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JAROSLAW ZAPART

O PRZEZYCIU ESTETYCZNYM | MISTYCZNYM
U ABHINAWAGUPTY

WPROWADZENIE. WSTEP DO TEORII RASA

Abhinawagupta (Abhinavagupta) (ok. 950-1020) to jedna z postaci, ktore wywarty de-
cydujacy wptyw na ksztatt sanskryckiej poetyki i estetyki. Urodzony w Kaszmirze, byt czto-
wiekiem o wielu obliczach: filozofem i estetykiem, mistykiem i poeta, teologiem i teorety-
kiem poetyki, egzegeta i $wietym, autorem doniostych komentarzy do dziet estetycznych,
a takze encyklopedycznego kompendium Tantraloka (Tantraloka) — kanonicznej wyktadni
siwaizmu kaszmirskiego. Cztowiek o niezwykle szerokich horyzontach i licznych talentach,
posta¢ na wpot mityczna i, jak wiele wybitnych osobisto$ci w Indiach, otaczana do dzi$ na-
bozng czcig.

Kwestie, ktore beda przedmiotem tego artykutu, Abhinawa wytozyt w dwoch komen-
tarzach do klasycznych dziet zajmujacych si¢ m.in. zagadnieniami poetyki 1 estetyki: Locana
(Locana) do Natjasiastry (Natyasastra), autorstwa Bharaty oraz Abhinawabharati (Abhina-
vabharati) do Dhwanjaloki (Dhvanydloka), autorstwa Anandawardhany (Anandavardhana,
IX w. n.e). Dzigki staraniom tego wszechstronnego tytana pracy, o ktorym uczeni indyjscy
powiadaja, iz ,,sam jeden uczynit z poetyki nauke™, wiele rozproszonych pojeé zostato ze-
branych w jeden, spojny system estetyczny. Zastugag Abhinawy na polu szeroko pojetej este-
tyki jest kompleksowe opracowanie popularnej (i wptywowej) teorii rasa-bhawa, a takze za-
prezentowanie mistycznego modelu przezycia estetycznego. Ponizej przyjrzymy si¢ pokrotce
specyfice osiggni¢¢ Abhinawagupty. Zacznijmy jednak od przyblizenia teorii, ktora w naj-

wiekszym stopniu uksztattowala oblicze indyjskiej estetyki.

1 J.L. Masson, M.V. Patwardhan, Santa Rasa and Abhinavagupta’s Philosophy of Aesthetics, Poona 1969, p. V1.
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Sposréd wszystkich zagadnien poruszanych przez sanskryckich teoretykow niewat-
pliwie najwickszym zainteresowaniem cieszyt si¢ termin rasa. Po raz pierwszy w sensie tech-
nicznym uzyty zostal w traktacie Natjasiastra (Il w. p.n.e — Il w. n.e), najstarszym dziele zaj-
mujgcym si¢ teorig dramatu i literatury. Wedlug Bharaty, mitycznego autora Natjasiastry,
rasa jest dla przedstawienia tym, czym sok dla rosliny, czyli warunkiem istnienia. Rasa po-
wstaje z zespolenia trzech elementow: przedstawionych na scenie 0sob i okolicznosci, ze-
wnetrznych objawow odczuwanych emocji oraz z ulotnych stanow umystu towarzyszacych
przedstawianej emocji. W swoim wnetrzu odbiorca ,,smakuje” emocje trwate, ogdlne stany
emocjonalne przynalezne kazdej jednostce ludzkiej — sthajibhawa (sthayibhava), ktore sg
pobudzane tym, co ptynie ze sceny, czyli doznaniami przedstawionymi — natjarasa (natya-
rasa). Gdyby pojecie to zredukowaé¢ do najprostszej postaci, mozna by uznaé, iz rasa sta-
nowi cel literatury, ktérym jest pobudzenie emocjonalnej reakcji u odbiorcy, a utwor literacki
lub przedstawienie teatralne istnieje tylko po to, aby stanowi¢ obiekt przyjemnosci estetycz-
nej?. Kanoniczny podzial obejmuje osiem emocji podstawowych, ktore pobudzane sa przez

,,smaki” przedstawienia.

natjarasa (natyarasa) sthajibhawa (sthayibhava)
sringara (Srngara) — smak erotyczny, zmystowy rati (rati) — mito$¢
raudra (raudra) — smak gniewny krodha (krodha) — gniew, ztos$¢
wira (vira) — smak heroiczny utsaha (utsaha) — odwaga, sita
bibhatsa (bibhatsa) — smak grozy, odraza dzugupsa (jugupsd) — Wstret, groza
hasja (hasya) — smak komiczny hasa (hasa) — rado$¢, ironia
karuna (karuna) — smak wspolczucia Soka (Soka) — smutek, litos¢
adbhuta (adbhuta) — smak cudownosci wismaja (vismaya) — cudownos¢, zdziwienie
bhajanaka (bhayanaka) — smak trwogi, leku bhaja (bhaya) — strach, lek

2 K.V. Chari, Sanskrit criticism, Delhi 1993, p. 12.
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W swoim pionierskim dziele Bharata podkresla role rasa w kazdym udanym przed-
siewzigciu teatralnym. Mowi o tym, iz wszystkie dostgpne artystom $rodki powinny by¢ uzyte
do jak najpelniejszego zarysowania nastroju emocjonalnego, czyli przedstawia¢ rasa w spo-
sob najdoskonalszy z mozliwych. Sam Bharata nie wdaje si¢ w teoretyczne rozwazania doty-
czace szczegdlowych aspektow rasa, jak np. wyznaczenie wyraznej granicy migedzy emocja-
mi trwalymi a przedstawionymi. Ze wskazdéwek, jakie nam pozostawil, mozemy jednakze
wnioskowac, iz w catym procesie najwazniejsza jest dlan emocja trwala, ktéra jest zardowno
punktem wyjscia, jak i dojscia, tj. jej pobudzenie jest zadaniem artysty, a jej smakowanie jest
przywilejem odbiorcy, ktory potraktowany odpowiednim bodZcem moze na nowo przezywaé
juz znane (bo wrodzone) stany emocjonalne. Pomimo braku jednoznacznej definicji mamy
podstawy twierdzi¢, ze dla Bharaty rasa moze byé¢: stanem petnego przezycia emocji su-
biektywnych, wywotanych bodZzcem przedstawienia; istota, esencja owych emocji, czyli
ich najczystsza postacia, albo tez doskonalym przedstawieniem ich cech®.

Na przestrzeni wiekoéw rozne koncepcje teoretycznoliterackie przyznawaty palmeg pierw-
szenstwa poszczegdlnym elementom obecnym w wypowiedzi literackiej. I tak szkota alamka-
ra (alamkara, dost. ,,0zdoba”) istoty poezji poszukiwata w sile oddziatywan figur poetyc-
kich®. Szkota stylu, czyli riti (riti), widziala w poezji $rodek wyrazu oparty na wewnetrznych
strukturach®, szkota dhwani (dhvani) na pierwsze miejsce wysuwala sugerowane znaczenie
utworu®, podczas gdy szkota rasa — jego zdolno$¢ do wptywania na ludzkie emocje.

Elementy dwoch ostatnich szkot zostaty potaczone w system rasa-dhwani, ktory z cza-
sem zdobyt najwieksze znaczenie. Za sprawg Anandawardhany, autora Dhwanjaloki, i Abhi-
nawagupty teoria ta zdobyla przewage nad innymi systemami i uznana zostata za kanoniczng.
Abhinawa doprowadzit rozwazania indyjskich teoretykow do ostatecznej konkluzji 1 uznat

rasa za bezsprzeczng esencje¢ i fundament literatury. Jego zdaniem wszystkie rodzaje sugestii

¥ H. Marlewicz, O interpretacjach idei rasa w staroindyjskiej teorii dramatu, [w:] Teatr Orientu, red. P. Piekarski,
Krakow 1998, s. 95.

* W Natjasiastrze odnajdujemy cztery podstawowe figury poetyckie (alamkary): upama — poréwnanie, ripaka —
metafora rzeczownikowa, dipaka — zeguma, oraz yamaka — rym. Szczegotowa klasyfikacja i omoéwieniem roli
figur poetyckich zajmowat sie w swoim dziele Kavyalankara Bhamaha — jeden z najwazniejszych przedstawicieli
szkoty alamkary.

> Za prekursora szkoty stylu uwaza si¢ Dandina (Dandin), autora traktatu Kavyddarsa. Dandin nadal wazna role
przypisywal figurom poetyckim, ale uwazatl, ze pigkno poezji tkwi przede wszystkim w odpowiednim zastosowa-
niu tzw. guna, czyli ,,zalet” (stylistycznych), takich jak np. uporzadkowanie, sp6jnosé¢, jasnos¢, doktadnos¢ itd.
Vamana, inny reprezentant szkoty riti, pojmowat styl jako specyficzny uktad (organizacje) stow. Istote stylu
stanowi¢ miaty guny, czyli czynniki przydajace dzietu pigkna zar6wno w warstwie znaczeniowej, jak i brzmie-
niowej.

® Dhwani to inaczej sita sugestii. Wskazuje, ze sens literatury lezy poza dostownym znaczeniem stow. To cos,
co lezy ponad i poza stowami. Jak czytamy w Dhwanjaloce: ,,Moca poezji jest sens sugerowany, za$ rasa jest
niczym innym, jak wtasnie tym sugerowanym przez utwor sensem”. Por. H. Marlewicz, op. cit., s. 98-99.
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czerpane z figur poetyckich lub dhwani w koncu rozptywaja si¢ w rasa, ktora jest forma naj-
wyzszej sugestii 1 no$nikiem esencji utworu literackiego.

W mysli teoretycznej Abhinawy znalazty si¢ tak reinterpretacje wczesniejszych kon-
cepcji (w Abhinawabharati autor prezentuje niektore idee swoich poprzednikow), jak i orygi-
nalne elementy. W swoich, wspomnianych juz wczesniej, dwoch glownych pracach teoretyk
ten rozpatrzyt niemal wszystkie zagadnienia indyjskiej estetyki. Jego komentarze opierajg si¢
gtownie na interpretacji i wychwytywaniu ,,ukrytych”, sugerowanych znaczen z okre§lonych
wersow, pochodzacych z dziet poprzednikéw. Jako interpretator Abhinawa wykazuje si¢
wielkg przenikliwoscia, a bieglo$¢ jezykowa pozwala mu na wycigganie bltyskotliwych wnio-
skow.

Zadne z dziel Abhinawy nie bylo pomyslane jako stricte filozoficzne, jednak majac
na uwadze dalszy tok naszych rozwazan, warto podkresli¢, ze Abhinawa byt gleboko zainte-
resowany wykazaniem solidnych, filozoficznych podstaw swoich teorii. Znajduje to swoj
wyraz posrednio w doszukiwaniu si¢ transcendentnych cech literatury i kierowaniu uwagi
ku jej filozoficzno-religijnej podbudowie. Nastepuje tu pewne zerwanie z dotychczasowa
tradycja krytycznoliteracka: zagadnienia religijne nie byty przedmiotem zainteresowania Na-
tjasiastry, nie znajdujemy tam bowiem odpowiedniej terminologii ani analogii z literaturag
religijng. U Anandawardhany religijne zainteresowania byly wyrazniejsze, jednak nie znala-
zly ujécia w sformutowaniu autorskiej teorii’. Abhinawa dostrzegt natomiast potrzebe prze-
szczepienia pewnych filozoficzno-religijnych doktryn na grunt estetyki.

Mozemy przypuszczaé, ze jako cztowiek gleboko religijny Abhinawa musiat zmagaé
si¢ z pewnego rodzaju wewnetrzng presja, Wymuszajacg uzasadnienie zainteresowania czysto
swiecka literaturg. Wynikiem tych watpliwosci okazala si¢ potrzeba nadania swoim tezom
rzetelnego filozoficznego uzasadnienia. Sytuacji Abhinawy nie utatwiat fakt, iz wielu indyj-
skich filozofow odnosito sie do poezji z lekcewazeniem lub co najwyzej pobtazaniem®. Abhi-
nawa pragnat za§ dowies¢, ze najlepsza literatura potrafi przyblizy¢ cztowieka do transcen-
dencji. Poslugujac si¢ jezykiem wilasciwym religii, zdotat rowniez wykazaé, ze przezycia es-

tetyczne i mistyczne opierajg si¢ na podobnych podstawach.

"W swoim zaginionym dziele pt. Tattwaloka (Tattvaloka) Anandawardhana miat pono¢ rozpatrywa¢ wzajemne
relacje pomiedzy poezja a filozofig. Tego, czy owo dzieto miato jaki§ wptyw na rozwoj pogladow Abhinawy,
mozemy si¢ jedynie domysla¢. Por. J.L. Masson, M.V. Patwardhan, op. cit., p. VII.

8 Logik Dzajantabhatta (Jayantabhatta) miat stwierdzi¢: ,,Nie ma sensu spiera¢ si¢ z poetami”. Filozofowie
szkoty mimansy rowniez nie byli poetom przychylni: ,,Powinno si¢ unika¢ bezuzytecznej paplaniny, jaka jest
poezja” — glosita jedna z ich maksym. Ibidem, p. VIII.
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DOSWIADCZENIE ESTETYCZNE | MISTYCZNE JAKO STANY POKREWNE

Jednym z poprzednikéw Abhinawy, o ktorym on sam wyrazal si¢ z uznaniem, byt
Bhattanajaka (Bhattanayaka, IX/X w.). Teoretyk ten pojmowat efekt doznania estetycznego
jako zblizony do stanu osigganego w trakcie medytacji. Jego zdaniem, w wyniku mechanizmu
uogolnienia (sadharanikarana), tak widzowie, jak i aktorzy dramatu odzierajg najpierw rasa
z przynaleznego jej w danych okolicznosciach kontekstu. Dzigki temu procesowi mogg wspol-
nie ,,smakowac” 1 przezywa¢ wrodzone stany emocjonalne w oczyszczonej postaci. Charakte-
rystyczny dla do§wiadczenia estetycznego ma by¢ stan blogosci, doswiadczany dzigki zinten-
syfikowaniu przejawiania sie¢ guny boskosci — sattwy®. Swiadomo$é widza wypetnia sic §wie-
tlistoscig 1 szczesliwoscia, jej stan podobny jest do tego, jaki osigga sie realizujac w sobie
prawdg¢ o mistycznej tozsamos$ci atmana z brahmanem®. Takie przezycie jest zasadniczo roz-
ne od wszelkich doswiadczen normalnego zycia. Jest przede wszystkim pozbawione dezorga-
nizujacych, chaotycznych elementéw codziennosci, a przepetione tylko sattwg.

Jak pokazuja wspotczesne badania naukowe, prowadzone nad psychologia do$wiad-
czen religijnych, umyst cztowieka zaangazowanego w mistyczne odczuwanie rzeczywistosci
funkcjonuje w sposdb odmienny od zwyczajowych schematdéw. Stan ten charakteryzuje si¢
tzw. ,,deautomatyzacja”, czyli ,,zawieszeniem normalnych sposobow postrzegania i myslenia,
wywolanych zmiang trybu wykorzystania uwagi™. Zajmujacy sie ta problematyka Arthur
Deikman zauwazyl, ze cztowiek dysponuje dwiema gldownymi mozliwo$ciami w organizacji
uwagi: pierwsza — konwencjonalna — towarzyszy nam w codziennym zyciu, gdy natomiast
druga, zwana modalnoscig receptywna, jest ,,ukierunkowana na terazniejszos¢”, kiedy to za-
nika poczucie jednostkowego ,,ja”, a celem percepcji staje si¢ odbior otoczenia, a nie interak-
cja czy manipulacja nim. Deikman podkresla, ze taka kontemplacyjna postawa nie powinna
by¢ rozumiana jako bezczynnos$¢, lecz jako odmienny sposob postrzegania §wiata, nakiero-
wany na inne niz zazwyczaj cele. W tym momencie pojawia si¢ pytanie, jak dalece 6w model

funkcjonowania ludzkiego mdézgu mozna zastosowa¢ do przezy¢ o charakterze estetycznym?

® To nawigzanie do teorii, wedle ktorej cata rzeczywistos¢ sktada sie z trzech pierwotnych jakosci — gun (guna):
sattwy (sattva) — pierwiastka boskosci i czysto$ci, radzasu (rajas) — pierwiastka pasji i aktywnej energii, oraz
tamasu (tamas) — pierwiastka pasywno$ci i umystowego zaslepienia.

10 7naczenie brahmana w ortodoksyjnej mysli braminskiej ewoluowato od magicznej mocy zawartej w wedyjskich
formutach ofiarnych, az do pierwotnego bytu, ostatecznej rzeczywistosci, podstawy wszystkiego, co istnieje.
Brahmanowi, rozumianemu jako makrokosmos, odpowiada atman (atman), czyli mikrokosmos, rozumiany jako
zasada indywidualna, dusza lub duch. Teori¢ utozsamiajaca pierwiastek obiektywny z subiektywnym odnajdujemy
po raz pierwszy w Upaniszadach (Upanisad). Wielokrotnie interpretowana i rozwijana, stata si¢ ona podstawa
m.in. dla niezwykle popularnej i wptywowe;j filozoficznej szkoty wedanty (vedanta).

' M. Jakubczak, M. Sacha-Piekto, Wprowadzenie, [w:] Miedzy wiarg a gnozg, red. M. Jakubczak, M. Sacha-
-Piekto, Krakow 2003, s. 24-25.
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Aby uzupehi¢ nasze rozwazania o nowe konteksty i jednoczesnie potwierdzi¢ intuicje Abhi-
nawagupty co do pokrewnego charakteru interesujacych nas zjawisk, siegnijmy na moment
do mysli estetycznej Zachodu.

Z zatozeniami wystosowanymi przez cytowanego powyzej Deikmana wydaje si¢ ko-
respondowac postawa socjologa i estetyka Stanistawa Ossowskiego, cho¢ jego teoria dotyczy
kwestii stricte estetycznych. Jak zauwaza Ossowski, w momencie powaznego i skupionego
odbierania dzieta sztuki obserwator rezygnuje ze sposobu myslenia, ktory towarzyszy mu
na co dzien, czyli z nieustannego ,,zagladania” w przysztos¢ celem lepszej organizacji swoich
zaje¢, a skupia si¢ na danym ,.tu i teraz”, innymi stowy — na zyciu chwilg. Postawa ta charak-
teryzuje si¢ przede wszystkim bezinteresownym i niepragmatycznym zglebianiem postrzega-
nego zjawiska i cechuje wszystkie typy przezycia estetycznego, zardwno te o charakterze czyn-
nym (artysta, wykonawca), jak i te o charakterze kontemplacyjnym (widz, odbiorca)*. Pol-
skiemu estetykowi nie umkneta blisko$¢ doznan o charakterze religijnym i estetycznym, jed-
nak analiza ich pokrewienstwa nie stanowila bezposredniego przedmiotu jego zainteresowa-
nia'®. A i nas, w $wietle tych rozwazan, interesuje raczej fakt, iz Ossowski przezyciu este-
tycznemu gotow jest przypisa¢ zdolnos¢ uruchomienia odmiennego trybu pracy $wiadomosci:
skupionego i bez reszty oddanego terazniejszosci.

Cofajac si¢ kilkanascie wiekow wstecz, napotykamy spdjny system estetyczny Plotyna
(ok. 204-269), ktory doznania estetyczne uznat za jeden ze szczebli, po ktorych duch ludzki
wspina si¢ ku absolutowi. Plotyn widzial istote sztuki nie jak dawniejsi Grecy, w nasladowa-
niu przyrody, lecz w tworczosci urzeczywistniajacej idee. Postulowany przez Plotyna absolut,
z ktorego wytonit si¢ caly byt, odznaczat si¢ dynamizmem, jego wrodzong wtasciwoscig byta
nigdy niekonczaca si¢ ekspansja. Skoro byt najwyzszy posiada tak silny aspekt tworczy, to pra-
ca artysty jest ,,odblaskiem bostwa i sposobem upodobnienia si¢ do niego”'*. Postawa este-
tyczna w tym modelu jest za§ (obok wysitku poznawczego 1 moralnego) jedng z drog wioda-
cych ku sferom doskonatosci bytu. Pigkno to odblask $wiata nadzmystowego w zmystowym;
jego zrodlem jest duch, ktory ,,przeswieca” przez forme dzieta. Jesli podobajg nam si¢ zjawi-
ska zmystowe, barwy i ksztalty, to tylko dlatego, Ze w nich rowniez przejawia si¢ dusza. Duch
ludzki delektuje si¢ pigknem przez swoje pokrewienstwo z nim. W Enneadach (11 9, 16) czy-

tamy:

2 por. S. Ossowski, Wybor pism estetycznych, Krakow 2004, s. 76-84.

13 Jeszcze trudniej przeprowadzi¢ choéby mglista granice pomiedzy pewnym typem przezy¢ estetycznych
z przezyciami intelektualnymi (...) albo pomigdzy innym typem estetycznych przezy¢ a sfera stanoéw religij-
nych”. Ibidem, s. 68.

1 \W. Tatarkiewicz, Historia filozofii. Filozofia staroZytna i sredniowieczna, \Warszawa 2000, s. 169.
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Kto6z, kto ma muzyke w duszy, kontemplujac harmoni¢ duchowego §wiata, nie wzru-
szy si¢ harmonig dzwickow, ktore styszy ucho? (...) Przeciez nawet sposrod tych,
co patrza na obrazy wykonane przez artystow, nie wszyscy widza to samo. A gdy
w tym, co jest dane ich zmystom, rozpoznaja obraz czego$ ze §wiata mysli, to wstrza-
sa nimi przypomnienie prawdziwego bytu. I dopiero z tego przezycia rodzi si¢ mi-

. 15
Tosé¢™.

Plotyn uczynit nauke o pigknie istotng czes$cig swego systemu metafizycznego, przy-
znajac sztuce aspekt poznawczy: ujmuje ona ducha, ktory jest prawdziwym bytem. Cztowiek,
znajdujac si¢ w $wiecie materialnym, najmniej doskonatym, szuka drog powrotu do absolutu.
Jedna z nich jest sztuka.

Warto w tym miejscu, choéby w ogdlnym zarysie, przypomnie¢ takze role przezycia
estetycznego w filozofii Artura Schopenhauera. Kontemplacja sztuki u Schopenhauera zostata
zakorzeniona gleboko w systemie jego metafizyki. Sztuka jest tu jednym ze $rodkéw do prze-
zwycig¢zenia woli, kategorii wyrazajacej uniwersalng dazno$¢ i pragnienie, jakie bezustannie
wypelnia 1 ,,napgdza” caty swiat. Wola nigdy nie ustaje i nigdy nie pozostaje w spoczynku.
Na skutek uprzedmiotowienia w roznych obiektach ulega zarowno zréznicowaniu, jak i skto-
ceniu. Jej cechg immanentng jest wigc wewnetrzny konflikt, ktory niesie cierpienie $wiatu
I ludziom. Najwyzszym celem etyki Schopenhauera jest wyrzeczenie si¢ owej bezrozumnej
sity. Zaznaczmy jednak, ze w obliczu pigkna wola ulega tylko chwilowemu zawieszeniu,
ostatecznym jej zaprzeczeniem jest wyrzeczenie — asceza.

W swoim gtéwnym dziele, Swiat jako wola i przedstawienie, niemiecki filozof stwier-
dza, ze przezycie estetyczne jest forma kontemplacji dostepng cztowiekowi, ktéry stawia sie-

bie w roli biernego widza.

Przed obrazem kazdy powinien sta¢ jak przed wtadca, czekajac, czy i jak si¢ on
do niego odezwie, ale pierwszemu odezwac sie do niego nie wolno, tak jak do witad-

¢y, bo wtedy ustyszy sie tylko siebie samego®.

Widz opuszcza swoja zwykla, nacechowang pragmatyzmem postawe wobec rzeczy,
przestaje troszczy¢ si¢ o ich praktyczne przeznaczenie i zastosowanie, a skupia si¢ jedynie
na tym, co odbiera swoimi zmystami. Zaprzestaje myslenia abstrakcyjnego, a cata aktywnos¢

swojego umystu wklada w kontemplowanie tego, co ma przed sobg. Wypetia swa swiado-

> |dem, Historia estetyki. Estetyka starozyma, Wroctaw 1962, s. 384.
16 A, Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, [w:] J. Garewicz, Schopenhauer, Warszawa 2000, s. 140.
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mos¢ tym, czego doswiadcza. W ten sposob, przez swojg zdolnos¢ do zaprzeczenia woli, kon-

templacja estetyczna staje si¢ formg najwyzszego poznania.

Kazde dzielo sztuki stara si¢ pokaza¢ zycie i rzeczy takimi, jakie sg naprawde, cho¢
nie kazdy potrafi je w ten sposéb uchwyci¢, gdyz patrzy przez mgle przypadkow
obiektywnych i subiektywnych. Sztuka rozprasza te mgle®’.

Zgodnie z postulatami wspomnianego juz Bhattanajaki, zdolno$¢ wyostrzonego od-
czuwania, mozliwa podczas kontemplacyjnego spotkania z dzietem sztuki, owocuje oglada-
niem rzeczywistosci oczyszczonej z probleméw dnia codziennego. Mysl ta, nieobca wzmian-
kowanym powyzej myslicielom, zostala w systemie Abhinawagupty potaczona z tendencjami
mistycznymi. Powrd6¢my zatem do Abhinawagupty, by ustali¢ z jakich elementow skonstru-

owal swdj model przezycia estetycznego.
MODEL PRZEZYCIA ESTETYCZNEGO U ABHINAWAGUPTY

Abhinawa przyjal koncepcj¢ uogolnienia, czyli zdekontekstualizowania rasa podczas
ogladania przedstawienia teatralnego. Dla niego rasa nie jest doswiadczeniem réznym od in-
nych, dostepnych nam sposoboéw poznania. Efekt wywierany przez dzieto sztuki jest zasadzo-
ny na znanych nam emocjach statych, jednakze jest od nich odrgbny: to specyficzny, jednolity
stan $wiadomosci. Rasa istnieje w kazdym odbiorcy, zanim jednak moze dojs¢ do jej whasci-
wego przejawienia si¢, emocje stale przechodza proces odszczegdlowienia, za sprawa ktorego
wszyscy widzowie mogg przezywac np. dramat sceniczny w podobny sposob.

Wspotodczuwajacy (sahridaja [sahrdaya], dost.: ,,majacy serce”) widzowie, ogladaja-
cy sztukg teatralna, tracg poczucie czasu i miejsca. Poniewaz nie sg obojetni na przedstawiane
tresci, lecz zaangazowani w nie, muszg odczuwa¢ emocje innego rodzaju niz te znane z co-
dziennego do$wiadczenia. Nie sg bezposrednio ,,w skoérze” aktora czy tez przedstawionych
postaci, dlatego majg poczucie bezpieczenstwa, pozwalajace na wejscie w Swiat emocji przed-
stawionych bez strachu i zahamowan towarzyszacych im w codziennym zyciu. W koncu za-
angazowanie widzow staje si¢ tak glebokie, ze identyfikuja si¢ z tym, co obserwuja. ,,Ego”
kazdego z nich transcenduje 1 na moment doznajg oni zanurzenia poznajagcego w poznawa-
nym. Abhinawagupta uznaje, ze taki moment zawieszenia naszego ,,ja” w doznaniu estetycz-
nym charakteryzuje si¢ przede wszystkim do$wiadczeniem umystowego i emocjonalnego

spokoju. Jest to stan, w ktorym wszystkie poziomy naszej §wiadomosci i nie§wiadomosci

7 Ibidem, s. 139.
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stapiajg si¢ w jedno. Doswiadczamy czystej, niezroznicowanej btogosci (anandaikaghana),
gdyz dotarli$my do nieodkrytych poktadow wiasnej nieSwiadomosci, gdzie ,,silne jest jeszcze

5518

wspomnienie unii miedzy cztowiekiem a wszech§wiatem”™. To tlumaczy, dlaczego na okre-

slenie ostatecznego celu przezycia estetycznego Abhinawa woli uzy¢ wzniostego terminu

5919

ananda (ananda) — ,,btogos¢”, ,,szczesliwos¢™ ™, zarezerwowanego zazwyczaj dla religii i mi-

styki, niz preferowanych przez innych teoretykow okreslen priti (priti) — ,,przyjemnosc”, ,,za-
dowolenie”, czy winoda (vinoda) — ,,rozrywka”.

U Abhinawy przezycie estetyczne wydaje si¢ by¢ daleko odmienne od do$§wiadczen
codziennego zycia. Jest alaukika — nie z tego $wiata, pozbawione uwarunkowan czasoprze-
strzennych. Bledem byloby jednak sadzi¢, ze prowadzi do odrzucenia ziemskich uczu¢ i do-
$wiadczen — jest raczej katalizatorem ukazujacym je w najczystszej postaci. Zycie widziane
przez pryzmat tak pojmowanego przezycia estetycznego jest pozbawione zanieczyszczajg-
cych namigtnosci. To rodzaj skupienia §wiadomos$ci, uwolnienie jej od zewnetrznych uwa-
runkowan i ,,smakowanie” pelnej wolnosci danej przez mozliwo$¢ obcowania ze sztuka.
Sztuka nie jest zaprzeczeniem zycia. Jest nim samym, lecz oczyszczonym ze wszystkich ne-
gatywnych aspektow, ze wszystkiego procz sattwy. Ponadto w dziele literackim wszelkie pre-
zentowane emocje sa uwolnione od specyficznych ograniczen czasu, miejsca i postaci, aby 0d-
biorca mogl uchwyci¢ je w sposéb bezstronny.

Abhinawa podkresla tez niepragmatyczny i nieutylitarny aspekt nastawienia estetycz-
nego. Obiekt estetyczny nie powinien by¢ kontemplowany z innego powodu niz przyjemnosc,
jakiej moze dostarczy¢. Nastawienie i oczekiwania wzgledem emocji przedstawionych w lite-
raturze sg jakosciowo rdzne od tych przynaleznych codziennemu zyciu, poniewaz do$wiad-

czenie estetyczne przekracza ramy zwyktej percepcji. W Abhinawabharati czytamy:

Ogladajac przedstawienie teatralne widz nie pomysli choéby przez chwile: «dzi$
muszg¢ zrobi¢ co$§ pozytecznego». W miejsce takiej postawy pojawia si¢ inna: «mam

zamiar Cieszy¢ sie tym wyjatkowym widowiskiem»?.

Odnoszac sie do specyfiki przezycia estetycznego, Abhinawagupta uzywa jezyka wia-
sciwego religii. Czyni tak, aby nada¢ procesowi odczytywania literatury cech najwartosciow-

szych, uczyni¢ zen akt obcowania z absolutem. Jak pamigtamy, szczytowy moment delekto-

18 J.L. Masson, M.V. Patwardhan, op. cit., p. VIII.

19 Terminu ananda (w znaczeniu ,,blogos¢”, ,,szczesliwo$é™) uzywano na okreslenie cech najwyzszego brahma-
na. Postugiwat si¢ nim np. Ramanudza, tworca filozofii wisiszta-adwajta wedanty (visistadvaita vedanta), a takze
reprezentanci dewocyjnych nurtow hinduizmu (bhakti).

20'K.V. Chari, op. cit., p. 44.
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wania si¢ dzialaniem rasa podczas przezywania dziela sztuki ulokowany jest na planie trans-
cendentnym. Poczawszy od procesu odszczegdtowienia rasa, tak by stata si¢ tak samo zdatna
do ,,smakowania” dla wszystkich, podmiotowos¢ widza ulega chwilowemu roztopieniu w do-
swiadczeniu blogosci. Jak zauwaza H. Marlewicz, taki stan jednos$ci $swiadomosci musi kie-
dys sie¢ zakonczy¢, a poszczeg6lne ,,ja” rozdzieli¢ swoje §wiadomos$ci. Tym, ktory jest odpo-
wiedzialny za wywotanie jednosci, jak i roztaczenia, jest sam Bog. ,,Taka przyczyna do$wiad-
czenia estetycznego zbliza nasze doznanie estetyczne do mistycznego™!. Aby jeszcze do-
ktadniej przesledzi¢ wzajemne zwiazki tych zjawisk, musimy poznac kolejny termin z filozo-

ficznego stownika Abhinawy.
SANTARASA

Do podstawowego zestawu o§miu emocji trwatych i przedstawionych, opisanego w Na-
tjasiastrze, Abhinawa dodat rase ,,sSpokoju” — santarase (Santarasa). Teoretyk nie tylko sko-
mentowat najbardziej istotne fragmenty dziet krytycznych, méwiace o tej rasa, ale przedsta-
wit jej wlasng interpretacje, czyniac santarase centralnym zagadnieniem swojej teorii este-
tycznej.

Fragmenty dotyczace tej najniezwyklejszej i jak postaramy si¢ wykazac, najdonioslej-
szej z rasa, znajduja si¢ juz w Natjasiastrze (cho¢ niemal na pewno stanowig pdzniejsze in-

terpolacje):

Santarasa jest $rodkiem do zdobycia najwyzszego szczescia, manifestuje sie jako

dazenie do wyzwolenia duszy, a prowadzi do osiagniecia prawdy®.

Santarasa to stan, w ktorym czlowiek czuje jednako wzgledem wszystkich istot;
kiedy nie ma bolu, ani szczescia, ani nienawisci, ani zazdro$ci. (...) To naturalny
stan umystu. Inne emocje (np. mito$¢) sg zaledwie znieksztalceniem tej emocji pod-

stawowej. Powstajg z niej, by pozniej powrdcié i ztaczyé sie z nig na nowo”,

Jak widzimy, ta specyficzna rasa jest nie tylko stanem umystu zblizonym do jogicz-
nego skupienia, prowadzacym do zdobycia wiedzy o wyzwoleniu, ale takze czyms$ na ksztalt
zrédla innych emocji podstawowych. Abhinawagupta pojmowal santarase jako wewngetrzne
wycofanie, spoczynek i ukojenie, kiedy to umyst zdaje si¢ by¢ uwolniony od namigtnosci

i spoczywa sam w sobie. Taki stan znany jest medrcom i joginom?*,

L H. Marlewicz, op. cit., s. 100.

22 J.L. Masson, M.V. Patwardhan, op. cit., p. 93.
% Ibidem.

24 K.V. Chari, op. cit., p. 56.
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Mozliwo$¢ wprowadzenia podobnej ,,ulegtosci” i uspokojenia umystu do dramatu byta
przez wielu krytykowana; uwazano, ze taka jako$¢ nie moze by¢ nazwana emocjg, a przez to za-
prezentowana i odegrana przez aktora. Abhinawagupta zaprzeczyl, jakoby stan doswiadczany
podczas przezywania Santarasy byl niemozliwy do udramatyzowania. Nie jest to bowiem
uczucie porzucenia i odsuni¢cia si¢ od $wiata, lecz pozytywne do$wiadczenie wewnetrznej
radosci; poza tym wszystko, co mozliwe do odczucia, jest mozliwe do przedstawienia na sce-
nie.

Waznym punktem doktryny Abhinawy bylo wykazanie emocji trwalej (sthajibhawa)
dla santy. W Abhinawabharati potaczyt on zdolno$¢ odczuwania santarasy z pragnieniem

osiggnigcia mokszy (moksa) — wyzwolenia z kr¢gu narodzin i $§mierci.

Skoro stany umystu wiasciwe mitosci, okreslanej mianem rati, moga zosta¢ wyrazone
i przyswojone przez wspotodczuwajacego odbiorce pod postacig erotycznego ,,Sma-
ku” sringary, zapytujemy dlaczegdz, zgodnie z tg zasada, stan umyshu, jakim jest
pragnienie najwyzszego celu ludzkiego zycia — mokszy, nie mogiby zostaé przed-

stawiony jako rasa®?

Teoretyk DZagannatha (Jagannatha) jako emocj¢ trwata dla santy proponowat uczucie
,»ZNuzenia $§wiatem” (nirveda), wynikajace z kontemplacji wiecznej rzeczywistosci (atman-
-brahman) i1 jednoczesnej obserwacji tymczasowosci wszelkich ziemskich zjawisk. Dysonans
poznawczy powstaty z tak nakreslonej postawy mialby prowadzi¢ do odrzucenia przyjemno-
Sci tego Swiata 1 szukania kontaktu z tym, co wieczne i trwate. Abhinawa przytacza rowniez
inne stanowisko, w mysl ktorego wszystkie z emocji trwatych moga w okreslonych warun-
kach sta¢ si¢ sthajibhawa dla santy. Jako przyktad podaje si¢ mito$¢ — rati. Jezeli mitosé
za swoj obiekt ma przenikni¢ta, niezakidocong bltogoscig dusze, moze sta¢ si¢ emocja trwatg
dla santarasy. Podobnie pozostate ze sthajibhawa moga zosta¢ wzigte za emocje trwata
dla santarasy. Abhinawa odrzuca te teorie, uznajac, ze w przypadku, gdybysmy wszystkie
sthajibhawa uznali za emocje trwate dla santy, emocje te uleglyby wzajemnemu zniesieniu.
Ponadto, taka sytuacja doprowadzitaby do istnienia wielu Santarasa, zaleznych od preferencji
poszczegolnych o0sob.

Jakie jest wigc rozwigzanie tego problemu? Dla Abhinawy jedynie wiedza, znajomos$¢
ostatecznej prawdy prowadzaca do mokszy, moze by¢ uznana za emocj¢ trwalg santarasy.
Przez znajomos$¢ prawdy powinnismy rozumie¢ tu znajomo$¢ duszy, samowiedzg; a jako ze

atman immanentnie posiada najczystsza btogos¢ i wiedze, a takze pozbawiony jest wszelkich

% J.L. Masson, M.V. Patwardhan, op. cit., p. 122-123.
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przyjemnos$ci pochodzacych z obcowania z obicktami zmystow, on sam jest sthajibhawa
dla santy. Atman jako sthajibhawa powinien oczywiscie by¢ rozumiany odmiennie niz w przy-

padku tradycyjnych emocji stalych. Abhinawa thumaczy to nastepujaco:

Uczucia, takie jak mito$¢, ktore pojawiaja si¢ i zanikaja zgodnie z odpowiednimi
przyczynami, sg zwane Sthajibhawa tylko wtedy, gdy tacza sie¢ na pewien okres
Z ptotnem, ktorym jest atman o niezmiennej naturze. Jednakze znajomos$¢ prawdy
[wiedza] jest ptotnem, czyli ttem dla wszystkich innych emocji, dlatego uznajemy ja
za najstabilniejsza ze wszystkich emocji trwatych. Przemienia ona wszystkie stany

umystu, takie jak mito$¢, w emocje o charakterze przejsciowym?.

Jest wiec santa dla Abhinawy inng formg do§wiadczenia samopoznania, ktoére zacho-
dzi w warunkach delektowania si¢ dzietem sztuki. Podporzadkowuje sobie wszystkie inne
emocje, unifikuje ich cel, znajdujac go w sublimacji samopoznania. Jest dgzeniem do blogo-
$ci, kulminujacej w zanurzeniu si¢ we wlasnej $wiadomosci i przekroczeniu ograniczen pod-
miotowosci.

Na zakonczenie przyjrzyjmy si¢, jak Abhinawa wyjasnia oddziatywanie Santarasy

na dusze odbiorcy:

Jaka jest wiec natura procesu delektowania si¢ santarasq? Wiemy, ze dusza zabar-
wia si¢ emocjami takimi jak odwaga, mitos¢ etc., gdyz maja one zdolno$¢ nadawa-
nia jej swoich specyficznych wlasciwosci. Santa jest jak biata ni¢, ktora przeswieca
przez luzno nawleczone nan klejnoty. Przyjmuje posta¢ wszelkich mozliwych uczué,
gdyz te sa zdolne nada¢ jej swdj odcien. Jednak nawet wtedy jej blask przedostaje si¢
na zewnatrz. Ona sama jest wolna 0d wszelkich niedoli bedacych rezultatem odwro-
cenia si¢ od atmana. Jest tozsama ze $wiadomoscig realizacji najwyzszej blogosci.
Osigga swoj efekt na drodze procesow uogdlnienia w poezji i dramacie, a poprzez Wy-
wolanie specyficznego rodzaju introspekcji (antarmukhavasthabheda) czyni z serca

wrazliwego widza naczynie nieziemskiej szczesliwosci?'.
PODOBIENSTWA I ROZNICE — ZESTAWIENIE

W filozofii estetyki Abhinawagupty zaro6wno stany mistycznego, jak 1 estetycznego
uniesienia wywodzg si¢ z podobnego zrodia: sg najwyzsza formg skupienia §wiadomosci, ktéra
poza obcowaniem sama ze sobg nie dazy do niczego innego. Postarajmy si¢ zestawi¢ najwaz-

niejsze elementy zblizajace doznanie estetyczne (rasasvada) i mistyczne (brahmasvada):

% |hidem, s. 131.
2 bidem, s. 142.
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Kiedy widz/czytelnik jest wystawiony na dziatanie rasa, jego §wiadomos¢ jest w sta-
nie swoistej ekstazy, porownywalnej z tg osiggang przez mistykow i joginow. Obydwa
typy doswiadczen w momencie najwigkszej intensywnos$ci cechuje stan spontaniczne-
go zachwytu — ¢amatkara (camatkara). Mozliwy jest on dzigki szczegdlnej wrazliwo-
$ci odbiorcy (sahridaja).

Doznanie rasa jest stanem pozbawionym bolu, przepelnionym btogoscig. To samo mo-
zemy powiedzie¢ o zaawansowanych stanach medytacyjnych.

W obydwu przypadkach czlowiek chwilowo zatraca samo$wiadomo$¢. Rowniez dy-
stans dzielacy podmiot od przedmiotu zostaje na chwile zniesiony.

Obydwa doznania nie daja materialnych profitéw. Sg niepragmatyczne i nieutylitarne.
Znikaja uwarunkowania czasoprzestrzenne, obserwujemy zespolenie si¢ z przedmiotem
obserwowanym i zatracenie §wiadomosci otaczajgcego §wiata.

Podkresla si¢ role wysitku wiozonego w skupienie na przedmiocie kontemplaciji.
Istotny, tak w wypadku $wiadomos$ci mistycznej, jak i estetycznej, jest trening koncen-
tracji i usuwanie przeszkod na drodze skupienia, takich jak rozproszenie uwagi i brak
zdolnosci do kierowania nig.

W przypadku omawianych tu doznan nie ma mowy o osigganiu czego$ nowego. Ra-
sa nie ,,pojawia si¢”, tylko jest manifestowana lub sugerowana. Zas w przypadku toz-
samos$ci atmana i brahmana mowimy o zniszczeniu niewiedzy, a nie o zdobywaniu ja-
kiej$ nowej jakosci.

W obu przypadkach powstaje uczucie spokoju i spetnienia, jak gdyby doznane przezy-

cie byto granica, poza ktérg nie ma juz nic wigcej do osiggniecia.

Pomimo wykazania wielu uderzajgcych podobienstw Abhinawa nigdy nie doprowadza

do pelnego utozsamienia dyskutowanych tu zjawisk. Przeciwnie — stara si¢ nakresli¢ oddzie-

lajace je granice.

Jak juz ustalili$my, akt obcowania ze sztukg nie polega na odrzuceniu emocji charak-

terystycznych dla codziennego zycia. Sztuka ma stuzy¢ raczej jako ich katalizator 1 oczysz-

cza¢ emocje ze wszystkich degenerujacych (nie-sattwicznych) aspektéw. Inaczej rzecz ma si¢

w trakcie jogicznego skupienia. Tu medytujacy doprowadza do zaniku dyskursywnego my-

$lenia i oddziela si¢ od wszelkich obiektow zmystowych. Wedtug Abhinawy, zjednoczenie si¢

cztowieka z Bostwem ma wymiar najwyzszy 1 ostateczny:
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Rado$¢, jaka wynika z konceptualnego zrozumienia przedmiotéw na drodze speku-
lacji filozoficznej, lub nawet ta, ktdra pochodzi z przezycia estetycznego, nie moze
réwnaé si¢ ze stanem odczuwania jednosci z Bogiem. I nawet doznanie estetyczne

jest jedynie odbiciem blasku pojedynczej kropli takiej mistycznej szczesliwosci.

Wytaniajace si¢ zasadnicze rdznice mozemy podsumowac nastepujaco:

Dos$wiadczenie mistyczne jest najczystsza forma percepcji, pozbawiong kontaktu z ja-
kimkolwiek obiektem zmystowym. Przezycie estetyczne jest natomiast ,,skazone”
pragnieniem posiadania obiektu postrzeganego oraz zalezno$cig od tegoz obiektu.
W doznaniu mistycznym dochodzi do zniesienia relacji podmiot — przedmiot; jogin po-
zostaje w stanie catkowitego nieuwarunkowania. Do$wiadczenie estetyczne wymaga
za$ uruchomienia poktadéw emocji trwatych, ktore w sposdb oczywisty zabarwiaja
$wiadomos§c®.

W doswiadczeniu mistycznym potrzeba elementu religijnego oddania (bhakti), prowa-
dzacego do petnego utozsamienia si¢ z przedmiotem czci. Dochodzi wtedy do zawie-
szenia normalnych relacji poznawczych, co nie jest mozliwe w przezyciu estetycznym,
gdzie zostaje zachowana $wiadomo$¢ odregbnosci podmiotu 1 przedmiotu, pomimo

znacznego zniwelowania dzielgcego ich dystansu.

Doznanie mistyczne jest czynnikiem mogacym przewartosciowac ludzkie zycie. Gig-
bokie przezycie estetyczne powoduje uczucie wielkiej satysfakcji, lecz nie jest w sta-

nie wywota¢ drastycznych zmian w zyciu jednostki.

Dla wigkszosci krytykow celem przezycia estetycznego jest rozrywka 1 przyjemnosc.
Tylko Abhinawa obstaje przy ananda — (najwyzszej) btogosci, szcze$liwosci. Widzi-
my réznice w postrzeganiu motywacji, z jaka kto$ udaje si¢, by zobaczy¢ sztuke te-
atralng. Moze by¢ nig ciekawos$¢, co w odniesieniu do doswiadczen religijnych jest ra-

czej nieadekwatne.

Stanowisko Abhinawagupty, odnoszace si¢ do specyfiki i wagi doznan estetycznych,

zostalo w Indiach powszechnie zaakceptowane. Nastepcy Abhinawy (Mammata, Wiswanatha,

Dzagannatha itd.) dokonywali wlasnych interpretacji przezycia estetycznego i santarasy. | tak

w dziele pt. Rasagangadhara (Rasagangadhara) autorstwa Dzagannathy (Jagannatha) czytamy:

* Ibidem, s. 158.
# por. M. Sacha-Piekto, Doswiadczenie mistyczne w tradycji tantryzmu hinduskiego, [W:] Miedzy wiarg a gnozg,
op. cit., 5. 171-172.
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(...) umyst wspotodczuwajacego czytelnika lub widza, rozpamigtujacy kolejne emo-
cje trwale, zostaje przemieniony w pelna blogosci swiadomosé, ktora jest naturg du-
szy, tak jak umyst jogina pograzonego w glebokiej medytacji (samdadhi). Ta blogos¢
duszy nie jest porownywalna z zadnymi innymi rozkoszami zycia, gdyz sa one ze swej
natury jedng z wlasnoéci umystu (antahkarana), natomiast btogostan powstaty pod-

czas obcowania z poezja (kavyananda) ma nature czystego atmana™.

DzIEDZICTWO ABHINAWAGUPTY

Zadanie, jakiego podjat si¢ Abhinawagupta — ugruntowania filozoficznych podstaw li-
teratury, miato wielorakie konsekwencje dla sanskryckiej poetyki i estetyki. Badaczowi uda-
to si¢ nie tylko zdefiniowa¢ koncepcje rasa i okresli¢ jej miejsce w teorii poetyki, ale rowniez
,dokona¢ btyskotliwego objasnienia zjawiska, ktore wystawito na prébe pomystowos¢ wielu
wezesniejszych myslicieli™".

Powazne potraktowanie poezji miato uczynic ja (tak w oczach krytykow, jak i samego
Abhinawagupty) dziedzing godng uwagi albo po prostu usprawiedliwi¢ zainteresowanie nig.
Abhinawagupcie, jak 1 wigkszosci krytykow, nie bylo obce wrazenie, ze duza czes$¢ tzw. po-
ezji dworskiej, czyli kawji (kavya), bedacej gtownym obiektem zainteresowania teoretykow,
nie reprezentowata warto$ci bardziej uniwersalnych niz czasy, w ktorych powstata. Co jed-
nak zaskakujace, wing za wszelkie jej niedostatki Abhinawa gotow jest obarczy¢ raczej nie-
wrazliwego odbiorce niz poezj¢ jako takya. Powotujac si¢ na santarase stwierdza, ze jesli na-
prawde wierzymy w przestanie utworu, w ktérym santa jest emocjonalng dominanta, nie-
chybnie uzyskamy stan wielkiego uspokojenia ptynacego z transcendencji. Santa posiada ce-
che, ktorej nie ma zadna z pozostatych emocji trwatych — potrafi nami wstrzasna¢ 1 odcisnaé
trwaty $lad na naszej osobowosci. Za najznakomitszy przyktad dzieta bedacego w catosci ma-
nifestacja tej rasa Abhinawagupta uznat wielki poemat epicki Mahabharata (Mahabharata).

Wzoruje si¢ tutaj na swoim poprzedniku — Anandawardhanie, ktéry o Mahabharacie pisat:

Wielki wieszcz Wjasa (Vyasa) gotujac Wrisznim (Vrsni) i Pandawom (Pandava) tak
zatosny koniec, wienczy swoje dzieto nastrojem melancholii, by pokazaé, w jaki spo-
sOb powstaje uczucie znuzenia zyciem (vairagya). Sugeruje przez to, ze sposrdd
wszystkich rasa santa powinna zosta¢ uznana za dominujacg, a sposrod wszystkich

celéw zycia najpierwsze znaczenie winna mie¢ moksza®.

%0 J.L. Masson, M.V. Patwardhan, op. cit., p. 175.

31 5 K. De, History of Sanskrit poetics, Calcutta 1960, p. 177.

%2 J.L. Masson, M.V. Patwardhan, op. cit., p. 105. Nalezy wyjasni¢, ze klan Wrisznich, z ktorego pochodzit
Kriszna, ulegt zagtadzie 36 lat po wielkiej bitwie na polu Kuru, natomiast bracia Pandawowie zgineli wszyscy
(procz Judhiszthiry) podczas pielgrzymki na gor¢ Meru.
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Zdaniem obu teoretykow, poczucie tragizmu ludzkich losow, ktore daje obcowanie
Z tym gigantycznym dzietem, moze poruszy¢ nas do glebi oraz wytworzy¢ tak silng tgsknote
za staloscig i spokojem, ze wzbierajace odczucia znajduja w koncu uj$cie w doznaniu santarasy.

Abhinawagupta, przeszczepiajgc problemy poetyki na grunt filozofii, uczynit z zagad-
nien estetycznych temat dostepny i zdatny dla filozofow. Udato mu si¢ myslenie filozoficzne
wyposazy¢ w pewne wartosci przynalezne literaturze, co uczynito dyskurs filozoficzny bardziej
elastycznym. Warto podkresli¢, iz poprzez ukazanie ,,powaznych” filozoficznych podstaw po-
ezji Abhinawagupta byt w stanie przywroci¢ poecie nalezne miejsce w hierarchii spotecznej.
Odmiennie niz w tradycji europejskiej, w Indiach to zawsze mistycy i asceci uwazani byli za in-
dywidualistow, ktorym zezwalano na przejawianie ekscentrycznych zachowan. Poeci w In-
diach stanowili zawsze integralng czg¢s¢ spoleczenstwa. Nie wyksztalcil si¢ tam, zrozumialy
dla nas, idiom tworcy stronigcego od zycia spotecznego. Abhinawagupta przypisat poecie istot-
niejsze funkcje i obdarzywszy go wigkszg estyma, pomogl uchroni¢ jego niezaleznosc.

Za sprawg Abhinawy rasa, dotad charakterystyczna dla poezji dworskiej i dramatu,
zostata uznana za ceche przynalezng wszystkim gatunkom literackim. Szczeg6lng uwage zwra-
ca przytaczany juz fakt atencji, z jaka Abhinawa odczytywal Mahabharate, ale i to, ze nigdy
nie probowat poddaé analizie tekstow takich jak Upaniszady. W rzeczywistosci zaden z san-
skryckich krytykow nie pokusit si¢ o krytyczng analize tych dziel, a moglyby one dostarczy¢
przeciez najbardziej wyrazistych przyktadow manifestowania si¢ santarasy. Upaniszady nie le-
zaty w kregu zainteresowania krytykow, nie byty nawet klasyfikowane jako ,literatura”. (Wy-
daje si¢ zrozumiate, ze dla dwczesnego Hindusa Upaniszady znajdowaty si¢ w zupehie in-
nym uktadzie odniesienia niz dworskie poematy i dramaty).

Filozofia Abhinawagupty pomogta takze wypracowac konsensus w sprawie oceny war-
todci dzieta literackiego. Rozwigzano fundamentalny problem, kazacy powatpiewaé w to, czy
dwie osoby odczytujace to samo dzieto sztuki odczuwaja podobnie. Dla Abhinawy i jego na-
stepcow bylo jasne, ze warto$¢ dzieta literackiego tkwi zawsze w pobudzeniu odbiorcy do sma-
kowania jego wlasnych, wrodzonych stanow emocjonalnych, ze jest to zawsze atmananda —
odczuwanie btogosci ,,ja”. Odnosi si¢ wiec wrazenie, ze Abhinawa zajmowal si¢ nie tyle dzie-
tem sztuki per se, co pewnymi uogoélnionymi stanami umystu. Jednak zgadzajac si¢, ze praw-
dziwa funkcja literatury jest ewokowanie intensywnych doznan emocjonalnych, krytycy zy-
skali wspolne stanowisko, pozwalajace na oceng wypowiedzi artystycznej. W istocie w In-
diach panowata zadziwiajaca zgodnos$¢ co do tego, ktore dzieta mozna uzna¢ za wartosciowe,
a ktére nie. Co charakterystyczne, wielu poetéw, o ktérych Abhinawagupta pisat z szacun-

kiem, rowniez i dzi$, dziesi¢¢ wiekOw po jego $mierci, znajduje uznanie w oczach znawcow.
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ABSTRACT

Abhinavagupta (c. 950-1020) was a famous Indian philosopher, theologist, aesthetician, mystic and poet. Be-

sides being one of the most influential exponents of the so-called Kashmir Shivaism, he took a vital interest

in the theory of sanskrit poetics. Abhinavagupta's works on aesthetics cover almost every aspect of the discip-

line. Above all, he created a coherent aesthetic system, which can be viewed as a continuation and an enhance-

ment of the influential rasa-bhava theory. The aim of this article is to provide a succinct description of Abhina-

vagupta's theory of aesthetics which encompasses his interpretation of the rasa theory and his views on the na-

ture of aesthetic and mystic experiences as closely related through santarasa — a special kind of emotion de-

scribed by Abhinava as a form of universal bliss of the Self (atman).
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