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A relacdo entre corporeidade e cura pode tanto ser considerada uma novidade
contemporanea, como, noutros termos, uma obviedade, levando-se em consideracdo a
vasta literatura concernente as questdes da saude/doenca e o acimulo de abordagens
acerca do corpo e suas diversas expressoes e possibilidades. A permanente contestagao
do corpo como mero padrdo bioldgico favoreceu a abordagem das sociabilidades,
historicidades, emogdes, etc. de tal forma que parece inconcebivel o ndo
reconhecimento destes elementos nas trajetérias pessoais e coletivas em busca de cura

e/ou solugdes para os males que afligem o corpo.

No entanto, certas constru¢des em torno do corpo, saide e doenga parecem ter
conseqiiéncias infinddveis, tamanha a intensidade com que se atualizam visdes bio-
fisiolégicas na prética clinica, especialmente em fun¢do da fronteira pouco permedvel

entre praticas médicas e ndo médicas.

O presente trabalho reune idéias concernentes a experiéncia do adoecimento-
cura, tomando o corpo como fundamento da experiéncia no mundo. Analisando
conceitos provenientes de estudos da corporeidade, pretendemos conduzir a atengdo
para os distintos modos de engajamento corporal implicados na experiéncia do

adoecimento-cura; e para a dimensao temporal/histérica e social do tratamento.

A nocdo de corporeidade é explorada aqui, na medida em que se torna um
conceito importante para compreender os meandros da intersecdo entre satde-
doenca/cura-cultura; e reunir este todo que escapa ao olhar simplista que diagnostica e

prescreve um suposto corpo passivo.
Revisitando concepgaes de corpo, saiide e doenca

Em “O Normal e o Patolégico”, Canguilhem (1990) elabora uma critica a

tentativa de tornar a patologia e a cura esquemas fisioldgicos integralmente cientificos,
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passiveis de procedimentos assertivos e controldveis, afirmando que a saidde perfeita
ndo existe a ndo ser como um conceito normativo de um tipo ideal (CANGUILHEM,

1990, p. 36).

Canguilhem € o responsédvel por uma discussdo epistemoldgica em torno dos
limites da ciéncia que trard importantes contribui¢des para as concepgdes de corpo,
saiude e doenga, ndo sé para a medicina, como também para as ciéncias sociais. Para o
autor, entre o normal e o patoldgico, existiriam diferencas qualitativas ndo traduziveis

em diferencas quantitativas apenas.

Para Caponi (1997), interessada no estatuto epistemoldgico do conceito de saide
em Canguilhem, a saide, como defendida pelo autor, ndo pertence a ordem dos
célculos, ndo € resultados de tabelas comparativas, leis ou estatisticas, e, portanto, nao
pertence ao ambito dos especialistas. Ao contrdrio, € um conceito que pode estar ao
alcance de todos, que pode ser enunciado por qualquer ser humano vivo. Observa-se ai,
que a despeito de pertencer a um momento histérico dominado pela ciéncia positivista,
Canguilhem revela sua oposicdo as formulacdes epistemoldgicas basicas daquele

movimento.

De forma breve, pode-se dizer que Canguilhem abre importantes precedentes

para a concepg¢ao da doenca como uma experiéncia de transformacao subjetiva, dadas as

z.

peculiaridades de cada totalidade organica que € o ser. E conseqiiente um
questionamento profundo em torno da doenca que se compreende a partir de um quadro
de referéncias estatisticas e de manifestacdes patogénicas classificiveis em grandes

categorias biomédicas.

Conforme postula:

Quando classificamos como patolégico um sintoma ou um mecanismo
funcional isolado, esquecemos que aquilo que os torna patolégicos € sua
relacdo de inser¢do na totalidade indivisivel de um comportamento
individual. De tal modo que a andlise fisiolgica de fungdes separadas sé
sabe que estd diante de fatos patoldgicos devido a uma informagdo clinica
prévia. O fato patoldgico s6 pode ser compreendido como tal ao nivel da
totalidade orgénica e da experiéncia que os homens tém de suas relacdes de
conjunto com o meio. (CANGUILHEM, 1990, p.64-65)

Se por um lado o autor afirma a doenca com uma experiéncia subjetiva, por

outro afirma que devemos considerar as constantes fisioldgicas como expressdes de



,E \ XI Congresso Luso Afro Brasileiro de Ciéncias Sociais
Diversidades e (Des)lgualdades

i_\/ \_f Salvador, 07 a 10 de agosto de 2011.
Universidade Federal da Bahia (UFBA) - PAF 1 e |l
XI CONLAB Campus de Ondina

normas coletivas e sdcio-historicamente referenciadas. Desta maneira, podemos
concluir que Canguilhem nos oferece um interessante ponto de partida para a concep¢ao
da saude/doenga a partir de um olhar socio-historico-cultural, ao tempo em que observa
e define a experiéncia do adoecer como uma “forma de vida” que leva o individuo a
algum tipo de reconstrucdo subjetiva dentro dos limites e possibilidades deste contexto
socio-historico-cultural. Sua tese terd grande influéncia no arcabougo dos conceitos de

corporeidade que se desenvolverdo no ambito das Ciéncias Humanas.

No contexto das Ciéncias Sociais, discussdes tedrico-metodoldgicas acerca da
doenca se estruturaram, a medida que se procurou, numa incursdo nada facil em
territorios de dominagdo biomédica, estabelecer distingdes entre a manifestacao

patoldgica ou bioldgica, a percepg¢ao individual ou subjetiva e a ordem cultural.

Muitas destas incursdes tiveram como suporte estudos etnograficos que
enfocaram préticas de cura, rituais e cultos, fornecendo pistas para uma futura énfase
dos aspectos simbélicos e para abordagens cujo pressuposto se centraria numa
preeminéncia do social e cultural sobre o natural, biolégico. Mas isso nao significa
exatamente um salto histérico nas concepg¢des de saide e doenca. Como se sabe, foi
preciso um deslocamento do trabalho do pesquisador das ciéncias sociais para explorar
os tais campos dominados pela biomedicina, fornecendo subsidio para o
questionamento das praticas oficiais sob o pretexto da desnaturalizacdo da doenca e do

campo de estudos da saude de uma maneira mais abrangente.

Sérgio Carrara (in ALVES e MINAYO, 1994) expde em seu artigo, de maneira
bastante elucidativa, a intrinseca relacdo entre pratica e discurso médico como
elementos indissocidveis de uma abordagem de satide e doengca que demonstra a sua

eficacia pela forca da construcao simbdlica que orienta sua pratica:

O que os cientistas fazem em seus laboratdrios (o que nés mesmos fazemos)
ndo é certamente, como quer o cientismo vulgar, descobrir fendmenos que
desde sempre estavam 14 a sua espera. Eles constroem simbolos a partir de
certos materiais. E a relacdo entre os simbolos e a realidade que buscam
exprimir nao é nem totalmente aleatéria, nem totalmente arbitraria. A questao
certamente ndo € saber se o “virus” existe 14 antes de qualquer olhar curioso,
mas se, a partir do momento em que ele se transforma em simbolo da doenga
com a qual ele foi construido, ele tem poder explicativo e € eficiente para
orientar uma intervencdo eficaz. Ele é um artefato biolégico, foi feito pelos
cientistas como todos os outros artefatos, da roda ao computador.
(CARRARA, in ALVES e MINAYO, 1994, p.43)
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Ainda de acordo com este autor, as premissas destes questionamentos originam-
se no Construcionismo, perspectiva que considera tanto sujeito como objeto construcdes
sOcio-histéricas que precisam ser problemtizadas e desfamiliarizadas, provocando
significativas alteracOes entre cientistas sociais € médicos. Além dos questionamentos
relacionados a naturalizacdo da doenca no discurso médico, também fica evidente o
descompasso de uma medicina cientifica firmada como expressdo privilegiada da
modernidade cientificista e tecnicista, que soma, ao lado de cada progresso conquistado,

mais ameagas a vida dos individuos e sociedades do que teria conseguido banir.

De forma recorrente, as descobertas empiricas convergiam para a afirmagdo da
relacdo entre eficdcia das praticas de cura e universo simbdlico socialmente
compartilhado. Contudo, como adverte Csordas (2008), a larga utilizacdo do termo
“cura simbolica”, colocava em davida a efetividade da cura, levando a uma precipitada
conclusdo de que o que era simbdlico, ndo era, portanto real, € que se a cura girava em
torno do simbolo basicamente, haveria pouca necessidade de examinar a experiéncia

real, os rebatimentos no corpo.

O conceito de modos somdticos de atencdo (CSORDAS, 2008) auxilia
sobremaneira nesta discussdo, a medida que compreende a experiéncia da cura como
fendmeno intersubjetivo que tem como escopo o desenvolvimento e cultivo de formas
varidveis de engajamento sensorial. Conforme Csordas (idem), modos somadticos de
atencdo sdo ‘“formas culturalmente elaboradas de atentar com e para o corpo em
contextos que envolvem a presenca encarnada de outros” (idem, p.138). Conclui, em
sua anélise, que:

Curadores bem como médicos ndo apenas compartilham com seus pacientes
um conjunto altamente organizado de disposi¢des corporais sumarizadas por
Bordieu através do termo habitus, mas também adquirem um conhecimento

empirico cumulativo da variedade do sofrimento humano na medida em que
expandem sua experiéncia (CSORDAS apud RABELO, 2005, p. 134)

Muitas vezes, algumas formas de atencdo sdo apropriadas e transformadas em
elaborag@o posterior no interior de institui¢des especializadas. No que toca ao trabalho
dos terapeutas nao médicos, € possivel supor que ao longo da sua pratica, desenvolvam
e cultivem modos somdticos de identificar e lidar com a aflicio de seus pacientes,
formas de atengdo corporal que precedem e orientam a elaboracdo

intelectual/discursiva.



,E \ XI Congresso Luso Afro Brasileiro de Ciéncias Sociais
Diversidades e (Des)lgualdades

i_\/ \_f Salvador, 07 a 10 de agosto de 2011.
Universidade Federal da Bahia (UFBA) - PAF 1 e |l
XI CONLAB Campus de Ondina

Nos estudos da corporeidade] , a €nfase € colocada ndo em um corpo individual,
substrato biolégico universal sobre o qual atua a cultura, mas em um corpo fenoménico,
que ¢é sede de diferentes formas de ser e estar no mundo, como condi¢do para diferentes
formulacdes soécio-culturais de enfermidade/doenca e de procedimentos de cura

(CSORDAS, 2008).
Corporeidade como um novo paradigma

Com a afirmacdo de que “antes de qualquer coisa, toda a existéncia é corporal”
(LE BRETON, 2006, p. 7) , Le Breton alinha-se ao pressuposto da experiéncia corporal
como ponto de partida de toda socializacdo e insercdo cultural. Em sua teoria,
construgdes identitdrias do grupo social e elementos etnoldgicos sdo analisados

enquanto fontes para a elaboracdo de uma experiéncia corporal.

E marcante em sua obra a abordagem do corpo como construcdo simbélica
social e cultural. O isolamento do corpo em suas fungdes bioldgicas e as condutas que o
recortam, definem, disciplinam s@o vistas como abordagens menores, restritas € em
parte violentas. O corpo em Le Breton (idem) poderia ser definido como um mapa, em
que estdo impressas as historias individuais e coletivas, e em que se pode correlacionar

vida bioldgica, cultural e social.

Em Csordas (2008) encontramos uma proposta concreta de um novo paradigma:

N

o paradigma da corporeidade. Para Csordas, é preciso elevar o corpo a condicdo de
sujeito da cultura, base existencial em que a propria cultural se realiza. Partindo do
pressuposto de que o objeto da cura ndo € a eliminacao de uma coisa (doenga, problema,
sintoma), mas a transformacao de uma pessoa, “sujeito que € ser corpéreo” (p18-19), o
autor defende o paradigma da corporeidade, a partir de um “colapso das dualidade entre

corpo e mente , sujeito e objeto” ( p104).

O argumento € o de que ao desfazer a distin¢do entre mente e corpo, sujeito e
objeto, os processos organicos enddgenos, um tanto misteriosos que sao
retoricamente controlados na cura ritual, tornam-se compreensiveis como
processos do self baseados na corporeidade. A prépria linguagem torna-se
compreensivel como processo do self quando € entendida ndo como
representacdo, mas como desempenho de um modo de estar-no-mundo.

(idem, p19-20)

1 . . . .
Corporeidade — embodiment, como proposto por Csordas, um paradigma complementar a uma tradig¢do
simbdlico-interpretativa nas Ciéncias Sociais.
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Para Csordas, o colapso destas dualidades estdo bem representadas no conceito
de pré-objetivo de Merleau-Ponty e no conceito de habitus de Bourdieu. Conforme
analisa, para Merleau-Ponty, a principal dualidade no dominio da percepcao é a do
sujeito-objeto, ao passo que, para Bourdieu, no dominio da prética, € estrutura-pratica:

Ambos tentam ndo mediar, mas colapsar essas dualidades, e a corporeidade
¢ o principio metodoldgico invocado por ambos. O colapso das dualidades na
corporeidade exige que o corpo enquanto figura metodoldgica seja ele
mesmo ndo-dualista, isto é, ndo distinto de — ou em interacio com — um
principio antagbnico da mente. Assim, para Merleau-Ponty o corpo é um
“contexto em relacdo ao mundo”, e a consciéncia € o corpo se projetando no
mundo; para Bourdieu, o corpo socialmente informado € o “principio gerador
e unificador de todas as praticas”, e a consciéncia ¢ uma forma de célculo

estratégico fundido com um sistema de potencialidades objetivas.
(CSORDAS, p. 105)

O pré-objetivo, conforme Merleau-Ponty, corresponderia a experiéncia de
perceber, que comega no corpo e termina nos objetos, de forma que os objetos seriam
algo como um “produto secundario” do pensamento reflexivo. Para Csordas, Merleau-
Ponty pretende, com o conceito de pré-objetivo, fazer “recuar o mundo objetivo e
comegar com o corpo no mundo” (CSORDAS, p. 106, grifos meus); no nivel da

percepg¢ao, ndo existiriam objetos, “nds simplesmente estamos no mundo” (idem).

Também Rabelo (2005) aponta trés conceitos fundamentais para definir a
mobilizagdo do corpo como elemento integrante dos contextos intersubjetivos
particulares que envolvem a experiéncia do adoecimento e a busca de cura. Sao eles: O
conceito de corpo-préprio de Merleau-Ponty; Habitus em Bourdieu; e Poder em

Foucault.

A discussdo do corpo-proprio leva Merleau-Ponty a idéia de “compreensdo
encarnada” (RABELO, 2005, p.132), conceito que € fruto de suas reflexdes acerca do
habito. Habituar-se a algo, conforme o autor, € incorporar esse algo a nossa existéncia,
extensdo corporificada do ser. Conforme a autora (idem), “o hédbito ndo pode, contudo,
ser reduzido simplesmente a uma operacdo intelectual ou a alguma forma de
automatismo, em fun¢do de ndo consistir propriamente numa resposta pré-determinada

a uma situagdo singular.” (idem)

A nocdo de compreensdo encarnada ndo estd fundada em atividade de

representacdo, conforme Merleau-Ponty, ndo implica cisdo entre objeto e idéia,
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significado e significante. O corpo, conclui Rabelo(idem), ndo duplica um sentido que é
primeiro de ordem mental (pensamento consciente ou representagdes inconscientes),
porque sentido € aqui compreendido como dire¢do, o0 movimento pelo qual nos situamos
em um dado plano. A amplitude e a forma dos movimentos nos diferentes contextos de
acdo e interag¢do sdo modos de compreender esses contextos, pelos quais nos mostramos
sensiveis as distin¢cdes sociais que neles operam de maneira implicita e entdo as

tornamos validas.

Dizer que o homem estd no mundo significa enfatizar sua aderéncia as coisas,
seu inevitavel entrelacamento com o que o cerca. “Os sentidos e, em geral, o corpo
préprio apresentam o mistério de um conjunto que (...) emite, para além de si mesmo,
significacdes capazes de fornecer sua armagdo a toda uma série de pensamentos € de

experiéncias”.(idem)

Noutros termos, o espago corporal ndo € neutro, mas carregado de valores ou
significacdes distintas que ele deixa transparecer, ou, mais precisamente, exprimir-se.
Desse modo, o corpo € um campo expressivo. Mas nao € um lugar expressivo entre
outros; € a origem de todos os outros, como informa também o conceito de pré-objetivo
destacado em Csordas (2008), o corpo € o que projeta para fora as significacdes, dando-
lhes um lugar no qual possam existir como coisas. O corpo é o que desenha e faz viver

um mundo.

Nao cabe dizer que o pensamento nos separa da experiéncia que temos de nosso
corpo e das coisas que nos cercam. O autor assume a convicgdo de que a percepgao,
assim como o pensamento, se faz nas coisas, uma vez que pensar consiste em se
reinstalar no ato de visdo. Segundo Merleau-Ponty (1994), a cada instante, no
movimento da existéncia, estamos integrados ao mundo por meio de nosso corpo. Esta é

a nossa condicao.
O corpo socialmente informado

Conforme analisa Csordas (2008), Bourdieu busca colapsar as dualidades de
corpo-mente e signo-significacdo no conceito de habitus. Introduzido por Mauss, no
ensaio “técnicas do corpo” (MAUSS, 1974), habitus é o conceito para se referir ao

corpo como simultaneamente o “objeto original sobre o qual o trabalho da cultura se
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desenvolve e a ferramenta original com a qual aquele trabalho se realiza” (MAUSS

apud CSORDAS, p.109). Habitus, conforme Mauss, € a palavra que:

Traduz infinitamente melhor que “hdbito”, o “exigido”, o “adquirido” e a
“faculdade” de Aristételes (que era um psicélogo). Ele ndo designa esses
habitos metafisicos, esta “memoria” misteriosa, tema de volumes ou de curtas
e famosas teses. Esses “hdbitos” variam ndo simplesmente com os individuos
e suas imitagdes, mas sobretudo, com as sociedades, as educacgdes, as
conveniéncias, as modas, com os prestigios. E preciso ver técnicas e a obra
da razdo prética coletiva e individual, ali onde de ordindrio véem-se apenas a
alma e suas faculdades de repeticao. (MAUSS, 1974, p. 214)

Para Csordas (2008), Bourdieu teria superado a concep¢do mausseana de habitus
como uma cole¢ao de praticas, ao defini-lo como um “sistema de disposi¢des durdveis,
principio inconsciente e coletivamente inculcado para a geragdo e estruturacdo de

praticas e representacdes” (p.109). Bourdieu resume esse principio como o corpo

7z

socialmente informado. O l6cus do habitus de Bourdieu é a conjun¢do entre as
condicdes objetivas da vida e a totalidade de aspiragdes e das praticas completamente
compativeis com tais condicdes. Condigdes objetivas ndo causam préticas, tampouco
praticas determinam condicdes objetivas. Em outras palavras, o habitus, enquanto
mediacao universalizante, se investe de dupla fun¢d@o. Na sua relacdo com estruturas
objetivas, € o principio gerador de praticas, enquanto na sua relacdo com um repertério

total de praticas sociais € o principio unificador (p. 110)

Conforme Bourdieu (1983), Habitus sdo

Sistemas de disposicdes durdveis, estruturas estruturadas predispostas a
funcionar como estruturas estruturantes, isto é, como principio gerador e
estruturador das préticas e das representacdes que podem ser objetivamente
“reguladas” e “regulares” sem ser o produto da obediéncia a regras,
objetivamente adaptadas a seu fim sem supor a inten¢do consciente dos fins e
o dominio expresso das operagdes necessdrias para atingi-los e coletivamente
orquestradas, sem ser o produto da acdo organizadora de um regente.
(BOURDIEU, 1983, p. 61)

Bordieu (2004) ainda considera que o conceito de habitus exprime

a recusa a toda uma série de alternativas nas quais a ciéncia social se
encerrou, a da consciéncia (ou do sujeito) e do inconsciente, a do finalismo e
do mecanicismo, etc” [...] O habitus, como indica a palavra, ¢ um
conhecimento adquirido e também um haver, um capital (de uma sujeito
transcendental na tradi¢do idealista), o habitus, a hexis, indica a disposi¢cao
incorporada, quase postural (BOURDIEU, 2004, p. 60-61) grifos do autor
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Habitus diz respeito a absorcao de formas corporais e de posturas, que, em longo
prazo, acabam por tornar-se um sistema operatério, um sistema visivel de conhecimento
e reconhecimento, uma substincia, com qualidades sensiveis e explicitaveis, capazes de
dar uma visdo de conjunto do individuo ou de um grupo de individuos. Essa
materializacdo pressupde a acdo no tempo, traz implicita a histéria. Pressupde a
incorporacdo, o tornar-se corpo. E composta de um capital fisico ou corporal,
correspondente a uma disposi¢do e a uma trajetéria individual, mas também de uma
dimensdo coletivizada, de grupo. Esse poder de retencdo é um poder basicamente
corporal, ainda que ndo se conhegcam os mecanismos dessa capacidade de memorizacao

fisica. Essa l6gica estd profundamente ligada a uma sociologia do corpo.

Dessa forma, Bourdieu (idem) define o seu conceito de habitus como um “corpo
socializado, resultado de uma histéria coletiva que se inscreve nas posturas, nos
movimentos, nos gostos, que forma os sentidos e marca distingdes que sdao tdo mais
eficazes quanto menos possiveis de se tornarem objeto de reflexao” (RABELO, 2005).
Distinto de um agregado de comportamentos sociais, habitus € um saber acionado, uma
poténcia virtual para a acdo em situacdOes que solicitam formas caracteristicas de
mobilizacdo do corpo, segundo um esquema socialmente constituido. Como destaca
Montagner (2006), habitus, acima de tudo,

implica interagdes sociais em um espaco social especifico e histérico,
carregado de significados e relagdes desiguais entre agentes portadores de
diferentes capitais sociais. Implica, por fim, um campo, eivado de diferengas
de posicdo e estruturado. Dentro dessa matriz, o habitus gera diferencgas

continuas entre individuos como maneira de arranja-los estruturalmente.
Essas diferencas sdo os estilos de vida. (MONTAGNER, 2006, p. 517)

Possivelmente, o que aqui se denomina “diferencas continuas” se aproxima,
conforme o pensamento de Csordas (2008), com o movimento inaugural que o corpo-
no-mundo de Merleau-Ponty apresenta. E essa nova vida a partir da experiéncia
corporal, compreendendo-se ai os limites de um jogo socialmente constituido, esse novo
lance possivel dentro das infinitas possibilidades que a experiéncia corporal oferece,
que, a despeito das diferencas metodoldgicas entre Bourdieu e Merleau-Ponty, é reunido

nas andlises e proposi¢des csordaseanas.

Para Csordas (2008), finalmente, na constru¢do do que chama “paradigma da

corporeidade”, a andlise da prética (habitus) e da percep¢ao (o pré-objetivo) permite
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romper com as distincdes convencionais entre sujeito e objeto e, ao fazé-lo, inaugura
um novo campo de possibilidades, em que a experiéncia corporal € o ponto de partida, e
em que “os objetos culturais (incluindo os sujeitos) sdo constituidos ou objetificados [..]

no fluxo e na indetermina¢do em curso da vida cultural adulta” (p.146)

Algumas conclusoes

Esta breve exposi¢do de conceitos procurou fundamentalmente produzir uma
reflexdo acerca do corpo como lécus de experiéncia, poténcia para compreender e
engajar-se no mundo com outros. Largamente comprometida com uma concepg¢io
fenomenolégica do corpo, caminhamos para uma concep¢do da experiéncia da
doenca/cura menos marcada pelos determinantes dualistas sujeito/objeto, mente/corpo,

eu/outro.

E a partir de uma construgo intersubjetiva que aquele que procura curar-se se
constitui enquanto sujeito e objeto de cura. Para dialogar com os estudos mausseanos de
Caillé (2002), ndo existe ai uma “ruptura” entre individuo e grupo ou individuo e
sociedade, ou ainda sujeito e objeto, mas uma “relacdo de co-traduc@o”. Se constituem
ambos “numa tradugdo reciproca, com os simbolismos constitutivos de um dos planos

se deixando traduzir nos do outro” (CAILLE, 2002, p. 39).

Apenas a partir de um entendimento das enfermidades como processos cujas
coordenadas se dardo em conformidade com uma trama sdcio-cultural, a partir da qual
os individuos sentem, pensam, significam e decidem, serd possivel compreender as
dimensdes que matizam a cura, ndo apenas como uma alegoria simbdlica, em rituais e

procedimentos magicos.

Como resume Csordas (2008):

A cura em sua acep¢do mais humana ndo é uma fuga para a irrealidade e a
mistificacdo, mas uma intensificacio do contato entre o sofrimento e a
esperanga no momento em que encontra uma voz, onde o choque angustiante
da vida nua e da existéncia primeira emerge da mudez para a articulagdo.
Uma compreensio da cura como um processo existencial requer a descricdo
dos processos de tratamento e especificacio dos efeitos sociais e psicolégicos
concretos de préticas terapéuticas, bem como a determinacdo do que ¢é
considerado doenca com necessidade de tratamento em contextos culturais
especificos, e quando se pode dizer que a cura foi realizada” (CSORDAS,
2008, p.29
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A abordagem da corporeidade, neste trabalho, nos leva a inevitavel conclusao de
que o legado deixado pelos autores € em verdade a abertura de uma série de questdes
implicadas na afirma¢do do corpo como ponto de partida de toda experiéncia. Existe ai
toda uma ontogénese a ser repensada, em que estdo em jogo as reais possibilidades de
desestruturacao/ reestruturacao subjetiva, se € que ainda poderiamos falar nestes termos.
O corpo, dito e expresso, inaugura, inicia, € o ponto de partida para a experiéncia, ao
tempo que a consubstancia. Pode-se inclusive supor, considerando a plasticidade deste
corpo fenoménico, uma sucessdo desconcertante de performances possiveis, em que,
concordando com Csordas (2008), estaria colocado em questio o modelo das

dualidades: mente-corpo, self-outro, cognicao-emocao, etc.
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