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Louva-Deus, Garra de Tigre, Punho da Serpente: as artes marciais chinesas sao permeadas de
referéncias animais, seja no nome de posturas como “garca branca abre as asas”, seja nos contos de
origem dos estilos de luta. Numa das lendas mais famosas, o imortal taoista Zhang Sanfeng observara
aluta de uma cobra e um grande pdssaro e, deste embate, percebeu a flexibilidade vencendo a firmeza.
A intuigio vinda em observagio teria permitido a criagio do tajjiquan (no chinés KK ZEtaijiquin,
também grafado no portugués como zai chi chuan): um sistema de luta baseado na interagio entre
forcas yin e yang.

Embora estudos contemporineos coloquem em xeque a veracidade desta versao', o conto de
Zhang Sanfeng apresenta uma estrutura comum a varios mitos de origem das artes marciais chinesas:
onde o movimento dos animais inspira, ensina ou promove a superagao de um obstéculo, levando a gé-
nese de uma nova técnica de luta, ou até a criagio de todo um novo sistema. Nas competi¢oes de kung
fu, ¢ comum chamarmos de “estilos de imitagdo” aqueles cujo movimento animal ¢ uma referéncia
direta para o combate, onde mover-se como um bicho toma sentido literal: o mestre se esquiva pare-
cendo uma serpente, pula em avang¢o com trejeitos de um macaco, estrangula o adversario feito uma
ave de rapina. Nem sempre, no entanto, a imita¢io ¢ reconhecivel: no caso do taijiquan, a observagao
dos animais teria levado a uma intui¢ao de principios e estratégias tteis a0 combate, embora o lutador
nao reencene a forma animal. Em ambos os casos, persiste a figura do sdbio chinés que, ao observar o
“mundo natural’, dele “retira” a sabedoria. Coloco, entio, a pergunta: o que ¢ aprender com os animais

na arte marcial chinesa?

1 No caso especifico do taijiguan, o historiador Tang Hao, no inicio do século XX, foi o primeiro a apresentar dados academicamente s6-
lidos que indicam que a criagao do Taijiquan se deu, de fato, no vilarejo da familia Chen, Chenjiagou, na provincia de Henan, pelo general
aposentado Chen Wangting, na virada do séc. XVI-XVIIL Um debate pormenorizado pode ser encontrado em Wile (1999, 2016, 2020)
e Chen (2019).
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Tal questionamento esconde dois problemas. O primeiro ¢ o status da relagao humanidade/ani-
malidade na filosofia chinesa. Este problema traz consigo uma pergunta sobre o préprio sentido da pa-
lavra “natureza’, de certa forma ausente na lingua chinesa, a0 menos numa tradugio equivalente ao das
linguas (e ontologias) europeias. Se por natureza entendemos uma composi¢io inanimada, sob a qual
o sujeito humano age: somente ai podemos pensar que o mestre “retira” informagao do mundo animal,
“inserindo-a” criativamente no mundo humano para as finalidades deste. Aqui se encontra o segundo
problema: serd que aprender arte marcial ¢ uma transmissao de conhecimentos, na qual a pessoa mestra
“tira” a informagao e a “passa’ para o seu aprendiz?

Tim Ingold, retomando a categoria habitacio (dwelling) em Martin Heidegger, questiona a dis-
tingao entre o mundo “natural” e o “artificial”, avan¢ando seu argumento ao recontar o desenvolvimento
do conceito grego de tekhne/mekbhane até o moderno dualismo entre tecnologia/méquina que, ao dis-
tinguir a “atividade criativa” da “mera aplicagao posterior”, acaba por igualar conhecimento 2 infor-
magio (Ingold, 2000: 316; 2010). Seguindo a critica de Heidegger, nesta transposi¢ao entre estes dois
mundos, o natural ¢ o humano, teriamos a emergéncia do sentido moderno do termo tecnologia que,
embora se pretenda universalizavel, ¢ préprio do “Oeste” (Heidegger, 1977). Central, neste debate, ¢ a
nogao de sujeito de conhecimento, prépria da tradigao europeia, que observa o mundo como se estives-
se fora dele (Hui, 2020). Todavia, desconfio que esta exterioridade nao ¢ a posi¢io do mestre de kung fu
que imita o animal. Entao, qual o szazus da relagao animalidade/humanidade no cosmos® chinés?

Para responder a estas perguntas, este ensaio esta dividido em trés partes. Na primeira, especi-
fico o problema com situagdes de prética da arte marcial chinesa, a partir de minha experiéncia como
aprendiz de uma arte marcial chinesa que leva um nome animal: o kung fu Garra de Aguia & F
i (Yingzhdo finzi mén). Pertencente a uma linhagem tradicional deste estilo, evoco mestras e mestres,
assim como autoras e autores, na figura de intercessores: aqueles que estabelecem conosco encontros
¢ afetos que compdem nosso processo de saber’. Anotagoes da pratica do kung fu e notas de campo de
minha pesquisa em curso, uma etnografia em performance (Farrer, 2018) acerca do aprendizado do
tajjiguan da familia Chen, somam-se no processo de elaboragao do texto. Na segunda parte do en-
saio, retomando o debate da técnica corporal em Marcel Mauss (2003), abordo o problema da relacao
humanidade/animalidade conforme tratado em Ingold (1995), para pensé-lo na Filosofia Chinesa.
Seguindo o argumento de Daniel Morz (2017, 2020) e Rodrigo Apolloni (2018), as préticas corporais
que compdem esses sistemas de luta sao produto de longos processos de elaboragao conceitual e sines-
tésica, em continuidade com a civilizagao chinesa desde os tempos antigos. Com isso, a reflexdo sobre

a arte marcial traca uma espiral contextual aos textos cldssicos do pensamento chinés, nos levando ao

2 Utilizo o termo cosmos em consonancia com a abordagem de Yuk Hui (2016), ressaltando o cardter mutuamente constituinte das
categorias de organizacio da vida e sua produ¢io enquanto uma narrativa moral (que agrega componentes éticos aos processos técnicos
de produgio da vida social). Tal escolha segue, ainda, o debate de Stephan Feutchtwang e Michael Rowlands, sobre a pertinéncia de se
pensar a cosmologia chinesa como algo emergente de uma civilizagio em termos maussianos, onde podemos observar os modos de pro-
dugdo de conhecimento e manutengio da vida que permanecem com elo de ligagio entre diversos povos, ao longo do vasto territério e da
longa histéria chinesa (Ver: Feuchtwang & Rowlands, 2010; Feuchtwang, 2014).

3 Esta definicdo, de Gilles Deleuze, encontrei em texto da amiga Angélica Rente, de modo que a apresento em apud: “assim, ainda que
nem todos as(os) autoras(es)-intercessoras(es) apresentados como referéncias sejam extensamente citados ao longo deste trabalho, suas
contribui¢des constituem as redes de afetabilidade a partir das quais elaboramos nossas ideias, andlises ¢ proposi¢oes” (Deleuze apud
Rente & Merphy, 2020).
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momento de sintese daquilo que a filésofa Anne Cheng, retomando os termos de Joseph Needham
¢ A.C. Graham, chama de uma cosmologia correlativa (Cheng, 2008: 335). Na terceira parte deste
ensaio, a partir de todo o caminhar, retomo o debate de Tim Ingold sobre humanidade e animalidade,
conectando debates dos pontos anteriores & problematica da cosmotécnica levantada por Yuk Hui
na obra Tecnodiversidade (Hui, 2020), em busca da elucidagio do cardter da animalidade na pratica
marcial chinesa. Este ensaio, portanto, se insere num debate entre Antropologia e Filosofia, conec-
tado as artes marciais pela defini¢ao ingoldiana: “Antropologia, para mim, ¢ filosofia com as pessoas

dentro” (Ingold, 2014).

“You have to do the spring, like an eagle!”

Um dos componentes principais da maior parte das artes marciais chinesas*

¢ o que chamamos
“postura”: tradugio possivel do termo chinés Tshs, que pode significar também padrio, forma ou até
estilo. Na Figura 1, vemos uma série de posturas do uso de lanca, arma tipica da arte marcial chinesa. Na
comunidade brasileira de kung fu, costuma-se dizer “técnica” para referir-se tanto a postura individual
(uma das cenas da figura), quanto ao seu conjunto (as figuras tomadas como execugio de uma série).

Na figura abaixo, o pontilhado indica 0 movimento.

Figura 1: Posturas de ataque e defesa com langa, retirada do Eagle Claw Library (Biblio-
teca do Garra de Aguia)

Fonte: Wong (2015).

Executada como uma série, o praticante golpeia o ar, simulando uma luta com oponente “ima-
gindrio”. Nas palavras do meu mestre de Garra de Aguia, Alexandre Neto, o praticante “tem que ver
o oponente, pra poder bater no lugar certo”. Nio a toa, os estadunidenses se referem a alguns estilos

chineses como shadowboxing, (em portugués, o boxe sombra): exercicio usado pelos boxeadores para

4 No mandarim simplificado, ¢ comum traduzirmos arte marcial para R AR waishi. Jé kung fu ¢ a latinizagio do termo I *gﬁngfu, ex-
pressio de uso amplo na China, que significa habilidade ou atitude correta. Conforme Judkins (2014), gongfu se tornou “sinénimo” de
Wiishii especialmente no sudeste da China. O fato de estas artes marciais terem se popularizado a partir da segunda metade do séc. XX,
num contexto de didspora de pessoas destas regides chinesas, junto a grande circulagio de filmes de artes marciais da Hong-Kong, fez do
nome kung fu o mais famoso fora da China (Judkins, 2014). Importante notar ainda, que o termo kung fi/wushu, como empregado no
Brasil, engloba tanto as chamadas artes marciais “internas” (I BRnéi jia) quanto as “externas” (Jh3R wai jia). Em minha pesquisa atual,
percebo que o termo “nativo’, a0 menos nos textos ¢ obras pré Séc. XXI, ¢ £} Tqudnshii — onde o vocabulo ﬁqmz’n designa um modo
proprxo da civilizagio chinesa. Por tudo isso, aproximo ao longo deste ensaio estilos “internos” e “externos’, como o zajjijguan ¢ o Garra
de Agula, em raciocinios extensiveis a todo conjunto de artes marciais chinesas, dentro do entendimento colhido de que, enquanto 22107
qudnshi, estas compdem um espectro heterogéneo que compartilha uma série de caracteristicas.

80 caAMPOS V.23 N.1 p. 78-103 jan.jun.2022



HUMANIDADE E ANIMALIDADE NAS ARTES MARCIAIS CHINESAS

treinar golpes no ar, adquirindo velocidade, resisténcia, precisao de mira, e preparando-os para o mo-
mento de “calcar as luvas” (Wacquant, 2002: 87), quando de fato lutam entre si com um adversario, no
sparring ou no ringue. Loic Wacquant descreve o boxe inglés como um exercicio de prética efetiva, sem
mediagao conceitual, que sé permite sua compreensao na a¢ao, onde o treino exaustivo se assemelha
mais a um ¢7aff de uma industria do que a uma prética artistica (ibidem: 86).

Embora, em ambos os contextos, boxe inglés e kung fu chinés, os lutadores treinem seus golpes
no ar para depois lutarem livremente — no que os chineses chamam BUFE Sanshou ou BT sandd, res-
pectivamente, 7240s livres ou golpes livres® — as semelhancas terminam ai. No contexto apresentado por
Wacquant, e comum aos estilos euroamericanos de luta, o treino do shadowboxing ¢ espontineo, sem
combinagao pré-definida de golpes, e a complexidade da sequéncia depende da habilidade especifica
do lutador. De maneira distinta, as posturas da arte marcial chinesa sao tradicionais, isto ¢: passadas de
geragao em geragao, clas devem ser executadas sempre da mesma maneira pelo lutador, numa ordem
pré-definida, a fim de desenvolver uma habilidade especifica comum aquele estilo de luta. Mestres e
aprendizes, em diferentes niveis de habilidade, executam a mesma sequéncia de movimentos. As pos-
turas carregam alusoes a figuras lendarias, animais e até histdrias, com grande poténcia imagética, de
carater figurativo.

Se voltarmos a Figura 1, acima, vemos um tracejado unindo os movimentos de um lado a outro.
Embora reconhecida pela pose final, marcada no desenho, uma postura ¢ um movimento que, se co-
nectando a outras posturas, forma um caminho. O termo L, presente em vérios sistemas chineses de
luta, sintetiza este método de treinamento: significando estrada ou linha, ¢ empregado na arte marcial
como nome para uma série de posturas. No tazjiquan da familia Chen, temos o famoso Laojia, que se
apresenta em primeiro e segundo caminho (ZZR — & Ldojiayilic ¢ ZBER =8 Laojiaérlit); no Garra
de Aguia, temos Haun Kune Sahp Lo, prontncia aportuguesada do que no cantonés se 1¢ T,

Se no boxe inglés a repeticao em shadowboxing busca a exaustao, necessdria a um corpo toma-
do como instrumento de uma “pratica sabiamente selvagem” (Wacquant, 2002: 78), na arte marcial
chinesa a repeticao dos golpes busca, além da preparacao do corpo do lutador, a apreensao consciente
dos pontos essenciais do estilo, isto ¢, dos principios e estratégias contidas nas técnicas executadas nas
posturas. Ao fim da sequéncia, menos que exausto, o lutador deve estar atento e desperto. As coreo-
grafias de treinamento também sao chamadas de formas, rotinas ou, em chinés moderno, E8 Thaols.
Este nome contém dois ideogramas: o L, de caminho, acima citado, que é antecedido por z20 £, cuja
tradugio pode ser envelope ou contorno, usado para se referir a um sez ou conjunto de coisas.

Oportuno ¢ vermos uma destas sequéncias de posturas em pratica. No video abaixo, Figura 2, a
Gra-Mestra Lily Lau executa uma série de Garra de Aguia, em performance publica de um evento da
Kung fu Magazine, em 2007:

5 Os italicos sio utilizados apenas para os nomes estrangeiros e suas aproximagoes de tradugio, como neste trecho. O termo latinizado
kung fu por sua vasta utilizagio, ¢ grafado sem itdlico. Os termos em aspas designam categorias obtidas em trabalho de campo ou falas
de pessoas especificas.
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Figura 2: Performance da Gra-Mestra Lily Lau

» P ois/ose

Fonte: (Lau, 2007).

Para visualizar, pressione a tecla Ctrl e clique com o cursor/mouse na imagem do video, que serd aberto numa aba do navegador. Se pre-
ferir, ¢ possivel clicar também aqui.

Lily Lau ¢ reconhecida como a herdeira e representante do Garra de Aguia, tendo aprendi-
do com seu pai, Mestre Lau Fat Mang 2E&E A linhagem® da familia Lau remete ao Mestre Chan
Tzi Ching B+ 1E, conhecido como “Rei do Garra de Aguia” na virada do século XIX, quando, na
China, ainda se faziam torneios de luta em praga ptblica. A Mestra Lily Lau mudou-se de Hong Kong
para os Estados Unidos no final do Século XX, quando passou a ensinar também na América Latina
¢ Europa — inclusive brasileiros, dentre os quais meu shif, Alexandre Gomes Neto. Anualmente, Lily
Lau vem ao Brasil para fazer treinos intensivos com seus discipulos, conduzir semindrios abertos e ava-
liar exames de faixa de estudantes graduados.

Na ocasido de sua vinda ao Brasil, alguns anos atrds, um dos meus aprendizes faria o exame para
tornar-se faixa preta, sendo avaliado por uma banca composta pela Mestra Lily Lau e seus discipulos.
Para ser bem sucedido no exame, o praticante tem que apresentar todas as técnicas previstas para o
seu nivel’, demonstrando sua memorizagio e execugio correta conforme estabelecido na linhagem.
Dito de outra forma, é preciso que 0s movimentos sejam os mesmos que 0s outros praticantes realizam
conforme a sequéncia estabelecida na tradi¢ao. Em etnografias junto a mestres de kung fu na regiao de
Hong Kong e Cingapura, Douglas Farrer (2011) referencia as posturas como um “acervo corporal”

de principios de movimentagao, ataques ¢ defesas, em que a memorizagio desse acervo ¢ importante

6 No contexto chinés, ao ser aceito como discipulo de uma arte marcial, vocé integra o circula familiar de seu mestre, no chinés I &
shifu, cujo significado literal é professor-pai ou ainda pai gue ensina. Este ensinamento nao apenas das técnicas de luta: mas também de
etiqueta referente as cerimonias de graduago, aspectos simbélicos da arte, das lendas relativas as técnicas, os conhecimentos de musica,
performance e danga tradicionais, ¢ da forma correta de realizar ritos... Desta forma, num sistema dito tradicional, o aprendizado estd vin-
culado 4 uma linhagem que remete sempre 4 origem da familia, isto ¢, a0 fundador do estilo. Aprendizes distribuem-se numa “gencalogia
familiar” que, a0 mesmo tempo em que situa a hierarquia entre os praticantes, também os localiza numa rede de legitimidade em relagao
dautoridade de ensinar/praticar/viver a arte marcial (ver: Farrer & Whalen-Brigde, 2011: 20).

7 Um ponto interessante ¢ que o sistema de graduagio usado nas artes marciais chinesas, em seu modelo amplamente utilizado nas Amé-
ricas, compreende um curriculo por niveis, a0 qual se atribuem cores de faixas a serem usadas como uniforme. Em cada nivel, o praticante
deve dominar um conjunto de técnicas marciais e apresentd-las no exame, para que possa avangar na graduagio. Tal sistema, chamado
B&Duan, tem sua origem no jogo de Go. Surgido no Japio, este sistema de ranqueamento (Dan, em japonés) se referia a0 numero de
partidas de Go que o jogador j4 havia feito oficialmente. Transportado para arte marcial por Jigoro Kano, criador do desporto judé, o
sistema aos poucos deixou de ser um ranking que atesta experiéncia em situagdes de disputa, e passou a indicar o dominio de um contet-
do técnico, organizado por rankings. Isto relaciona-se fortemente com a problematica da eficicia nas artes marciais (Farrer, 2015) assim

como da transmissio de conhecimentos (Ingold, 2010).
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nao apenas para a prética, mas também para reconhecimento do praticante enquanto eximio artista
marcial. Um mestre é reconhecido, também, por saber diferentes sequéncias de cor e executa-las com
mestria (Farrer, 2011).

Uma das técnicas que meu aprendiz apresentou era justamente um exercicio de luta combinada,
um meio termo entre o treino individual de posturas e o sparring: nela executamos uma coreografia
em dupla, onde testamos ataques ¢ defesas de modo coordenado. A sequéncia em questao era uma luta
combinada de facio contra langa: na qual o lutador armado de um facio chinés (/] Dao) tenta vencer a
distancia do oponente, que usa uma langa (1‘@ Qiang). Tendo alanga em torno de dois metros, o lutador
que usa o facdo precisa saltar agressivamente, para, aproveitando as brechas na guarda dalanca, golpear.
Sendo uma luta combinada, os dois lutadores nio se acertam: todo golpe j4 ¢ feito com sua resolugao
numa esquiva ou defesa. Quanto mais intimos os lutadores (com a técnica e também enquanto dupla),
mais intensa a execugao, pois um “for¢a” o outro a defender e golpear com maior velocidade. Ocasio-
nalmente, erros de treinamento podem levar a um acerto no corpo do colega, o que em geral nio causa
ferimentos graves, gracas ao uso de armas sem fio ou ponta.

No exame de graduagio, executei esta performance com meu aprendiz: ele com alanga, eu com o
facao®. Foi uma execugao intensa e rapida, influenciada pela atmosfera do exame de graduagao. Ao fim
de toda cerimoénia e da aprovagao dos examinandos, estava meu aprendiz entre eles, fui cumprimentar a
Mestra, que ja havia me avaliado em ocasido anterior. A Mestra Lily Lau ¢ de uma presenga espirituosa
e bem-humorada: ela nos fala em tom sorridente, com um inglés de forte sotaque, que nos seminarios
costuma ser cortado por expressoes em cantonés, nas explicagdes e brincadeiras com praticantes que
demonstram sinais de cansago. Naquele mesmo fim de semana, durante o semindrio, ela ensinava uma
sequéncia para uma quadra cheia de aprendizes e, quando um deles reclamou de cansago, ap6s horas de
prética, ela devolveu em tom brincalhio “I'm seventy three and yox that’s tired ?™.

Voltando ao exame de graduagao: quando me aproximei, apés realizar uma breve saudagao chi-
nesa (com os punhos unidos em frente ao peito, uma mio aberta sobre a outra cerrada), ela perguntou
do meu aprendiz, elogiando-o e dizendo que, ji que agora eu tinha um estudante faixa preta, eu deveria

graduar mais! Depois, comentou minha execugio da luta combinada, dizendo:

Very good, very fast, very eagle claw. Eagle claw has to do like this: fast and strong, like an eagle.
When she catches, bum. (mostrando o movimento de garra com a mio, seguido de um soco).

You're very good, cause you do the spring, in Eagle Claw, you have to do the spring, like an eagle!"°.

O kung fu Garra de Aguia, como reiterado na fala acima, ¢ um estilo de luta caracterizado por

técnicas de agarrdo e imobilizagio, além de chaves e tor¢oes, sendo uma de suas marcas o formato da

£ possivel assistir a um trecho desta sequéncia, na preparacio para o referido exame neste link: heeps://youtu.be/Qwlt x50 Na
8 E possivel ho d qué preparagio p ferid link: hetps://y be/QwltbSIVx50 N
ocasido do exame, meu aprendiz, Juliano Gongalves da Fonte, nio s6 foi aprovado como recebeu das maos da mestra um certificado de
exceléncia por “espirito marcial” - 0 que me deixou muito orgulhoso ¢ agradecido.

9 “Eu que tenho setenta e trés anos e vocé que estd cansado?”, em tradugio minha.

10 Numa tradugio livre das anotagoes: “muito bom, muito rdpido, bem garra de dguia. O Garra de Aguia tem que ser assim: forte e
rdpido, como uma dguia. Q@ndo ela pega, bum (mostrando o movimento de garra com a mio, seguido de um soco). Vocé ¢ muito bom,
porque vocé faz o spring, no Garra de Aguia vocé tem que fazer o spring, como uma éguia!”
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mao ao agarrar, conhecido como “garra de 4guia” — movimento que a Mestra fazia ao falar comigo.
Afora citages diretas do nome das técnicas, nao ¢ comum usarmos a figura do animal como referéncia,
de modo que a fala da Mestra me gerou grande curiosidade. Retornando ao Rio de Janeiro, na academia
de meu mestre, contei da conversa e o questionei sobre o spring ao qual a Mestra havia se referido. Ele

me explicou que

cla fala isso sempre. O spring é essa coisa de avangar rapido, de vocé estar parado e do nada atacar. E
que o Garra de Aguia ¢ explosivo, tem que ser bem rdpido. Cé ji viu...? Aguia atacando? Ela pega,

aperta e larga o bicho l4 de cima.

Confessei a ele que eu nunca tinha visto uma dguia atacando. A conversa nao se prolongou mui-
to ¢ voltamos ao treinamento. Naquele mesmo dia, chegando em casa, fiz uma busca no YouTube: um
dos primeiros videos foi justamente o de uma dguia, num zooldgico, subitamente agarrando uma garca
— foi o suficiente para compreender meu mestre. Esta passagem restou adormecida nas minhas notas de
prética até retomar esse problema na animalidade na arte marcial, quando fui buscar, afinal, a defini¢ao
do termo inglés spring. A explica¢ao de um diciondrio dizia que, como verbo, ¢ “mover-se subitamente
e com um rdpido movimento em determinada dire¢ao’, ¢ acompanhava dois desenhos. O primeiro
mostrava uma mao que comprimia uma mola espiral entre o dedo indicador ¢ o dedao; ji o segundo
mostrava a mola ja expandida, dando a entender que a stibita abertura da mola ¢ o spring.

Pareceu-me que o “como uma dguia” da Mestra conceituava uma qualidade de movimento, per-
cebida pelo modo de lutar. As posturas que referi anteriormente, T.sh7, sio uma maneira de o lutador
praticar esta qualidade de movimento: o ritmo da sequéncia, os padrées de movimentagio, as formas
de usar o espago no desenho coreografico, os motivos das posturas''. Nos termos usados pelos prati-
cantes no Brasil, tudo isso se expressa nao apenas pela sequéncia per sz, mas por meio dos “principios”

Quando um praticante fala dos “principios do Garra de Aguia’, trata-se de uma tradugio do
termo chinés “Eya40”, que usado como adjetivo quer dizer “importante” ou “essencial”. Numa obra
seminal do Mestre Chan Tzi Ching, o termo aparece como titulo de um livro: os “pontos essenciais
(FE2haiyao) do Garra de Aguia” (Chan, 1984). Nas linhagens que seguem os ensinamentos desse
Mestre, como as da familia Lau, os “pontos essenciais/principios” sao reconhecidos pelos praticantes
como “o poema do Garra de Aguia”: um conjunto de oito pares de ideogramas, que apresentam o
modo com queum lutador do estilo busca vencer a luta.

O primeiro destes pares de ideogramas ¢ YM¥] zhuidi/jan da' e significa agarrar e bater; en-
quanto outros se referem a usar o solo ou separar tenddes. Um destes principios, capturar e torcer, &
Z Qinnd/tchi na, é também o termo classificatério que designa o conjunto de técnicas de imobilizagio
¢ quebramento de ossos ¢ articulagdes. Estes pares de palavras designam, a0 mesmo tempo, a estratégia

usada, a técnica apresentada e o objetivo de treinamento: por meio da repetigao das posturas, o apren-

11 Farrer (2011) argumenta que as posturas podem ser analisadas como referéncias as iconografias chinesas, mas também como “moti-
vos” nos termos de Alfred Gell (2018).

12 Como os nomes do Garra de Aguia costumam ser aprendidos numa transliteragio livre do cantonés, os praticantes conhecem-nos como
Jau Da. Para uma explicagio rica desse contexto, ver Schiller (2016) neste trecho especifico: https://youtu.be/0KmFI_VXAlk?t=1721.
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diz deve integrar e apresentar este jeito de lutar/método de vencer. E comum, ao comentarem lutas e
sparrings de colegas, que os praticantes digam que “faltou usar #chi na” ou que fulano “nao mostrou”
tal “principio’, se referindo-se tanto ao repertério apresentado pelo lutador, quanto a sua estratégia
e performance no combate.

Em chinés hd outra palavra que, nas linguas indo-europeias, costuma ser traduzida por “princi-
pio”: trata-se do termo /i, Poderiamos traduzi-lo também por padrao, pois designa uma configuragao
ou um modo com que as coisas se apresentam. Mestre Wong Leung-Wo, também aprendiz da Mestra
Lily Lau, em comentario ao referido texto do Mestre Chan Tsi Ching, usa a expressao “este L2 para
se referir a explicagao de um destes “pontos importantes™. Embora nao sejam termos intercambiéveis,
gydo e BB/ poderiam ser entendidos numa relagao recursiva de treinamento, onde o movimento e
o principio sao imanentes um ao outro. Na pratica das técnicas (as posturas shi, dos E%tdo[ﬂ), 0
aprendiz deve atentar-se aos pontos essenciais (2y40) do estilo de luta: estes aparecem como padrdes/
principios/fundamentos (¥//) da movimentacio. Esta conceituagio operada pelos termos chineses,
cOmo veremos, serd importante para meu argumento’.

Podemos ver o dpice desta elaboragio nos escritos dos mestres de zaijiquan (Chen, 2020; Chen,
2019; Lazzari, 2017). Na Discussio dos dez pontos essenciais ('I' j(g) do Taijiquan®, o primeiro destes
¢ justamente 3/ — em sua explicacio, sio apresentados os principios yin-yang na interagio de forgas
que constitui a realidade, donde se percebe 0 modo de organizagao do mundo, mas também o princi-
pio da prépria luta no zaijiquan'®. Voltando ao exemplo com que comecei o ensaio, a luta da serpente ¢
do passaro mostra um movimento passivel de imita¢ao, mas também um jeito de lutar: uma estratégia
a partir da interagao recolhimento-expansao/yin-yang. Nao sao apenas os sistemas que referenciam
animais que possuem “principios”: outro caso ¢ o famoso estilo do “boxe bébado”, protagonizado por
Jack Chan no filme Drunken Master (1978). Em uma das cenas, imitando figuras do folclore chinés, o
personagem aprende os principios de luta do drunken fist.

Nas situagoes de aprendizado, o mestre busca “ver” os pontos essenciais/principios expressos na
movimenta¢ao do aprendiz. Mas nao apenas: muitas vezes sua corre¢ao incide sobre a sensagio que a
postura produz no corpo do praticante. No aludido semindrio que a Mestra conduziu em 2018, ela
corrigira um aprendiz dizendo algo como “vocé sabe que estd certo na postura quando vocé esta con-

fortével”. O conforto, no caso, se referia a poder estar com o peso bem distribuido entre as pernas, para

13 Em seu texto, em chings, ele explica a garra como um dos pontos essenciais (%}/da), para depois retomar a explicagio por meio da

expressio “este principio”: “bt — JRH... (ciyi yudnli)” (Wong, 2015).

14 Os movimentos ¢ termos empregados nas artes marciais operam como conceituagdes que criam novas realidades, na medida em que
abrem novas possibilidades ontoldgicas. Esta orientacao heuristica opta por falar de varios mundos e suas ontologias e cosmologias ao in-
vés de visdes de mundo que seriam alternantes interpretativas do mundo tinico da ontologia ocidental. Para tanto, ver Henare, Holbraad
& Wastell (2007) e também Viveiros de Castro (2003).

15 A autoria deste texto ¢ controversa. Mark Chen, em comparagio do corpus de textos da familia, argumenta que é mais provével que este
tenha sido escrito por Chen Changxing (BRE) da 14 geracao da Familia Chen. Entretanto, tradicionalmente, a atribuicio de autoria
mais comum ¢ ao criador do estilo de luta, o general Chen Wangting (BR EZE) da 92 geragio da Familia Chen (ver Chen, 2019: 157-164).

16 Nio se trata de uma ‘invengao’ teérica dos Chen: tais termos se encontram em ampla circulagio entre os debates dos letrados desde a
Dinastia Han (Cheng, 2008: 331-337). E possivel, embora ndo seja o foco deste ensaio, tragar uma genealogia textual entre os escritos do
Chen, que, ao citar o Huingting Jing (B EEAE) (Chen, 2020: 96), explicitam o contato com os termos da cosmologia relativa composta
nos Han, reelaborada continuamente pela heranga dos confuciana e cosmologista, como nos ‘Estudos dos Mistérios’ e no ‘Neoconfucio-
nismo’ Sobre isso, ver Robinet (2008: 862) ¢ Cheng (2008: 338).
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“assentar” na postura sem dor. Desta forma, além de ordens diretas como “o joelho deve estar mais do-
brado e o pé de tras apenas com a ponta tocando o chao” ou “a cabega deve estar alinhada verticalmente
com o c6ccix’, 0 mestre muitas vezes conta sobre uma sensagao que ele mesmo experimenta na prética,
dizendo o que se deve sentir quando a postura estd correta — ou o que nao se deve sentir.

Em minha etnografia do aprendizado do estilo Chen de tagjiquan, é possivel notar uma distingao
entre tipos de dores — por exemplo, uma queimagao na perna, produzida pelo uso intenso da muscula-
tura da coxa na sustentacio do corpo em agachamento, ou uma dor nas articulagdes resultante de um
angulo exagerado durante a execu¢ao do movimento — de modo que perceber uma sensagao pode ser
importante pra se saber que a postura estd “no lugar certo”. Muitas vezes, a instru¢ao do mestre é apenas
uma descri¢ao da sensagao que, associada a ele mesmo estar praticando a postura junto ao aprendiz, ¢
o suficiente pra permitir o aprendizado “atencional” (Ingold, 2000) por meio do “mostrar” do corpo
associado ao “descrever” da sensa¢o. Expressoes como “relaxar os ombros” ou “afundar o peso”, em
seu uso nas situagdes de ensino-aprendizado, referem-se simultaneamente a uma qualidade visivel do
movimento e a produgao de sensagdes no corpo do praticante.

Esta educagao da estesia do aprendiz — da sua capacidade de perceber, sentir e distinguir sen-
sagdes — me parece uma caracteristica intencional da pedagogia das artes marciais chinesas. Em certa
ocasiao, reclamei com meu mestre de uma profunda dor que se irradiava pela sola dos meus pés — o que
pra ele foi o suficiente pra saber que eu estava comecando a “entender” o “enraizamento” da base por
meio de uma intui¢io sensorial, vital para um bom equilibrio ¢ estabilidade no movimento. A sensagao
experimentada pelo praticante extrapola o limite do seu corpo, ao ser também uma qualidade do mo-
vimento percebida pela pessoa mestra, o que conecta percepto e afecto como partilhas que atravessam
vidas (Deleuze & Parnet, 1995). Por isso, se voltarmos ao caractere 3£/, este se aproxima dos termos
de Gregory Bateson (1986: 12), como uma ideia ou padrio que guarda um dado sensivel da realidade
que “esta ali, mas nao estd ali”. Que, no entanto, ¢ possivel deduzir a partir da observagao.

Em recente publicagao da referida Discussio dos dez pontos essenciais do Taijiquan Mark Chen
(2019) traduz E/i nio por principio, mas por theory. Suponho que a escolha por “teoria” queira res-
saltar nogoes implicitas da técnica de luta. No entanto, nio me parece uma op¢ao muito feliz, pois, no
contexto ocidental, “teoria” muitas vezes implica um aprendizado conceitual expositivo, que enseja
uma posterior “aplicagao”; ou ainda uma “explicagao” que se difere da “prética” Mais a frente, em sua
traducio, o oitavo ponto essencial, 5 ‘;fshénfd, ¢ traduzida por body techniques (ibidem: 27)". Embora
o termo “techniques/técnicas” possa significar vérias coisas, intuo que esta traducao — ao dispor teoria
e técnica, um depois do outro — evidencia um subtexto recorrente quanto a disposi¢ao do corpo no
“Oeste”. Se no, a0 menos nos leva a uma digressao importante para a nossa pergunta — de por que, na

arte marcial chinesa, imitamos bichos?

17 Em nota, o tradutor esclarece que a expressao em chinés se refere usualmente ao modo de uso do tronco, da parte central do corpo
(Chen, 2019: 205).

86 ccAMPOS V.23 N.1 p. 78-103 jan.jun.2022



HUMANIDADE E ANIMALIDADE NAS ARTES MARCIAIS CHINESAS

A méquina antropoldgica e o cosmos chinés.

Sera util contrastar o body techniques com As técnicas do corpo, do ensaio de Mauss. O texto,
primeiramente apresentado no ano de 1934, guarda talvez todo um programa de investigagao acerca
do corpo humano e de seus usos, ao afirmar que as disposi¢oes corporais — sentar, nadar, respirar... em
extensa lista — s3o atos que dependem de transmissao e tradigao. Inserido no debate da época, Mauss
marca um questionamento da assun¢io de que o homem ¢ definido por seu corpo bioldgico (Haibara
& Santos, 2016), procurando uma andlise do “homem total”, em seu conjunto de perspectivas sociold-

gicas, bioldgicas e psiquicas (Mauss, 2003: 405).

Chamo técnica um ato tradicional eficaz (e vejam que nisso nio difere do ato mégico, religioso,
simbdlico). Ele precisa ser tradicional eficaz. Nao ha técnica e nao hd transmissio se nao houver
tradicio. Eis em qué o homem se distingue antes de tudo dos animais: pela transmissio de suas técni-

cas e muito provavelmente por sua transmissao oral. (Mauss, 2003: 407, grifo meu).

Ao que nos interessa para este ensaio, vale notar que a figura animal ¢ evocada no texto em um
procedimento de distingao que permite definir o0 humano como aquele que transmite suas técnicas
por meio da tradi¢ao. O animal ¢ definido implicitamente: ¢ aquele que, nao tendo tradicao, nao as
transmite. Mais que isso: animal é aquele que ndo tem técnica, pois, como acima, nao h4 técnica nem
transmissao sem tradigao.

Ingold (1995), recordando o problema animalidade/humanidade, aponta este procedimento
como uma recorréncia na tradi¢ao europeia: caracterizar o animal como “o Outro” a partir do qual a
humanidade e o ser humano sio definidos. Neste sentido, o animal humano, doravante “homem” (ma-
cho, europeu, branco, no capitalismo industrial...)'® ¢ uma singularidade do mundo natural; enquanto
“animal” serd um termo abarcante de toda mirfade de formas de vida, por mais variadas que estas sejam.

Este procedimento pode ser encarado como uma das varias formas de operagao de um “grande
divisor” (Viveiros de Castro, 2014) na tradi¢do europeia®, que opera por “dicotomias paralelas, de
modo que a oposicao entre animalidade ¢ humanidade ¢ posta ao lado das que se estabelecem entre
natureza e cultura, corpo e espirito, emogao e razao, instinto e arte, € assim por diante.” (Ingold, 1995:
6-7). Ingold aponta duas consequéncias desta clivagem entre homem e natureza. A primeira ¢ que,
neste contexto, natureza passa a ser uma qualidade essencial comum a todos os individuos de uma
determinada espécie. Esse “minimo denominador comum” (ibidem: 7), que caracteriza cada forma de
vida, esta associado a ideia de mundo natural, como uma espécie de pano de fundo inanimado, base
para atuacao do agente humano, este exclusivo e intencional, que utiliza aquele como fonte de recursos.

Relaciona-se, ainda, com a no¢ao de natureza como uma “composi¢ao” passivel de ser mensurada como

18 Muitas vezes, essa distingao implica numa hierarquia de valor, em que quanto mais préximo do mundo animal, menos dignidade e ra-
cionalidade, como vemos na operagio do racismo ¢ do colonialismo, em vista a “desumaniza¢io” e violéncia contra a pessoa tomada como
“o Outro” (Fanon, 2020; Gonzalez, 2020; Kilomba, 2019). O mesmo procedimento ¢é recurso patriarcal de aproximagio da figura da
mulher ao polo do “natural’, constituindo “o Outro” a partir do qual 0 homem se define enquanto sujeito da “cultura” (Preciado, 2014).

19 Tradigdo esta que veio a ser identificado com o “Ocidente” e foi importada/imposta ao resto do planeta a partir da empreitada colonial
(Cusicanqui, 2018).
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recurso quantitativo, naquilo que Heidegger (1997: 23) qualifica como uma geste//, na esséncia da no-
¢do moderna de tecnologia. Uma segunda consequéncia, aponta Ingold (1995: 7), ¢ que a natureza
indica 0 mundo material (as entidades fisicas do macrocosmo) e cultura indica um microcosmo que s6
existe “na cabeca das pessoas”

Nessa ontologia, por um lado, a condi¢ao humana implica numa ascensao transcendente do
reino animal, numa espécie de solidao do sujeito pensante que, no entanto, se vé preso ao seu corpo
bioldgico, “assustadoramente” semelhante a um corpo animal. Aqui, notamos a “fusao ideoldgica do
conceito de individuo bioldgico com o de sujeito moral, ou pessoa.” (ibidem: 12). Analisando o trecho
de Mauss pelas lentes deste debate, a técnica corporal ¢ uma forma propriamente humana de dispor do
corpo, que se distingue dos animais porque ¢ aprendida, se insere na condi¢ao humana adquirida via
Educagao. Esta s6 existe “na” Cultura, que, como jocosamente nos lembra Ingold, esta “na cabeca das
pessoas”. Ou seja: animais, que nao guardam cultura na cabega, nao aprendem.

Como entio, tal qual o mestre chinés, podemos aprender com os animais? Antes de responder a
pergunta, cabe um desvio. O procedimento de divisio homem/animal, que apontei presente nas “téc-
nicas do corpo” de Mauss (2003), também ¢ analisado nas obras de seu tio, Emile Durkheim (2008).
Para este tltimo, o ser humano ¢ a homo duplex, como na cisao marcada acima por Ingold, entre duas
vidas distintas: uma bioldgica e outra social. Para meu argumento, ¢ necessario notar que esta “divisao”
¢ uma produgao cosmoldgica, e nao uma descri¢ao universal. Felipe Stissekind compara a produgao
dessa divisao ao conceito de mdquina antropoldgica apresentado por Giorgio Agamben: “o aparato ou
dispositivo conceitual que mantém a humanidade suspensa entre o terrestre ¢ o celeste, corpo e alma
- na tradicio catdlica —, ou entre humano e animal, civiliza¢ao e natureza — na classifica¢io cientifica”
(Siissekind, 2018: 175). Pode esta miquina antropoldgica ser identificada no mundo chinés? Se sim,
serd que resulta nas mesmas consequéncias apontadas por Ingold? Se nao, como fica organizado este
cosmos, isto ¢, como se d4 esta cosmologia?

Anne Cheng, em sua Histdria do Pensamento Chinés, recorta uma passagem do Liji (Tratados
dos Ritos) em que Confucio parece colocar em curso o mesmo procedimento de distingio que nota-

mos acima em Mauss:

Um papagaio pode aprender a falar; mas nunca serd mais do que uma ave. Um macaco pode apren-
der a falar; mas nunca serd mais que um animal sem razao. Se um homem nao observa os ritos,
embora saiba falar, seu coragio nao ¢ o de um ser desprovido de razao? Os animais nao tém nenhu-
ma norma de decoro; por isso o cervo e sua cria aproximam-se da mesma corga [ para acasalar-se].
Por isso os grandes sabios que surgiram formularam as normas de decoro, para instruir os homens
¢ ajud4-los a se distinguir dos animais pela observancia dos ritos. (Confucio, apud Cheng, 2008:

80, inser¢io de Cheng).

. . —gl /v . . ..

Os ritos, em chinés, 2/, se referem a um conjunto de praticas sociais que apresentam um cara-
ter ritual — o que requer uma explicagio cuidadosa, para nio ser confundido com o aspecto religioso
que o termo 7itual tem no senso comum ocidental. No contexto de Conftcio, na China dos séculos

V-VIa.C,, os ritos designavam as regras de etiqueta, sociabilidade e ceriménia religiosa que os antigos
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reis de Shang e Zhou, fundadores da civilizagao chinesa, utilizavam. Carregavam, entao, um sentido
intencional de constru¢ao da vida comunitdria, de modo que “observar os ritos” significa um amplo
leque de situagoes exemplificadas em virtudes como “piedade filial’, “lealdade”, “compaixao’, o culto aos
ancestrais, o dominio das artes ¢ o estudo da literatura (Cheng, 2008).

Nos Analectos, compilagio dos ensinamentos de Confucio realizada por seus discipulos, este
aspecto ritual nunca ¢ definido em termos abstratos: o mestre apenas o exemplifica por meio de ca-
sos histéricos, anedotas e exemplos — de modo que este senso ritual ¢ entendido como uma condu-
ta a ser executada, menos que um conceito a ser compreendido (ibidem). A observancia dos ritos,
citada na passagem acima, ¢ o meio pelo qual o ser humano exerce seu =rén. Criagao do préprio
Conflicio, o termo 1=7én designa a0 mesmo tempo a humanidade entendida como conjunto do hu-
mano e a pratica da humanidade, traduzida muitas vezes como benevoléncia, compaixao ou senso do
humano (ibidem: 70-71).

Os herdeiros do confucionismo continuarao a entender que os ritos distinguem o animal do hu-
mano, mas sem opor a humanidade ao caminho do cosmos entendido como B dio (grafado por vezes
T20). Este termo, que nio se restringe ao uso dos taoistas (ibidem: 35), é parte de um grande debate
cosmoldgico que vem desde as primeiras versoes do famoso Livro das Mutagoes, o I Ching 2 é%yz‘jz’ng.
O problema da regulagao da vida humana em harmonia com o mundo orginico ¢ tematizado desde os
primeiros passos do pensamento chinés, colocando a questao da vida boa, individual, em consonincia
com a harmonia politica — pensada como interdependente de uma harmonia também com os ciclos na-
turais. Desta forma, o que chamo de caminho do cosmos ¢ a aten¢ao ao mundo externo a comunidade
humana - seja esta um vilarejo, uma grande cidade ou uma pequena familia — que nao difere da prépria
problemdtica dos animais com seu entorno: a de um J&d4o relativo A participagio harmoniosa numa
natureza sempre em movimento.

O referido I Ching ¢ uma tentativa primeira de observar estes ciclos orginicos e sua relagio com
a conduta humana. Composto de inscri¢oes divinatérias, o Livro das Mutagdes apresenta a operagao
de duas forgas: Qsan, o Céu, donde vem a forga criativa que tudo preenche; e Kun, a Terra, capacidade
acolhedora que limita a criatividade pela forma (Javary, 2001). Estas duas capacidades formam um
continuo que opera por dois componentes: f&yin e Baying, aspectos simultineos de uma unidade
referida como “sopro” /—=\,qz'. Este jogo, entre forga criativa que tudo anima e forma receptiva que a
molda, ¢ base na qual emerge uma organiza¢ao do cosmos* onde um s6 “sopro” anima o mundo, sendo
constituinte de todas as coisas, seja em seu aspecto manifesto ¢ atual (aqui e agora) e no seu aspecto
imanifesto e virtual (um devir cujo germe j estd no presente manifesto). Na medida em que é o cardter
ciclico da mutagao que define a realidade, a origem ¢ entendida apenas como um momento da alter-
nancia de um mesmo “caminho”, um mesmo Dio, termo que, a partir de entao, assume posi¢ao central

em todo o debate posterior do pensamento chinés.

20 Sobre estes termos, Sara Allan (1997, 2020) aponta, por meios de estudos de manuscritos arqueoldgicos, que a expressio “<./sopro”
se tornou parte da teorizagdo cosmoldgica por volta do séc. IV a.C, abrindo caminho para a teorizagio de yin-ydng, que se tornam um par
na medida em que seu aspecto puramente descritivo ¢ abandonado em detrimento de sua importincia metaférica e relacional.
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E nos quatrocentos anos sob dinastia Han (206 a.C. até 220 d.C.) que ¢ feita a consolidagio de
todo o debate de pouco mais de mil anos de civilizagao chinesa. O pensamento cosmoldgico derivado
do Livro das Mutag¢des permeard as escolas de pensamento?®, atingindo uma maturacao filoséfica na
elaboracao das Dez Asas (‘|‘§ shi Yi), atribuidas, a posteriori, a Conftcio. Anne Cheng, em didlogo
com Joseph Needham e Angus C. Graham, identifica que é neste momento de elaboragao tardia da he-
ranga confucionista de Méncio, na incorporagao de temas e conceitos de outras escolas, especialmente
dos taoistas e cosmologistas, que emergird o aspecto relacional da cosmologia chinesa (Graham, 1986)
que, elaborado antes da influéncia budista, ird se tornar caracteristica de todo o pensamento chinés até
hoje?? (Cheng, 2008: 329).

Esta sintese entre “confucionismo” e “taoismo” incorporou, no 4mbito filoséfico e politico, uma
série de tradi¢oes dos sl iféngshi, misticos e préiticos cuja pericia ia da medicina a astrologia, donde
avida util e boa era buscada por meio do cultivo da energia interna e préticas alquimicas da busca da
imortalidade (ibidem: 282-283). Sob forte influéncia da “corrente Huang-Lao”, que sintetiza os textos
“taoistas” junto aos tratados do Imperador Amarelo, os sabios dos Han irdo relacionar essa busca pela
vida boa com o ideal politico confucionista do estudo como aprimoramento moral. No Huainanzi,
obra principal dessa corrente, a cosmologia relacional atinge seu dpice de elaboragao, onde “a partir da
unidade do Tao e do qi original que, indiferenciado, traz em si o principio de formagao e de transfor-
magao dos seres: Tao > qi » limpido/turvo » Céu/Terra > Yang/Yin > quente/frio > fogo/4dgua - sol/
lua etc” (ibidem: 335-336).

Neste cosmos, a pessoa humana nio ascende a um reino préprio, distinto dos animais: ela ¢
apenas mais uma das J7#J winwti que estio sob a abrangéncia de X'F tianxia — em uma tradugio
aproximada, apenas uma parte de tudo que existe no mundo?. A especificidade humana ¢ que, na busca
por sabedoria, a pessoa poe em marcha algo que os préprios animais ja fazem: a ressonincia do Dao,
entendida como um “retorno a origem”. A figura do bebé, filhote de gente cuja poténcia de vida é a mais
préxima da unidade de yin-yang, aparece também na palavra usada para designar corpo em chinés:
Hsheén. A origem deste caractere ¢ associada a imagem de uma mulher gravida, sendo esta sua definicao
mais antiga. Logo passou a significar simplesmente “corpo’, carregando dupla defini¢ao: “a0 mesmo

tempo estar vivo — ou seja, habitado, atravessado pela vida — assim como estar grévido de si mesmo,

21 E somente na Dinastia Han, a partir do trabalho de Sima Qian (140.a.C. a 86 a.C., datas aproximadas), na obra Registros Histdricos (3£
p p g
52shiji), que é proposta a classificagio dos pensadores anteriores, em “escolas” ou “familias” de pensamento, sob o termo 2Rjiz “familias”

Ver: Youlan (2015: 56-58) e Cheng (2008: 330).

22 Em uma classificacdo recente, Philipe Descola (2016) situa esta ontologia como uma forma de “analogismo”, que se distinguiria do
“naturalismo” europeu. Neste, hd uma oposicio entre uma natureza tnica, que d4 origem a vdrias culturas. No analogismo, diferente-
mente, cada parte do microcosmo ¢ uma manifestagio do macrocosmo. Embora tenha optado por usar “correlativo” no presente texto
(para facilitar a conexdo ao debate de Anne Cheng), me aproximo da posicio de Yuk Hui, que argumenta que a melhor qualificagio
seria pensar numa “cosmologia relacional’, pois a abordagem estruturalista de intelectuais como Graham (1986) tenderia a imobilizar
as categorias filoséficas do pensamento chinés, que para fazer jus ao “correlativo” montam um ‘quadro de analogias’ que tende estatizar
uma cosmologia que, a0 longo de sua histdria, mostra outras aberturas de uso — politico, metafisico ¢ poético — como Hui explora em sua
investigacio sobre a questio da Tecnologia na China (Hui, 2016).

23 Uma discussdo detalhada dessa cartografia cosmoldgica ¢ realizada por Wang Mingming, em um texto sobre a distingio do mundo
como RN tidnxis e HHR shijié (Wang, 2012: 339). E interessante notar que, nesta formulagio de tianxia, os humanos e os animais
fazem parte da mesma categoria #J wit (coisa): sio ambos parte das dez mil coisas (tradugio literal de J7 ¥ wanwis, mas que significa
tudo que hd). A palavra chinesa para animal, nio por coincidéncia, ¢ justamente ) dongwil: coisa com movimento.
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como que em todo momento portador de sua prépria vida” (Javary, 2014: 1050, tradu¢ao minha, do
espanhol ao portugués).

Numa genealogia da corporalidade chinesa, Christine Greiner (2017: 31) marca que a medicina*
que se origina na China e vai ao Japéo atua como “correspondéncia entre o universo fisico, a ordem
social e microcosmo do corpo humano”. O corpo nao ¢ uma esséncia constituida sempre dos mesmos
elementos, mas sim um padrao dindmico cujo funcionamento o médico busca desvendar utilizando os
ciclos yin-yang. Deste modo, a anatomia do corpo chinés nao corresponde aos elementos constitutivos
de 6rgios e descrigdes anatdmicas apenas: como anota Shigehisa Kuriyama (1999), em estudo com-
parativo da medicina grega e a medicina chinesa, nesta tltima a descri¢ao corporal se d4 em funcao de
correspondéncias de drgaos, visceras e caminhos por onde flui a energia vital, conhecidas como canais.
A nogao de ’Ek,qi, que antes tomamos como ‘sopro’, constitui um senso de vitalidade que permeia o
vocabuldrio desta medicina e das outras artes a ela relacionadas, como a geomancia (b—(UJ(féngshui),
passando pelas préticas religiosas e os sistemas de artes marciais — todos em partilha nao sé de um vo-
cabuldrio, mas de uma preocupagio conceitual na integra¢ao dinimica entre fluxo, partes e todo — ¢
nas poténcias dai possiveis.

Voltando ao body techniques de Mark Chen, vimos que a expressio é uma tradugio de & &
shénfa. Em outra escolha para este mesmo termo, numa tradugao ao portugués realizada pela Escola
Chenjiagou de Taijiquan Brasil, a equipe de tradugao optou por traduzir shénfd por “posicionamento
do corpo” (Chen, 2020: 94). Retomando minhas notas, encontrei uma passagem que conflui com esta
escolha. Na ocasiao do meu exame para o primeiro grau da faixa preta de kung fu Garra de Aguia, meu
mestre me mostrou a ficha de avaliacao utilizada pela Mestra Lily Lau: para cada linha com o nome da
“técnica’, havia uma série de cinco colunas, compondo cinco critérios de avaliagao®. Um deles trazia
o ideograma Hshén, com a tradugio para o inglés body. Em explicacao, meu mestre disse que este =7
shén ¢ “como o seu COIpo se mexe, se ¢ répido, se mostra as caracteristicas do estilo”. Da maneira com
que ¢ empregado, “corpo” ¢ simultaneamente o dado fisico da corporeidade material e o préprio uso
que sujeito faz dele por meio do treinamento. A técnica, talvez possamos dizer, jd é o corpo: aprender

a arte marcial chinesa, menos que uma aquisigao, é uma transformagéo.

Emulac¢ao e razao numa cosmotécnica chinesa

Antes, falei de ¥/i como padrio ou principio. Outra tradugio possivel seria tomar ¥/i por
racionalidade (Cheng, 2008). Nao uma racionalidade que se opde ao espontineo, num sentido de
atividade reflexiva, mas uma “raziao natural” — “incluida dentro da estrutura das coisas em si mesmas”
(Javary, 2014: 4393). Este termo ganhou preponderincia no discurso filoséfico dos neoconfucionis-

tas, que, a partir do séc. XI, readaptaram a heranca sincrética dos Han. Para explicar a tradugio por

24 Medicina esta que hoje chamamos MTC — medicina tradicional chinesa.

25 Morz (2020:8) pontua que tanto as artes marciais quanto as artes teatrais na China utilizam-se deste mesmo método de “descrever a
externalizagio” da performance: mios, olhos, corpo, método e passos: “shou yin shén fi bi FAR & 3£ 25, ‘the method of integrating the

iR

hand, the eye, the steps and the body™.
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“razao natural’, Javary retorna a origem do termo, relacionada ao oficio do joalheiro que esculpia pedra
de jade. Esta, de cor esverdeada semitransparente, ¢ apreciada por suas ranhuras internas; de modo que
o escultor deve perceber o padrao das ranhuras, diferentes em cada pedra, para entiao poder esculpir
no curso dessa geometria. A beleza da joia de jade nao esta na atividade criativa do escultor-artista, que
ex nihilo produziria uma forma; mas no fato de seu trabalho seguir o fluxo natural ji apresentado na
pedra (ibidem: 4390).

O adjetivo natural, neste contexto, nao apela para o “grande divisor” que exploramos no tépico
anterior. Quiando for¢ados a tradugao, um termo chinés que designa natural é B Rzirin, ou aquilo que
¢ por si mesmo (ibidem: 844). Durante os debates das Primaveras ¢ Outonos (772-481 a.C.), Chuan-
g-Tsé, na famosa parabola do cozinheiro Pao Ding (Tzu, 2000), utiliza zi74n para falar do espontineo,
qualidade da agao e vida do cozinheiro habilidoso, cuja técnica deriva da capacidade de seguir o fluxo
das coisas, em disposi¢ao com o B d40. Pao Ding, que antes de cozinheiro ¢ também o agougueiro
responsével por cortar a carne bovina e separar suas partes, atribui sua eficiéncia do uso das facas a sua
livre entrega ao Dao — borrando a aparente contradi¢ao entre eficiéncia técnica e agir espontineo. Yuk
Hui, recontando esta histéria, enfatiza que esta aparente oposi¢ao entre um dominio instrumental e
um agir espontineo da ferramenta ¢ resolvida em termos de uma unificagao entre a técnica humanae o
préprio fluxo do Dao (Hui, 2020: 43-44).

No caso, o duque Wen Hui, a0 ouvir o discurso do cozinheiro Pao Ding, exclama ter “aprendido
aviver” (Tzu, 2000) - enfatizando, como comenta Hui, que a questdo chinesa é mais sobre levar bem
a vida do que sobre a exceléncia técnica®. Tomado como enunciagio de uma verdade pratica, o Dao
¢ verificavel apenas como adequagio e seu cultivo se d4 por meio de préticas para o bem — entendido
enquanto proveito, utilidade, eficicia holistica. Na parébola, o cozinheiro Pao Ding ¢ um sibio por
manifestar o Do em sua cozinheirice — nao ha entao distingao entre a pericia técnica e a integragao
pessoal com o cosmos. Ao contrério: a exceléncia moral, nesta parabola, ¢ evidenciada pela capacidade
espontinea do cozinheiro. A criagao humana, mesmo que seja da arte do agougue, pode aproximar a
pessoa do caminho do cosmos, do Dao.

Em investigacio sobre a questio da tecnologia na filosofia chinesa, Yuk Hui (2020: 145) nota
que este processo de conhecimento do sabio chinés cléssico ¢ uma mistagogia: uma introdugao ao
mistério ou, mais precisamente, um modo de acesso a verdade, entendida como caminho de reconhe-
cimento e integra¢ao aos principios cosmoldgicos. Hui aponta que hé, na lingua chinesa, duas palavras
principais para designar inteligéncia: B ibuic B ﬁEzhz‘ne’ng. A primeira se refere propriamente a
“sabedoria’, enquanto a segunda apresenta uma faculdade/capacidade de “raciocinar” ou “tornar-se sa-
bio”. Também relembrando a figura do cozinheiro Pao Ding, Hui aponta que figura ideal de sabedoria
¢ chamada B A, zhénrén, isto é: pessoa verdadeira (ibidem: 182).

Retomando a obra de Imannuel Kant, Hui nos lembra da distingao presente na Critica da Razdo
Pura: entre o fendmeno, relativo aos dados sensoriais (as aparéncias,  experiéncia material possivel);
e o nimeno, “na qual as coisas sao objetos ligados apenas ao entendimento, e nao a intui¢ao sensorial”

(ibidem: 181). Para Kant, o conhecimento cientifico seria por exceléncia do primeiro tipo, pois ¢ a

26 Sendo a segunda justificada apenas como meio para a primeira. Sobre este ponto, ver Hui (2020: 43-45).
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intui¢ao sensorial que permite um conhecimento racional e discutivel. J4 a intui¢ao intelectiva do nu-
meno sao aqueles postulados apenas da razao prética, da experiéncia de Deus, da liberdade e de tudo
aquilo que nao pode ser posto em palavras adequadamente. Hui nos conta que, quando o filésofo Mou
Zongsan, no inicio do século XX, entrou em contato com a obra de Kant, ele se sentiu “atdnito” e “ilu-
minado” ao perceber que “na sintese do confucionismo, do taoismo e do budismo — aquilo que hoje
chamamos de pensamento chinés — ¢ o cultivo de uma intuigao intelectual que se insere para além do
fendmeno e que o retne ao niimeno” (Hui, 2020: 182). Diferente da distingio kantiana, esta tradigio
conectaria os dois aspectos numa forma continua de conhecimento.

Voltemos as questdes iniciais: como se da a relagao humanidade/animalidade no contexto chi-
nés? Vemos que o sabio, a pessoa verdadeira, cultiva uma intui¢ao intelectual que d4 acesso a0 nimeno,
isto ¢, A “razao natural”. E no exercicio deste cultivo que a pessoa humana se distingue do animal, pelo
modo com que “acessa 0 Dao” (ibidem: 182). Como vimos, ¢ um processo ligado a0 mesmo tempo aos
“ritos” e ao exercicio pratico da sabedoria. Se os animais nao exercem esse cultivo ¢ porque, de certa
forma, j4 estao imersos no Dao ¢ o manifestam espontaneamente; enquanto isso, a especificidade da
pessoa humana ¢ a propensao de “retornar” a ele, por meio de um cultivo prético que aspira a mesma
espontaneidade dos outros viventes.

Minha sugestao ¢ que as técnicas do corpo nas préticas corporais chinesas nao distinguem hu-
manidade e animalidade do mesmo jeito que operado por Mauss em sua Technigues du corps. E certo
que ha uma distingao tragada pelos ritos e seu cultivo; ela nao acompanha, no entanto, a consequéncia
de entender o reino animal-natural como algo de natureza outra, distinta da humanidade, tal qual
denunciam Ingold e Heidegger, autores que abrem caminho para “além da humanidade” no seio do
pensamento europeu (Ingold, 2013). No contexto chinés, cada corpo aparece como uma singularidade
integrada ao todo, manifestagao de um principio partilhado que, ¢ esta é a singularidade humana, pode
ser cultivado numa técnica/método especifico. O posicionamento do corpo que imita um bicho, con-
tudo, nao estaria em um contexto de distingao hierdrquica ou valorativa da humanidade em relagao a
animalidade. Nao havendo “reinos” separados entre humano e animal — visto que ha ontologicamente
um continuum — o conhecimento se apresenta como correspondéncia & “razio natural’, manifestacao
de um mundo integrado em sua totalidade. Como Yuk Hui enfatiza, usando o argumento de Mou
Zongsan, a intui¢ao intelectual no caso chinés nao estd nem 4 priori nem a posteriori do ato de conhe-
cer: ela s6 acontece no curso da experiéncia, no que Anne Cheng chama de uma prdxis de “conheci-
mento-a¢io” (Cheng, 2008: 34).

Diferente do lugar comum ocidental entre teoria e prética, o jeito chinés borra esta dicotomia
entre fazer e conhecer, naquilo que Frangois Jullien chama de um “conhecimento processivo”. A partir
dos comentarios de Wang Fazhi (£ X Z, em acréonimo: WFZ) ao Livro das Mutagies, Jullien enfatiza

que, diferente da metafisica platonica,
aqui ndo existe relagio de modelo com sua cépia (enquanto realidades distintas uma da outra, ¢

a segunda em diminui¢io ontoldgica com relagio & primeira), mas desdobramento, de uma fase

a outra, da mesma l6gica imanente, ¢ como tal intransitiva, permitindo a realizagio do processo
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em curso (ou da conduta encetada). As capacidades do “conhecer” e do “fazer” cooperam (WFZ
insiste nesse ponto) nesse desenrolar comum; uma, aclarando-o por antecipagio, permite-lhe ad-
vir sem cessar, ¢ a outra, esposando constantemente a légica esbogada, o atualiza até seu termo.

(Jullien, 1997: 182-183).

Sua sugestdo ¢ que esta “capacidade processiva do real” (ibidem: 208) conecta “o saber ¢ a con-
duta” no taijiguan, na caligrafia e outras praticas chinesas. Nesta “continuidade oposicionista” (Hui,
2020: 149) a repetigio incessantemente permite ao aprendiz a constincia de sensagdes que, num subito
gradual, permitirao o acesso a intui¢ao intelectual no curso do fazer”, processualmente. Na obra de
Meéncio, a repetigao exaustiva leva o aprendiz (nio importa de qué) A “exceléncia (Fshan)”, que, por
sua vez, conduz 4 “vircude (f84¢)”, entendida como forca de realizagio do Dio. Retornamos entio
aos termos de Confticio, onde o estudo-aprendizado (Fxué) é o caminho do aperfeicoamento da
pessoa nobre, o & Finzi (Confucio, 2012). Embora seja possivel enfatizar que este aperfeicoamento
¢ moral, eu diria que ele ¢ propriamente ético: se dirige simultaneamente ao exercicio de seu oficio e &
harmonia social, que s3o em si contiguos com o cosmos, continuamente.

Seguindo minha primeira conclusao, de que a humanidade se distingue da animalidade pelo
cultivo de sua intuigao intelectiva, podemos pensar agora qual o carater da imita¢ao de animais na arte
marcial chinesa. Meu argumento ¢ que ela ¢, em verdade, uma emulagio: “o desejo de alguma coisa ge-
rado em nds por imaginarmos que outros tém o mesmo desejo” (Espinosa, 2018: 359). O termo latino
utilizado por Espinosa para falar desejo, cupiditas, mobiliza o apetite enquanto uma inclinagio que
perturba o vivente ¢ inicia seu movimento por aquilo que o apetece. Tomada na forma espinosana, o
desejo é a propria esséncia atual da pessoa, seu movimento ¢ o que a define como atualidade: “o desejo ¢
sempre conatus, esforco de perseveragio da existéncia” (Chaui, 2011: 25). Se faco este salto a Espinosa,
¢ por desconfiar que af reside uma chave de compreensao util: os animais também se apetecem pelas
coisas, e sua vida ¢ recorrentemente definida pelo seu esfor¢o™ de conservar sua existéncia — o que nao
¢ diferente no caso humano.

Importante ressaltar que a imita¢do de animais pelo lutador nao tem cardter metaférico ou ana-
légico. Embora em algumas ocasiées de ensino, como no meu encontro com a Mestra Lily Lau, a ins-
trucdo tome a estrutura “a é como b” — “[you are] like an eagle” — a prética corporal é conceitualmente
produtiva: o corpo do lutador tem/é/apresenta “garra de dguia” (“very eagle claw”). Sigo o argumento
de Douglas Farrer (2013: 146) de que, na arte marcial chinesa, este devir-animal ¢ a manifestacao de
poténcias do humano comuns aos animais. Utilizando ferramentas conceituais de Deleuze, Guattari e
Espinosa, Farrer relata sua experiéncia de aprendizado de kung fu Louva-Deus do Sul (Southern Man-
tis), mostrando a aquisicio de habilidades como um devir, onde o praticante desencadeia (unleash)
afec¢oes antes desconhecidas. Estas afecgdes sio como partes do corpo que antes o praticante ndo ma-

nifestava: como fala o mestre de Garra de Aguia Leung Shum “quando vocé estd lutando, vocé usa as

27 A conceituagio gréfica deste processo ¢ o simbolo neoconfucionista do i(*ﬂtdzjz’tﬂ, conhecido como diagrama de Zziji.

28 Este esforco, que Espinosa chama conatus, evidencia o cardter autopoiético das formas de vida (Thompsom, 2014; Velho, 2001; Toren,
1999) ¢ abre caminho para um paradigma ecoldgico (Velho, 2001) que compreende o mundo vivo como um desenvolvimento autorre-
gulado (Chiesa, 2017; Ingold, 2012).
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trés maos. Como assim trés maos? A terceira é a garra” (Schiller, 2016). O corpo ¢ composto de varios
corpos (Espinosa, 2018: 157) e, na arte marcial chinesa, a anatomia corporal ¢ o proprio treinamento,
que se potencializa a partir da producao de novas relagoes entre partes e todo, emulando um padrao
natural. A criagao de novas partes corporais, como a garra, nao ¢ uma criagao ex nibilo, mas uma mani-
festacao de uma poténcia do Do, inscrita numa anatomia conceituada como atualizagao de um devir.

Embora algumas praticas imitem, em sentido estrito, a forma animal, quero pontuar que o sen-
tido deste movimento nio se encerra nos motivos coreogréﬁcos. Assim como no raciocinio engen-
drado no Livro das Mutagaes, a forma ge\xidng ¢ um meio de acesso ao sentido f%':yz‘: uma vez captado
o sentido, pode-se esquecer a forma. Este esquecimento, como lembra Yuk Hui citando Wang Bi, ¢
uma “transcendéncia, ¢ ir além da forma” (Hui, 2020: 148). Este modo de transcendéncia, argumenta
Jullien (1997), ¢ por retorno a imanéncia. Sendo o mundo uma atualizagio das mesmas forgas pri-
mordiais, que se fazem presentes no jogo yin-yang, qualquer movimento humano se correlaciona com
o movimento de outras formas de vida. Esse cardter imanente da filosofia chinesa, que Cheng (2008)
chama de uma propensio espiral, ¢ o que Jullien (1997: 184) qualifica como um “dispositivo da reali-
dade”: uma forma de inser¢ao no real onde qualquer elabora¢ao no cosmos retorna para si mesma sem
precisar de um criador ou uma transcendéncia fora do mundo - ou inaugurar uma clivagem como
“grande divisor”.

Do ponto de vista pedagdgico, este processo evidencia o conhecimento como um desenvolvi-
mento de habilidades (enskilment), em distingao a transmissao de conhecimentos (Ingold, 2000, 2015,
2020). Aprender a lutar ndo é um transporte de informagoes de um sistema codificador ao outro: é uma
peregrinagao, onde o B/ ¢ uma malha (Ingold, 2015: 224) por onde se tecem os fios de aprendizado,
pois é no curso processivo dos movimentos queo aprendiz produz seu corpo, pela atengdo a sua estesia
comungada com o mestre ¢ outras formas de vida. A capacidade de sentir, perceber e experimentar
atua como elemento de recursividade pedagdgica, educando a atengao e inten¢ao em movimento, este
orientado pela maestria de quem ensina. Podemos refletir, ainda, que a criatividade na arte marcial
chinesa talvez resida entre a execucio da forma e a emulagio desta razao natural/principio. Embora
cada estilo de luta privilegie certos padroes e estratégias, todos se voltam a expressdes de um comum
partilhado. Meu mestre costuma dizer, em referéncia s técnicas de sua linhagem: “a Mestra [Lily Lau]
sempre diz que a forma ¢ como uma letra 2: cada um faz o @’ de um jeito, mas todo mundo tem que
conseguir ler o seu 2™

Nos termos do portugués-chinés, eu diria que o aprendiz da arte marcial chinesa, percorrendo
em travessia (B§ /) os pontos essenciais (ydo) da técnica de luta (2T qudnshi) desenvolve um mé-
todo (/i) de cultivo do corpo (H shén) que se move manifestando uma razio natural (B4). Ai, na
intui¢ao intelectiva que opera um dispositivo da imanéncia, humanidade ¢ animalidade confluem por
se remeterem ao mesmo sentido (,%\yz') que, tal como yin-yang, se manifesta em multiplicidade.

Quiis mostrar como a pergunta sobre o que ¢é aprender com os animais na arte marcial chinesa

abre caminho para uma investigagao sobre um jeito de levar a vida e de produzir um mundo — isto ¢,

29 “When you're fighting, you're using three hands. How the three hands? The catching (hand) is the other hand”, disponivel em Schiller
(2016), trecho 29:55, aqui: hteps://youtu.be/0KmFI_VXAlk?t=1793.
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uma “cosmotécnica” (Hui, 2020). Este conceito, proposto por Yuk Hui, abre um campo de investiga-
¢ao sobre interagao reciproca entre conhecimento e ética, mais precisamente: a forma especifica com
que tradicoes diferentes integram e produzem um sujeito moral ¢ uma ordem cosmolégica por meio
de processos técnicos. Conectando esta discussio aos textos recentes de Tim Ingold (2020) e Silvia
Cusicanqui (2018), me parece que a crise civilizatéria que vivemos é também produzida pelas formas
hegemoénicas de ensinar e aprender, que produzem a vida na singularidade de apenas um mundo (Kre-
nak, 2019) - de modo que o campo da Educacio pode ser um espaco rico para investigacoes sobre
cosmotéenicas. Por isso, a proposi¢ao de uma tecnodiversidade (Hui, 2020), enquanto possibilidade
de existéncia de outras formas de viver e conhecer, integra o combate “aos processos de embrutecimen-
to ¢ mecanizagao que permeiam as varias instincias da vida contemporanea” (Siissekind, 2018: 175).

Este pode ser também um atalho para o porqué de muitas pessoas vivenciarem a arte marcial
chinesa como uma experiéncia de sacralidade. Gustavo Chiesa, percorrendo a “percepg¢ao sagrada do
ambiente” na obra de Bateson e Ingold, nos relembra que, nas defini¢oes do primeiro, o sagrado ¢ “di-
mensao integradora da experiéncia humana. E aquilo que sustenta a vida” por meio do estabelecer de
“conexdes e nio divisoes, estando sensivel ao padrio que liga e 3 beleza da unidade” (Chiesa, 2017: 426,
grifos no original). No contexto de pesquisa durante a pandemia, noto ainda mais como os espacos de
ensino e prética de arte marcial podem ser refugios existenciais, onde a constru¢ao de redes de afeto se
dd na criacao de lagos de cuidado e correspondéncia, no que me remete a importincia das estratégias
de escuta e comunidade no momento de exposi¢ao e agravamento da vulnerabilidade que nos permeia
(Rente & Merphy, 2020).

A atividade cientifica, neste caminho, pode ser também uma dimensao artistica — na medida em
que nos coloca na busca do padrio que liga as coisas (Bateson, 1986, 1999), sem que por isso tenhamos
de fazer das diferencas, equivaléncias. Da, seguindo os ecos de Espinosa (Velho, 2001), podemos cons-

truir um exercicio comparativo de multiversidade e pratica alegre da diferenca.
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HUMANIDADE E ANIMALIDADE NAS ARTES MARCIAIS CHINESAS

Resumo: O que ¢ aprender com os animais nas artes marciais chinesas? Qual o status da relagio hu-
manidade/animalidade no cosmos chinés? Para responder a estas questoes, divido este ensaio em trés
partes. Primeiro, especifico o problema de investigagao a partir de situagdes como aprendiz de kung fu
Garra de Aguia e de notas de minha etnografia da performance do Chen #aijiguan. Segundo, abordo
o problema da humanidade/animalidade na perspectiva de Tim Ingold para investigar como (e se)
opera tal distingao na cosmologia correlativa chinesa, como apresentada por Anne Cheng. Terceiro,
para elucidar o carater da animalidade no aprendizado destas artes marciais chinesas, conecto o debate
de Ingold com a questao dos modos de conhecimento e da cosmotécnica na filosofia de Yuk Hui. Em
conclusio, argumento que os padrc')es animais na arte marcial chinesa nio sio imitativos, mas sim emu-
lativos dos mesmos principios que operam o cosmos chinés, numa via de integragao.

Palavras-chave: Artes marciais chinesas; cosmologia chinesa; animalidade; técnicas do corpos;

cosmotécnica.
HUMANITY AND ANIMALITY IN CHINESE MARTIAL ARTS

Abstract: What is to learn with animals in Chinese martial arts? What is the status of the humanity/
animality relationship in the Chinese cosmos? To answer such questions, I structure this essay into
three parts. First, I situate the research problem from my Eagle Claw Kung fu apprenticeship as well
as from field notes from my performance ethnography on Chen Taijiquan. Second, I approach the
humanity/animality problem, as posited by Tim Ingold, to investigate how such distinction operates
in Chinese correlative cosmology, as presented by Anne Cheng. Third, to elucidate the animality cha-
racter in Chinese martial arts learning, I connect Ingold’s debate to the ways of knowledge question
and the cosmotechnics on Yuk Hui’s Philosophy. In conclusion, I argue that animal patterns in Chi-
nese martial arts are not imitative but emulative of the very same principles that operate the Chinese
cosmos as a via of integration.

Keywords: Chinese martial arts; Chinese cosmology; Animality; Techniques of the bodys;

Cosmotechnics.
HUMANIDAD Y ANIMALIDAD EN LAS ARTES MARCIALES CHINAS

Resumen: ;Qué se puede aprender de los animales en las artes marciales chinas? ¢Cudl es el papel
de la relacién humanidad/animalidad en el cosmos chino? Para responder a estas cuestiones divido
este ensayo en tres partes. Primero, especifico el problema de investigacién a partir de situaciones vi-
vidas como aprendiz de kung fu Garra de Aguila y de notas de mi etnografia de la performance del
Chetaijiguan. Segundo, abordo el problema de la humanidad/animalidad segn la perspectiva de Tim
Ingold para investigar como (y si) opera tal distincién en dicha cosmologia china, tal y como ha sido

presentada por Anne Cheng. Tercero, para clarificar el cardcter de la animalidad en el aprendizaje de
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estas artes marciales chinas, conecto el debate de Ingold con la cuestiéon de los modos de conocimiento
y de la cosmotécnica en la filosofia de Yuk Hui. En la conclusién, argumento que los patrones animales
en el arte marcial chino no son imitativos, sino emulativos de los mismos principios que operan en el
cosmos chino, en una via de integracion.

Palabras clave: Artes marciales chinas; cosmologia china; animalidad; técnicas del cuerpo;

cosmotécnica.
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