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PRACTICIELE OBIECTIVARII SI DISPONIBILITATEA COGNITIVA
A PERCEPTIEI CELUILALT
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In contextele relatiilor cu ceilalti ne formam propriile noastre identitati si, in functie de ele, actionam. In partea
opusa a cooperdrii sociale se afld singuratatea, care, pe departe este o predispozitie naturald a subiectilor umani, re-
prezintd etosul coabitdrii care ne defineste locul in lume. Plus la asta, in cdmpul experientei noastre cotidiene corpul
consemneaza acel loc pentru a determina provenienta actiunilor intreprinse de cineva si, In acelasi timp, pentru a afisa
prezenta lui pentru ceilalti ca cineva care actioneaza, suportand si confruntdnd actiunile si fenomenele din preajma
lui. Experimentam, adicd percepem, cunoagtem, simtim si comunicam la fel, insa fiecare intr-un mod cu totul original.

In aceastd lucrare sunt analizate mai multe perspective asupra modului in care ii percepem pe ceilalti, mai exact
in calitate de ,,cine” sau in calitate de ,,ce” 11 tratam.

Cuvinte-cheie: corp, identitate, relatii sociale, singuratate, perceptie, alteritate, vid, nud, pictura in ulei, obiecti-
vare, teologie, fenomenologie, gratie, obscenitate.

PRACTICES OF OBJECTIVENESS AND THE
COGNITIVE AVAILABILITY OF THE PERCEPTION OF THE OTHER

This paper analyses several perspectives on how we perceive others. Specifically, it examines whether we treat
others as ,,who” or ,,what,” or in other words, whether we relate to them as fully-fledged human subjects or whether
we project a set of labels onto them without giving them the right to respond. The body plays a crucial role in our
social relationships and our perception of others. By understanding the role of the body in social relations, we can
gain a deeper understanding of ourselves and our place in the world.

Also, this paper examines the role of the body in the formation of identity and social interaction. It explores how
our own identity is shaped through our relationships with others, and how this in turn influences our actions. The paper
discusses different perspectives on how we perceive others, and how these perceptions can shape our relationships.

Keywords: body, identity, social relations, solitude, perception, otherness, emptiness, nude, oil painting, objecti-
fication, theology, phenomenology, grace, obscenity.

Introducere

Transcendenta devine disponibila in fluxul interactiunilor, iar subiectivitatea se transforma intr-o transcendenta
accesibila celorlalti. Ceea ce numim lume nu este o entitate separatd, situata la celdlalt capat al prapastiei; dim-
potriva, lumea isi are originea in subiectul care interactioneazi cu alti subiecti. In aceste conditii, nu existd un
subiect privilegiat, dotat cu un set de interactiuni care il situeaza intr-o pozitie de superioritate.

Interactiunile noastre nu se limiteaza, cu siguranta, la sfera inter-subiectiva. In experientele noastre, in-
talnim si alte continuturi, precum obiecte din natura sau din cultura. Fiind mai mult sau mai putin constienti
de faptul ca suntem o parte componenta a lumii cu care interactiondm, ne adaptam si actiondm cu scopul de
a construi un mediu prielnic si prietenos pentru o viatd mai bund in comun.

Ce se intampla in absenta alterititii? Ce se intampla atunci cand ceilalti dispar din viata cuiva? In lipsa
efectiva a altor subiecti, ar mai fi posibil de continuat procesul de constructie a realittii sociale? Cu cine
s-ar interactiona daca ceilalti nu vor mai fi? Aceste din urma intrebdri au caracter retoric, dar, totodata, ele
ne dezvaluie o evidenta peste care deseori trecem cu vederea.

Context
Evidenta invocata se referd la propensiunea fundamentald de a-1 cauta pe Celalalt, care iti atesta si iti
valideaza existenta in experienta lui. Un exemplu potrivit pentru a confirma aceastd tendinta de cautare a
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alteritatii ca sursa pentru consolidarea sensului si a statutului ontologic este cazul lui Men of the Hole, un
barbat din tribul indigenilor brazilieni cunoscut de oamenii de stiinta. Descrierea si analiza acestui caz va
revela aspecte indispensabile pentru explicitarea inter-subiectivitatii interpretata ca o conditie fundamentala
pentru experienta in care suntem perceputi si in care ii percepem pe ceilalti.

Subiectii ce compuneau lumea barbatului care sdpa gropi, caci asa l-au botezat membrii Fundatiei
Nationale pentru Indieni (FUNAI), faceau parte dintr-un trib din Brazilia aflat nu departe de frontiera
cu Bolivia. Indigenii acestui trib nu au interactionat niciodata cu lumea civilizatiei contemporane si,
respectiv, nu au fost influentati de elementele acestei lumi. in vara anului 2022, BBC [4] a relatat o
stire despre atestarea mortii barbatului care facea parte din acest trib izolat de acomodarile civilizatiei
contemporane. Nu se cunoaste limba pe care o vorbea barbatul si ce nume avea, dar oamenii de stiinta
l-au supranumit ,,Omul Gropilor” si incercau sd-1 urmareasca discret de la distanta. Povestea de viata
a acestui barbat este de-a dreptul uluitoare. Acesta trdia in zona Tanaru din statul Ronddnia, protejata
prin lege. Fermierii din vecindtate jinduiau la extinderea terenurilor agricole si 1n anii ‘70 ai secolului
trecut au ucis majoritatea populatiei tribului. Cu doudzeci si cinci de ani mai tarziu, sase dintre mem-
brii tribului ramasi 1n viata si-au pierdut vietile in urma unui atac al minerilor, dupd care personajul
nostru riméne singurul supravietuitor. in 1996, FUNAI (National Indian Foundation) a aflat despre
supravietuirea acestuia si de atunci s-a preocupat de monitorizarea si siguranta lui. Barbatul construia
colibe maloca si sapa gropi de diferite dimensiuni cu varii destinatii — de aici si supranumele barba-
tului. Unele dintre ele puteau servi drept capcane, altele sd aiba functii de adapost pentru barbat sau
locuri predestinate unor rituri spirituale.

In anul 2022, agentul FUNAI Altair José Algaye a gisit trupul neinsufletit al barbatului intins intr-un
hamac si acoperit cu pene de macaw.

Cat de singur a fost acest, cel mai singur om din lume? In ce fel ar trebui si intelegem singuratatea? Sun-
tem dispusi natural sd fim singuri sau dimpotriva sa trdim Intr-o comunitate, fiind Intr-un etos al coabitarii?

In decursul evolutiei culturii, au existat mai multe voci care s-au exprimat in raport cu aceasta problema:
unele mai viguroase, ce revelau singurdtatea ca un element indispensabil al firii umane, altele mai concili-
ante, 1n care asocierea si conlucrarea, inerente naturii umane, excludeau starea de a fi singur din ontogeneza
omului.

Cu toate acestea, ideea singuratatii interpretata ca un mod de a fi izolat fatd de altii nu se poate integra
intr-o stare reald a lucrurilor, deoarece sensul izolarii presupune existenta alteritatii de care te distantezi si
cu care refuzi sa interactionezi. Asadar, un grad zero al singuratatii, o asa-numitd singuratate existentiala
purd, tehnic ar fi imposibila.

Trairile si viata mintald inerente subiectivitdtii noastre sunt unice si singu(la)re intr-un fel, in sensul
unei manifestari originale, dar, in acelasi timp, aceste trairi au posibilitatea de a fi transmise mai departe,
catre un celdlalt generic. Situarea in lume conditioneaza faptul de a se deschide intr-un mediu al inter-
subiectivitatii.

Exact din acest punct de vedere, Aristotel defineste omul ca fiind prin natura sa un ,,zoon politikon”
(Cwov motikov), plasandu-1 dincolo de animale si dincoace de zei si atribuindu-i prin necesitate logosul, al
carui menire este sa edifice sisteme de valori intr-un mediu al relatiilor umane. Marcat de logos, omul este
predispus si coabiteze cu semenii intr-o comunitate, iar acea fiintare umana incapabild sa traiasca intr-o
societate, fiind suficienta siesi, este comparabila cu o fiard sau cu un zeu.

Ratiunea si vorbirea, care se reflectd in logos, sunt determinante pentru om si 1l fac capabil sa exprime
judecati de valoare despre ce ar fi bine, drept sau frumos, iar in acest temei se formeaza societatea — ca un
mediu al inter-subiectivitatii. Animalele se diferentiazd de om, fiind fapturi ce indicd doar durerile sau pla-
cerile prin intermediul vocii, nimic mai mult [2 Cartea I, Partea 1, 1253a1-9].

Plecand de la aceste considerente, cum s-ar explica faptul ca Men of the Hole a reusit sd supravietuiasca
fara sa aiba in preajma prezenta incarnata a semenilor sai umani? Cert este cd nu stim nici ce limba, nici ce
credinte si obiceiuri avea omul gropilor, dar in pofida acestor lipsuri din domeniul antropologiei contem-
porane am putea izbuti sa gasim o directie de interpretare prin care s-ar revela un raspuns plauzibil pentru
intrebarea noastra.
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Philippe Descola in lucrarea sa Dincolo de natura si culturd (Beyond nature and culture) [5] identifi-
ca patru tipuri de ontologii ale culturilor indigene in functie de calitatea similaritatii si diferentei dintre
interioritate si fizicalitate. Astfel, prima dintre ontologii este animismul, care porneste de la premisa ca
non-umanul poate fi tratat cu titlul de persoana. lar aceasta interpretare duce in consecinta la o extindere a
sferei membrilor ce formeaza comunitatea si Intr-un mod firesc aceste persoane devin elemente necesare
pentru o buna functionare a relatiilor sociale. Animismul dispune de suficiente categorii pentru a semnifi-
ca atat o relatie Intre oameni, cat si o relatie intre uman si non-uman, iar termenul de persoana le include
atat pe uman, cat si pe non-uman, facandu-le sa fie la fel, adica sa aiba semnificatie comuna.

Totemismul, pe de altd parte, se fundamenteaza pe o dubla similaritate — fizica si interioara. In logica
totemismului, similaritatea este propulsata in fatd pe baza profundelor diferente dintre uman si non-uman.

Pozitiile naturalismului se regasesc intr-o pleiada de conceptii filosofice in care materia prima este
identica pentru tot ce existd. Asa filosofi precum stoicii vorbeau despre prevalenta materiei, din care era
tesut chiar si sufletul, care aparent ar trebui si fie imaterial. In conceptia stoici, materia se clasifica in
functie de principiul ce o determina. Materia este inerta si brutd in cazul in care este subordonata princi-
piului pasiv, iar atunci cand materia se manifesta prin vointa, ratiune si libertate, aceasta este determinata
de un principiu activ al ei. Ulterior, in proiectul iluminist vor aparea teorii senzualiste 1n care se va rosti
omogenitatea materiei pentru tot ce exista si intr-un final se va ajunge la atitudinea stiintifica in care se
va insera discursul particulelor elementare din care este constituit intregul univers.

Dimensiunea culturala coincide cu logica analogismului, unde interioritatea si fizicalitatea entitdtilor
din lume sunt diferite, iar corelarea lor se petrece in cAmpul reprezentarii simbolice. Ca rezultat al celor
expuse mai sus, am putea lansa o ipoteza de lucru legata de modul de a gandi si de a concepe lumea al
barbatului care sapa gropi si de a intelege cum a reusit sd depaseasca conditia singuratatii sale.

Eliminarea diferentelor de orice tip dintre un subiect uman si orice altd unitate de tip non-uman, spe-
cifice animismului, ar fertiliza punctul de pornire pentru a intelege imunitatea barbatului care sdpa gropi
fatd de singuritate. In animism, perechea de concepte uman - non-uman isi pierde din relevanta datorita
faptului ca identitatea definitorie a ,,omului” se reflecta in similaritatea principiului dupa care este organi-
zatd existenta. lar faptul de a numi persoand copacul, vantul, raul, noaptea, cerul etc., intrind Intr-un soi
de dialog in care se pot adresa pune intrebiri si primi raspunsuri, reprezinti o atitudine fireasca. In ani-
mism, posibilitatea de a te raporta la celalalt depaseste strictetea fiziologiei umane. In aceste conditii, sin-
gurdtatea este demantelata, iar transcendenta, intr-un sens mai extins, devine o referinta pentru un subiect
care se lasa deschis, care apare, cunoaste si se lasa cunoscut in multitudinea felurilor de a interactiona cu
mediul in care isi duce traiul. In conditia animismului asistim la o umanizare a obiectelor naturii.

Predispozitia noastra fundamentala de a ne pune in relatie cu ceilalti, abordand numeroase retele in-
ter-subiective, reflectd conditia noastra sociala. Tot in aceeasi manierd, viata — care poate fi o notiune pe
cat de abstracta, pe atat si de concreta — presupune un flux continuu de afectivitate. Suntem afectati de
mediu, dar, in anumite limite, suntem si cei care afecteaza lumea in care traim. lar tot asta, in mod sigur,
nu ar fi posibil fara disponibilitatea de a ne deschide spre lume si de a interactiona in vederea crearii unui
sistem de relatii In care s-ar explicita cine, ce si cum este.

Cine suntem si cum preferam sa fim definiti? Dar oare aici ar fi vorba doar despre preferinte sau si de
anumite seturi de convingeri culturale, naratiunile carora ne ofera un cadru de definire?

In discursul sdu critic, John Berger (1926-2017) interpreteaza modul in care in cultura patriarhala a
Occidentului s-a constituit identitatea femeii si a barbatului. In lucrarea sa Feluri de a vedea [3], Ber-
ger chestioneaza facultatea noastra de a vedea lumea, modul in care omul reuseste sa interactioneze cu
lumea ce-1 Inconjoard prin intermediul vederii. La un celdlalt capat, lumea se constituie ca un camp al
perceptiilor vizuale. Este important sa precizdm ca modul de corelare cu lumea nu o defineste in niciun
fel ca fiind o entitate separata.

Polarizarea subiectului uman pe de o parte si a lumii in totalitatea ei pe de altd parte nu-si mai are
rostul din momentul in care este supusa unei analize fenomenologice. Interactiunea despre care vorbim
este cu totul de alt ordin; subiectul, deja in prealabil, se afla in lume, astfel incat acesta interactioneaza
cu o lume ca fiind o parte a ei. Corpul ne procurd un loc in lume din care aceasta devine dispusa vede-
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rii. Nu este cazul sa ne limitdm doar la asta; fiind o parte din lumea cu care interactiondm, ne expunem
si devenim disponibili pentru alte priviri. Cu alte cuvinte, vedem si suntem vazuti. In conditiile acestei
disponibilitati cognitive n care corporalitatea unui subiect apare ca fiind deschisa si expusa perceptiei
celuilalt, ar exista oare mijloace reale prin care am avea acces la modul in care suntem perceputi de
ceilalti?

Din urma analizei efectuate asupra modului in care in pictura europeana a secolelor XV-XIX s-a plas-
muit imaginea femeii, in care se reflecta statutul ei inferior intr-o societate dominatd de barbati, Berger
descrie un procedeu de fragmentare a eului. Astfel, prin diviziunea eului s-ar face posibil accesul la
vederea celuilalt asupra eului. Ar fi indicat sa evitam att judecatile de valoare, cat si taxarea pretinsului
reductionism care oferd o imagine a unei femei defavorizate si constranse la dispersarea eului [3].

Contextele culturale ale dominatiei masculine au conditionat o dezvoltare mai pronuntatd a divizarii
eului la femei, or, acest lucru nu exclude inerenta acestei fragmentari si la barbati. Acest fapt poate fi
demonstrat pe cale empiricd, invocand un context cotidian in care cineva, indiferent — femeie sau barbat,
mergand pe strada, trece pe langa o vitrind sau un geam in care se reflectd imaginea lui. Tendinta celor
care isi vad imaginea reflectata in geam este s-o priveasca cu o doza suficienta de interes si curiozitate.
De ce se intampla acest lucru? Ce-i determind pe oameni sa se uite cu interes la imaginea ce apare in
reflectie? Cel mai frecvent raspuns se refera la un prilej pentru o eventuala retusare. Dar ce anume este
retusat? Imaginea celui care apare in reflectie. Sa nu ne oprim aici si sa ne intrebam ce este o imagine in
acest caz?

In mod transant, imaginea este un mediu in care ceva sau cineva isi poate face aparitia. Deci, zi de
zi noi ne facem aparitia pentru a fi perceputi si cunoscuti de alte persoane, cu alte cuvinte ne credm o
imagine. Din perspectiva sensului gazduit in imagine, celdlalt descopera cheia interpretarii ,,corecte” si
intelege in calitate de cine si cum se asteapta sa fie tratat cel care 1si face aparitia intr-un anume fel. Ca
urmare, 1n reflectie putem avea acces la felul cum ne vad altii. Divizarea sinelui implicd un eu care se
arata si un alt eu care 1l vede pe cel care se arata, iar in interpretarea lui Berger, in modul de a fi al femeii,
eul care se aratd este de gen feminin si eul privitor este de gen masculin. Motivatia lui Berger de a aso-
cia eurile divizate cu figura barbatului si a femeii provine din intentia de a accentua diferenta de statut a
femeii intr-o societate dominatd de barbati [3]. Din aceastd non-concordantad de statut recurg practicile
obiectivarii femeii In diverse domenii ale realitatii sociale, precum si in domeniul vizual al picturii in ulei
dintre secolele XV-XIX.

Berger ne oferd o altd perspectiva asupra continutului vizual al picturii in ulei si ne indeamna sa
depasim cliseele cursurilor academice de istorie a artei care afirma valoarea artistica incontestabild a
majoritatii tablourilor. Situati intr-un prezent ce abunda in varii tipuri de imagini, ne este greu sd perce-
pem o perioada de timp in care exista o carentd In ceea ce priveste orice tip de reprezentare vizuala. Ta-
blourile, de altfel la fel ca si cartile, se distingeau ca obiecte cu un acces restrictionat pentru majoritatea
populatiei. Cei care reprezentau minoritatea beneficiarilor ce se bucurau de arte si stiinta in forma lor de
reprezentare vizuald si simbolica erau, desigur, patura sociala a oamenilor Instariti.

Modul de interpretare a tablourilor din pictura europeana a secolelor XV-XIX este util sa fie comple-
tat cu semnificatia obiectelor cu valoare economica, care reflectau statutul social al posesorilor acestor
tablouri. Comanditarii artelor nu erau doar stapanii deliberdrii cu privire la subiectele reprezentarilor
picturale si nici doar detinatorii produselor finale in forme bidimensionale si tridimensionale, dar isi atri-
buiau trangant dreptul de posesie si asupra a tot ce era reprezentat in acele tablouri. Ca rezultat al acestui
mod de a vedea, subiectul tematic al compozitiei devine un bun al colectionarului de tablouri. Asadar, in
dubla posesie a aristocratului intra atit tabloul propriu-zis ca lucru, cat si ceea ce era ilustrat in acesta.

In ce misurd aceastd apartenentd se rasfringe si asupra subiectilor umani ce apar in tablouri? Cu
sigurantd, intr-o masura directd, in special acest proprietarism vizeaza fara ocolisuri figura femeii. Daca
barbatul este reprezentat 1n asa fel incat sa-si consolideze si sa-si perpetueze statutul superior din soci-
etate, atunci femeia, daca nu e sotia aristocratului, care apare langa sot emanand opulenta si fast, este
reprezentata deseori nuda. Iar dupd modul in care intelegem goliciunea feminina reprezentatd in pictura
vom descoperi o practica de obiectivare a femeii. Corpul gol este vazut ca obiect, fiind expus pentru ochii
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privitorului posesor. Interactiunea crasa dintre privitor si un nud de femeie este o relatie de posesie si
obiectivare.

In conceptia lui Berger, insd, nudul niciodata nu poate fi gol. In primul rand, expunerea dez-acoperita
ofera impresia posesiunii totale, iar in al doilea rand, inventarierea corpului vine in paralel cu dorinta de
a detine controlul asupra principiului de functionare al corpului, oricat de mecanicist n-ar suna, datori-
ta cdruia acesta este pus n miscare. Berger formuleazd o pereche de presupozitii pe care ulterior le va
argumenta: prima se referd la faptul ca goliciunea reprezintd Rubiconul cunoasterii, in care corpul este
tratat ca obiect, iar dincolo de goliciune vom gasi decat tot goliciune, nimic mai mult; in cea de a doua
presupozitie, nuditatea este tratatd ca o forma de imbrdcdminte, cu alte cuvinte nuditatea ar fi un soi de
acoperamant pe care nu-l putem da jos.

Teza de la care porneste Berger este conditionatd de ideea divizarii sinelui pe care am descris-o deja
si care afirmad faptul cd in toate nudurile femeia redatd in tablou este constientad de faptul ca este urmarita
de un spectator. Cel din urmd, cum am constat deja, este o figura masculina. Din aceste considerente fe-
meia nuda din tablou nu este goala asa cum este, ci asa cum o vede privitorul. Compozitia nudului lasa
in urma confortul unei eventuale destinderi si insereaza corpul intr-o pozitie nenaturala in asa fel Incat
si-i ilustreze privitorului cat mai minutios posibil splendorile corpului feminin. In rezultat, nudul in nici
un chip nu se intersecteaza cu goliciunea, deoarece nudul sugereaza prezenta unui privitor strdin, care
interpreteaza si apreciaza, cu alte cuvinte nudul se constituie pentru un spectator.

Daca ar fi s facem un salt peste domeniul artei vizuale clasice intrand in sfera cotidianului am ob-
serva intensitatea travaliului practicelor de creare de imagine de care facem uz si prin care arboram un
discurs identitar integrat in imaginea prin prisma careia preferam sa fim tratati de cei care o privesc.
Imaginea povesteste despre noi cine suntem si cum suntem, iar aceasta naratiune nu are loc doar in cadrul
interactiunilor directe, dar i Tn campul manifestarilor noastre virtuale din antrenarea cdmpului diverselor
retele de socializare.

Goliciunea nu are spectator, ea reprezinta gradul zero al intimitatii. Iar dacd, ipotetic vorbind, starea
intimitatii intime este suprimata de un oaspete nepoftit, atunci goliciunea nu mai e goliciune, ci nuditate.

In fluxul nudurilor feminine se intilnesc periodic tablouri in care femeia nuda are in preajma o oglin-
da, cum ar fi si In cazul tabloului Sussanah si bétranii a lui Tinttoreto (1518-1594). Prezenta elementu-
lui oglinzii in preajma femeii nude nu este altceva, ne sugereazd Berger, decat procurarea sigurantei in
fata eventualelor acuzari de Incalcare a principiilor morale ale unui codex de eticd. Oglinda deturneaza
expunerea femeii nude dedicati stapanului privitor citre ea insisi datoritd reflectiei sale in oglinda. in
acest aranjament, oglinda sau oricare altd suprafata reflectorizanta reprezinta acea privire strdind inerenta
firii feminine prin care aceasta afld cum este vazutd de ochii celorlalti. Dardmite, in aceste conditii nu
barbatul este privitorul ce direct beneficiaza pe seama nuditatii feminine, ci femeia insdsi care 1si admi-
ra frumusetea in oglinda. Logica oglinzii ne duce la incriminarea femeii ce-si admira corpul in oglinda
acuzand-o de vanitate si trufie, astfel incat detinatorul tabloului este achitat de orice tip de incalcare a
principiilor morale. Cu toate acestea, nudul, de fapt tinteste sa capteze atentia privitorului care se da drept
o persoana integra din toate punctele de vedere.

Nudul, ce presupune necesitatea prezentei spectatorului, astfel devine o forma obiectivare. Dar sa nu
ne grabim sa afirmam ca odata cu prezenta privitorului, toate nudurile sunt forme de obiectivare. Obiecti-
varea determind suprimarea libertatii si vointei. Or, doar in cazul in care in reprezentarea nudului feminin
se atestd prezenta constrangerii libertatii si vointei se poate vorbi despre obiectivare.

In eseul sau despre Nuditate [1], Giorgio Agamben abordeaza tematica goliciunii dintr-o perspectivi
teologica, facand referinta la narativul biblic despre pacatul originar. Agamben, inspirat de teologul Erik
Peterson, subantinde corporalitatea goald a omului cu firea lui. Lipsa vesmantului nu coincide cu goli-
ciunea, chiar daca o presupune, este teza de la care porneste Agamben. Existenta pacatului primar atesta
dezvaluirea goliciunii corporalitatii pure — lipsitd de noblete — iar in asemenea circumstante, pacatul
preia sensul unei dezbricari de harul divin. In interpretarea lui Agamben, posibilitatea pacatului, adica
a pierderii harului divin, preexistd in corporalitatea goala. Innobilarea divina datd prin har transforma
natura umana. Harul divin este asemeni unui apendice, dar mai bine zis, un upgrade, datorita caruia omul
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devine o fiinta distinsa de restul vietuitorilor. Agamben interpreteaza acest upgrade divin asemeni unui
acoperamant, ca o invesmantare oferita de o divinitate generoasa, dar care isi pastreaza dreptul de a se
razgandi si de a retrage darul oferit. Trupul neacoperit este natura umana originara, care dispare sub aco-
peramantul harului divin g1, astfel, se transforma, devenind un trup nobil.

Prin prisma teologiei crestine, relatia dintre natura umana si har este una complexa si conditioneaza
o succesiune alcatuita dintr-o dialectica ireversibild a corporalitétii goale, Incadrata in trei etape. Partile
componente ale acestor trei ipostaze sunt natura purd a omului, natura nzestratd cu harul divin si na-
tura pervertitd dupa pierderea harului. Pentru a defini perspectivele asupra acestei dinamici ireversi-
bile, Agamben face referintd la disputa dintre Augustin si Pelagius, din care Augustin iese invingator.
Conceptia lui Augustin este preluata ca fiind una oficiald a credintei catolice. Obiectul discordiei dintre
cei doi il constituia harul, mai exact definitia acestuia. Pelagius vedea harul ca ceva ce nu a fost pierdut
odatd cu savarsirea pacatului primar, deoarece era interpretat ca o inzestrare cu liberul arbitru. Din acest
punct de vedere, harul se da drept un camp al posibilitatii care precede vointa si actiunea. Conform lui
Pelagius, pacatul lui Adam a fost o consecinta a vointei sale libere si nu o pierdere a harului. Deci, harul
este puterea de decizie, care nu este luatd Tnapoi dupa realizarea pacatului. Augustin, in schimb, defineste
natura umana initiala a lui Adam si Eva ca fiind un trup animal, lipsit de control. Harul, in viziunea lui
Augustin, innobileaza corpul uman, oferindu-i controlul asupra organelor sexuale. Sexualitatea paradi-
ziacd este descrisd ca o stare de control desavarsit. Omul va fi dezbrdcat si, prin urmare, lipsit de acest
control.

Fiind deposedat de har, omul ar trebui sa revina 1n starea sa initiala, adica 1n starea naturii pure, insa
acest lucru devine imposibil. Drumul inapoi este inchis, iar eterna reintoarce este de neconceput. Astfel,
nu doar de har omul este lipsit, dar si de optiunea de a reveni la etapa initiala a naturii pure.

Daca ar fi sa facem o analogie In proximitatea banalului cotidian am scoate in prim plan exemplul unui
individ care, in starea sa initiald, nu are capacitatea de a merge si de a mentine echilibrul pe bicicleta. A
doua stare, cea a harului din viziunea teologica, corespunde cu dobandirea puterii de a controla echilibrul
pe bicicletd si de a detine propriu-zis mijlocul de transport. Starea de pervertire a naturii umane este
echivalentd cu disparitia sau pierderea bicicletei, ceea ce ar declansa revenirea la starea initiala. Insa,
aceasta revenire este, in fond, imposibild, deoarece nu se poate readuce o stare care nu corespunde cu
realitatea prezentd. Cu alte cuvinte, ar fi extraordinar de neobisnuit ca individul din exemplul nostru,
ramas fara bicicleta, sa fie capabil sd revina la starea sa initiald de necunoscator al mersului pe bicicleta.
Fiind ,,dezbracat” de bicicletd, individul raimane cu abilitatea de a nu cadea de pe bicicleta si cu amintirea
despre cat de bine era atunci cand o avea - factori care il impiedica sd revina la situatia initiala.

Tot acest artificiu de analogii vizeaza conditia unui scepticism profund in raport cu cunoasterea natu-
rii pure a omului. Obiectul cunoasterii coincide cu firea pervertitd, acea privata de har. Nuditatea — firea
decazuta si trupul pervertit — se defineste prin non-nuditate, adica prin firea innobilata de har. Nuditatea
trupului evoca o stare anterioara magnificd cu care se compara si prin care se defineste.

Goliciunea originara este conceputd la fel in lipsa harului. Or, aceasta lipsd nu este determinata de o
»confiscare” divind, dar si nici prin generozitatea acesteia. Pierderea harului prin pédcat a dus la trans-
formarea naturii umane, de la o stare fabuloasa de puritate si control la o stare de pervertire si lipsd de
control. Nuditatea este simbolul starii umane decazute, lipsite de harul divin.

In mod paralel (1) natura ,,pura” — pre-harica — corespunde cu goliciunea, iar (2)natura supusa harului
se coreleaza cu invesmantarea si intr-un final (3)natura pervertita, dupa caderea in pacat presupune nudi-
tatea. Fazele finale, natura pervertitd si nuditatea, se caracterizeaza printr-un element strdin, precum ar fi
harul divin si haina, detinut si ulterior pierdut. Cu privire la natura pura, aceasta raméne intangibila din
perspectiva celei de a treia faze, din simplu motiv ca nu te poti forta sd te dezveti sa mergi pe bicicleta,
la fel nu poti uitd timpurile magnifice pe care le-ai pierdut valorificindu-le dintr-un prezent lipsit de har.

In lucrarea Fiintd si neant [6], Jean-Paul Sartre analizeaza diverse moduri de raportare la perceptia,
cunoasterea si mentinerea trupului celuilalt. Teza de la care porneste Sartre se refera la angajarea conti-
nud a corpului celuilalt in diverse situatii. Situarea corpului nu denota o stare, ci o actiune, o preocupare
indreptata catre o finalitate. Fiind implicat intr-o activitate zilnica, de la cea mai anchilozata pana la cea
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care are nevoie de o buna focusare si concentrare a atentiei, corpul celuilalt este mereu situat, angajat in
aceste actiuni orientate spre un scop specific. Aceasta situare devine un obstacol 1n calea dorintei Eu-lui
de a prelua controlul asupra libertatii celuilalt, adica de a suprima dorintele care conditioneaza miscarile
corpului celuilalt. Scos din circuitul miscarilor deliberate, Celdlalt se ,,incarneaza” si se reduce la un sim-
plu obiect al unei perspective straine. Dorinta ce obiectiveaza insereaza o strategie prin care Eu-1 cauta pe
Celalalt, nazuind sa depaseasca opacitatea corpului sdu si sa dezvaluie ,,carnea” sa — ,,la chair” — esenta
sa vulnerabild si intimd. Conectand aceastd idee cu naratiunea teologicd despre primul pacat savarsit de
om, Agamben identifica o rubedenie conceptuald dintre har si gratie despre care vorbeste Sartre.

Corpul Celuilalt este o manifestare a libertatii, definit ca entitate independenta. Gratia reprezinta un
exercitiu de empatie si scoate Eu-1 din izolarea sa egocentrica, ce-1 reduce la propriile proiectii si per-
spective. In sfarsit, gratia il face pe Eu si-1 recunoasca pe Celilalt. In gratie, Celalalt apare ca un alter
ego, un subiect cu propriile sale dorinte si intentii. Complexitatea corpului celuilalt este marcatd de
tensiunea dintre situatie si dorinta. Gratia, si prin analogie harul, apare ca o posibilitate de a transcende
aceastd tensiune si de a stabili o relatie autentica cu Celdlalt, bazata pe recunoastere reciproca si libertate.

Cheia de a-l intelege pe celdlalt este gratia. Aflat in gratie, trupul este cuprins de o preocupare ce-1
situeaza in urmdrirea unui scop si se lasa inteles in limitele preocuprii sale. In cele din urma, gratia este
un instrument ce innobileaza corpul, distantdndu-1 de modul de a fi al unui obiect. In fiecare moment, in
expresia libertatii sale, gratia 11 oferd corpului justificare de a exista.

Trupul este invesmantat in propriile miscari si acte. Carnea, trupul tratat ca un obiect inert si lipsit
de vointa, se ascunde dupa actele in desfasurare si devine lipsita de relevanta. Astfel, experienta actului
ne orienteaza catre ce face, cum face si cu ce scop corpul Celuilalt care este angajat intr-o actiune. Sub-
stratul anatomic — obiectual — al corpului, prezent de fapt in fata ochilor, este interpretat in conformitate
cu performantele celui care actioneaza. Sensul se formeaza in timpul realizarii actiunilor pentru a insoti
corpul Tn imaginea pe care o creeaza despre el. Situarea corpului in act este continua si fara intermitente,
timp in care constiinta este corelatd cu lumea.

Triada conceptuald compusd din har, gratie si haind orchestreazd disponibilitatea cognitiva a
corporalitatii. Un exemplu pertinent in acest sens este striptease-ul, al carui specific reflecta dezgolirea
corpului. Dansatorii se lasa elegant si lasciv doar de hainele din stofd, dar riman invesmantati in straiele
actului — dansului — in care s-au angajat. De retinut este ca o conditie necesara pentru o persoana situatad
in act este libertatea vointei, dupa care se intipareste statutul de subiect ce-si urmeaza propriul plan al
celui care practica striptease.

Concluzii

Dincolo de conceptul gratiei, in care corpul se acopera cu preocuparile situatiilor in care se angajeaza,
se afld obscenul ca o formi a obiectivarii. In obscen este relevata inertia cirnii, fapt ce presupune disparitia
gratiei. Fiinta umana, libera, preocupata si frumoasa este redusa la o obscenitate sadica. Miza acestei forme
de obiectivare presupune aplicarea unor tactici de dezumanizare. in sadism este scoasa in prim plan natura
pervertitd, substratul fiziologic. In rezultat, pe aceasti cale corpul este de-subiectivat, fiind privat de orice
posibilitate de a avea si a expune un punct de vedere sau de a emite judecati de valoare. Profanarea trupului
in obscen da nastere esteticii degradarii, pentru care scopul suprem este controlul absolut al celuilalt.

Dincolo de vesmant, nu se ascunde nimic, ci se dezvaluie cinele sau ce-ul celui care a fost privat de
vesmant. Atunci cand in spatele valului descoperim un alt val, rezultat dintr-o vointa libera, se releva
identitatea celui care se profileaza in aceste valuri. Iar in conditiile in care dupa val vom descoperi o poza
din manualul de anatomie, adica vor fi date straturile fiziologiei umane, atunci vom gasi ce-ul nostru al
tuturor in sensul unui obiect dezumanizat, bombardat cu etichete provenite din mai multe paradigme,
teorii, conceptii, atitudini, opinii etc.
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