Ассоциативный символизм: 

проблема бессознательного в контексте работы Н. Бердяева

«Философия свободного духа.  Проблематика и апология христианства»

“Лишь символизм подлинно выражает и охраняет глубину, таинственность и бесконечность божественного мира, отличность его от мира природного и 

связанность его с миром природным. 

Духовная жизнь раскрывается в этом 

мире и постигается лишь через символизм.”

Н. Бердяев [1, 78]
Проблема бессознательного, в какой бы области исследования она не рассматривалась, в первую очередь, вольно или невольно, ассоциируется у нас с именем основателя психоанализа Зигмунда Фрейда, хотя назвать его бесспорным первооткрывателем данной психической сферы было бы явным преувеличением. Еще до Рождества Христова мыслители древности неоднократно обращали свои взоры на эту таинственную область человеческой природы. Например, уже в древнеиндийской философии присутствует такое понятие, как «неразумная душа», «неразумная жизнь», под влиянием которой человеку становятся «неподвластны чувства» [2, с. 231]. В Бхагаватгите, возникновение которой датируется первым тысячелетием до н.э., мы находим описание разума, в состав которого входят и разум знающий, и разум неправильно познающий (страстный), и разум окутанный мраком (темный) [4, с. 75]. Понятие «камы» предстает перед нами в образе страсти, вожделения, являющихся основой человеческой души, которая неразумна, бессознательна по своей природе [7, с. 149.]. В Упанишадах бессознательная жизненная энергия воплощается в «пране». Буддизму свойственно признание существования несознательной жизни, а йога допускает наличие бессознательной области человеческой психики, помимо разумной ее части [5, с. 321—322].

Древнегреческие мыслители также формируют свои представления о природе человеческой души, в которой особое место занимает ее низшая, вожделеющая часть (т.е. область бессознательного). Например, платоновское «трехчленное разделение души называют «колесницей души», где пылкий конь тянет возницу к божеству; вожделеющий – к земле, но оба они управляются разумом» [8, с. 63]. 

Обращение к проблеме бессознательного происходит и в последующие периоды. Б. Спиноза, Д. Юм, Г. В. Лейбниц, И. Г. Фихте, И. Кант, А. Шопенгауер, Ф. Ницше и многие другие мыслители затрагивали в своих исследованиях проблему существования бессознательного в человеческой психике, предвосхищая таким образом последующую систематизацию данной проблематики Зигмундом Фрейдом.

Разочарование в позитивистском рационализме, шок первой мировой войны, который с невероятной силой обострил ощущение неуверенности, шаткости любых доселе казавшихся незыблемых жизненных основ, породило в начале ХХ ст. благодатную почву для широкого распространения психоаналитических идей, особенно в творческой среде. Страх перед будущим, психологические травмы революционных катаклизмов, ломающие привычные устои стабильного миропорядка, ощущение тревоги и неуверенности, всепоглощающий страх смерти, стали основными лейтмотивами искусства того времени. Экспрессионизм, сюрреализм, по сути, стали детищами психоаналитических идей Зигмунда Фрейда, воплощая как сексуально-эротические аспекты психоанализа, так и проецируя глубинные состояния собственных бессознательных процессов в живописных работах. Останавливаться на анализе взаимосвязи данных течений с теорией основателя психоанализа в контексте нашего исследования не представляется необходимым, поскольку эта тема уже достаточно детально освещена как украинскими (Л. Левчук и др.), так и зарубежными исследователями. Однако будет полезным отметить, насколько художники данных направлений и автор ассоциативного символизма по-разному реализовывали в своем творчестве идеи психоанализа. С одной стороны, это страх, отчаяние, обреченность и трагичность человеческого существования, сквозящие во всех работах Эдварда Мунка, Оскара Кокошки и др.; с другой – мистические очертания «Царицы спящих скал» А. Анда, лишенные какой-либо агрессивной депрессивности, трагичности и страха. Образы художника открывают перед нами таинственную сферу сновидений и грез, которая подобно айсбергу сокрыта под глубоким покровом вод человеческой психики.

Именно поэтому очень важно отметить, что в контексте творчества А. Анда, бессознательное раскрывается для нас совсем в иной ипостаси. Как уже говорилось в предыдущей статье, посвященной творчеству данного художника, «бессознательное Анда, появляясь на свет из недр фрейдовского психоанализа, переходит на качественно иной, не исчерпывающий себя физиологизмом, уровень. Оно является так называемым бессознательным более высокого порядка, бессознательным, в котором находятся не только наши вытесненные желания и влечения, животные инстинкты и страхи. Оно является тем связующим звеном между материальным и духовным миром, благодаря которому возможен контакт между ними. Оно является диалектическим синтезом противоположных полюсов, тем единым, в котором сфера нашей души открывается сфере духа, объединяется с ней» [2, с. 184]. 

Именно в связи с подобной интерпретацией бессознательного вполне логичным и обоснованным является обращение к работе Николая Бердяева «Философия свободного духа.  Проблематика и апология христианства», поскольку философ рассматривает данную сферу далеко не с позиций воинствующего физиологизма фрейдовского психоанализа.

По мнению Бердяева «границы между сознанием и бессознательным не являются неизменными и неподвижными, абсолютно статическими границами. Духовный опыт изменяет границы сознания, вводит бессознательное в сознание, вырабатывает новые органы». [1, 108] «Возможно изменение сознания индивидуально замкнутого и возникновение сознания космического и сверхсознания». [1, с. 109] 
Философ считает, что переход на качественно новый уровень сознания, а именно на уровень сверхсознания, возможен только благодаря образованию нового органа сознания, который он определяет как способность к интуитивному созерцанию. «Его нет в сознании обыденном. Он раскрывается лишь напряженной активностью духа» [1, с. 112]. А без данной «способности к интуитивному созерцанию», по моему мнению, немыслим сам процесс творческой работы автора ассоциативного символизма, немыслимо постижение тех смыслов, которые раскрываются в картинах художника. При этом необходимо отметить, что состояние так называемой «напряженной активности духа», достигается благодаря сложному и нелегкому процессу внутреннего сосредоточения и очищения, предшествующему акту непосредственной реализации задуманного. Это и медитация, и духовная аскеза, предполагающие уход от повседневной реальности, которая не позволяет в полной мере сосредоточиться на творческом замысле. В такие моменты сознание «закрывается для целых миров, вырабатывая заслоны от них» [1, с. 112], и, в то же время, оно открывает себя для мира божественного, мира духовной реальности. «Никакое творческое деяние, никакое познание, никакое искусство, никакое открытие нового и небывалого невозможно без самоограничения, без возвышения над низшей природой человека» [1, с. 226]. Без этого немыслим переход сознания на более высокий уровень – уровень сверхсознания, космического сознания.

«Я сам должен обнаружить реальность духовного мира, раскрыть ее в своей жизни, в своем опыте, а не ждать, что извне она будет мне показана. (…) Целые миры недоступны нашему опыту, потому, что мы отвернулись от них, отделены от них стеной нашего сознания, избрали себе другой ограниченный мир. Нужна катастрофа сознания, чтобы раскрылись нам целые миры. Огонь духовной лавы должен расплавить наше сознание. В неизъяснимой духовной глубине, в которой исчезает грань между мною и духовным миром, происходит событие, потрясающее все мое существо, изменяющее структуру моего сознания» [1, с. 112].

Именно достижением состояния «напряженной активности духа» художник показывает свою готовность к принятию откровения иного мира, он показывает готовность к растворению границ собственного сознания и его перехода на более высокий, качественно иной уровень. И именно в момент его максимальной открытости, посредством откровения происходит встреча божественного и человеческого, их взаимопроникновение и синтез.

«Откровение есть огонь, исходящий от божественного мира, опаляющий нашу душу, расплавляющий наше сознание, сметающий его границы. Откровение исходит из божественного, а не человеческого мира, но оно идет к миру человеческому и предполагает внутреннее в нем движение. Откровение предполагает созревание человеческой природы для его принятия, предполагает духовную жажду и алкание человека, искание человеком высшего мира…» [1, с. 112].
Именно алкание художника, его духовный порыв, вызывают ответную реакцию, которая позволяет увидеть образы иной реальности и впоследствии воплотить увиденное в художественном произведении. Рождение подобных работ лишь свидетельствует о возможности взаимопроникновения двух миров, их нерасчлененности и не изолированности друг от друга. 

1. Замыкание же собственного субъективного мира на самом себе приводит лишь к экзистенциальной безысходности и абсурдности одинокого существования, лишенного божественной искры. Человек становится заложником физиологизма психоаналитических концепций, рассматривающих внутреннюю жизнь исключительно с точки зрения душевно-телесной организации. У Эдварда Мунка это проявляется в том, что «тема смерти, болезненная страсть к черному цвету и акцентуация на обреченности человека» [3, с. 194] становятся лейтмотивами его творчества. Для Оскара Кокошки «принцип деформации, асимметрии становится главным изобразительным принципом художника, а ведущей темой творчества – тема смерти, трагического предчувствия» [3, с. 195]. И таковыми являются ориентиры значительного количества именитых художников, впитавших в себя психоаналитические идеи и воплотивших их в подобном ключе. 

В ассоциативном же символизме Алексея Анда бессознательное уже выступает не темным фрейдовским «Оно», а сферой, благодаря которой человеку открывается божественное. Это «открытие» по своей сути невероятно близко к определению мистического опыта, в котором, по мнению Бердяева, «человек всегда выходит из своего замкнутого душевного мира и приходит в соприкосновение с духовной первоосновой бытия, с божественной действительностью» [1, с. 234]. Это абсолютно не означает, что люди, способные к подобному постижению божественного, отличаются исключительной религиозностью или святостью. Отнюдь. Как отмечает Бердяев, «существуют мистически одаренные люди, которым даны харизмы мистического мироощущения и миропонимания, независимо от достижения святости. Можно быть святым и не иметь мистической одаренности, и можно иметь мистическую одаренность и не быть святым. Это и есть все та же волнующая нас проблема о человеческой даровитости, о харизмах, ничем не заслуженных, о гениальности, которая не является результатом совершенства и святости» [1, с. 244]. Таким образом, человек, не являющийся подвижником, монахом или святым, получает творческий дар гениальности, благодаря которому становится вещателем и глашатаем мира иного. Бессознательное человеческое соединяется с бессознательным космическим, и результат этого соединения таким же бессознательным образом реализуется в художественных образах, которые имеют, с одной стороны, светский, а с другой – божественный характер. Такими предстают перед нами и картины Алексея Анда, поскольку самого автора достаточно сложно отнести как к разряду святых, так и к разряду глубоко религиозных людей. Его творческая жизнь подчинена своим внутренним законам, иногда не до конца понятным и противоречивым даже для самого автора ассоциативного символизма. Однако именно в этом и заключается его своеобразность и гениальная неповторимость. 

А эта неповторимость рождается благодаря непрерывной, кропотливой и многотрудной работе, позволяющий совершенствовать творческий дар и реализовывать его в авторских картинах. В отличие от мистиков, художник не может ограничиться только процессом духовного созерцания, он должен трансформировать полученный опыт в художественное произведение. Именно в этом и заключается его призвание и суть его творчества. Создав «Хранителя символов», «Георгия Победоносца», «Вознесение» и пр., Алексей Анд вольно или невольно дает возможность зрителю опосредованным образом соприкоснуться с духовной реальностью, а, может, и подтолкнуть к ее непосредственному переживанию. 

Однако это абсолютно не означает, что все без исключения будут готовы к подобного рода восприятию. У кого-то его работы будут вызывать ассоциации, ограничивающиеся исключительно душевной, чувственно-эмоциональной сферой (что ни в коей мере не является уничижением подобного рода эстетического переживания), представляя собой индивидуальную особенность человеческого восприятия. Внутренний мир каждого из нас неповторим – поэтому и восприятие не может быть идентичным и одномерным. Именно в разнообразии видения и заключается главная особенность ассоциативного символизма. Однако необходимо подчеркнуть, что художник предоставляет нам возможность выйти за грани психологизма, перерасти его, что также является отличительной особенностью авторского стиля. 

Таким образом, мы приходим к выводу, что ассоциативный символизм может раскрываться для зрителя как в индивидуально-психологическом плане, который предполагает восприятие художественных образов благодаря активизации ассоциативных связей только на душевно-телесном уровне, так и в глубинном, мистическом плане, который выводит наши ассоциации на более высокий уровень, позволяя соприкоснуться с иной, духовной реальностью.

И наилучшим завершением данной статьи будет цитата Николая Бердяева, посвященная символизму: «вся духовная культура символична по своей природе, в этом ее значительность» [1, с. 97]. «Символическое сознание придает значительность жизни, ибо повсюду видит знаки иного мира и вместе с тем символическое сознание помогает достигнуть великой отрешенности от суеты, пленности, ничтожества «мира» [1, с. 99].
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