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O corpo está em cena. Tanto nos estudos acadêmicos como
em fenômenos sociais recentes e em diferentes manifestações da
cultura contemporânea' . Uma das preocupações nesses estudos é
apontar as dimensões históricas e culturais da construção do corpo
e da corporalidade a partir da crítica às visões chamadas essencialistas.
No entanto, grande parte dessas abordagens acaba no fundo re-
produzindo o modelo que critica: a concepção de uma correspon-
dência entre dois dualismos (corpo/espírito e natureza/cultura) e
entre seus termos. Essa correspondência entre o corpo e a natureza
e entre o espírito e a cultura permanece, em muitos desses estudos,
como a base epistemológica comum no tratamento do corpo. Este
é reconhecido, no limite, como o substrato onde a cultura e os
símbolos e valores culturais irão se inscrever; como receptáculo da
produção simbólica ou das representações sociais geradas na e pela
"cultura" (cuja especificidade e autonomia em relação à "natureza"
seria garantida por sua radical exterioridade em relação a essa).

Cabe então perguntar: trata-se do mesmo corpo quando con-
frontamos fenômenos como a centralidade crescente da linguagem
corporal na experiência ritual e religiosa brasileira; a transformabilidade
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corporal no fenômeno transgênero; a violência urbana e a banalização
da morte; o "culto ao corpo", o body building e a idealização de um
certo estilo corporal nas grandes cidades brasileiras; a utilização do
corpo como arma de guerra — no caso do martírio islâmico e dos
atentados; as câmeras de segurança em shopping centers, hall de condo-
mínios, empresas, escolas, na rua, filmando corpos que circulam; as
novas tecnologias reprodutivas e o estatuto dos embriões construídos
fora do corpo da mulher? É do mesmo corpo que se trata em cada
um desses exemplos ou em muitos outros que poderíamos enume-
rar? Em todos eles, o corpo é simplesmente o objeto de uma ação
cultural ou há algo mais a dizer sobre ele?

A contribuição que a abordagem e os estudos antropológi-
cos podem trazer para essa discussão está ligada de certa forma à
tentativa de responder às questões acima — mesmo que a intenção
deste artigo não seja a de discutir cada um desses fenômenos, mas
trazer alguns elementos que possam servir como instrumentos
metodológicos para uma abordagem do corpo, não apenas como
objeto da cultura, mas como também dotado de agência própria,
não apenas como receptáculo de símbolos culturais, mas como
produtor de sentido. É preciso, no entanto, fazer urna ressalva inici-
al quanto à atenção necessária sobre o paradoxo do empreendi-
mento de tomar como "objeto" de reflexão uma noção da qual se
pretende retirar seu sentido substantivo e de "coisa dada".

Enfoques antropológicos do corpo

Um sentido comum às várias abordagens antropológicas so-
bre o corpo — por diferentes e às vezes antagônicas que possam ser —
é o de pensar o corpo como uma construção social e cultural, e não
como um dado natural. A antropologia busca desnaturalizar o que é
visto como dado pela natureza — seja isso uma regra de comporta-
mento e de classificação social (a proibição do incesto por exemplo),
seja a própria noção de corpo — e mostrar as dimensões sociais e

•	

simbólicas desses fenômenos. Esse ponto de partida é importante na

▪	

medida em que muitas vezes o "corpo" é tomado, mesmo por es-

	

te 	 tudiosos e pesquisadores no campo das ciências humanas, como o
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reduto da natureza em um ser humano genérico, obedecendo a ins-
tintos e necessidades biológicas, e não como produto e produtor de
regras e valores culturais. A literatura antropológica tem mostrado
como esse é apenas um dos "paradigmas fundamentais"2 das repre-
sentações sobre o corpo, mas não é o único.

Uma primeira tentativa de estabelecer uma discussão antro-
pológica mais articulada sobre o tema é o artigo fundador de Marcel
Mauss As técnicas corporais', afinado com o projeto de constituir o
campo das ciências sociais e seus "objetos". Nesse breve artigo,
Mauss "pede licença"4 às ciências biológicas para falar de um tema
que naturalmente pertenceria a elas. Através da comparação entre
culturas diferentes, ele tenta mostrar como as "técnicas corporais"
— os modos de caminhar, dormir, escavar, nadar, parir, sentar, co-
mer etc. — variam de uma cultura para outra. Ele sugere que essas
técnicas podem ser abordadas como um "fato social total", ou seja
como um fenômeno que engloba diferentes dimensões da experi-
ência social e individual (incluindo o psicológico e o social, além do
biológico). Esses atos serão descritos a partir do conceito de &bitus,
definido por Mauss como produto da "razão prática" coletiva e
individual, variando socialmente e historicamente. Depois de expor
formas diferentes de classificar os atos e as posturas corporais (sexo,
idade, rendimento, transmissão das técnicas, os diversos momentos
da história pessoal, etc.), Mauss conclui discutindo a forte "causa
sociológica" para esses atos comandados pelo social e cujas técni-
cas teriam como objetivo o controle do corpo (inibindo os movi-
mentos desordenados). As técnicas corporais — segundo Mauss,
"as maneiras como os homens sabem servir-se de seus corpos" —
fazem parte das representações coletivas, são formas pelas quais a
vida social se inscreve em e se utiliza desse "mais natural instrumen-
to"6 de que dispomos.

Robert Hertz, interlocutor de Mauss e seu companheiro no
Année Sociologique, em um artigo bem anterior sobre a relação entre a
proeminência da mão direita (de uso e de valor) e a polaridade
religiosa, traz uma reflexão muito interessante sobre a relação entre
comportamento corporal e representações coletivas'. Hertz come-
ça questionando a idéia que tenta ver toda hierarquia social como OCs?
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fundada na "natureza das coisas" (o que se tenta fazer, segundo ele,
ao se naturalizar a inferioridade social dos escravos e da mulher8).
Ao discutir a proeminência quase universal da mão direita, ele argu-
menta que não existe nenhuma evidência de determinação natural
desse fato — pelo contrário, mesmo que houvesse uma vaga dispo-
sição biológica para essa predominância, isso não justifica o fato de
que em muitas culturas há uma construção social da incapacidade
da mão esquerda (por exemplo através da proibição de seu uso
para algumas atividades, amarrando-a e obrigando ao uso da mão
direita). Para ele, a explicação para esse atributo corporal está nas
representações coletivas (marcadas pela polaridade de termos e a
relação hierárquica entre estes — polaridade social cujo fundamento
é a dicotomia hierárquica entre o sagrado e o profano) e na forma
como elas atuam sobre os corpos — construindo assim habilidades
e incompetências. Apesar da maior rigidez sociológica de Hertz, é
possível ver nele uma preocupação semelhante a de Mauss: mesmo
um objeto visto como o mais natural — o corpo — é moldado e
construído pela vida social, sendo os atos e as atitudes corporais
um reflexo das representações sociais. Um exemplo desse poder
dos valores e das idéias sociais, discutido por Mauss em outro tex-
tos, é a morte sem causa orgânica aparente provocada em certos
indivíduos, por exemplo pela quebra de alguma proibição. Ou seja,
a morte causada pela força de idéias e sentimentos coletivos, pela
força simbólica das representações coletivas.

Mauss, em seu texto sobre as técnicas corporais, inaugura
um verdadeiro programa para a reflexão antropológica em tomo
do corpo — como ele fez com outros temas como a noção de
Pessoa e a discussão sobre dádiva e reciprocidade. Ele não só colo-
ca o corpo como um objeto possível da reflexão antropológica e
sociológica, como tenta mostrar as dimensões sociais do corpo, de
sua construção, e as variedades de representações sociais a ele liga-
das. Mesmo que este ainda permaneça, em sua abordagem, como
um objeto das representações sociais.

O	 Outra contribuição incontomável para uma discussão antro-
°,
O	 pológica sobre o corpo é o trabalho de Maurice Leenhardt sobre a

sociedade canaque — na Melanésia — e suas noções de Pessoa e mito.
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Nesse trabalho, Leenhardt descreve as concepções de corpo e Pes-
soa e o processo de individuação provocado pelo contato com os
brancos ocidentais e pela apreensão de uma concepção de corpo —
que originalmente os canaques não possuíam. Para os canaques, os
contornos da Pessoa eram dados não pelo contorno do corpo,
mas pela rede de relações sociais nas quais o indivíduo estava inse-
rido. Fora dessa rede, ele não era nada — não tinha sequer um nome
— era um vazio no círculo das relações sociais'°. Leenhardt discute
detalhadamente a ausência de uma palavra que designe corpo como
correspondendo à ausência de uma concepção ou percepção do
corpo como unidade pelos canaques. Eles conhecem a superfície
do corpo, marcam as partes, dão nome a cada uma delas, mas não
representam o corpo em sua totalidade — nem possuem palavra
para representá-lo. Os trabalhos de Leenhardt permaneceram du-
rante muito tempo esquecidos, no entanto há hoje um reconheci-
mento de que eles trazem uma contribuição importante para a dis-
cussão de diferentes temas antropológicos, entre eles corpo e
corporalidade.

Múltiplas abordagens etnográficas têm descrito concepções
da Pessoa e do corpo contrastantes com o modelo dualista. Em
diversas sociedades, a noção de corpo não é delimitada pelo corpo
físico ou biológico, estendendo-se para além deste. Assim como
em muitas cosmologias específicas, o corpo pode sofrer todo tipo
de metamorfose, deslocamentos de tempo e de espaço, que as con-
cepções científicas modernas não admitiriam Existe ainda urna vasta
discussão sobre a simbólica do corpo, suas partes, o interior e o
exterior, os fluídos corporais, que se articulam com diferentes re-
presentações do puro e do impuro, das obrigações e interdições
etc, e que demarcam diferentes concepções do corpo na cultura l ' .
O método comparativo da antropologia, que pressupõe que a cons-
trução de fatos comparáveis entre culturas diferentes nos auxilia na
compreensão de fenômenos culturais específicos, pode ajudar-nos a
colocar em perspectiva as noções chamadas ocidentais e modernas
sobre o corpo, assim como a própria idéia de que sempre há um
corpo ou de que invariavelmente se trata de um único corpo. Mais,
pode nos ajudar a ir além de uma comparação limitada às formas do
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fazer, às técnicas do corpo, para uma comparação sobre as próprias
concepções e pensamentos culturais em torno do corpo.

Nessa direção da importância da perspectiva comparativa para
uma relativização das concepções ocidentais modernas do corpo,
um outro conjunto de trabalhos traz uma contribuição inestimável
para esta discussão sobre as abordagens antropológicas do corpo.
São os estudos no campo da etnologia indígena sobre as sociedades
indígenas brasileiras e das chamadas terras baixas da América do Sul.
O marco dessa recente (re)descoberta do corpo e da corporalidade
como focos para o entendimento das culturas e das filosofias
ameríndias é o texto de Anthony Seeger, Roberto Da Matta e Eduar-
do Viveiros de Castro, publicado em 1979, sobre A construção da
Pessoa nas sociedades indígenas brasikiras u . Nesse texto, a partir da crítica
ao enfoque predominante, que reificava conceitos e modelos africa-
nos e melanésios — como os de totem, linhagem, grupos e transmis-
são de bens etc. —, os autores propõe a busca de novos conceitos
para compreender a organização social dessas sociedades: os concei-
tos de corporalidade e de Pessoa. Na comparação de diversos estu-
dos feitos sobre diferentes sociedades ameríndias, os autores ressal-
tam a centralidade do corpo não como "simples suporte de identi-
dades e papéis sociais"", mas como um instrumento que articula
sentidos e significados cosmológicos, matriz de símbolos e objeto
do pensamento. Além disso, nessas sociedades, o corpo não apenas
não se reduz ao corpo fisico, como não representa a totalidade da
Pessoa'4 (que se estruturaria em uma pluralidade de níveis). Pessoa e
corporalidade são noções que estão no centro da cosmologia
ameríndia e passam a ser centrais para a compreensão dessas socie-
dades. Essa reflexão vai prosseguir em diversos estudos posteriores
que abordaram a construção do corpo e da corporalidade nas soci-
edades indígenas até chegar às reflexões recentes e epistemologicamente
mais densas sobre o perspectivismo ameríndio".

Uma característica comum nas diferentes visões ameríndias
sobre o corpo e a Pessoa é a idéia da transformabilidade generali-
zada dos seres que habitam o mundo indígena (de seres humanos
em animais, de animais em seres humanos, de espíritos em animais,
e assim por diante). Além disso, a idéia de que o corpo é "fabrica-
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do" ou moldado na trajetória de vida de um indivíduo aparece
como recorrente tanto nas práticas quanto nas cosmologias especí-
ficas de muitas dessas sociedades indígenas. Alguns exemplos dessa
corporificação da experiência, ou centralidade do corpo na experi-
ência coletiva e individual, são a forma pela qual se dá, em muitos
desses grupos, o aprendizado e a socialização das crianças, a
especificidade da experiência e da construção corporais do xamã
ou pajé e das substâncias que este deve ingerir ou incorporar, a
forma como são construídos os corpos femininos e sua prepara-
ção para o parto, as representações em torno da formação da Pes-
soa e das substâncias que atuam em sua constituição etc".

A concepção de corpo nas sociedades indígenas corresponde
e está ligada à sua concepção de Pessoa, que não é a mesma das
sociedades ocidentais urbanas. Ao contrário da concepção moder-
na hegemônica da Pessoa, centrada na noção de Indivíduo, no pen-
samento das sociedades indígenas a Pessoa não aparece como um
ser substantivo, dado ou acabado, mas como um ser em processo
permanente de transformação — e aberto para experimentar dife-
rentes possibilidades de metamorfose. Da mesma maneira, tam-
bém o corpo ameríndio não é urna substância fixa dada pela "natu-
reza": o corpo não é um dado, mas é performado" , praticado. É
um conjunto de atitudes, de afecções, de modos de ser, de habitas" .
Ou seja, comparativamente, nas sociedades indígenas, os corpos
são outros — e são eles também a diferença, em relação às concep-
ções hegemônicas nas culturas e sociedades ocidentais urbanas mo-
derno-contemporâneas. Falo em concepções hegemônicas, porque
talvez no interior dessas culturas e sociedades também seja possível
encontrar a diferença.

O corpo no contemporâneo

Autores e autoras de diferentes campos do saber têm apon-
tado criticamente alguns aspectos comuns às concepções de corpo
no pensamento moderno e os seus limites para uma compreensão
de novos fenômenos sociais. A dicotomia cartesiana entre corpo e
mente ou corpo e espírito, que — muitos reconhecem — tem um
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valor tanto descritivo (das formas hegemônicas do pensamento
científico) quanto heurístico (se pensada como uma "distinção
metodológica" e não ontológica"), tem sido o alvo central da cri-
tica. Dois aspectos são apontados nessa crítica: o sentido redutor
da dicotomia, que, quando ontologizada, remete a uma objetificação
do corpo (na medida em que estabelece uma correspondência es-
sencial e de "conteúdo" com a natureza); e os limites dessa distin-
ção para descrever fenômenos e experiências sociais recentes ou
que estão na margem do pensamento hegemônico e central.

Entre os estudiosos do "corpo moderno", Michel Foucault
dedicou parte de sua obra a identificar os mecanismos dessa
objetificação do corpo" . Ele descreve a constituição da subjetivi-
dade moderna como um processo gradativo de disciplinamento
dos corpos, através de uma "tecnologia política do corpo"2' e de
uma microfisica do poder que envolve um conjunto de técnicas,
processos e disposições que submetem o corpo, tornando-o ao
mesmo tempo objeto de um saber. Para ele, essa tecnologia politi-
ca, que inclui formas de vigilância e de olhar sobre o corpo; saberes
e discursos sobre a sexualidade (como a medicina e a psiquiatria);
mecanismos disciplinadores, de sanção, punição e de classificação,
tem como objetivo reduzir a força política do corpo' e aumentar
a sua utilidade, constituir o indivíduo disciplinar. Nesse sentido, não
são os sujeitos que produzem saber, controle, normas e olhares,
mas são esses saberes, controles, normas e olhares que produzem
sujeitos disciplinados; é a disciplina que fabrica os indivíduos. Uma
crítica possível à abordagem de Foucault — mas de que de forma
alguma tira a importância de sua obra — é que ele, em alguns mo-
mentos, superdimensiona a sujeição do corpo, colocando-o como
passivo em relação ao poder e seus mecanismos de disciplinamento;
em outros, coloca o corpo como fonte de uma resistência natural e
espontânea em relação ao poder (e, poderíamos completar, à cul-
tura)" . Nessa perspectiva, a única agência possível do corpo se re-
duziria, no limite, a uma dimensão essencializada em uma "espon-

et2
O	 taneidade" natural ou dada previamente à ação da cultura.

O	 Para Rodrigues (1999)24 o grande dilema moderno em tomo
do corpo se dá na tensão entre o obscurecimento do corpo — mo-
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vimento típico da modernidade— e a centralidade que este guardou
sobretudo para as camadas sociais menos atingidas pelas ideologias
e valores hegemônicos da sociedade industrial". Para essas camadas
poderia se dizer que predominou, ao longo da história moderna,
uma dimensão corporificada da experiência.

Esse foco na corporalidade pode ser estendido para uma
série de fenômenos contemporâneos cuja investigação colocou lite-
ralmente o corpo no centro da produção acadêmica mais recente.
Estou pensando aqui especificamente em dois temas com os quais
tenho mais afinidade: as discussões, no campo dos estudos feminis-
tas e de gênero, em torno da experiência transgênero e os estudos
sobre as chamadas novas espiritualidades e novas experiências tera-
pêuticas.

A experiência transgênero", apesar de não ser um fenômeno
recente, tem adquirido visibilidade e tem provocado um
questionamento de alguns paradigmas teóricos sobre a construção
do sujeito e da subjetividade contemporâneos, assim como tem
proporcionado novos elementos para a abordagem antropológica
do corpo e da corporalidade27. Quanto às chamadas novas religio-
sidades, observa-se que, no interior de urna diversificação e de di-
ferenças sociais e culturais importantes, elas trazem em comum
um peso cada vez maior dado à experiência corporal (tanto no
ritual quanto na vida cotidiana)". O crescimento das igrejas evangé-
licas, com seus rituais de exorcismo baseados numa vivência cor-
poral específica, e a contrapartida católica da disseminação do novo
carismatismo (que recoloca o corpo no centro da missa) são outros
exemplos, ainda dentro do campo da religião.

Outro exemplo é dado pelas chamadas novas identidades
urbanas, que envolvem a formação de grupos de jovens que com-
partilham de uma mesma estética corporal, como um tipo de
vestimenta, perfurações ou tatuagens no corpo, uma determinada
forma de cortar e pentear (ou não pentear) os cabelos, que tam-
bém tem evidenciado essa dimensão corporal ou corporificada da
experiência. Quando uma pessoa faz uma tatuagem ou um piercing
no corpo ela não está apenas inscrevendo símbolos, significados e
valores culturais em uma "matéria bruta" — a pele ou a carne até
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então imaculadas. Portar uma tatuagem ou um piercing é também
uma forma de se constituir como um determinado tipo de sujeito
— nesse caso é o corpo, ou mais especificamente uma determinada
corporalidade, que constrói uma determinada pessoa.

Outros exemplos poderiam ser descritos e discutidos aqui
(alguns deles estão listados no início deste artigo) que, apesar de se
referirem a fenômenos sociais muito diferentes, trazem em comum
a centralidade da experiência corporal, o foco no corpo como va-
lor e núcleo dramático de determinados enredos sociais e a atribui-
ção de um tipo de agência especial ao corpo. Ou seja, este deixa de
ser mero objeto da ação social e simbólica, receptáculo da inscrição
de símbolos culturais e objeto a ser modelado pelas representações
sociais e coletivas, e passa a ser agente e sujeito da experiência indi-
vidual e coletiva, veículo e produtor de significados, instrumento e
motor de constituição de novas subjetividades e novas formas do
sujeito.

Embodiment: um novo paradigma

Partindo de uma crítica à forma como a antropologia vem
historicamente tratando o corpo — reduzindo-o a um objeto do
estudo e do olhar antropológico — Thomas Csordas apresenta um
novo enfoque. Mais do que discutir o corpo como objeto da an-
tropologia, ele propõe o conceito de embodiment" como um novo
paradigma nos estudos da cultura, no qual o corpo é pensado como
"sujeito da cultura", como a "base existencial da cultura"30. Ele ins-
pira-se duplamente na fenomenologia de Merleau-Ponty e seu con-
ceito de pré-objetivo, e no que denomina estruturalismo dialético
de Pierre Bourdieu e seu conceito de babitus, interpretando essas
duas abordagens como tendo em comum a ruptura das dualidades
(entre sujeito e objeto, para Merleau-Ponty, e entre estrutura e práti-
ca, para Bourdieu). Csordas desenvolve o conceito de embodiment

o	 como uma categoria que problematiza uma série de dualidades
O	 conceituais: pré-objetivo; corpo-mente; biológico-cultural; mental-

material. Para ele a antropologia, ao reproduzir esses dualismos,
tomando o corpo "como a matéria crua biológica na qual a cultura
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opera", tem o efeito de "excluir o corpo de uma participação pri-
mordial no domínio da cultura" .

As implicações do embodiment, não apenas como forma de
abordar o corpo na cultura, mas sobretudo como um novo
paradigma teórico e metodológico para a antropologia são muitas:
1) o corpo não é mais um fato bruto da natureza nem um fato
dado — nem para nós mesmos; 2) a objetificação do corpo é um
processo construído histórica e culturalmente — e um segundo
momento da experiência da percepção; 3) o corpo é sujeito e agen-
te da/na cultura; 4) a cultura é corporificada (embodied) e não dada
exteriormente à experiência do sujeito; 5) o outro também não é
percebido como objeto, e sim como um "outro eu mesmo"; e por
fim 6) a "objetividade não é a visão de nenhum lugar, mas uma
visão de qualquer lugar onde o corpo possa tomar posição" e se
colocar em relação às perspectivas de outros "eu mesmos"". Em
resumo, a preocupação de Csordas não se reduz a discutir novas
formas de abordar o corpo como objeto da antropologia. Seu
projeto é o de constituir um novo paradigma no estudo da cultura,
focado na idéia da experiência cultural como corporificada. Os
exemplos que ele discute em seus artigos apontam para isso de
forma mais precisa: na análise de uma experiência de exorcismo
em rituais de cristãos carismáticos, ele propõe como caminho de
análise as experiências individuais e subjetivas dos sujeitos envolvi-
dos nesses rituais, ao invés de centrar a análise em uma discussão
interminável sobre os significados do demônio em diferentes cul-
turas. De certa forma, ao falar de experiência, Csordas está cha-
mando a atenção para os saberes e valores locais — ou seja, apon-
tando para uma perspectiva etnográfica radical no sentido de valo-
rização do ponto de vista do "nativo".

A discussão de Csordas pode ser colocada em diálogo com
todo um conjunto de reflexões e críticas em diferentes campos
disciplinares e teóricos que têm colocado em questão a abordagem
do corpo como simples objeto da cultura e das representações
sociais. A crítica no campo dos estudos feministas e de gênero tem
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trazido uma contribuição especial a essa discussão, a partir do 	 O
questionamento dos dualismos ontologizados — e sobretudo da	 o
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correspondência que fixa conteúdos a priori entre os termos de di-
ferentes dualismos33 . Essa ontologização mostra como um mode-
lo heurístico pode freqüentemente provocar o efeito exatamente
inverso ao de proporcionar elementos para a imaginação antropo-
lógica, ou seja, funcionando como redutor que obscurece a com-
plexidade da experiência subjetiva e suas dimensões sociaism

Cabe aqui uma observação de que essa crítica não está ne-
gando a existência do corpo também como dado biológico. No
entanto, esse corpo, construído pela biologia ou pelas ciências bio-
lógicas ou médicas, não é dado para a antropologia. Ele só passa a
interessá-la na medida em que for para pensar o discurso científico
e a forma como as diferentes ciências constituem seus objetos —
também construções sociais e culturais e produzidos no interior de
um sistema cultura135

Corporalidade e Pessoa

Como conclusão, gostaria de retomar a questão colocada
inicialmente sobre os limites dessa autonomia dada ao corpo — a
partir do reconhecimento de uma agência sua própria e de pensá-lo
como produtor — e não apenas como produto — de cultura. O
paradoxo da antropologia do corpo não é resolvido: ao mesmo
tempo em que se pensa o corpo como uma construção cultural e
histórica, separa-se o corpo como um fenômeno específico e inde-
pendente. Se as abordagens objetificadoras do corpo retiram deste
qualquer agência e acabam reduzindo-o a um objeto da cultura e
das representações sociais, no extremo oposto as concepções que
buscam dar alguma agência ao corpo e apontam para o sentido
corporificado (embodied)) da experiência não escapam a uma
ontologização dessa noção — ao reificar o corpo como sujeito. A
pergunta retorna sob outra forma: que sujeito é esse? Para uma
resposta, é necessário articular a discussão sobre corpo e

cr	 corporalidade com uma reflexão sobre a noção de Pessoa e suas:
O	 formas culturais específicas. Caso contrário, está se criando uma
O	 nova dicotomia: entre corpo e pessoa. Se certas experiências sociais
Ptr: contemporâneas, como nas sociedades ameríndias, estão voltadas
tà)
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para a "fabricação de corpos" que - investidos de agência e subje-
tividade - "fabricam cultura", é também da fabricação de pessoas
(e de sujeitos) que se trata. Elas também, não sendo uma "coisa
dada", são produto e produtoras de sentidos e de novas experiên-
cias sociais.

Notas

Agradeço a meus alunos e alunas do curso de Antropologia do Corpo, do PPG em
Antropologia Social da UFSC, pelas instigantes discussões em torno desse tema e que
acabaram me inspirando para escrever este breve artigo. Certamente grande parte do
que está escrito aqui foi objeto de discussão e construído como um saber compartilha-
do durante nossas manhãs de quinta.

Cf. GALINIER, J. Corps. In: Pierrre Bonté et Michel Izard. Dictionnaire de l'ethnologie
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Sobre as espiritualidades da Nova Era, ver MALUF, Sônia Weidner. Les enfants du
Verseau au pays des terreiros. Les cultures spirituelles et therapeutiques alternatives
au Sud du Brésil. (These de Doctorat — EHESS), 1996. E o conjunto de artigos na
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1996, p. 128).
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Debate feminista. Cidadania e feminismo, 1999, p. 203-223, e VIVEIROS DE CASTRO,
Eduardo. Prólogo. In: A inconstincia da alma selvagem. São Paulo: Cosac & Naify,
2002, p. 11-24.

Sobre isso, ver LATOUR, Bruno. Jamais fomos modernos. Ensaios dc antropolo-
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