura de poesia mantrica cuando se funden en su maxima
intensidad sus tres elementos constitutivos: ritmo, estilo y vision de la verdad.

Sin el movimiento ritmico cualquier discurso permanece inaceptable para la musa de
la poesia. El ritmo poético es de importancia primordial. Un ritmo que no se reduce al
mero ritmo métrico ni a una técnica perfecta. Un ritmo que brota simultaneamente de las
profundidades de la realidad y de la hondura del alma, y que produce una armonia
mantenida por un sistema de sutiles recurrencias. «EI resultado es algo tan cercano a la
musica sin palabras como la musica con palabras puede llegar a serlo, y con el mismo
poder de wvitalidad animica, de emocion animica, de profundo significado
supraintelectual. En estas armonias y melodias superiores, el ritmo métrico es llevado
por el ritmo espiritual y se llena de una musica o a veces parece ser transportado por ella
o estar perdido en ella; una musica que posee otro movimiento secreto, inaprehensible y
espiritual» (FP 21).

En cuanto al segundo elemento, hay que tener en cuenta que, asi como el objetivo
primordial del estilo en prosa es definir y fijar alguna realidad (objeto, hecho,
sentimiento o pensamiento), presentandola ante la inteligencia con toda la claridad y
riqueza posible, «el primer objetivo del estilo poético es convertir la cosa presentada en
algo viviente para la vision imaginativa, la emocion interna que responde, el sentido
espiritual, el sentimiento animico y la vision del almay.

Hay algo de verdad en la idea que afirma que el poeta no apela tanto al pensamiento
como a la imaginacidén, pero es preciso distinguir varios tipos de imaginacion. Hay
imaginacion poética fuertemente vital, emocional o intelectual, pero la imaginacion
poética esencial, en sus vuelos mas altos, es la imaginacion espiritual superior. En Savitri
tenemos ocasion de hallar, una y otra vez, ejemplos de este estilo poético.

No obstante, a pesar de la importancia de estos dos elementos, puede decirse que es el
tercero el que constituye la condicion de posibilidad de la gran poesia. Efectivamente, la
vision es el don poético esencial. «El poeta arquetipico en un mundo de ideas originales
es un Alma que ve en si misma, intimamente, este mundo y todos los otros, que ve a
Dios y ve la Naturaleza y la vida de los seres, y permite que fluya desde su centro un
impulso de ritmo creativo e imagenes-palabras que se convierten en el cuerpo expresivo
de su vision. Los grandes poetas son aquéllos que repiten, en alguna medida, esta
creacion ideal, kavyah satyashrutah, videntes de la verdad poética y oyentes de su
palabra» (FP 28).
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Esta es la figura del kavi, el poeta en sentido primordial, que parte de una vision
espiritual y a través de una sutil escucha-de-la-verdad acoge y transmite la palabra
inspirada, con ese ritmo mantrico y ese estilo poético capaz de despertar en el lector —y
mejor todavia si es el oyente— esa dimension profunda de su realidad que corresponde a
los niveles sutiles reflejados, a las verdades espirituales poetizadas.

Holderlin hablaba del poeta como pararrayos de los dioses, expuesto a las tormentas
espirituales —como él bien supo—, a pesar del cuidado que Ellos ponen para no herirnos””.
Podriamos hablar aqui del poder igneo, eléctrico, caracteristico de la shakti sobremental
que desciende a la conciencia abierta-a-lo-Alto del poeta y enciende el fuego de la
palabra inspirada, capaz de transportar no solo al poeta sino también a sus oyentes
atentos a la fuente de la vision inspiradora.

En tiempos intelectualizados, como los nuestros, hay una tendencia a buscar en la
poesia una filosofia intelectual o incluso un mensaje para la humanidad. Sri Aurobindo
sale al paso de esta reduccion e incomprension de la especificidad del discurso poético,
del decir poético. Por ello insiste en que si el don esencial del filosofo es el pensamiento
discriminativo, y la observacion analitica constituye el genio natural del cientifico, la
vision es el poder caracteristico del poeta. No se debe esperar, pues, de la esencia de la
poesia, ni un discurso filos6fico ni un mensaje profético, por mas que ambas cosas se
hallan en grado excelso en la poesia de Sri Aurobindo. Pueden encontrarse como
ingredientes enriquecedores, tal como sucede en ¢l, pero nunca pretender que €stos
formen el nucleo del poetizar.

«El poeta-vidente ve de manera distinta, piensa de otro modo, se expresa en
modulaciones muy distintas a las del filosofo o el profeta. El profeta anuncia la Verdad
como la Palabra, la Ley o el mandamiento del Eterno; €l es el que da el mensaje. El
poeta nos muestra la Verdad en su poder de belleza, en su simbolo o imagen, o nos la
revela en las operaciones de la Naturaleza o en las obras de la vida, y, una vez hecho eso,
su obra ha sido cumplida; no necesita ser su portavoz explicito o su mensajero oficial»
(FP 29).

Tras estas consideraciones iniciales Sri Aurobindo dedica 17 capitulos a analizar la
evolucion de la poesia inglesa. Un estudio lleno de preciosas sugerencias en el que se
revela su conocimiento de los poetas ingleses y quizd de modo especial, de los poetas
romanticos. Aparte de los clasicos (Shakespeare, Milton, etc.) vemos ejemplificar los
grados superiores de la inspiracion poética a través de Keats, Wordsworth, Whitman,
Carpenter y otros. Estos dos tlltimos, junto a su compatriota R. Tagore, son presentados
como pioneros de una poesia intuitiva que muestra una elevacion de la mente intelectual
a la conciencia espiritual supraintelectual.

No podemos detenernos ahora en tales analisis de original critica literaria. Nos
cefiiremos a sus observaciones generales sobre la esencia de la poesia, o lo que en alguna
ocasion denomina «el espiritu ideal de la poesia».
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8.3.2. El espiritu ideal de la poesia

La concepcidn evolucionista caracteristica del pensamiento de Sri Aurobindo se aplica
igualmente a la historia de la creacion poética. Y asi como ha habido épocas en las que
lo fisico, lo vital o lo intelectual han constituido el centro de su expresion, el momento
presente posibilitaria el paso a una etapa espiritual. Si bien en ltima instancia se trata de
lograr una poesia sobremental —como Sri Aurobindo intenté mediante sus repetidas
correcciones de Savitri—, puede decirse que ya es bastante la aparicion de una poesia
intuitiva como la de los autores antes indicados.

La verdadera poesia es poesia mantrica. Esta es la idea que Sri Aurobindo trata de
transmitirnos una y otra vez. Por ello vuelve en repetidas ocasiones a la caracterizacion
del mantra. Asi, por ejemplo: «el mantra es una palabra ritmica directa y elevada, la mas
intensa y divina, que encarna una inspiracion intuitiva y reveladora y animiza la mente
con la vision y la presencia del mismo Afman, la realidad intima de las cosas, con su
verdad, con sus formas animicas divinas, las Divinidades nacidas de la Verdad viviente.
O, podemos decir también: es un lenguaje ritmico que se detiene en la consideracion de
todo lo finito, aportando a cada cosa la luz y la voz de su propio infinito» (FP 194).

En el Libro IV, Canto 3° de Savitri se canta asi la fuerza del mantra:

Como cuando el mantra se hunde en el oido del Yoga,

su mensaje entra removiendo el cerebro ciego

y mantiene su sonido en las oscuras células ignorantes;

el oyente comprende una configuracion de palabras

y, meditando en el indice de pensamientos que contiene,
se esfuerza por leerlo con mente laboriosa,

mas s6lo halla brillantes sugerencias, no el cuerpo de la verdad;
entonces, haciendo el silencio en su interior, para saber,
halla la escucha mas honda de su alma;

la Palabra se repite en ritmicos acentos;

pensamiento, vision, sentimiento, sentido, el yo del cuerpo
son asidos inefablemente y €l soporta

un éxtasis y un cambio inmortal;

¢l siente una Amplitud y se convierte en Poder;

todo el conocimiento se precipita en ¢l como un mar;
transmutado por el blanco rayo espiritual

¢l camina por desnudos cielos de dicha y calma,

ve la faz de Dios y escucha el habla trascendente.
(LIBRO 1V, CANTO 3°, 220-237).

La poesia mantrica, poesia intuitiva y reveladora, daria voz a una suprema armonia de
cinco poderes eternos: la Verdad, la Vida, el Espiritu, la Belleza y el Gozo. Estas son las
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cinco lamparas o —mejor todavia— los cinco soles de la Poesia. La mente de la
humanidad esta volviéndose con fuerza hacia las tres primeras, pero las dos ultimas
quedan demasiado olvidadas. Y justamente las dos tultimas constituyen los “valores”
especificos de la poesia y en general del Arte. Y no sélo eso, sino que el Gozo, el
Deleite, el Ananda, nos revela el misterio ultimo de la Realidad. «Segun la antigua idea
india es absolutamente cierto que el deleite, Ananda, es la naturaleza mas creativa y
expresiva del yo libre, porque es la esencia misma del ser original del Espiritu. Pero la
belleza y el deleite son también el alma y el origen del arte y la poesia. El significado y
la funcion espiritual del arte y la poesia es justamente liberar al hombre en el gozo puro
y traer belleza a su vida» (FP 199).

Veamos algunas reflexiones acerca de cada uno de estos soles de la Poesia.

a) La verdad poética:

Algunos estetas radicales preferirian no hablar siquiera de “verdad” cuando de lo que
se trata es del decir poético; el poeta seria un amante de la belleza y de la imaginacion,
pero la verdad nada tendria que ver con ella. Otros, participes del vitalismo reinante a
principios de siglo (piénsese especialmente en Nietzsche), conciben también la poesia
como un medio capaz de expresar no tanto la verdad como la fuerza y el poder. No faltan
tampoco partidarios de una vieja concepcion academicista segun la cual la imaginacion y
el gusto han de permanecer encorsetados por la verdad de la razén (cientifica o
filosofica).

Pero la verdad poética —dird Sri Aurobindo— nada tiene que ver con todas estas
limitaciones. LLa Verdad es una diosa infinita, el rostro de la Infinitud misma,
simbolizada por Aditi, la Madre de todos los dioses. Por ello es importante ver que la
verdad poética no es la verdad cientifica, ni la verdad filosofica, ni la verdad religiosa.
Se trata de otro modo de expresar la Verdad infinita, capaz de ofrecernos otro rostro de
las cosas y revelar otro aspecto de la experiencia. La experiencia poética es la
experiencia del gozo de la palabra. Ahora bien, la poesia que aqui se presenta como
ideal regulativo del decir poético tiene mucho que ver con la ciencia, la filosofia y hasta
la religion —quiza mas bien la espiritualidad—, pero «su funcidon no es ensenar la verdad
de ningun tipo particular, ni ensefiar en absoluto, ni perseguir el conocimiento, ni servir
ningun ideal religioso o ético, sino encarnar la belleza en la palabra y dar gozo» (FP
211).

b) Poesia y aliento de Vida.

Una de las presiones del pensamiento y el arte de principios de siglo, tal como tenia
ocasion de constatar Sri Aurobindo, es la de «reducir la tirania de la razon». Y esto
supone un giro cultural adecuado y necesario, aunque corre el riesgo de desvirtuarse y
conducirnos no hacia dmbitos superiores a la razoén, de mayor armonia y libertad, sino
hacia esferas inferiores, tal como ciertas corrientes vitalistas podrian representar bien.

Junto a ello asistimos a la tendencia a la accion, la vitalidad, el pragmatismo, la
actualidad, el imperio de lo efimero, en suma. La poesia puede hacerse eco de la
actualidad, pero es preciso que la transfigure y nos ofrezca una vision y una realidad mas
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profunda de las cosas.

La poesia futura podra dar cuenta del pasado y del presente, pero sin quedarse en
ellos; la poesia futura se basara en una apertura espiritual al futuro, e incluso mas alla de
éste, abrira la puerta que nos permite experimentar lo Sagrado, en un instante eternidad™.

Y esto no implica el rechazo de la vida sino el ascenso a una vida mas amplia, pues la
poesia del futuro «sera la voz y la expresion ritmica de nuestra existencia mas amplia,
total, infinita; y nos ofrecerd el sentido fuerte e infinito, el gozo espiritual y vital, el
poder exaltante de un aliento de vida mas grande» (FP 225).

c) El goce y la belleza poéticos.

La luz de la verdad y el aliento de la vida son, pese a su grandeza, insuficientes para
otorgar a la poesia el toque de inmortalidad y perfecciéon que vamos buscando en la obra
poética. Sin la presencia del alma y la forma del goce y la belleza no habra verdadera
poesia, pues «el goce es el alma de la existencia, la belleza la impresion mas intensa, la
forma concentrada del gozo; y estas dos cosas fundamentales tienden a ser una para la
mente del artista y el poeta, aunque a menudo estén separadas en nuestra experiencia
vital y mental mas cotidiana» (FP 226).

Sri Aurobindo se hace eco de la teoria clasica del arte hindu, a través de la nocion de
rasa. Esta nocién, dificil de traducir, apuntando a la emocion estética, constituye la
columna vertebral de la estética hindi desde Bharata, pasando por la importante
aportacion de Abhinavagupta. Este tltimo canonizé la concepcién de la esencia del arte
como shanta-rasa. Shanta indica ese estado animico de serenidad espiritual, de paz
trascendente, en el que cesa todo movimiento de emociones psicoldgicas cotidianas, y la
conciencia del artista o del espectador, oyente o lector se instala en una paz gozosa que
supone, en ultima instancia, la experiencia del dnanda, el gozo espiritual, en la
experiencia estética asociada a la belleza més alla de toda forma. Por ello puede decir Sri
Aurobindo que «este sentimiento espiritual mas profundo, este Ananda es la fuente del
goce y la belleza poéticos. Y brota de una esencia suprema de la experiencia, una
suprema aesthesis, que en su naturaleza propia es espiritual, impersonal, independiente
de las reacciones y pasiones personales de la mente, y por ello el poeta es capaz de
transmutar el dolor, el sufrimiento y lo mas tragico, terrible y feo en formas de belleza
poe€tica, gracias a este gozo impersonal del espiritu en toda experiencia, sea cual sea su
naturaleza» (FP 230).

Podria hablarse de una clara conciencia de la necesidad de una “educacion estética” en
relacion al despertar de una nueva era, en la cual, el poeta inspirado volvera a servir de
guia de la raza humana, a través de su vision del futuro, de modo semejante a como lo
fue en el pasado. El verdadero poeta, el poeta inspirado «se convierte en portavoz del
espiritu eterno de la belleza y el gozo, y comparte este elevado rapto creativo y
autoexpresivo que se halla proximo al éxtasis original que produjo la existencia, el
Ananda divino [...] Este rapto, la divina posesion y el entusiasmo platonico, no nace de
la mente, sino de la experiencia del alma» (FP 232)
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d) El Espiritu, la palabra y la forma poética.

Si la humanidad se encamina hacia una nueva etapa de su existir, una etapa en la que
un modo de ser del Espiritu busca manifestarse paulatinamente, también la poesia debera
participar de esta nueva orientacion. Ahora bien, un cambio en el espiritu de la poesia
debe traer con ¢l un cambio de sus formas. Sri Aurobindo analiza las tres formas
poéticas mas significativas (lirica, dramatica y épica) y la direccién que podrian tomar.
Cabria esperar que fuera en la lirica donde el amanecer del nuevo espiritu poético tuviese
lugar, al ser el modo més amplio y flexible, en su forma y en sus motivos. Ademas «el
impulso lirico es el creador original y espontaneo de la forma poética, canta el primer
descubrimiento de la posibilidad de una intensidad superior (por mas ritmica) de la
autoexpresion» (FP 246).

Sin embargo, mas que en la poesia lirica o en la dramética, parece ser que la poesia
épica atrae la atencion de nuestro autor de modo privilegiado. A su entender «las
epopeyas del alma, vistas desde un punto de vista intimo, tal como hard una poesia
intuitiva, constituyen su motivo mas amplio y es este tipo supremo el que esperaremos
de alguna voz profunda y poderosa del futuro. Suya debe ser la cancion de mayor vuelo
que revelard desde el pinaculo mas alto y con el campo de vision mas amplio, el destino
del espiritu humano y la presencia, los caminos y el propdsito de la Divinidad en el
hombre y el universo» (254).

Bien podria pensarse que Sdvifri es justamente la adecuada realizacion de dicho
proyecto ideal, de tal esperanza esbozada unos treinta afios antes de que dicha obra
recibiera sus ultimas correciones. Esto es precisamente lo que oimos de labios de A.B.
Purani: «Sdvitri es una magna epopeya que nos introduce en una nueva era de la
creacion poética. Es una obra maestra del mistico mas grande de nuestro tiempo y, por
consiguiente, no se presta facilmente a una mera comprension intelectual. Su significado,
o mas bien su Realidad, es algo que ha de ser percibido. Es menester dejar que su
vibracidon penetre profundamente en el interior de nuestro ser, es necesario hacer que
despierte en nosotros el poder de vision, para poder contemplar lo que el maestro nos
muestra»”®.

Quizas es momento de aproximarnos, por brevemente que sea, a €se magno poema
que es Savitri.
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8.4. Savitri: una leyenda y un simbolo

Si La vida divina es la obra central del pensamiento filosofico (quizas seria mas
exacto hablar de sabiduria gndstica) de Sri Aurobindo, Savitri constituye la obra maestra
de su imaginacion poética (y mds precisamente de su vision espiritual y su palabra
mantrica “sobremental”). Ya sabemos que este ultimo término posee un significado
técnico en su pensamiento. Recordemos la escalera que conduce de la mente intelectual a
la supermente. Pues bien, Sri Aurobindo nos dejé dicho, a través de algunas de las cartas
a sus discipulos, que la escritura de esta obra supuso un campo de experimentacién y un
modo de practicar el ascenso por dicha escalera del ser y de los estados de conciencia. Y
es que Sdvitri comenz6 a ser esbozada ya a principios de siglo y durante unos cincuenta
afios permanecié en las manos y en el corazéon de Sri Aurobindo, realizando correccion
tras correccion, s6lo admitiendo modificaciones cuando la inspiracion procedia de un
nivel mas alto que aquél desde el cual habia sido escrita anteriormente. Era un modo de
experimentar sobre la relacion entre la conciencia yoguica en sus distintos niveles y la
creatividad propia de cada plano. Por eso ya a la altura de 1936 puede decir: «el poema
fue escrito originalmente desde un nivel inferior (al sobremental), quizas una mezcla de
la mente interior, la inteligencia poética, un vital sublimado e influencias animicas; mas
tarde intervino la Mente Superior, a menudo iluminada e intuitivizada [...] Tal como se
encuentra ahora hay una influencia sobremental generalizada. Creo que en ocasiones
descendiendo desde alli de un modo pleno, otras veces coloreando la poesia de los otros
planos superiores fundidos, otras elevando alguno de estos planos a su cima o elevando
el ser animico, la inteligencia poética o el vital hacia ellos».

En Future Poetry vemos la aplicacion de este criterio de la inspiracion poética
jerarquizada a la historia de los grandes poetas de la lengua inglesa. Pueden verse las
paginas 258-264 en las que Shelley, Shakespeare, Milton y Wordsworth comparecen
ejemplificando cuatro grados de la vison poética. Puede intuirse que esto supone un arte
de la escucha poética para discernir, no intelectualmente sino desde esa peculiar
capacidad poética irreductible a cualesquiera de las otras facultades del ser humano, el
origen, el lugar de procedencia de cada creacion poética. Discernimiento poético
necesario tanto para el propio poeta creativo, poseido por la divina inspiracion, como
para el oyente de la palabra mantrica que transforma su conciencia y le hace vibrar con
la frecuencia de un entusiasmo poético determinado. Ni que decir tiene que esto se halla
lejos de cualquier juego lingiiistico desconstructivo, frivolo en su ilusiéon de vaciar de
todo sentido trascendente cualquier construccion literaria. Y es que «toda creacion es un
misterio [...] Y el poeta es un mago que apenas conoce el secreto de su encanto... El
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crea por una expansion del poder espiritual del cual su mente es el canal y el
instrumento, y la apreciacion de todo ello se produce no mediante un juicio intelectual,
sino mediante un sentimiento espiritual. Es eso lo que debe decirle si la palabra que llega
es el verdadero cuerpo de su vision o si tiene que buscar o esperar otra que sentira como
su expresion mas adecuada, efectiva, iluminadora, inspirada o inevitable» (FP 256).

Si el pensamiento filosofico siempre pierde fuerza y rigor al ser resumido o
presentado en forma de sintesis, en el caso de la creacidn poética es sencillamente
imposible intentar resumir o sintetizar un poema.

Con sus mas de 24.000 versos es uno de los poemas mas largos en lengua inglesa y
quizas en cualquier lengua europea. El tiempo de elaboracion y la atencion sostenida que
recibio este magno poema solo puede compararse con lo sucedido con obras como La
Eneida de Virgilio, El Paraiso Perdido de Milton, La Divina Comedia de Dante o el
Fausto de Goethe™.

La historia narrada en Savitri esta tomada en su trama principal del Mahabharata,
pero en manos de Sri Aurobindo adquiere un nuevo simbolismo y un poder mantrico
inspirado e inspirador. He aqui el resumen de esta leyenda clasica tal como es presentado
por el propio Sri Aurobindo:

La leyenda de Satyavan y Savitri se recita en el Mahabharata como una historia de amor conyugal que
conquista [a] la muerte. Pero esta leyenda, tal como se muestra en muchos rasgos de la narracién, es uno de
los muchos mitos simbdlicos del ciclo védico. Satyavan es el alma que lleva en su interior la verdad divina
del ser, pero que ha descendido hasta las garras de la muerte y la ignorancia. Savitri es la Palabra Divina, hija
del Sol, diosa de la Verdad suprema, que desciende y ha nacido para salvar. Aswapati, Sefior del Caballo,
padre humano de Savitri, es el Sefior de Tapasya, la energia concentrada del esfuerzo espiritual que nos
ayuda a elevarnos desde el plano mortal hasta los planos inmortales. Dyumatsena, Sefior de los Espiritus
Brillantes, padre de Satyavan, es la Mente divina, aqui caida y ciega, perdiendo su reino celestial de la vision
y, a través de esta pérdida, su reino de gloria. Ahora bien, esto no es una mera alegoria, los caracteres no son
cualidades personificadas, sino encarnaciones o emanaciones de Fuerzas vivientes y conscientes con las que
podemos entrar en contacto y que toman cuerpos humanos para ayudar al hombre y mostrarle el camino que

conduce desde su estado mortal hacia una conciencia divina y hacia la vida inmortal.

Destaquemos como Savitri representa en el poema una Encarnacion de la Madre
Divina, la Shakti supramental, venida a salvar e inaugurar un nuevo ciclo de la etapa
humana.

Escuchemos algunos versos dedicados a su caracterizacion:

Ardiente era su voluntad equilibrada y segura

su mente, un mar de blanca sinceridad,

apasionada en su flujo, no albergaba ninguna ola turbia.
Lo mismo que en una mistica y dindmica danza

una sacerdotisa de éxtasis inmaculados

inspirada y dirigida por la béveda reveladora de la Verdad

141



se mueve en alguna cripta profética de los dioses,

un corazén de silencio en las manos del gozo

moraba con ricos y creativos latidos

en un cuerpo semejante a una parabola de la aurora

que parecia un nicho para la divinidad velada

o puerta de oro de un Templo que se abria a las cosas del mas alla.
Ritmos inmortales ondeaban en Sus pasos nacidos-en-el-tiempo,
Su mirada, Su sonrisa, despertaban un sentimiento celestial
incluso en la sustancia-de-la-tierra, y su intensa delicia

derramaba una excelsa belleza sobre las vidas de los hombres
(SAVITRI, Libro 1°, Canto II, 139-154).

Pero, para que un Ser como Savitri pueda encarnar, hace falta alguien que sintetice en
si mismo la capacidad invocativa de la humanidad y en su esfuerzo se haga merecedor
de crear un vehiculo de pureza capaz de acoger a la Gracia. Es el caso de Aswapathy, un
hombre que era algo mas que un hombre:

Su alma vivia como delegada de la eternidad,

su mente era como un incendio asediando el cielo,
su voluntad un cazador en las estelas de la luz.
Un impulso oceanico henchia cada halito suyo;
cada accion suya dejaba las huellas de un dios,

cada instante era un batir de alas potentes.
(SAVITRI, Libro 1°, Canto III, 33-38).

Y bajo el velo transparente de su decir poético, Sri Aurobindo va revelandonos, en un
torrente de imdagenes, lo que —con toda probabilidad— constituyen otras tantas
experiencias por €l disfrutadas. El titulo mismo de este tercer canto: “El yoga del rey: el
yoga de la liberacion del alma” nos ofrece vislumbres de ese rdja-yoga (yoga real), que
es, en realidad, un yoga integral. Asi, gracias a su intensa fapasya, disciplina yoguico-
espiritual, Aswapathy va transformando su ser:

Una percepcion pura le conferia su gozo radiante:

su profunda vision no tenia que esperar al pensamiento;

abarcaba Natura toda en una sola mirada,

contemplaba el verdadero ser de las cosas;

no confundido ya mas por las formas, veia el alma.

Conocia en los seres lo que acechaba en su seno sin ellos saberlo:
captaba las ideas de la mente, los deseos del corazon;

arrancaba de los grises repliegues del sigilo
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los motivos que a su propia mirada los hombres esconden.
Sentia que la vida palpitante en otros hombres

le invadia con su felicidad y su afliccion;

su amor, su ira, sus esperanzas no dichas,

irrumpian en corrientes o en oleajes torrenciales

en el inmodvil océano de su calma.
(SAVITRI, Libro 1°, Canto III, 166-179)

Aswapathy va escalando los peldafios de la conciencia y todo tipo de visiones,
audiciones y experiencias espirituales le son concedidas. Asi:

Vio a los Perfectos en sus mansiones estrelladas
portando la gloria de una forma inmortal,
tendidos en los brazos de la paz del Eterno,

arrobados en los latidos del éxtasis-de-Dios.

(LIBRO 1°, CANTO III, 208-212)
Oyo la voz secreta, la Palabra que sabe,
y contemplo la faz secreta que es nuestra propia faz.
Los planos interiores descubrieron sus puertas de cristal;

extrafios poderes e influjos afectaron su vida.
(LIBRO 1°, CANTO III, 228-231)

Una consciencia de belleza y éxtasis,
un conocimiento que se convierte en lo que percibe,
sustituy6 a la mente y al corazon separados

y atrajo a Natura toda en su abrazo.
(LIBRO 1°, CANTO II1, 241-244)

Y de las experiencias cumbre, al comienzo puntuales y efimeras, por elevadas que
¢stas fueran, Aswapathy se va instalando en aquella conciencia superior que descubre
como su verdadera naturaleza y en ella, aqui traida, halla un nuevo equilibrio:

Aswapathy reconocio6 la fuente de la cual procedia su espiritu:
el movimiento se unio a la inmovil Vastedad;

sumergio sus raices en el Infinito,

fundo su vida en la eternidad.

Sélo un poco al principio estos celestiales estados,

estas vastas exaltaciones de amplio equlibrio, pueden durar.
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Demasiado pronto se trunca la sublime y luminosa tension [...]

los inquietos miembros inferiores se cansan de la paz;

la nostalgia de las viejas tareas y gozos triviales,

la necesidad de hacer que vuelvan nuestros pequefios yoes familiares,

de ir por el camino inferior e inveterado...
(LIBRO 1%, CANTO III, cf. 433-450)
Hasta que:

Al fin conquist6 un so6lido equilibrio espiritual,
una morada constante en el ambito del Eterno,
una seguridad en el Silencio y en el Rayo,

un asentamiento en el Inmutable.
(LIBRO 1°, CANTO III, 480-501)

Algunos momentos cumbres hallamos en la descripcion del encuentro de Savitri con
Satyavan, ese mutuo reconocimiento de su belleza interior, ese saber que estan
destinados el uno para el otro. Es en el libro 5°, “El Libro del Amor”, cuando tal
encuentro tiene lugar.

De este modo, Satyavan habl6 primero a Savitri:

«jOh t0, que llegas a mi desde los silencios del Tiempo!,
tu voz ha despertado mi corazoén a una dicha desconocida,
Inmortal o mortal s6lo en tu apariencia,

pues desde tu alma me habla algo mas que la tierra,

y algo mas que tierra me rodea en tu mirada:

(,qué nombre recibes entre los hijos de los hombres?»
(LIBRO 5°, CANTO III, 17-23)

Savitri dice su nombre y su condicion de princesa de Madra. El didlogo entre ellos
entablado es de una belleza sin par. Savitri le pide que le cuente mas cosas de €l mismo y
de su vida.

Y Satyavan, como un arpa que replica

a la insistente llamada de una flauta,

ofrecid respuestas a su preguntar y le abrié su corazon
en una respuesta como oleada de multiples colores:
«jOh! aurea princesa, perfecta Savitri,

debo decir mas de lo que las insuficientes palabras pueden expresar
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acerca de todo lo que has significado para mi, desconocida,
de todo lo que el relampagueante destello del amor revela.
En una hora suprema en que los dioses se desvelan

incluso una breve proximidad ha re-configurado mi vida.
porque ahora sé que todo lo que he vivido y lo que he sido

se encaminaba hacia este momento del renacimiento de mi corazony.
(LIBRO 5°, CANTO III, 232-243)

En “El Libro del Destino” (Libro 6°), tras el encuentro de Savitri y Satyavan, ella
vuelve a casa de sus padres (el rey Aswapathy y su esposa, la reina) y les cuenta que por
fin ha encontrado al ser amado con quien quiere desposarse. Sus padres aceptan, pero
Narada, el sabio-vidente, se encontraba en palacio y, al presenciar la escena, revela su
vision profética: Satyavan debe morir un afio més tarde. Su hija quedaria viuda en tan
solo un afio —con todo lo que eso significa en la cultura de la India. Pero Savitri insiste:

«Mi corazén ha elegido ya y no volvera a hacerlo.
La palabra que he pronunciado nunca podra ser borrada,

se halla escrita en el libro de los registros de Dios.

Las garras de la muerte pueden quebrar nuestros cuerpos, no nuestras almas;
si la muerte le lleva, también yo sé como morir.

Que el hado haga conmigo lo que quiera o pueda;

yo soy mas fuerte que la muerte y mas grande que mi hado;

mi amor perdurara aunque el mundo perezca; el destino se disipa

impotente ante mi inmortalidad.

La ley del destino puede cambiar, pero no la voluntad de mi espiritu.»
(LIBRO 6°, CANTO 1, 609-627).

El entusiasmo amoroso de Savitri, fruto de la claridad de vision y la fuerza de su
espiritu, le llevan a enfrentarse a su destino, sabiéndose mas fuerte que éste. Ni siquiera
la muerte puede vencer al Amor. Y Savitri es, justamente, la Encarnacion de la Gracia y
del Amor divino. Por eso su vision animica y el poder de su voluntad son capaces de
vencer al destino. Lo visto en los ojos de Satyavan le permite poner en acciéon toda la
fuerza de su ser.

«Mi voluntad es parte de la voluntad eterna,
mi destino es lo que la fuerza de mi espiritu pueda hacer,
mi destino es lo que la fuerza de mi espiritu pueda soportar;

mi fuerza no es la del titan, sino la de Dios.
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Sélo ahora, por mi alma en Satyavan

atesoro la rica oportunidad de mi nacimiento:

a la luz del sol y en un suefio de caminos esmeralda
con ¢l caminaré como dioses en el Paraiso.

Si s6lo un afio, ese aflo es toda mi vida

y ademas yo sé que ése no es todo mi destino,
vivir y amar tan s6lo un momento y después morir.
Pues ahora sé por qué mi espiritu vino a la tierra,
quién soy y quién es aquél a quien yo amo.

Le he contemplado desde mi Yo inmortal,

he visto como Dios me sonreia en Satyavan;

he visto al Eterno en una humana faz.»
(LIBRO 6°, CANTO 1, 716-753)

Hay que esbozar, al menos, la relacion entre ese simbolo de la Madre divina, la
Mahashakti, y la “Mere” o “Mother” (Mirra Alfassa). En algunas conversaciones con
Satprem, la Madre muestra su asombro, a modo de guifio de reconocimiento, ante el
hecho de que pasajes que le leia Sri Aurobindo de Savitri coincidian admirablemente con
experiencias sutiles vividas la misma noche anterior por ella. Y, como nos recuerda
Sethna, las ultimas lineas dictadas por Sri Aurobindo (cuando su vision fisica era ya
escasa) «son lineas que sorprenden por la precognicidon del final en un momento en que
no habia ninguna sefial fisica de ello y con una prefiguracion simbolica de la situacion
espiritual que tras su marcha tendria que enfrentar su compaiiera y co-trabajadora en el
yoga integral, la Madre»™.

Parece inevitable, en ese sentido, recordar los siguientes versos del Libro 6™

Puede llegar un dia en que ella deba mantenerse sin ayuda
sobre un borde peligroso del destino del mundo y el suyo,
llevando el futuro del mundo en su pecho solitario,
llevando la esperanza humana en un corazén abandonado

para vencer o perecer en un ultimo confin desesperado.
(LIBRO 6°, CANTO 11, 850-854).

En el “Libro del Yoga” (Libro 7°) asistimos tanto a los momentos pleromaticos del
gozo de la unidn, el tiempo pasado juntos en el bosque en dias luminosos, como a los
momentos de desfallecimiento de Savitri cuando ve aproximarse el momento fatidico.
Pero es precisamente en estos momentos cuando una voz le interpela y le recuerda el
sentido de su trabajo: ;qué dird tu alma cuando despierte y sepa que el trabajo que vino a
realizar quedé incumplido? (Libro 7%, Canto 2, 56-57).

Asi como en el Libro 2° presenciamos el largo viaje a través de los distintos planos
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sutiles de la Existencia, los reinos vitales asi como los distintos dmbitos del plano
mental, en el Libro 7° se desvela la complejidad de la psique humana, mostrando bajo la
superficie tanto las dimensiones subliminales y subconscientes (“Todo es una cadena
inevitable”, “nada de lo que una vez ha vivido esta totalmente muerto”, “dificilmente
escapamos de lo que fuimos”) como lo supraconsciente en el ser humano. Alli
contemplamos «la imagen del dios que somos».

Peregrinar por planos y dimensiones sutiles en busca de la propia alma, hasta que se
produce el glorioso encuentro, con la unificacion de la deidad secreta y la parte humana.
Y en el camino escuchamos luminosas descripciones del ascenso de Kundalini, asi como
del descenso de la Shakti con la apertura de los siete lotos o chakras fundamentales
(Libro 7%, Canto 5, 220 ss).

Savitri penetra en el estado de Nirvdna y sufre una honda transformacion, hasta el
punto de que mas tarde «el Misterio original usaba su rostro humano», el rostro de
Savitri. Una Savitri que «no era ya so6lo ella misma, sino el mundo en su totalidad». En
realidad puede verse aqui el proceso de universalizacion de la conciencia, paso necesario
para el descenso de lo Supramental:

El universo era su cuerpo, Dios su alma.
Todo era una Unica inmensa realidad,

todas las cosas su innumerable fendomeno.

(LIBRO 7°, CANTO 7, 184-186).

Y de este modo la leyenda simbolica contintia, teniendo que hacer frente a la muerte,
atravesando un largo viaje por la noche (aparentemente) eterna, hasta llegar a la suprema
consumacion y el glorioso retorno a la Tierra. Savitri ha salvado a Satyavan de las garras
de la muerte. Y juntos vuelven para experimentar el amor y la dicha espirituales, pero
aqui en la Tierra, aportando juntos la luz y la fuerza procedentes de los mundos que se
hallan mas alld del suelo que pisan nuestros pies. Después de la Realizacion es el
momento de la Transformacion.

Ahora todo ha cambiado, aunque todo sigue siendo lo mismo.
Hemos contemplado el rostro de Dios,

nuestra vida se ha abierto a la divinidad.

Hemos gozado de la identidad con el Supremo

y conocido su significado en nuestras vidas mortales.
Nuestro amor ha crecido gracias a ese toque poderoso

y aprendido su significado celestial;

sin embargo nada se ha perdido del deleite del amor mortal.

El toque del Cielo consuma mas no invalida nuestra tierra.

(LIBRO 12°, 155-164)
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Compartamos este gozo con todos, pues nuestro es el gozo.

Ya que nuestros espiritus no vinieron solo por nosotros
desde mas alla del velo de lo Inmanifiesto,

desde la profunda inmensidad del Incognoscible

al pecho ignorante de la ambigua tierra,

a los caminos de los esforzados hombres buscadores,
dos fuegos que arden hacia el Sol primigenio,

dos rayos que viajan hacia la Luz original.
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9. EPILOGO:

149



TRES ASPECTOS DE LA MADRE34
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9.1. Introduccion

Estamos aqui reunidos para conmemorar el mahasamadhi de Madre. No se trata tanto
de asistir a una conferencia en la que se reciten una serie de datos, como de participar en
un acto vivo de traer a la memoria el recuerdo de este Gran Ser que tanto hizo por
nosotros, por la Humanidad.

Traer a la memoria, con-memorar, es una manera de “pensar” en el sentido profundo
de “pensamiento”. Un pensar conmemorativo cuya esencia es la invocacion. Mis
palabras no quieren ser un hablar de Madre, a quien todos conocéis, sino un llamar a
Madre.

Llamada, invocacion, que supone una apertura de nuestras conciencias y nuestros
corazones, una apertura a lo alto, una apertura silenciosa y célida que permita el
encuentro de la llama de nuestra sincera aspiracidon en su movimiento ascendente, con el
Fuego purificador de la Luz que desciende, de la vibracion mas pura que seamos capaces
de atraer, de sintonizar con ella.

Llamada invocativa porque lo que celebramos aqui no es la muerte, en el sentido de la
desaparicion, sino el transito de una vida encarnada en un cuerpo fisico a una vida en
otra dimension, sin cuerpo fisico —al menos como el nuestro—, pero con todo el poder, el
amor y la conciencia de ese Ser a quien conocimos como Madre, esa mujer nacida en
Paris el 21 de febrero de 1878, con el nombre de Mirra Alfassa Ismalum, y que estaba
destinada a convertirse en la compaifiera espiritual de Sri Aurobindo y co-creadora del
Yoga integral y supramental, hacia el que muchos de nosotros experimentamos un carifio
especial y con el que nos sentimos comprometidos de un modo o de otro.

Llamada invocativa que no quisiera ahogarse en excesivas palabras, que preferiria,
acaso, permanecer en un silencio invocativo, o al menos en una repeticion mantrica de
algo asi como:

Ven Madre Divina, ven.
A nuestros corazones, ven
A nuestros cuerpos, Madre, ven

Ven Madre Divina, ven.

Dejadme deciros como se formo esta especie de mantra en mi: todavia lo recuerdo, en
el avion que me alejaba de Pondicherry después de casi dos afios de hallarme envuelto
en la indescriptiblemente luminosa atmdsfera del Ashram.

Recuerdo la blancura de las nubes y una cierta nostalgia por el Paraiso perdido,
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paraiso que estamos llamados a recrear en nuestro interior. Hace ya unos siete u ocho
afios de esto. El Paraiso sigue llamandome. Y las voces suenan todavia a Sri Aurobindo
y Madre. A veces dejo de escuchar. Madre, haz que mi escucha pueda ser mas constante
y mas fiel.
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9.2. Tres rostros creativos de “Madre”

El titulo que se me ocurri6 no estd exento de cierta ambigiiedad. “Los tres aspectos de
Madre” pueden hacer pensar en un primer momento en lo que Sri Aurobindo describid
como «los cuatro grandes aspectos, poderes o personalidades de la Madre» (la
Mahasakti). A saber, Maheshwari, Mahakali, Mahalakshmi y Mahasaraswati, simbolos,
respectivamente, de la Sabiduria, la Fuerza, la Armonia y la Perfeccion. Pero no era mi
intencion hablar de ello en un dia como hoy, sino mas bien compartir con vosotros
algunas de mis impresiones acerca de la figura de Madre.

Cuando fui al Ashram en 1986, apenas tenia noticia de la figura de Madre. Todo mi
interés estaba centrado en Sri Aurobindo (todavia simplemente Aurobindo, para mi;
después de mi estancia en el ashram y hasta hoy me cuesta decir su nombre sin
anteponer esta breve pero hermosa palabra de respeto: Sri).

Al llegar a Pondicherry pronto empecé a darme cuenta de que los ashramitas
recordaban mucho mas a Madre que a Sri Aurobindo. Y empezaban a desgranar sus
dulces recuerdos, sus experiencias personales con ella, cuando les daba flores, o
simplemente les miraba durante un rato o se preocupaba por su salud. Empecé a tomar
conciencia de la importancia del papel de Madre. Y comencé a leer las Conversaciones
(Entretiens, en el original francés, pues como sabéis Madre insistio en que se hablara en
francés y solo contestaba en ese idioma en tales clases, impartidas a los alumnos de la
Escuela del Ashram). Solo después conoci algo de las Plegarias y Meditaciones, y ya
solo los Ultimos meses de mi estancia en el ashram tuve acceso a los primeros
volimenes de la Agenda, que no leeria en su casi totalidad hasta tiempo después, cuando
residi varios meses en Auroville.
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Madre.

Pues bien, estas tres obras son representativas de tres etapas de Madre y de los tres
“aspectos” de los que queria hablar hoy con vosotros. Podiamos hablar de la Madre-
mistica, la Madre-ocultista y la Madre-del-yoga-supramental.
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9.2.1. La Madre, mistica

Aunque cabe hablar de estos tres aspectos distintos, esto no significa que se hallen
separados ni que aparezcan uno detrds de otro. Las experiencias misticas y las
experiencias ocultistas se suceden conjuntamente desde la infancia de Madre y estaran
siempre presentes hasta el final de sus dias. Mas bien deberia decirse que cada aspecto
contiene implicito a los otros dos, aunque hagamos hincapié en uno u otro de ellos.

Decia antes que su libro Plegarias y Meditaciones puede tomarse como representativo
del aspecto mistico. El libro contiene textos escritos desde 1911 hasta 1915. La mayoria
de ellos pertenecen a la etapa en que Madre todavia no habia encontrado (fisicamente) a
Sri Aurobindo (esto sucedio el 29-3-1914).

Pero antes de 1911 (Madre tiene 33 afios entonces) la riqueza de experiencias misticas
y esotéricas es impresionante.

a) Asi, por ejemplo, a los diez o doce afios solia “salir conscientemente del cuerpo”.
Lo que en las ltimas décadas la literatura esotérica ha estado divulgando como “viajes
astrales” y que cada vez mds gente testimonia haber realizado, ya sea espontidnea y
puntualmente, ya sea como practica determinada y con una mayor o menor frecuencia,
esa especie de “proyeccion extra-corporea”, Madre lo hacia a diario: «todas las noches,
cuando toda la casa estaba muy tranquila, salia de mi cuerpo y tenia toda clase de
experiencias»”™. No sélo eso, sino que le sucedia también durante el dia, en medio de
cualquier actividad. Y la gente no sabia lo que le pasaba, todos creian que se dormia.

Una experiencia destacada de estos suefios-viajes por los mundos sutiles, tiene lugar
sobre los trece afios; durante todo un afio, al salir del cuerpo se elevaba por encima de la
ciudad, vestida con una tinica dorada inmensa que se alargaba, y multitudes iban a
curarse o consolarse, volviendo mas contentos a su cuerpo (Satprem I, 95).

b) A los 15 afios comienza a tener recuerdos de otras vidas, por ejemplo en un viaje
por Italia, realizado con su madre, Matilde Ismalum; o al reconocerse en un cuadro de
Clouet como una princesa.

c¢) Durante su lectura de libros de historia aparecid pronto una especie de
“clarividencia”: «lo leia y luego, de pronto, era como si el libro se volviera transparente,
o las palabras escritas se volvieran transparentes, y veia alli otras, o veia imagenes»
(Satprem 1, 63).

Y todo esto teniendo en cuenta que, como Madre diria mas tarde, hasta los 20 afios era
«atea hasta la médula». Tanto su padre como su madre eran muy incrédulos y asi la
habian educado.

Pero volviendo a Plegarias y Meditaciones, después de que Max Theon le abriera las
puertas de la creencia en lo Divino y le ofreciera una primera informacién ocultista, alli
encontramos la expresiéon mas pura de lo que podemos llamar la experiencia mistica de
Madre. Alli leemos una y otra vez la constante apertura y entrega de Madre al Supremo,
al Divino. Bellas palabras que manifiestan la profundidad de su experiencia. Asi, por
ejemplo, el 2-11-1912 escribe: «Percibo de forma constante y precisa la unidad universal
que determina una interdependencia absoluta de todas las acciones». Y su enfoque
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similar al yoga integral, antes de la elaboracion conjunta de éste con Sri Aurobindo, salta
a la vista: «Es necesario poner en estrecha comunicacion el mundo divino de Tu
inmutable regién de amor puro, de unidad indivisible, con el mundo divino de todas las
demads regiones, hasta de la mas material, en la que Tu eres el centro y la constitucion
misma de cada atomo» —escribe el 20-5-1914.

Y algo igualmente interesante, la idea de una especial manifestacion de lo Divino
comienza a repetirse desde 1913. Asi «ha llegado la hora de Tu manifestacion [...] La
gloriosa noticia de Tu venida préoxima [...] Tu nueva manifestacion», son frases que
VEmos aparecer una y otra vez.

9.2.2. La Madre, ocultista

Hemos visto que experiencias misticas y experiencias ocultistas se suceden en Madre
desde, al menos, los diez o doce afios. Entiendo por experiencias misticas las que se
centran en la vivencia de la unidad de todas las cosas, en la experiencia del Supremo o
del Absoluto, del nivel ultimo de la realidad. Con fines practicos y para diferenciarlas de
¢éstas, entiendo por experiencias ocultistas aquéllas que ponen al descubierto facultades
paranormales de conocimiento y que entran en contacto con alguno de los distintos
planos o mundos sutiles de la realidad. Asi, las experiencias de clarividencia, de salida
consciente del cuerpo fisico, de recuerdo de vidas anteriores, tales como las antes
citadas.

La distincién es provisional y no deja de tener algo de arbitraria, pero es util y comoda
para lo que nos ocupa.

El inicio consciente de la Madre-ocultista podemos situarlo en su encuentro con Max
Theon. Esto sucede en 1904, con 26 afios. Es el mismo afio que Madre tiene la primera
vision (suefo-experiencia) de Sri Aurobindo. Recordemos que, a pesar de su joven edad,
estaba casada desde los 19 afios (en 1897) con el pintor Henri Morisset, lo que le habia
permitido relacionarse con las vanguardias artisticas de principios de siglo en Paris. A
los 20 afios nace su hijo André Morisset. Este primer matrimonio duraria diez afios. A
mitad del mismo conoce a M. Theon, a través de un amigo de su hermano. La
fascinacion es mutua y Madre es invitada a Tlemcen para trabajar juntos en el mundo del
ocultismo. En 1905 y 1906 realizara varios viajes alli. La mujer de Theon, Alma, posee
una serie de poderes psiquicos que impresionan a Madre: «unas facultades inauditas,
inauditasy», repetird muchos afios después. Tanto Alma como Mirra investigaban en los
planos sutiles y Max Theon iba tomando nota de cuanto experimentaban, veian y
narraban. Al parecer el tal Theon decia estar en posesion de una tradicion anterior a la
Cébala y a los Vedas. Esto nos recuerda las referencias de R. Guénon y otros a una
Tradicion primordial, de la que aquéllas, histéricamente conocidas, serian reflejos
parciales™.

Madre fue dibujando una imagen parcial y fragmentaria de Theon, envuelta en un
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misterio que ¢l mismo se encargaba de alimentar: «nunca dijo quién era verdaderamente,
ni donde habia nacido, ni su edad, ni nada». En La Agenda hallamos bastantes datos
acerca de este curioso personaje, con quien Madre se entrenaba para salir del cuerpo e
investigar en otros planos: «Incluso lograba hacerlo con mucha destreza; podia pararme
en cada plano, hacer lo que tenia que hacer alli, andar por €I, mirar, y después anotar lo
que habia visto» (Satprem I, 166).

En todos los libros posteriores vemos constantes referencias a experiencias de este
tipo. Como el propio Sri Aurobindo habia dicho también, el yoga integral no busca
directamente los poderes psiquicos y el trabajo en el mundo oculto, en los planos
intermedios, pero tampoco los evita ni menosprecia. Sabemos que el propio Sri
Aurobindo trabajé intensamente de este modo, mientras la gente lo imaginaba
tranquilamente sentado o paseando por su habitacion. El trabajo de Madre en estos
planos intermedios, atendiendo las necesidades de discipulos y en general de seres
humanos de todo el mundo, es una constante en su vida. Pero no es éste el aspecto que
mas nos interesa ahora. Pasaremos al tercer aspecto, que podemos decir que integra y
asimila lo mejor de cada uno de los anteriores.

9.2.3. La Madre del yoga supramental

a) La actitud mistica estara siempre presente en Madre (quizd manifestacion de su
vena pisceana; en Piscis 20,39’ tenia su sol natal, y su Saturno 200,17’ para quien quiera
pensar en clave astrologica®’). Sus ultimos afios son buena manifestacion de esto que
decimos. Desde su “enfermedad” de 1958 hasta el final de su vida, entre el gozo y el
sufrimiento incomprensible, era una entrega constante al Sefior: «es todo tuyo, Sefor,
todo para Ti, so6lo Tu puedes hacerlo, s6lo T»; «Sefior, hazlo Ta por mi». La entrega, el
surrender total, mas alld de la propia comprension, serd la leccion de Madre desde el
comienzo hasta el final.

Y su actitud ante el Supremo, actitud que pudiera decirse propia de un verdadero
devoto, es la que Sri Aurobindo recomendo una y otra vez, siendo en este caso la propia
Madre el objeto de devocion y de entrega. El yoga integral no tiene mas método que
abrirse a la influencia de la Madre, repetira Sri Aurobindo, en un tono entre bhakta y
tantrico —o simplemente “integral”.

Lo mismo podria decirse de la Madre ocultista. Una vez llevada a cabo la
universalizacion de su conciencia, paso imprescindible para la posterior transformacion
supramental, su conciencia, y al final su cuerpo, era un inmenso campo de encuentro de
los mas diversos pensamientos, esperanzas, expectativas y peticiones de ayuda,
procedentes de los mas variados lugares del planeta, y hasta de los mas distintos tiempos
historicos. Y Madre ayudaba a la gente a distancia, les enviaba su fuerza o les ayudaba a
curarse o a desencarnar cuando esto era necesario. Y todas las vibraciones de su entorno
mas cercano, de los mil y pico ashramitas que se reunian alrededor de ella ya en 1960,
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eran acogidas en su conciencia y su cuerpo. Y vemos aparecer mil y un detalles
caracteristicos del mundo del esoterismo o el ocultismo en las descripciones de Madre,
tanto en las Conversaciones como en la Agenda.

b) Pero ahora nos interesaba centrarnos en el aspecto mas destacado de la ultima
época de Madre.

Sabemos que a los 30 afios se divorcia de Henri Morisset y dos afios después, en 1910,
se casa con Paul Richard, filésofo y abogado, quien le llevaria hasta Pondicherry, ante
Sri Aurobindo. Esto tiene lugar el 29-3-1914, momento historico en el que Madre
reconoce al Maestro, por ella llamado Krishna, que habia aparecido tantas veces ante su
visidn en sus sueflos-experiencias.

Tras un ano de estancia en Pondy, marcharia al Japon con su marido. Una de sus
épocas mas dificiles. «Fue la amarga soledad [...] precipitada de cabeza, en un infierno
de oscuridad», dice en Prieres et Méditations, 3-3-1915. Cuatro afios estuvo en Japon,
lejos fisicamente de Sri Aurobindo, aunque «él estuvo presente durante todo el tiempo
que yo no estuve con ¢l» (Satprem I, 303).

El 24-4-1920 vuelve para quedarse definitivamente en Pondicherry. Los 53 afios
restantes de su vida los pasaria ya enteramente alli. Dedicada al trabajo conjunto con Sri
Aurobindo. «En el reencuentro, juntos, sentimos, exactamente, que la Realizacion iba a
hacerse ahora.»

En aquel momento, 1920, dice Madre que Sri Aurobindo habia traido la luz
supramental al mundo mental y estaba queriendo transformar la mente. Y al empezar a
trabajar juntos descendieron casi inmediatamente al plano Vital, y con bastante rapidez
al Fisico. Y entonces empez6 la verdadera dificultad, dificultad que se acentuaria hasta
extremos incomprensibles al descender todavia mas, al Subconsciente... y luego al
Inconsciente. «Y sbélo cuando descendi al Inconsciente encontré la Presencia divina,
aqui, en el centro de la Oscuridad», dice Madre (Satprem I, 317).

Creo que no tenemos el modo adecuado de comprender la magnitud de este trabajo.
Podemos presentirlo a través de las palabras de ambos, pero algo nos insinta que su
herculea tarea escapa a nuestra comprension.

26 de noviembre de 1926. Son solo 24 discipulos en todo el ashram. Son convocados
de modo algo inhabitual. Tras una meditacion de unos 45 minutos, Sri Aurobindo les
dijo: «os he llamado para deciros que a partir de hoy me retiro para mi sadhana, y es
Madre la que se haré cargo de todos vosotros; es a ella a la que debéis dirigiros; es ella la
que me representard, es ella la que hard todo el trabajo». Asi relata A. Purani ese
acontecimiento central al que luego se referiria Sri Aurobindo como “el descenso de
Krishna”, significando esto el descenso de la Conciencia sobremental. Sus palabras
suponen la fundacién oficial del ashram. A partir de entonces solo se pudo ver a Sri
Aurobindo tres o cuatro veces al afo, en las fechas de darshan, desfilando
silenciosamente ante ¢l para recibir su mirada®®.

c) No todos aceptaron a Madre sin reparos. Al fin y al cabo era mujer y occidental.
Reconocer a Sri Aurobindo, varon e indio, como Maestro, no presentaba problemas.
Reconocer como Maestra a Madre, mujer y occidental, en los afios 20... no era algo
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evidente. Por ello Sri Aurobindo tuvo que salir al paso de algunos comentarios. Y de ese
momento proceden algunas graves afirmaciones que enaltecen la figura y el papel de
Madre. Las dudas se disiparon, al menos en aquéllos que confiaban plenamente en Sri
Aurobindo. Veamos algunas palabras que apenas necesitan comentario. En 1934
exclama:

La Conciencia de Madre y la mia son la misma Conciencia divina tnica [expresada] en dos, pues eso es
necesario para la manifestacion. No puede hacerse nada sin su conocimiento y su fuerza, sin su conciencia; si

alguien siente realmente su conciencia deberia saber que yo estoy alli detras de ella, y si me siente a mi,

. 89
sucede lo mismo con ella .

O dicho mas brevemente: «Madre y yo somos uno en dos cuerpos». De otro modo:
«La Madre y yo representamos el mismo Poder en dos formas [...] Ishwara-Shakti,
Purusha-Prakriti, son s6lo dos aspectos del inico Divino». Es una carta de 1933.

«Hay una sola fuerza, la fuerza de Madre o, si se quiere decir de otro modo, la Madre
es la Fuerza de Sri Aurobindo». Y como consecuencia de lo anterior y zanjando la
disputa abierta: «si uno esta abierto a Sri Aurobindo y no a Madre, significa que no se
esta realmente abierto a Sr1 Aurobindo» (o.c., 458).

El reconocimiento no se limita a la época desde la que trabajan visiblemente juntos.
Sri Aurobindo repite que ambos hacian ya el mismo yoga antes de conocerse: «Madre
estaba haciendo yoga antes de conocer o de encontrar a Sri Aurobindo; los procesos de
nuestras respectivas sadhanas seguian, de manera independiente, el mismo curso.
Cuando se encontraron —contintia en su lenguaje impersonal— se ayudaron mutuamente a
perfeccionar la sadhana. Lo que se conoce como el Yoga de Sri Aurobindo es la
creaciéon conjunta de Sri Aurobindo y la Madre. Ahora se hallan completamente
identificados» (o.c. 459).

Estas palabras parecen desacreditar firmemente la idea, en ocasiones presentada, de
que Madre seria poco mas que una discipula de Sri Aurobindo. No faltan incluso voces
que parecen lamentarse de que a través de ella Sri Aurobindo concediera una
importancia excesiva a la nocion del alma o ser animico, asi como al cuerpo fisico.
Frente a esta tendencia, las siguientes palabras ponen de manifiesto la importancia de la
funcion de Madre en el yoga integral: «todas mis realizaciones se hubieran quedado en
pura teoria, por asi decirlo; fue Madre la que me mostré el camino de forma practicay,
relata Nirodbaran en las Conversaciones con Sri Aurobindo.

d) Trabajaron juntos, con una unidon y una comprension mutua, apenas necesitando
intercambiar palabras entre ellos, que Madre ha recordado con cierta nostalgia en
ocasiones. Tener a Sri Aurobindo cerca otorgaba una confianza, una seguridad y una
certeza que Madre echaria en falta al dejar éste su cuerpo en 1950. Para Madre supuso un
colapso, del que sélo afios después hablaria, quizas mas bien confidencialmente, a
Satprem.

«Uno de los dos debe irse [...] No podemos quedarnos los dos en la Tierra» —le dijo
Sri Aurobindo a finales de 1949. «Estoy preparada, me iré yo» —exclam6 Madre. Pero
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Sri Aurobindo lo tenia todo preparado, y le replicd: «no puedes ser t, porque soélo ti
puedes hacer el trabajo material [...] No puedes irte, tu cuerpo es mejor que el mio,
puedes aguantar la transformacion mejor que yo [...] Tu cuerpo es indispensable para el
trabajo. Sin tu cuerpo el Trabajo no puede ser hecho» (Satprem I, 357-8).

Y llegé el dia de abandonar su cuerpo. Ultimos momentos que son narrados por
Madre: «mientras yo estaba en su cuarto, ¢l no podia dejar su cuerpo [...] Fue necesario
que €l me hiciera una sefal para que me fuera a mi cuarto».

Pero eso no fue todo. Madre ha descrito una delicada “transmision de poderes” —si se
me permite la expresion— del siguiente modo:

Me quedé en pie, a su lado, —cuando la llamaron porque habia “muerto” ya—y de una forma absolutamente
concreta, concreta hasta el punto de sentirlo tan fuertemente que llegué a pensar que se iba a ver, toda aquella
fuerza supramental que estaba en €I, pas6 de su cuerpo al mio. Y yo sentia la friccion de las fuerzas al pasar
por los poros de mi piel... Y los hombres dicen: ha muerto [...] Entonces, al salir de su cuerpo y entrar en el

mio, me dijo: «ti continuaras, ti irds hasta el final del Trabajo» (Satprem, I, 270).

Impresionante revelacion que nos introduce a la idea de que Madre recibio el testigo
de Sri Aurobindo. El resto de su vida, todavia 23 intensos afios estarian enteramente
dedicados a llevar a cabo el Trabajo que Sri Aurobindo y ella habian iniciado:

No hay diferencia entre el sendero de Madre y el mio; tenemos y siempre hemos tenido el mismo camino,
el camino que conduce al cambio supramental y a la realizacion divina; no s6lo al final, sino desde el
principio, han sido el mismo (On Himself, 456). Carta de 1931.

e) Sri Aurobindo nos ha dejado. El 5.12.1950. Un completo colapso. Madre sigue
adelante. Poco a poco parece entrar en una nueva fase. El trabajo de supramentalizacion
va a centrarse en el cuerpo. Qué duda cabe de que Sri Aurobindo habia hablado de la
necesidad de que la transformacion supramental llegase hasta el cuerpo fisico, al menos
como ultima etapa. Y ¢l lo estaba intentando. Pero sabemos que Sri Aurobindo no nos
contd todo lo que sabia y todo lo que hacia: «es algo que me pregunto siempre, por qué
se fue Sri Aurobindo sin revelar su secretoy», decia Madre una y otra vez.

Alglin dato tenemos, por ejemplo, cuando en carta del 14-9-1934 afirma: «la Fuerza
supramental estd descendiendo, pero todavia no ha tomado posesion del cuerpo o de la
materia; hay todavia mucha resistencia a eso. Lo que si ha tocado ya [al cuerpo] es la
Fuerza sobremental supramentalizada, y en cualquier momento puede cambiar o dejar
paso al supramental en su propio poder originario». Hasta donde llegd6 Sri Aurobindo en
su proceso de supramentalizacion en los 16 afios que le quedaban por delante no lo
sabemos exactamente. Pero sabemos que Madre siguid en el intento. No sin serias dudas,
que de modo bastante estremecedor tenemos ocasion de compartir en la Agenda: «y una
voz que conozco bien me dice: ;ves como estds equivocada? Te auto-engafas, estds en
un espejismo [...] Estds equivocada, no es posible [...] Y si uno escucha esta perdido.
[...] Qince afios sin que pase un dia sin estos ataques, ni una noche sin ellos».
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Pero Madre fue siempre mas all4 de estas dudas. Y mads all4 de la oscuridad con que a
veces se le aparecia su camino, mas bien una especie de selva de experiencias que
apenas comprendia; ni su sentido, ni su direccion. En otras ocasiones todo parecia cobrar
una nueva luz, y el proceso de transformacion avanzaba rectamente. La confianza y la
entrega al Supremo eran siempre mucho mayores que las dudas. Y muchas otras veces
las experiencias y las certezas parecian borrar cualquier duda.

Nos limitaremos a recordar aqui algunas experiencias significativas de este largo y
arduo caminar en el que trataremos de acompanar a Madre.

Podriamos distinguir dos etapas en la vida de Madre tras el mahasamadhi de Sri
Aurobindo: 79 1950-1958 y 29 1959-1973.

e.l) Daremos un buen salto desde 1950 hasta 1956. Exactamente el 29 de febrero de
1956 se produce el “descenso general” o la “manifestacion” de lo Supramental. Estaban
reunidos en la clase del miércoles. Madre comenzo a sentir que el Poder que descendia
sobre todos ellos era tal, que temia que quedaran aplastados ante algo tan impresionante.
Dice Madre: «para la conciencia terrestre se traduciria como un descenso, un
advenimiento o un comienzo. ;Qué comienza? La experiencia llegd como la experiencia
de un Hecho eterno, de ningin modo como algo que so6lo sucediera entonces [...] Yo
reconoci esta extraordinaria vibracion cuando el mundo supramental descendi6. Viene y
vibra como una pulsacion en las célulasy»™.

Destaquemos que con el descenso de esta Fuerza supramental, al parecer por primera
vez de modo generalizado, no ya en las mentes o los cuerpos de Sri Aurobindo o Madre,
las dificultades entre los ashramitas parecieron intensificarse. Estamos ante un fenémeno
que ya habia sefialado Sri Aurobindo cuando intent6 el descenso de la luz supramental al
subconsciente; es como si las fuerzas de la Inercia se rebelaran ante la llegada del nuevo
estado, perturbador para ellas, y se produjera una irrrupcidén saboteadora. El propio
Satprem, alli presente el dia del descenso, declara que le hubiera gustado irse lo mas
lejos posible.

El afio 1958 es un afio rico en experiencias.

e.2) El 3 de febrero de 1959 Madre tiene una vision de un barco supramental, simbolo
del mundo supramental, al que estan a punto de desembarcar aquéllos que se hallan
preparados internamente para ello. El criterio para juzgar la preparaciéon no era un
criterio arbitrario, un criterio psicologico o moral, sino que «el criterio era la cualidad de
la sustancia». Se trataba de gente con cuerpos supramentales, con una luz propia: «la luz
era una mezcla de dorado y rojo, creando una sustancia uniforme de color anaranjado»
(Satprem II, 62). Las ropas no eran algo externo, sino de la misma sustancia
supramental. Los seres parecian no tener esqueleto y adoptar formas distintas segin sus
necesidades.

Madre insiste en que se trata de un mundo que existe en si mismo, que no se trata de
una construccion subjetiva. Y volvido de esa experiencia con la certeza de que su
presencia alli es permanente. Su tarea seria forjar el eslabon que permite la union de
ambos mundos: el supramental y el fisico.

e.3.) Madre tiene 80 afios. Estamos en 1959. Otra experiencia destacada es la que
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cuenta Madre al sentirse unida a una entidad supramental algo méas grande que ella, que
sobresalia por los pies y por la cabeza. Y la sentia como un bloque solido, como de una
naturaleza mas densa que su propio cuerpo fisico. Dos aspectos me interesa destacar de
esta experiencia. Por una parte, la existencia de seres supramentales en su propio mundo,
cosa que ya habia sefialado Sri Aurobindo apuntando la posibilidad de que en la
mutacion supramental se produjese la unidn de seres supramentales que descenderian de
su propio plano, con seres humanos en el presente estado de evolucion, seres mentales.
Por otra parte, la idea de lo supramental como una sustancia mas densa que el cuerpo
fisico y que la materia conocida. Es la paradoja de una sustancia mas densa y mas
flexible simultaneamente”.

e.4.) En junio de 1958, en otra experiencia, Madre vive como todos los objetos
materiales del cuarto de bafio se hallan inundados de un entusiasmo gozoso, como si la
materia fuese consciente. «Es la materia convirtiéndose en lo Divino. Y llegd con la
sensacion de que era la primera vez que ocurria en la Tierra» (Satprem, II, 102).

Las experiencias importantes son abundantes en este afio. No seguiremos con ellas. Es
también el afio en que Madre se ve obligada a abandonar todas sus actividades externas.
El siete de diciembre de aquel afio jugaria su ultima partida al tenis y visitaria por ultima
vez el Playground. El 9 de diciembre de 1958 cesaron todas sus actividades publicas. En
1962 se retiraria a su habitacion, de la que ya no saldria hasta que llevaron su cuerpo
junto al de Sri Aurobindo en 1973.

«A los 81 afios —dice Satprem— Madre entr6 en el yoga de las células.»

/) Seria ésta su ultima etapa. De 1959 a 1973.

Recordemos que 1957 puede considerarse el afio de nacimiento de la Agenda. Satprem
nos relata como Madre lo llamaba dos veces por semana y le hablaba durante largo
tiempo. Al principio no entendia por qué le contaba todo aquello y ella no queria que
tomara nota de sus palabras. Mas tarde consintid6 en que Satprem llevara un
magnetofono. «Yo no tenia ni idea de que era el comienzo del nuevo mundo» (Satprem,
I1, 141).

Pocos dias antes de desencadenarse su enfermedad Madre se hacia la pregunta crucial:
(Como se fija, se establece, la Supermente en el cuerpo?

El 24 de julio de 1959 sucede algo importante. Madre encuentra por primera vez la
morada de Sri Aurobindo en el mundo supramental. Y ademas fue la primera vez que
Madre sintid la Supermente directamente en su cuerpo fisico:

La luz supramental entr6 directamente en mi cuerpo, sin pasar a través de los seres interiores. Era la
primera vez. Entr6 por los pies. Un color rojo y dorado maravilloso, calido, intenso. Y aumentd, y también la
fiebre subiod, pues el cuerpo no estaba acostumbrado a tal intensidad. Cuando toda aquella luz lleg6 a la
cabeza crei que iba a arder y que debia detener la experiencia. Pero recibi claramente la indicacion de hacer
descender la Calma y la Paz, ampliar toda esta conciencia del cuerpo a todas sus células, para que pudieran

soportar la luz supramental (o.c. 155).

Y como tras un instante de desfallecimiento, Madre se encontr6é en otro mundo, pero

162



no lejos. Y alli encontré a Sri Aurobindo. Estuvo una hora y le habl6é a Sri Aurobindo,
quien escuchaba sin hablar”.

Es por estas fechas, poco después de su enfermedad, cuando Madre empieza a sentir
la necesidad de un mantra para acelerar la transformacién del cuerpo. Le iba resultando
evidente que era necesario «universalizar esta conciencia corporea», de otro modo las
células no resisten cuando desciende el potencial supramental. «Es imposible la
transformacion supramental sin haber logrado la universalizaciony.

(De donde procedian las dificultades, las resistencias a la transformacion del cuerpo?
Poco a poco Madre lo fue descubriendo. «EIl problema esta en la mente fisica». Las
experiencias de Madre se sucedian, algunas dolorosas, otras extrafias e incomprensibles
para ella misma. El cuerpo podia sentirse muy enfermo de pronto, en cuestion de
minutos. La mas ligera vibracion inarmonica de su entorno, de la gente que iba a verla o
incluso de la multitud interior que constantemente trataba de entrar en contacto con ella,
podia provocarle importantes perturbaciones. Un dia aparecié una enfermedad mas
grave: la filariasis. Lo curioso es que hacia veinte anos que la habia contraido, por una
picadura de mosquito en el Playground; solo que la Fuerza de Sri Aurobindo y la suya,
aplicadas conscientemente a aquel problema, lo habian hecho desaparecer. Pero ahora
reaparecia. Y parecia concentrar todos los dolores y enfermedades, todo el trabajo.

Madre parece distinguir entre la mente fisica y la mente de las células o mente
celular. La mente fisica, la mente en la materia, se formo6 bajo la presion de dificultades,
luchas y sufrimiento. Y todo ello ha dejado una huella de pesimismo y derrotismo, que
constituye el mayor obstadculo. Siempre genera pensamientos negativos, teme lo peor y
de este modo atrae o incluso crea las pequefias y las grandes catastrofes. Por su parte, la
mente de las células seria el eslabon perdido entre la sustancia puramente material y la
forma primaria de la mente que llamamos mente fisica. Esta explicacién de Satprem, a
partir de todas las explicaciones de Madre, contintia diciendo que esta mente celular esta
cubierta, dominada y subyugada por la mente fisica, a la que obedece ciegamente, como
hipnotizada por ella (Satprem, 11, 181).

El caso es que pronto Madre parecio hallar el secreto: «la mente de las células
encontrara la clavey.

La clave para que el cuerpo colaborase en la transformacion, la clave para que la
vibracion supramental no encontrase obstaculos insalvables a su paso por el cuerpo
fisico. Madre conocia bien esta vibracion supramental, de la que nos ha ofrecido
abundantes descripciones: «es una vibracion especial... una especie de
superelectricidad». Es como una lluvia de polvo dorado con una vibracion muy intensa.
Es algo denso, compacto. Una especie de vibracidn eterna, sin principio ni fin. Una luz
dorada absolutamente inmovil... Como si vibrase a gran velocidad y al mismo tiempo no
se moviera”.

Madre estaba acostumbrada a aquella vibracion. Satprem cuenta la intensidad de esta
experiencia, la radiacion supramental procedente de Madre cuando salia de hablar con
ella. Como si saliera de un bafio de rayos. Madre solia llamar a eso «un bafio del Sefior».
Y presenciamos a través de la Agenda, cuando alguien va a verla, como se sitia en la
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actitud adecuada para darle «un bafio del Sefior», bafio cuya intensidad asustaria a mas
de uno, al sentir una fuerza que lo sobrepasaba y no sabia qué hacer con ella.

Es en esta situacion, tras la enfermedad de 1959, cuando Madre va sintiendo la
necesidad de un mantra: «mi cuerpo quisiera tener un mantra para acelerar su
transformaciony». Y lo encontré. Y lo repitié durante 15 afios, dia y noche. «Es un intento
de divinizar esta sustancia». Y a fuerza de repetirlo, primero conscientemente,
deliberadamente, el mantra fue cobrando su propio ritmo, repitiéndose por si solo,
automaticamente. La mente fisica habia encontrado algo mejor que hacer que hallarse
preocupada por los pequetios detalles y habitos del pasado. Es una lucha contra habitos
milenarios. Al final las mismas células parecian repetir el mantra.

Cuando me aquieto o concentro, el mantra comienza y hay una respuesta en las células del cuerpo;
comienzan todas a vibrar, con una intensa aspiracion, como si todo el cuerpo temblara. Siento que todo va a
arder. Y tiene un gran poder de transformacién. Me da la impresion de que, si sigue, algo va a pasar, a

romperse un equilibrio de las células (Satprem, II, 195).

Es un mantra de siete silabas. Madre lo ofrecio al mundo.

Algunos de sus discipulos lo siguen utilizando. Es un buen modo de terminar, o de
continuar mas bien, esta historia que no tiene fin, que cada uno de nosotros es llamado a
continuar, de un modo u otro.

El mantra dice:

OM NAMO BHAGAVATE,
OM NAMO BHAGAVATE,

OM NAMO BHAGAVATE
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Notas

1. Presentacion biografica
1 Sri Aurobindo, On Himself, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, p. 1.
1.1. Primera etapa: infancia en la India y formacion intelectual en Inglaterra

2 Sobre Rammohan Roy puede verse, Wilhelm Halbfass, India and Europe: An Essay in Understanding, New
York (SUNY) 1988, especialmente cap. 12.

3 Sobre estos y otros detalles biograficos pueden consultarse: A.B. PURANI, The Life of Sri Aurobindo,
Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1964; K.R. Srinivasa IYENGAR, Sri Aurobindo: A Biography and a
History, Pondicherry (Sri Aurobindo International Centre of Education) 1985. Una reciente, breve y actualizada
biografia es la de Peter HEES, Sri Aurobindo. A Brief Biography, Delhi (Oxford University Press) 1993.

1.2. Segunda etapa: Regreso a la India. Compromiso social y politico. Baroda,
Calcuta, Alipore

4 Como se sabe, estas diferencias de edad en el matrimonio eran habituales en la India. Recuérdese, sin ir mas
lejos, el caso de Sri Ramakrishna. Sobre costumbres y anécdotas de la India durante la primera mitad del siglo XX
sigue siendo ilustrativo el libro de Alexandra DAVID-NEEL, La India en que vivi, Barcelona (indigo) 1991.

5 Citado por HEES, o.c., p. 29.

6 Sri Aurobindo, Letters on Yoga, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, p. 48.
7 Cf. Sri Aurobindo, On Himself, Pondicherry (Sti Aurobindo Ashram) 1972, p. 21.
8 Citado por IYENGAR, o.c., p. 372.

9 Citado por Romain ROLLAND, Prophets of the New India, Bombay 1928, p. 503.

10 Sobre su influencia politica puede verse, Karan SINGH, Prophet of Indian Nationalism, Bombay (Bharatiya
Vidya Bhavan) 1991.

1.3. Tercera etapa. Pondicherry I: Arya, sus grandes obras y el desarrollo del Yoga
integral

11 Steven H. Phillips, Aurobindo’s Philosophy of Brahman, Leiden (Brill) 1986; pp 2 y 181.
1.4. Cuarta etapa: Pondicherry II. Hacia la transformacion supramental

12 PURANI 220.

13 Publicada en francés e inglés, hay traducidos al castellano los tres primeros volimenes. Cf. MADRE, La
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Agenda, Irtin (Instituto de Investigaciones Evolutivas).
2. Tradicion e innovacion: una sintesis creativa
2.2. Reactualizacion hermenéutica de la tradicion hindua

14 Es quizas oportuno recordar las siguientes palabras de Gadamer: «tradicion no quiere decir mera conservacion,
sino transmision. Pero la transmisioén no implica dejar lo antiguo intacto, limitdndose a conservarlo, sino aprender
a concebirlo y decirlo de nuevo», H.G.GADAMER, La actualidad de lo bello, Barcelona (Paidoés) 1993, p.116.

15 Sri AUROBINDO, The Secret of the Veda, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, p. 61.

16 Isha, Kena, Katha, Mundaka, Mandukya, Prashna, Taittiriya, Aitareya, Shwetashwatara, Chandogya, Kaivalya
y Nilarudra Upanishads.

17 Sri AUROBINDO, The Life Divine. A Commentary on the Isha Upanishad, Calcuta (Sri Aurobindo
Pathamandir) 1981.

18 Sri AUROBINDO, “The Ishavasyopanishad. With a Commentary in English”, “The Secret of the Isha”,
“Ishavasyam” en The Upanishads, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972; 447-526.

19 “The Philosophy of the Upanishads”, o.c., pp.1-50;
20 Sri Aurobindo, On Himself, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, p. 126.
21 Sri Aurobindo, Letters on Yoga, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, p. 92.

22 On Himself 135.

3. Naturaleza y método del yoga integral

3.2. En este yoga no hay método

23 Letters on Yoga, p. 605.

24 Sri Aurobindo, The Synthesis of Yoga Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram), 1972. Citaré como SY.
3.4. Invocar la Presencia de la Shakti, la Madre

25 En carta a un discipulo leemos: «el Veda y el Vedanta son una parte de la Verdad Una; el Tantra, con su
énfasis en la Shakti, es otra parte; en este yoga adoptamos todos los aspectos de la Verdad, no en las formas
sistematicas que se le dieron antes, sino en su esencia, para ser llevadas a su significado mds pleno y mas

elevado», Letters 73.

26 Véase el librito titulado La Madre, Buenos Aires (Kier) 1979, o Barcelona (Centro Sri Aurobindo) 1991.
Leamos, por ejemplo, el siguiente texto: «la ultima etapa de este perfeccionamiento sobreviene cuando nos

sentimos completamente identificados con la Madre divina, de modo que ya no nos sentimos ni instrumentos, ni

170



hacedores, ni servidores, ni seres separados, sino realmente criaturas y partes eternas de la conciencia y poder de
la divina Madre. Siempre estara ella en nosotros y nosotros en ella; sera una vivencia constante, simple y natural,
el sentir que toda nuestra accion, pensamiento y sentir, nuestro respirar y movernos provienen de ella y son los de
ella. Comprenderemos que somos seres y energias formados por ella desde si misma, desprendidos de ella y, sin
embargo, siempre a salvo en su seno, ser de su ser, conciencia de su conciencia, poder de su poder, Ananda de su
Ananda. Cuando se alcanza esta condicion y las energias supramentales de ella pueden actuar libremente en
nosotros, logramos la perfeccion en las obras divinas. El conocimiento, la voluntad, la accién, se vuelven seguros,
sencillos, luminosos, espontaneos, totales, es decir, se convierten en una corriente que dimana del Supremo, un

divino movimiento de lo Eterno», Kier, p. 22.

3.6. La sintesis de los yogas y el principio del yoga integral

27 Arthur AVALON, Shakti and Shakta, Madras (Ganesh & Co.) 1951; Principles of Tantra, Madras (Ganesh and
Co.) 1952; The Serpent Power, Madras (Ganesh and Co.) 1972. Hay traduccion castellana en Kier.

28 «Quien quiera comprender la practica en profundidad debera iniciarse con un guru auténtico, posibilidad hoy
muy remota para un occidental. El tantrismo ensefiado por gurus “new age”, como el ya muerto Bhagwan (Osho)
Rajneesh se parece muy poco al genuinoy, afirma C. FEUERSTEIN, Sagrada sexualidad, Barcelona (Kair6s)
1994, p. 158. Del mismo Feuerstein pueden verse observaciones interesantes sobre el Tantra, tanto clasico como
contemporaneo en Yoga, The Technology of Ecstasy, Los Angeles (Jeremy P. Tarcher) 1989; Holy Madness: The
Shock Tactics and Radical Teachings of Crazy-Wise Adepts, Holy Fools, and Rascal Gurus, Nueva York
(Paragon House) 1993.

3.7. (Novedades del yoga integral?

29 On Himself, 109.

4. La naturaleza humana y la transformacion animica
4.1. La dimension fisica

30 Es también, de manera significativa, el titulo de una de las obras de A.A. Bailey. La conciencia del atomo,
Lucis Trust/Kier, Buenos Aires, 1978.

31 Uno de los intérpretes actuales de dicha tradicion afirma: «una de las pocas personas en los tiempos modernos
que pudo apreciar plenamente la grandeza de una transformacién divina de la humanidad fue Sri Aurobindo.
Mientras que la mayoria de los pundits y lideres religiosos ortodoxos de la India han considerado los escritos de
los Siddhas, con sus pretensiones de inmortalidad fisica, como producto de su imaginacion, Sri Aurobindo intentd
durante cuarenta afios realizar tal estado. Aunque nunca proclamo formar parte de la Tradicion de los 18 Siddhas,
es evidente que las experiencias transformadoras de Thirumoolar, Ramalinga, Aurobindo y la Madre eran todas de
la misma naturaleza. Sus descripciones contemporaneas nos pueden ayudar a apreciar las afirmaciones de los
Siddhas». M. GOVINDAN, Babaji and the 18 Siddha Tradition, Montreal (Kriya Yoga Publications) 1991, p.135.

32 «La evolucion espiritual obedece la logica de un desarrollo sucesivo; s6lo se puede dar un paso decisivo
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cuando el paso previo ha sido suficientemente conquistado; incluso si ciertas etapas menores pueden pasarse por
alto a causa de una ascension rapida y brusca, la conciencia tiene que volver para asegurarse de que el terreno

saltado resulta anexionado debidamente a la nueva condicion», LD, 931-2.
4.2. La dimension psicologica

33 He tratado con un mayor detalle las semejanzas de los andlisis del ego en Sri Aurobindo y en el psicoanalisis
freudiano y lacaniano en Experiencia yoguica y antropologia filosofica, Barcelona (Fundacién Sri Aurobindo)
1994.

34 Un célebre ejemplo de esta identificacion de ego y mente y su reduccidon a procesos de pensamientos puede
verse en el Yoga Vasihtha, Madrid, Etnos-Indica, 1995.

35 Cf. para esta cuestion uno de los autores representativos de un enfoque transpersonal, Michael Washburn, The
Ego and the Dynamic Ground, New York (SUNY) 1995. Trad. en Kairds 1997.

36 Sti AUROBINDO, Letters 278.
4.3. La dimension espiritual

37 Llamemos la atencion sobre el hecho de que Sri Aurobindo haya establecido en ciertas ocasiones una relacion
entre su nocion de lo Supramental y el Vijiiana de la tradicion védica, aunque mas tarde se identificara con buddhi.
Cf. Amal Kiran, Aspects of Sri Aurobindo, Waterford (The Integral Life Foundation) 1995, pp. 175-6.

38 Aunque psychic being posee su traduccion literal como “ser psiquico” y asi suele encontrarse en la literatura
espafiola sobre el tema, prefiero traducirlo como “ser animico” por varias razones: a) porque se identifica con una
de las acepciones de la nocion de “alma” (soul) en el propio Sri Aurobindo; b) porque los vocablos relacionados
con lo “psiquico” suelen tener acepciones generalmente aceptadas que difieren y hasta generan confusion respecto
a lo que aqui trata de sefialarse. De modo especial lo psiquico se relaciona ya sea con lo psicologico no espiritual

en la psicologia actual, ya sea con lo sensitivo, astral, mediumnimico, etc, en ocultismo, en parapsicologia, etc.
39 Sri AUROBINDO, Letters 265.

40 M.P. PANDIT, The Yoga of Transformation, Dipti Publications, 1989, pp. 9-15; traducido en Savitri,
Barcelona (Fundacion Centro Sri Aurobindo), n® 18, afio 1996, pp. 116-120. Respeto la traduccion aqui realizada

por Cristina Menal.

41 Puede verse desarrollado en Vicente Merlo, La Reencarnacion en la historia de las religiones y en la cultura

actual, Barcelona (Cims) 1997.

42 Cabria determinar hasta qué punto esta triada podria equipararse con una cierta interpretacion de la Trinidad
del cristianismo, correspondiendo la Trascendencia al Silencio primordial del Padre inefable, cuyo rostro nadie
conoce; la Individualidad al Hijo como Palabra surgida del Silencio, como Conciencia o Yo cristico que
constituye nuestra realidad mas intima; y la Universalidad de la conciencia cosmica al Espiritu Santo, Soplo

divino, equivalente homeomorfico de la Shakti original.
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43 Sri AUROBINDO, LD 351-2; me he apoyado en la traduccion de Kier, la tnica publicada en castellano, pero
he modificado algunas expresiones; puede verse, La vida divina (3 vols.), Buenos Aires (Kier) 1971, vol. 2°, p. 58.

5. Los aspectos de 1a mente y la transformacion espiritual

44 «En si mismos estos grados son grados de la energia-sustancia del Espiritu; no debe creerse que el hecho de
distinguirlos segin su caracter predominante y su potencia de conocimiento implica que sean simplemente un
método de conocimiento, una facultad o poder cognitivo; se trata de ambitos del ser, grados de la sustancia y
energia del ser espiritual, campos de la existencia que constituyen otros tantos niveles de la Conciencia-Fuerza

universal constituyéndose y organizdndose a si misma en un estatus superior» LD 938.

45 Es la idea que Ken Wilber ha empleado mas en sus estudios comparativos de psicologia transpersonal, aunque
estableciendo correlaciones de validez algo dudosa.

46 «Cuando los poderes de cualquier grado descienden completamente a nosotros, no sélo es nuestro pensamiento
y nuestro conocimiento los que resultan afectados, sino que la sustancia y el niicleo mismo de nuestro ser y de
nuestra conciencia, todos sus estados y actividades, son tocados y penetrados, pudiendo ser remodelados y
totalmente transmutados. Cada etapa de este ascenso constituye, por tanto, una conversion general —si no total— del

ser a una nueva luz y poder de una existencia mas amplia», LD 938.
5.3. La Mente Intuitiva

47 Puede verse aqui una prefiguracion de la importante distincion tematizada por K. Wilber bajo la llamada
“falacia pre/trans”, esto es la confusion entre lo prepersonal y lo transpersonal. Cf Ken WILBER, Los tres ojos del
conocimiento, Barcelona (Kair6s) 1991, cap.6.

5.4. La Sobremente

48 «Si consideramos los Poderes de la Realidad como otras tantas Divinidades, podemos decir que la Sobremente
libera millones de Divinidades para la accion, cada una con el poder de crear su propio mundo, cada mundo capaz
de relacion, comunicacion e intercambio con los otros. En los Vedas hallamos diferentes formulaciones de la
naturaleza de los Dioses: se dice que todos son la Existencia Una a la que los sabios dan diferentes nombres; sin
embargo cada Dios es adorado como si se tratase de esa Existencia, cada uno es todos los otros Dioses al mismo
tiempo o los contiene en su ser; y, con todo, cada uno es una Deidad distinta que en ocasiones acttia al unisono
con deidades compafieras, y en otras incluso en aparente oposicion a otras Divinidades de la misma Existencia»
(LD 280).

49 «Cuando la Sobremente desciende, el predominio del sentido-del-ego centralizador resulta enteramente
subordinado, perdido en la amplitud del ser y finalmente abolido; una amplia percepcion césmica y el sentimiento
de un yo universal ilimitado y un movimiento del mismo orden lo sustituyen; muchos movimientos que antes eran

egocéntricos pueden continuar todavia, pero tienen lugar como corrientes u oleadas en la amplitud cosmica» (LD
950).

50 «En la transicion hacia la Supermente esta accion centralizadora tiende hacia el descubrimiento de un individuo
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verdadero que reemplaza al ego muerto, un ser que es uno en su esencia con el Ser supremo, uno con el universo
en extension y, sin embargo, es también un centro cosmico y circunferencia de la accion especializada del
Infinito» (LD 951-2).

6. La Conciencia supramental y la transformacion decisiva

51 «Es casi imposible decir lo que es la supermente en el lenguaje de la Mente, ni siquiera de la Mente
espiritualizada, pues se trata de una conciencia completamente diferente y actia de un modo diferente. Todo lo
que pueda decirse es probable que no se entienda o que se tergiverse. Solo creciendo hasta ella podemos saber lo
que es y esto a su vez no puede hacerse hasta después de un largo proceso por el cual la Mente, elevandose e
iluminandose, se convierte en Intuiciéon pura y se concentra y funde en la Sobremente; después de esto, la
sobremente puede ser elevada y fusionada con la supermente, hasta que sufre una transformacion» (Letters 259-
260).

6.1. La naturaleza de la supermente

52 «Tomo la frase del Rig Veda rta-cit, que significa la conciencia de la verdad esencial del ser (satyam), de la
verdad ordenada del ser activo (rtam) y del vasto auto-conocimiento (brhat), tnico en el que esta conciencia es
posible» (LD 117).

53 «Mas alla del plano supramental de la conciencia, que es un paso intermedio desde la sobremente y la mente
hacia la completa experiencia de Sachchidananda, se hallan las alturas mayores del Espiritu manifestado: aqui la
existencia no estaria basada en la determinacion del Uno en la multiplicidad, manifestaria sola y simplemente una
pura identidad en la unidad» (LD 320)

54 Véase para esto uno de los capitulos mas densos y filos6ficamente significativos de La Vida Divina (de los
afiadidos en 1939 o 1940), el titulado justamente «Brahman, Purusha, Ishwara; May4, Prakriti, Shakti» (LD 322-
364).

55 En expresion mas completa: «la Supermente suprema y universal es la Luz activa y el Tapas del Yo supremo y
universal en tanto que Sefior y Creador, aquello que llegamos a conocer en el Yoga como la Sabiduria y el Poder
divinos, el conocimiento y la voluntad eternos del Ishwara» (SY 763).

56 Cabria meditar aqui tanto sobre la postura hegeliana alcanzada en la etapa de la fenomenologia del Espiritu en
la que «la Razon se sabe ser toda la realidad», como sobre la critica heideggeriana al pensar representativo y su

busqueda de un pensar esencial, quizas mas proximo a este “conocimiento-por-identidad”.

57 Sefialaré, solo de pasada, las “determinaciones fundamentales” de cada uno de los aspectos del Brahman
Saccidananda. Si tras la inefable Indeterminabilidad (o mejor inexhaustibilidad) del Absoluto puede expresarse
nuestra primera comprension del mismo en términos de Sat-Chit-Ananda, como primera determinacion tri-una, un
siguiente paso mostraria las determinaciones fundamentales de Sat (Atman, Purusha e Ishwara), las de Chit
(Conocimiento y Voluntad) y las de Ananda (Amor, Gozo y Belleza). Cf. LD 314 ss.

6.2. La estructuracion de la supermente en el ser humano
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58 Cf. V. MADHUSUDAN REDDY, The Vedic Epiphany, Hyderabad (Institute of Human Studies) 1991.

59 También Madre, en la Agenda, cuenta algunas de sus experiencias con seres supramentales (cf. el epilogo
sobre “Madre”). Y no faltan testimonios todavia mas recientes dignos de consideracion de personas que narran sus
visiones y relaciones con seres pertenecientes al plano supramental. Pienso en el caso de la persona conocida
como Mother Meera, cf. V. Merlo, “Testigos de la Luz supramental”, Savitri, n° 16, Vol. X, Barcelona (Fundacion
Sri Aurobindo) 1994, pp. 72-79.

60 «El centro organizado mas elevado de nuestro ser encarnado y de su accion en el cuerpo es el centro mental
supremo, representado por el simbolo yoguico del loto de mil pétalos, sahasradala, y en su cima es donde tiene
lugar la comunicacion directa con los niveles supramentales. Entonces es posible adoptar un método diferente y
mas directo [...] y recibirlo todo mediante una especie de descenso desde lo alto, un descenso del cual nos
hacemos conscientes no sélo espiritualmente sino también fisicamente. El Siddhi o realizacion plena de este
movimiento s6lo puede producirse cuando somos capaces de elevar el centro del pensamiento y de la accion
consciente por encima del cerebro fisico y sentimos que continia en el cuerpo sutil. Si podemos sentirnos
pensando no ya con el cerebro sino desde arriba y desde fuera de la cabeza en el cuerpo fisico, esto es un signo
fisico seguro de una liberacion de las limitaciones de la mente fisica, y aunque esto no sucedera de golpe ni traera
por si mismo la accion supramental, ya que el cuerpo sutil es mental y no supramental, no obstante se trata de una
mentalidad sutil y pura, y facilita la comunicacion con los centros supramentales» (SY 774-5).

6.3. El ser gnostico y las comunidades gnosticas

61 «La gnosis es, en cuanto tal, conocimiento salvador o salvifico [...] Es, pues, un conocimiento que no puede
ser actualizado mas que al precio de un nuevo nacimiento, un nacimiento espiritual. Es un conocimiento que
comporta un cardcter sacramental. Desde este punto de vista, la idea de gnosis es inseparable de la de
conocimiento misticon, H. CORBIN, En Islam Iranien: Aspects sprituels et philosophiques (Tome I), Paris
(Gallimard) 1971, p. XV.

62 Recordemos estas bellas y hondas palabras del fundador de la fenomenologia: «este es el mundo, otro no tiene
ninglin sentido para nosotros; y en la epojé este mundo se convierte en fenomeno y lo que queda no es una
multiplicidad de almas separadas, cada una de ellas reducida a su pura interioridad, sino lo siguiente: asi como hay
una unica naturaleza universal en tanto que conexion unitaria cerrada en si, asi también hay tan s6lo una unica
conexion animica de todas las almas, unidas todas ellas no externamente, sino internamente, a saber, por medio
del entrejuntamiento intencional de la mancomunaciéon de su vida», E. HUSSERL, La crisis de las ciencias

europeas y la fenomenologia trascendental, Barcelona (Critica) 1991, p. 266.

63 R. ABELLIO, La fin de I’ésotérisme, Paris (Flammarion) 1973, pp. 71-71. De entre las otras obras mas
relevantes de Abellio podriamos destacar: La Bible, document chiffré (2 vols.), Vers un nouveau prophétisme, y

La structure absolue, todos ellos en Paris (Gallimard).

64 Véase, por ejemplo, el ultimo capitulo de Letters on Yoga, pp.1731-1775.
7. Historia, sociedad y politica
65 Ambas obras se hallan reunidas en Sri AUROBINDO, Social and Political Thought, Pondicherry (Sri
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Aurobindo Ashram) 1972. Hay traduccion castellana de The Human Cycle en Plaza y Janés. Obsérvese el error de

la portada, en la que figura el titulo de “El ideal de la unidad humana”, sin hallarse el texto en su interior.

7.1. Las cinco etapas del ciclo humano

66 Sobre Kurt Lamprecht puede consultarse, E. CASSIRER, EI problema del conocimiento, México (Fondo de
Cultura Econémica) 1974, vol. IV, pp. 336-350.

67 Puede tenerse en cuenta que el titulo original de esta obra era La psicologia del desarrollo social.

68 Igualmente interesante es la comparacion con la filosofia de la historia esbozada por K. Wilber, sobre todo en

Up from Eden y més recientemente en su Trilogia sobre el Kosmos.

69 He optado por traducir asi el término inglés empleado, typal, a falta de otro mejor, y acorde con la logica
permitida por el término mds habitual “arche-typal”, traducido como “arque-tipico”. También podria, para evitar

el término “tipico”, crearse como neologismo la palabra “tipal”, pero pareceria peor el remedio que la enfermedad.
b b

70 Respecto a Hegel, J. Hippolite reconoce en la nocién de volkgeist «una de las ideas fundamentales del
hegelianismo, la base de su futura filosofia de la historia». Mas exactamente: «este espiritu de un pueblo es por si
mismo una realidad espiritual original que tiene caracter unico y, por asi decirlo, indivisible [...] El espiritu de un
pueblo no se opone a los espiritus individuales; hay, por el contrario, una armonia necesariamente preestablecida
entre ellos: el individuo no podria realizarse plenamente sino participando en aquello que lo sobrepasa y lo
expresa a la vez, en una familia, en una cultura, en un pueblo. Solo asi es libre», J. HIPPOLITE, Introduccion a la
filosofia de la historia, Buenos Aires (Caldén) 1970, p. 24.

71 Puede verse sobre esto, Maggi LIDCHI-GRASSI, The Light that shone into the Dark Abyss, Pondicherry (Sri
Aurobindo Ashram) 1994. Es interesante observar la coincidencia en el analisis esotérico del nazismo entre Sri
Aurobindo y distintos autores destacados en el campo del esoterismo; véase como ejemplo el diagnostico de A.A.
BAILEY, La exteriorizacion de la Jerarquia, Buenos Aires (Lucis Trust/Kier) 1974: «en septiembre de 1939, la
suprema malignidad se desat6 en la Tierra [...] El mal desenfrenado tomo posesion de la Tierra, valiéndose de las
naciones del Eje [...] Recuerden que si esta guerra se pareciera a otras guerras ocurridas en el transcurso de los
siglos, y fuera simplemente la lucha entre grupos humanos y naciones, la Jerarquia hubiera permanecido al
margen del conflicto y dejado al género humano decidir la victoria, en mérito de los bandos en lucha. Pero esta
vez algo mas estaba involucrado, y la Jerarquia lo sabia [...] La Jerarquia sabia qué fuerzas extremadamente
poderosas se aprovechaban de la estupidez humana, a fin de entrometerse en los asuntos humanos, y qué
poderosos grupos de seres malignos estaban organizados para explotar la situacion mundial existente. Sabia
también que la combinacion del antiguo mal con el egoismo de los hombres seria inevitablemente demasiado
fuerte, aun para las Naciones Unidas, si no recibian ayuda para enfrentar a las Potencias del Eje y a los Sefiores del
Mal, que surgieron de su guarida. La Jerarquia se puso del lado de las naciones aliadas y lo hizo saber. Decidido
esto, se tomaron medidas fisicas precisas para ayudar a las fuerzas de la Luz; se escogieron cuidadosamente los
hombres y dirigentes, y los discipulos elegidos fueron puestos en posiciones de poder y autoridad» (p. 394). De
modo semejante a como Sri Aurobindo se desmarco del pacifismo de Gandhi poniendo de manifiesto la necesidad
de combatir abiertamente del lado de los Aliados y las Fuerzas de la Luz, también Bailey afirmaba: «el trabajo

[...] ha sido grandemente entorpecido por el dulce sentimentalismo de los cristianos irreflexivos y por los bien
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intencionados, pero a menudo ignorantes pacifistas. Ambos grupos hubieran sacrificado el porvenir de la

LRI

humanidad con simples métodos de “no ofender”, “ser bondadosos” o de tomar medidas suaves. Las fuerzas del
mal que acechan hoy al mundo no entienden tales medidas [...] Ademas de los métodos de fortalecer a las fuerzas
de la Luz y de sacar a la humanidad del mal que ha descendido sobre ella, la Jerarquia se dedicé a actividades que

no pueden ser reveladas, porque se relacionan con la manipulacion de las fuerzas subjetivas del mal» (p. 396).
8. Sri Aurobindo, poeta
8.1. Introduccion

72 K.D. SETHNA, Sri Aurobindo-The Poet, Pondicherry (Sri Aurobindo International Centre of Education) 1970.

8.2. Los Sonetos: dos ejemplos

73 Sri Aurobindo, Collected Poems, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, p. 146.
8.3. El dialogo entre el poeta y el pensador

74 M. Heidegger, De camino al habla, Barcelona (Serbal) 1992.

75 M. Heidegger, Holderlin y la esencia de la poesia, Barcelona (Anthropos) 1994. «La poesia de Holderlin
mantiene constante la determinacioén poética de poetizar sobre la esencia de la Poesia. Holderlin es, pues, para

nosotros y en excepcional sentido, el poeta de la Poesia» (p. 20).
76 “Selected Letters on Savitri”, Sri Aurobindo, Savitri, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, p. 729.
77 Sri Aurobindo, Future Poetry, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1972, Apéndice III, p. 279.

78 Para un estudio reciente de la cuestion puede consultarse: Harvey P. Alpert (ed.). Understanding Mantras,
Delhi (Motilal) 1991.

79 iTanto cuidado ponen los Celestes en no herirnos!/ Fragil vasija no pudiera de continuo contenerlos,/ que sélo
de tiempo en tiempo soporta el hombre el colmo divino. Cf. el final de la citada conferencia de Heidegger sobre
Holderlin.

80 «El arte es s6lo arte como una afirmacion plena (en el hic et nunc de un instante-eternidad) de un mundo a la
vez presente y transfigurado. Eso lo logra, en sus mejores intervenciones, de modo fugaz, pues tal afirmacion se
produce sobre la suprema fragilidad del instante. Pero el arte, cuando es arte, logra que el instante se bafie de la

aureola de lo sagrado», E. Trias, Pensar la religion, Barcelona (Destino) 1997, p. 119.

81 A. B. Purani, Sri Aurobindo’s Savitri. An Approach and a Study, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1970.
Citado en Sri AUROBINDO, Savitri: Una leyenda y un simbolo. (Primera Parte, Libro I), Barcelona (Fundacion-
Centro Sri Aurobindo) 1997, p.3. Por fin podemos leer en castellano al menos los cinco “Cantos” que constituyen
el Libro 1° de SAVITRI. La traduccion es de Kevala.

8.4. Savitri: una leyenda y un simbolo
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82 Cf. Sethna, o.c. cap. 4.

83 Sethna, o.c., p. 150.
9. Epilogo: tres aspectos de a madre

84 El presente epilogo reproduce las palabras pronunciadas, en conmemoracion del XXIII aniversario del

mahasamadhi de Madre, en la Fundacion-Centro Sri Aurobindo, Barcelona, 17-11-1996.

9.2. Tres rostros creativos de “Madre”

85 Satprem, Madre, el materialismo divino (I), Madrid (Edaf) 1993, p. 83.

86 M.P. Pandit nos recuerda las relaciones de Theon con la Sociedad Teosodfica, justamente en pleno auge por
aquellas fechas; M.P.PANDIT, Commentaries on the Mother’s Ministry (3 vols.) Pondicherry (Sri Aurobindo
Ashram) 1983; vol. 3, p. 124.

87 Otros datos de su carta para quien quiera tenerlos en cuenta. Nace el 21-2-1878, en Paris, a las 9,30. Su
ascendente esta a 20 de Tauro, con Pluton a 240 del mismo. En el mismo signo de Tierra, pero en casa XII, estan
Neptuno (50) y Marte (130). La Luna esta a 270 de Libra en trigono con el Sol, éste opuesto a Urano (270 de
Leo); Venus (20,23) muy conjunta al Sol (20,29). Jupiter esta en casa X a un grado del MC. También Mercurio
esta en la casa X, él en Acuario, mientras que Jupiter esta en Capricornio. De Sri Aurobindo sélo diré que era Leo,

ascendente Leo, con un gran trigono de Fuego y otro de Tierra.

88 «Después de cada Darshan empezabamos a contar los dias que faltaban para el proéximo, pues cada ocasion
significa un acercamiento del Eterno y su Shakti a nosotros, de ahi que constituya un hito en nuestras vidas. A
medida que se aproxima la fecha nuestros dias cobran una tonalidad mas brillante y el dia anterior al Darshan
todos los rostros estan radiantes y lucen dulces sonrisas [...] Vayas adonde vayas, encuentres a quien encuentres,
no se habla de otra cosa: el Darshan del Guru durante uno o dos minutos... un momento eterno»; NIRODBARAN,
Twelve Years with Sri Aurobindo, Pondicherry (Sri Aurobindo Ashram) 1988, p.1.

89 Sri Aurobindo, On Himself, Pondicherry, Sri Aurobindo Ashram, 1972, p. 455.
90 Satprem, Mother or the New Species (II), 1976, New York (Institute for Evolutionary Research) 1983, p. 46.

91 Me he ocupado de ello a proposito de experiencias recientes de Satprem y de Mother Meera en “Testigos de la
luz supramental”, Savitri n° 16, vol. X, 1994, Barcelona (Fundacién Sri Aurobindo) pp. 72-79.

92 Mas a menudo Madre ha hablado de la morada de Sri Aurobindo en el nivel fisico-etérico. M.P. Pandit se hace
eco de ello y comenta: «Sri Aurobindo vino con una mision. Trabajé para hacer descender y establecer en la
Tierra el Poder Supramental con el fin de posibilitar una eventual transformacion de la vida humana en una vida
divina. Dejo el escenario fisico cuando las circunstancias exigieron un cambio en su base de operaciones. No
obstante, continta trabajando en el cumplimiento de su obra desde el mundo fisico-sutil. Esta en contacto con
todos los movimientos relevantes de la Tierra y, desde luego, participa, directa e indirectamente, en el proceso de
la evolucién de la Tierra hacia el proximo, decretado, paso de divinizaciéon. La Madre describe como muchos de

los que vinieron a participar en su trabajo con Sri Aurobindo y dejaron el escenario terrestre en alguna etapa, se
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encuentran alli con él, esperando la proxima llamada. Entre ellos destaca Purani [...]», PANDIT, op. cit., vol II, p.
90.

93 ;Como no recordar aqui los versos de la Isha Upanishad que dicen: «inmévil, el Uno es mas rapido que la
mente [...] Quieto, aventaja a los que corren»? [4]. «Se mueve, no se mueve. Esta lejos, esta cerca. Esta dentro de
todo esto, pero esta fuera de todo esto»[5]. Upanishads, Trad. de Daniel de Palma, ed. Siruela 1995.

94 Madre explico el mantra del siguiente modo: «la primera palabra representa la invocaciéon suprema, la
invocacion del Supremo. La segunda palabra representa el don total de si, la sumision perfecta. La tercera palabra

representa la aspiracion, aquello que la manifestacion debe llegar a ser: lo Divinoy.
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