Odakle dolazi čovjek? Koje je njegovo porijeklo? Radi li se samo o plodonosnom spajanju atoma? Je li prvi čovjek bio sačinjen od zemaljske prašine? Ne znam! Čini mi se da je čovjek proizvod prirode, kao i sve ostalo što ona obuhvaća. U jednakoj bih se neprilici našao kada bih trebao reći odakle dolazi prvo kamenje, prvo drveće, prvi slonovi, prvi mravi ili prvi žirovi kao kada bih trebao objasniti porijeklo ljudske vrste. Prepoznaj, tako nam govore, u radu tako prekrasnog stroja kao što je čovjek ruku Svevišnjeg, tog beskonačno inteligentnog i moćnog radnika. Priznao bih bez dvojbe da ljudski stroj nalazim začudnim, no kako čovjek postoji u prirodi, ne vjerujem da je ispravno tvrditi kako je njegova tvorba onkraj prirodnih sila. Dodat ću još i to da sam mogao zamisliti nešto mnogo manje značajno od oblikovanja ljudskog stroja kada su mi kazali kako je čisti duh, bez očiju ili nogu, ruku ili glave, bez pluća, usta i daha načinio čovjeka puhnuvši u samo malo prašine. 
Otac Jean Meslier   (1664.– 1729.) 

Ulomci s Voltaireovim predgovorom (François Marie Arouet, 1694.-1778.)

Praznovjerje kroz sva razdoblja (1732.)

XLII : ‘Postojanje čovjeka ne dokazuje postojanje boga’

NA NEBU KAO I NA ZEMLJI
(Duhovna umjetnost i religija u suvremenoj praksi)

Vjera u Boga poljuljana je u doba prosvjetiteljstva. Čak i nešto ranije, na početku znanstvenog doba u 17. stoljeću, ako ćemo vjerovati tajnom životnom Testamentu katoličkog svećenika Jeana Mesliera.1 Pa ipak, kao i uporno nesvjesno sjećanje, Bog (ili barem duhovnost kao metafizička metafora) još uvijek prožima i utječe na misli i svijest mnogih današnjih umjetnika. To je autorefleksivan paradoks koji je Voltaire kao Meslierov zagovornik kasnije propitivao kazavši „Ako Bog ne postoji trebalo bi Ga izmisliti.“ Je li Bog (ili ideja Boga) kakvog danas imamo tek izmišljotina, neka neophodna utjeha koja nekim umjetnicima daje životnu vrijednost kao stvaralačku svrhu i značenje? Moglo bi se pomisliti da će kombinacija Darwina, Marxa, Nietzschea i Freuda dokrajčiti Boga, no on se opozvan uvijek uporno vraća. Iako, možda, ne tako sveznajući ili agresivno prisutan kao ranije, uzme li se u obzir današnje stanje svijesti. 

Bez obzira radi li se o kritici ili potvrđivanju, 'pitanje Boga' ponovo se postavlja, a alternativne društvene i ideološke velike teorije u današnjem se vremenu povlače. Moglo se očekivati da će se u ovim novim i nesigurnim okolnostima dogoditi zaokret prema unutra, kao posljedica onoga što se danas čini promašenim i poznatim teoretskim modelima koje su pokretale isključivo izvanjske forme racionalizacije2 kantovsko-hegelovska škola racionalizma nije trijumfirala na produženom putovanju od prosvjetiteljstva, preko Francuske revolucije do danas; društvo slobode i jednakosti, zasnovano na koherentnoj racionalnosti ili vladavini ljudskog razuma i društvene pravde nije zaživjelo.3 Možda nije tako iznenađujuće da se ljudi, prepušteni tek prividu demokracije te napustivši propale katekizme i prolazne mantre moderne psihologije, u nekoj mjeri vraćaju tradicionalnim, internaliziranim formama nade i religijskog vjerovanja. Odatle također dolazi upečatljivo, premda donekle neobjašnjivo, današnje  zanimanje za Voltaireova razmišljanja i ideje. Pisac i mislilac koji je uvijek ostao nejasnim, te nikada nije definirao 'most deizma' između vjere i ateizma, cijelog je života mijenjao stajališta kako su već okolnosti zahtijevale. Ovakav odjek u vječnom previranju i kretanju gotovo je zrcalo našeg današnjeg osjećaja za duhovnu svijest. 
Zanimanje za sadašnje promjene gotovo se jednako neodređeno zrcali u načinu na koji se suvremeni umjetnici bave temama Boga ili religije. U suvremenoj umjetničkoj praksi najčešće nema usredotočenog intelektualnog propitivanja sustavnih i/ili institucionalnih teoloških formi i njihove interpretacije, za razliku od modernizma ranog 20. stoljeća kada je Jacques Maritain (1882.-1973.) ozbiljno pokušao integrirati moderni neo-tomizam s protomodernističkom estetikom4 iz čega su indirektno i usporedno proizašli različiti emotivni pokreti katoličke svete umjetnosti (Art Sacré) tridesetih i pedesetih godina.5 Međutim, prilično moralistički ton katoličkog filozofa Maritaina bio je suprotan kreativnoj ideji modernizma koja se razvijala kroz razmišljanja o formi i koja nije uključivala izravno uočljiv ili suštinski ćudoredan sadržaj.6 Pa ipak, u počecima modernizma, te na mekšoj, okultnoj strani pretpostavljene Božje ili božanske estetike bilo je i nejasnih spiritualnih teozofskih i antropozofskih debata. Prihvaćali su ih rani modernistički umjetnici kao što su bili Kupka, Kandinski i Mondrian, a dobar dio rane moderne apstrakcije na sličan je način proizašao iz nejasno izražene ili nedefinirane argumentacije zasnovane na duhovnoj ili pseudo-duhovnoj metafizici.7 U smislu estetike, međutim, značajno su nadahnuće crpili iz različitih 'subjektiviteta' naslijeđenih od simbolista s kraja 19. stoljeća. 
Sve prethodno rečeno negira, međutim, moćnu ulogu koju religija kao takva može odigrati kao forma društvene i kulturne revolucije. S pojavom pokreta svećenika-radnika u poslijeratnom periodu (svećenici kao radnici u tvornicama) te radikalnim pokušajima svete umjetnosti kroz pedesete godine, pojavili su se izazovi koje su naposljetku dokinule reakcionarne snage Vatikana.8 Jednake revolucionarne tendencije mogle su se nedavno uočiti u takozvanoj teologiji oslobođenja koja je također ponovno obilježena kao opasno bliska radikalnoj ljevici ili marksizmu.9 Reakcionarni desničarski katolički pokret koji se tradicionalno naziva integrizmom dugo je i uporno napadao sve oblike kreativne moderne ili suvremene vjerske umjetnosti.10 No, tijekom prošlog stoljeća to nije nikada bilo očitije nego li u otrovnim napadima na pokret svete umjetnosti poslijeratnog razdoblja. Pokret svete umjetnosti započeo je pretežno unutar dominikanskog reda, među modernizatorima tomizma i svećenicima kao što su bili Otac Regamey i Otac Marie-Alain Couturier.11 Debata je dosegla svoj vrhunac tijekom 1950. i 1951. kada su bile otvorene crkve u Assyju i Audincourtu te kapela Krunice u gradiću Vence.12 Činjenica da je za ove crkve usvojena poslijeratna ne-figurativna i ponekad čak brutalistička estetika (Germaine Richier) razjarila je katoličko konzervativno krilo. Dodatan antagonizam izazvala je činjenica da su mnogi od angažiranih umjetnika bili Židovi (Jacques Lipchitz), komunisti (Jean Lurcat, Fernand Léger) i/ili uvjereni ateisti.13 Takva agresivna reakcija dovela je do integrističke objave ili Amienskog edikta zakucanog na vrata katedrale u Amiensu (kao namjernog odjeka katoličke osude Lutera u Wormskom ediktu iz 1521.) na tragu kojega je Papa Pio XII ukinuo ili ograničio nefigurativnu i avangardnu glazbu i umjetničku praksu u katoličkoj crkvi.14 Od tada su apstraktna i suvremena avangardna umjetnost ograničene tek na pokoji vitraj i nisu se više smjele koristiti u drugim vidovima religiozne umjetnosti i štovanja.15 

Osim u ovim povijesnim modernističkim pokušajima reformacije unutar samih institucija zapadne crkve, moderna je religiozna ili sveta umjetnost najvećim dijelom bila zastupljena tek na marginama suvremene umjetničke prakse. Međutim, na izložbi Hram ona ima naročitu važnost i to ne samo stoga što je zgrada kojoj je izložba posvećena bila redom Hram umjetnosti (izgrađen 1934.-1938., u vremenu međuratnog preporoda zanimanja za vjersku umjetnost), zatim džamija, pa muzej revolucije, da bi se konačno, zatvorivši puni krug, vratila izvornoj namjeni hrama umjetnosti.16 Naglasak koji izložba stavlja na mistične, transcendentne ili imanentne, tajne ili skrivene aspekte današnje umjetnosti, treba razmatrati unutar složene matrice usporedne institucionalnim formama vjere. Kada je Kant ustanovio vladavinu razuma, neizravno ograničivši Boga na ono što je razumu izravno nedokučivo te posljedično tek na formu intuicije, to nije prošlo bez otpora. Njegovi su suvremenici propitivali zašto je dao prednost razumu nad osjećajima. Njemački filozof i teolog Friedrich Schleiermacher osudio je Kantovo oslanjanje isključivo na razum naglašavajući umjesto toga senzibilnost, ljubav i osjećaje „ustrajući na bliskoj vezi vjere i umjetničke svijesti što je odraz stava uvriježenog u 18. stoljeću po kojem se estetika udruživala s percepcijom i osjećajima umjesto s razumom i idejom.“17 Sam Schleiermacher tvrdio je da iskustvo, sukladno njegovoj iskonskoj prirodi, postoji u stanju „prije nego što su se intuicija i osjećaji razdvojili, kada su se čula i stvari međusobno stapali i tako postajali jedno.“18 Ova je dihotomija naročito značajna za romantizam, budući sugerira realitet koji je prethodio estetici, nastavljajući se na i ponešto mijenjajući značenje obično preuzeto od grčkog pojma aisthetikos koji doslovno znači pripadati onome što se može iskusiti osjećajem. Drugim riječima, veći je naglasak na vjeri u ono što osjećamo, negoli na deklarativnom razumskom vjerovanju određenom isključivo onime što mislimo. Djelomice je upravo ovo (fuzija metafizike i 'osjećaja' postojanja) ideja koja se proširila kao podzemna estetika i umjetnička protustruja dominantnom znanstvenom racionalizmu posljednja dva stoljeća. 
Moglo bi se, dakle, reći da je složena subjektivno-religiozna kršćanska, egzistencijalistička škola mišljenja (zasnovana na Kierkegaardu) doživjela najplodonosnije trenutke u radu umjetnika aktivnih u poslijeratnom periodu i suvremenoj umjetnosti.19 Apstrakcija je najprije zahtijevala unutrašnju, psihološku, a potom i duhovnu revoluciju. Kasnije se pojavio aspekt egzistencijalističkog diskursa i zaokret prema ateizmu (Sartre), pa su Bog i duhovnost bili nasilno isključeni. Međutim, istovremeno prisutan fenomenološki element (uzvišen ili ne) ispunjavao se kroz tvorbu nove razine metafizičkog potencijala. Stoga su-postojanje egzistencijalizma i fenomenologije u poslijeratnoj misli, između konformizma i bitka, u Merleau-Pontyjevoj Fenomenologiji percepcije (1945.) i Sartrovom Bitku i ništavilu (1943.), stoje poput držača za knjige na dva kraja poslijeratne misli u estetici.20 Prema ovom posljednjem dobar dio suvremene estetike duhovnosti crpi iz neriješenih fenomenološko-metafizičkih sadržaja. Ovo je svakako slučaj s poslijeratnim apstraktnim slikarstvom, a najbolje se može vidjeti u kabalizmu umjetnika poput Barnetta Newmana te potvrđenom transcendentalizmu Rothka, obojice Židova intimno povezanih s tradicijom romantičko-duhovne uzvišenosti.21 Zapravo, ovaj fenomenološki aspekt ima i svoju teološku stranu, a katolička crkva ga je čak proglasila i herezom.22 Ideje univerzalnog kozmološkog fluksa, tijeka svijesti i širenja psihe zauzimaju središnje mjesto u misli jezuitskog svećenika Teilharda de Chardina koji u svojim djelima naglašava evoluciju i fenomenološku stranu sveprožimajućeg Boga.23 Napustivši tradicionalan kreacionistički stav Crkve, Teilhard je ponudio alternativan koncept širenja svemira. Bog tako postaje dinamičan umjesto nepromjenjivo statičan entitet i/ili misao, a naša nesposobnost poimanja njegove prave Prirode čini se uzrokovana (prema Chardinu) širećim kozmološkim aspektom svemira koji nas povlači za sobom. Prema Teilhardu u neprekidnom smo kretanju prema budućnosti, nekoj mogućoj omega točki koja označava kraj i nepojamno ispunjenje. Pored toga, brojne su paralele između unutrašnjih aspekata teološkog misticizma stopljenog sa znanstvenim racionalizmom kakve je Teilhard de Chardin zastupao, a umjetnici kao Joseph Albers (1888.-1976.) ili Agnes Martin izražavali.24 Premda možda nisu eksplicitno koristili jezik Boga ili konvencionalne vjere, svakako su zaključili da život posjeduje neko tajnovito stanje neodređene imanentnosti.25 

Fokus izložbe Hram namjerno je drugačiji u smislu post-modernih medija i načina izražavanja, pa ona istovremeno ima funkciju zagovornika i kritičara. Kako, međutim, iz ničega proizlazi samo ništa, moramo biti svjesni toga da su riječi ili postupci kao misticizam, transcendentno ili imanentno, opterećeni pretpostavkama kojih se izuzetno teško riješiti, pogotovo u slučaju njihove proširene argumentacije u smislu strukturalne metafizike. Kako bismo razmotrili transcendentno najprije moramo znati da govorimo o nečemu što leži onkraj ili barem iza pojavnosti stvari. Kant je to nazvao noumenon ili ding-an-sich (stvar-za-sebe), ono što nikada ne može biti u potpunosti spoznato, odnosno svojstva koja bi stvari (fenomen) mogle imati oslobođene od onoga tko ih promatra. Hegel je stvar-za-sebe locirao unutar buđenja i oblikovanja samosvijesti i povijesti, uz istovremeno stvaranje filozofije sebe i drugoga. Također je pojam Boga zamijenio idejom apsolutnog duha.26 Umjetnost i estetika nalazile su se za Hegela u vjerskom poimanju svijesti, u onome što je on nazivao vjerom kao oblikom umjetnosti. Desetljeće kasnije Schopenhauer će stvar-za-sebe pronaći u slijepoj volji svijeta ili iskonskim uvjetima samoga života.27 U svakom slučaju, Schopenhauer u svojem pesimizmu i ateizmu umjetnost smatra najvišim oblikom svrhe ljudske kulture koja će ublažiti ono što je smatrao mračnim, nedokučivim besmislom života. Stoga je transcendentnost metafizika za razliku od suvremenih koncepata imanentnosti. Umjetnike koji izlažu na ovoj izložbi trebali bismo upitati kako se svojim radovima nose sa svojom opstojnošću u odnosu na viši duhovni poredak svemira. Nije mi namjera ovdje vrednovati pojedina izložena djela kao takva, već odrediti najopćenitiji okvir takozvanih estetskih ili duhovnih sadržaja kojima umjetnici streme svojim radom. 

Važno je razmotriti još jedan značaj imanentnosti koji odbacuje transcendentno uzdanje u svijest, budući je i ovaj pojam nekoć bio u uporabi kod Kanta, premda umjesto 'transcendiranja onkraj' strukturalne metafizike ostaje prisutan u pojavnosti stvari. Često ga se poistovjećuje s oblicima misticizma i ezoteričnog poimanja. Štoviše, držalo ga se, a u najvećim svjetskim religijama, i to kako monoteističkima tako i panteističkima,  još uvijek ga se drži 'božanskom prisutnošću' u stvarima. Imanentnost se često koristi kao kontrast  poimanjima transcendentnosti. Umjetnici koji danas djeluju i koji često ukazuju na duhovnu interpretaciju stvarnosti u svojem radu, često se pozivaju na imanentnost, premda možda ne koriste pojam kao takav. U modernoj estetici ovaj je pojam postao „apsolutna imanentnost po sebi; nije u nečemu ili za nešto; ne zavisi o nekom objektu niti pripada nekom subjektu... imanentnost nije imanentnost neke supstance, već su supstanca i oblici u imanenciji.“28  Jasno je, stoga, koliko se suvremena umjetnost snažno oslanja na ovu pretpostavku čiji nedefiniran status u suvremenoj praksi samo naglašava njezine estetske mogućnosti. Živjeti ono što se ne može odrediti i predstavljati ono što se ne može predstaviti središnje su značajke postmodernog diskursa. Lyotard je ustvrdio da „neki rad može postati modernim samo ukoliko je najprije bio postmoderan. Tako shvaćen postmodernizam nije modernizam na svojem svršetku, već u nastajanju i takvo mu je stanje stalno,“29 te nadalje na drugom mjestu „ono što bi zapravo, umjesto postmodernizma, trebalo biti suprotno modernizmu bilo bi klasično doba. Klasično doba uključuje stanje vremena (nazovimo taj status vremenitošću) u kojem se došašće i prolaznost, budućnost i prošlost razmatraju kao da su, uzeti zajedno, obuhvatili sveukupnost života u jednom jedinom jedinstvu značenja.“30 Oni umjetnici koji se pozivaju na duhovno, mistično i onostrano u svojem radu udubljuju se u ove različito prikrivene kontinuitete. Vrijeme tako postaje imanentno i/ili transcendentno kao, da ponovo citiramo Lyotarda, „...sveukupnost života u jednom jedinom jedinstvu značenja.“

Gledajući umjetničke radove predstavljene na izložbi Hram bilo bi, međutim, previše jednostavno nagovijestiti da su umjetnici odbacili svaki empirijski aspekt svijeta ili da su tražili načina kako da umanje osjetilnost radi nekog višeg, teško shvatljivog cilja. Daleko od toga, oni radije miješaju arhetipsko s kozmološkim sa svakim razvojnim oblikom materijalizirane percepcije. Ono što pretpostavljaju tijelo-duša, um-duh, vjera ili metafizika tek je pokušaj razumijevanja sveukupnosti (ili barem aspekata) značenja života kako bi namjerno skriveno učinili vidljivim. No, problem bi se mogao pokazati dalekosežnim, jer kako smo započeli s katoličkim svećenikom koji je cijeloga života bio prikriveni ateist, kao gledatelji u doživljavanju radova predstavljenih na izložbi Hram moramo se osloniti na dobru vjeru umjetnika i iskrenost njihove prezentacije kako se ne bismo prisjetili da posjedujemo personaliziranu teoriju uvida kao intuitivizma. Doista, prostorno-vremenski uvjeti umjetnosti i umjetničkog stvaralaštva oduvijek su se oslanjali na hermeneutiku ili 'tumačenje' umjetnosti i pripadajuće teorije.31 Hermeneutika i estetika, zapravo, uključuju njegovanje sposobnosti razumijevanja stvari s tuđe točke gledišta te uvažavanje kulturnih i društvenih snaga koje su na njega mogle utjecati. Primjena ovog poimanja na interpretaciju značenja pisanog teksta i simboličkih artefakata (poput umjetnosti ili skulpture ili arhitekture) proširen je postupak koji bi mogao biti kako povijesni tako i istodoban. Poanta je u tome da on uključuje ključnu dualističku dihotomiju zapadne misli u oblikovanju i intelektualnom određivanju takvih evaluacija. 
Zapadna epistemologija (kao sustav ili osnova formiranja znanja) izgrađena je na suštinskom dualizmu. Jezik zapada određen je korištenjem grčke dihotomije između logosa i mitosa, drugim riječima između prosudbe i racionalne argumentacije te bazičnih i tobože intuitivnih vrijednosti i stavova, kakve obično prenose mitovi i umjetnost. Različito se tumači između materijalno značajnog kao činjenica i simboličkog kao metafora ili kao ekstenzija između metafore i običnog govora. Ukoliko metafora označava figuru govora u kojoj riječ ili rečenica svojim uobičajenim značenjem opisuju nešto drugo izvodeći tako implicitnu usporedbu, koliko su tek složenije umjetničke metafore samo po jednostavnoj usporedbi? Kao što podrazumijeva Lyotard, postmodernizam je 'poziv na red', na heterogenost postupaka i načina. Ponekad ga se promatra suštinski ukopanog, kao neo-konzervativni stav u vremenu kada su velike teorije ostavljene u korist sigurnosti materijalizma predstavljenog 'kapitalom'. Zahvaljujući takvoj situaciji religija se (ili barem neki metafizički stav) ponovo potvrdila. Ovo samo po sebi toliko ne poriče religijske vrijednosti ili vrijednosti koje religije izražavaju, koliko odražava značajnije analitičke nesigurnosti našeg vremena. Možda upravo ovo daje značenje Voltaireovoj izjavi „Ako Bog ne postoji morali bismo ga izmisliti.“ Bilo da Bog postoji ili ne postoji kao živući nagovještaj, božanstvo ili, barem, kao čovjekova sklonost duhovnom, mističnom i metafizičkom, on nastavlja generirati velike stvaralačke i izražajne potencijale. Čini se stoga da danas nismo ništa sigurniji po pitanju duhovnosti negoli u bilo kojem drugom vremenu. Zapravo, jedinim pravim misterijem možda ostaje tek zauvijek zbunjena priroda čovječanstva kao takvog. 
Mark Gisbourne

© ponedjeljak, 7. rujna 2009.
BILJEŠKE
1 Jean Meslier bio je 1689. godine imenovan župnikom u mjestu Étrépigny u francuskoj pokrajini Champagni. Potajno je odbacio institucionalnog kršćanskog Boga, te pojmove duše, prirodne vjere i slobodne volje. Premda je bio župnik, čini se da je cijeloga života zapravo bio ateist, kao što dokazuje 633 stranica rukopisa oktavo formata ili 'testament' pronađen nakon njegove smrti. Francuski filozof Michel Onfray (r. 1959.) opisuje Meslierov testament kao prvu apologiju ateizma u svojoj knjizi U obranu ateizma (Defence Of Atheism, engl. prijevod Jeremy Leggatt, Arcade Publishing, New York, 2007., str. 29; franc. izvornik Traité d'athéologie: Physique de la métaphysique, Paris, Grasset, 2005.) 
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