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As comemoragdes do centenario da imigragdo japonesa para 0 Brasil chamam a
nossa atencdo, primeiramente, para a aculturagdo e assimilacdo desses imigrantes na
sociedade brasileira. Por outro lado, nestes cem anos, 0s japoneses estiveram presentes
entre nés através de tracos da sua cultura, como a culinéria, as artes marciais, as artes de
arranjos florais, as religides, a agricultura e a tecnologia inicialmente voltadas para a sua
comunidade étnica, mas depois ganhando espago na sociedade mais ampla, seguindo a
l6gica do mercado. Neste processo, 0 interesse dos brasileiros pela cultura japonesa se
desdobrou em multiplas facetas como: a busca pelo oriente estimulada pelos movimentos
contraculturais, o exotismo “amao”, as crises religiosas, a procura de novos conhecimentos
ou de novas identidades, entre outros motivos. Esse encontro de culturas e de sociedades
também trouxe o Japdo para 0s programas de estudo dos imigrantes nas universidades
brasileiras, nas areas de Historia, Ciéncias Sociais, Letras, Psicologia e Economia.

A experiéncia biogréfica e académica do Prof. Dr. Ricardo Mario Gongalves tem
um itinerario proprio: trata-se de um brasileiro, sem ascendéncia japonesa, que se aproxima
da cultura nipdnica intencionamente, na sua infancia, 0 que marca toda a sua vida. Nao
satisfeito com o que o mercado de bens culturais oferecia, convive com a comunidade dos
imigrantes, aprende a falar, ler e escrever a lingua japonesa explorando esta cultura nos
seus mais diferentes angulos, mantendo-se, porém, brasileiro. Prof. Ricardo sO vai ao Japéo
adulto, professor universitério, e |4 dialoga com intel ectuais académicos e monges budistas,
em japonés. Esta trgjetéria de vida, paradigmatica de um intelectual brasileiro, se desdobra
na sua vida académica, na Universidade de Séo Paulo.

Prof. Ricardo cursou Histéria na Universidade de S&o Paulo, onde obteve seus
titulos de Doutor e de Livre-Docente. Dedicou-se, nesta universidade, ao ensino e a
pesquisa nas areas de Historia Antiga, Histéria do Extremo-Oriente e Histéria da Franco-
Maconaria, orientando vérias dissertaches e teses. E missionario budista da Associagio

Religiosa Nambei Honganji Brasil Betsuin, pesquisador do Instituto Budista de Estudos



Missionérios e membro de sociedades cientificas nacionais e internacionais. E autor de
livros, artigos e tradugdes que sdo fontes obrigatorias para os estudiosos do budismo e da
cultura japonesa, como: Textos Budistas e Zen-Budistas (Sao Paulo: Cultrix, 1967/1976),
YUIEN — Tannisho — Tratado de LamentagOes das Heresias (S&0 Paulo: Templo Higashi
Honganji, 1974/1987) e A ética budista e o espirito econdmico do Japdo (Sdo Paulo:
Elevagdo, 2007).

Neste nimero comemorativo do centenario da imigragdo japonesa, a Revista
NURES procurou o Prof. Ricardo com o objetivo de trazer, aos seus leitores, a experiéncia
impar deste pesguisador da cultura japonesa de primeira hora. As perguntas da entrevista
foram formuladas por Leila Marrach Basto de Albuquergque e enviadas ao professor por

escrito, através de correio e etrénico.

NURES - Até os anos 60, os japoneses no Brasil mantinham seus contatos,
privilegiadamente, no ambito de sua comunidade étnica. Também entre os brasileiros, eram
poucos 0s que conheciam ou se interessavam pela cultura japonesa. A sua aproximacao dos
japoneses € um desses casos raros. Que indagacOes intelectuais o levaram a esta
aproximagao?

Prof. Ricardo -Essa aproximagdo ndo ocorreu apenas por motivos intelectuais. Ja na
infancia, leituras como “As Viagens de Marco Polo” e romances de aventuras e viagens de
autores como Julio Verne e Emilio Salgari despertaram em mim intensa curiosidade em
relacdo ao Oriente, seus costumes e suas religides. Ao ingressar na Escola Secundaria, em
meados dos Anos Cinguienta, vi-me numa classe em que quase a metade dos alunos era
constituida por filhos de japoneses. Fiquei fascinado: até entdo sO conhecera os orientais
nos livros, agora me era dado conviver com eles no dia a dial Aproximei-me de meus
colegas, disposto a TUDO para aprender sua lingua e costumes. Fui muito bem recebido e
em breve comecel a ser aceito nos lares japoneses. Logo percebi que havia sido
praticamente “adotado” pelos japoneses. Comecel a estudar a lingua através de “mangd’
(histérias em quadrinhos) e a cultura através das artes (mUsica, canto, danca, teatro e
cinema). Minha aproximacdo a espiritualidade budista japonesa se deve a um duplo

interesse: a) conhecer 0 alicerce espiritual da cultura japonesa; b) minha busca pessoa de



espiritualidade. Ao terminar o Secundario, ingressei no Curso de Histéria na USP por ver
nele a possibilidade de desenvolver um estudo cientifico do budismo, paralelo a minha
busca pessoal que me levava a visitar os templos budistas japoneses de S. Paulo e a me
entrosar com 0S Missioné&rios. Ao ingressar no curso de Historia, o Prof. Euripedes
Simdes de Paula, que estava organizando os Cursos de Estudos Orientais, me colocou
diante da perspectiva de uma carreira académica na érea de Orientalismo, o que me
estimulou a me dedicar a Historia das Religifes, especializando-me em budismo Japonés.
Investigacdo académica e busca espiritual pessoal comegaram a andar juntas, como as duas
rodas de uma carroca.
*

NURES - As suas relagdes com 0 universo cultural japonés ndo se restringem aos
interesses académicos, ja que Vocé € um dos primeiros brasileiros que se tornaram monges
budistas, 0 que, aias, ocorreu antes do boom orientalizante do ocidente e da expansdo do
mercado de bens religiosos japoneses. Como vocé compatibiliza a experiéncia espiritual
budista com a perspectiva cientifica da pesquisa académica?

Prof. Ricardo - A incompatibilidade entre a experiéncia espiritual e a pesquisa cientifica é
um problema particularmente agudo na esfera dos monoteismos originarios do Oriente
Meédio, principalmente no caso do cristianismo, que privilegia a ortodoxia. 1sso € menos
agudo no judaismo e no islam, que d&o primazia a ortopraxia: 0 que importa € a estrita
observancia da préticareligiosa, o devoto tem a liberdade de crer no que quiser. No caso do
Budismo Mahayana, cujas raizes doutrinarias estédo no Principio da Originagcdo Dependente
proclamado pelo Buda Historico Sakyamuni e por seu aprofundamento como Dialética da
Vacuidade, feito por Nagarjuna, € que ndo vejo mesmo incompatibilidade alguma.
Esclareco que na minha perspectiva a experiéncia espiritual é algo especifico, sendo
irredutivel ao social (sociologismo) ou ao psicolégico (psicologismo), sem negar,
evidentemente, a importancia do psicossocial. Lamentavelmente o conflito entre religido e
Ciéncia proprio da Histéria do Ocidente esta longe de ter sido superado, hoje ele recrudesce
gragas aos fundamentalismos radicais que provocam reagcoes igualmente radicais de parte
de alguns cientistas. Devo dizer ainda que, neste ultimo caso, eu me sinto Muito mais
préximo a cientistas e militantes ateistas como Richard Dawkins, Christopher Hitchens e

Sam Harris do que de muitos religiosos. Mostram-me eles que, ndo obstante a nova onda de



conservadorismos fanaticos e obscurantistas ligados a religido, ainda existe vida inteligente
no planeta...

*
NURES - O movimento contracultural do pds-guerra despertou o interesse, no ocidente,
pelas tradicbes e religides orientais. Qual foi a importancia deste movimento na sua
trgetoriaintelectual e religiosa?
Prof. Ricardo - Nunca me considerel um conformista ou acomodado, sempre encarel a
realidade com olhos criticos, mas nunca consegui me identificar com movimentos
marxistas. Minha sensibilidade para com a espiritualidade sempre me manteve distante de
movimentos e ideologias dogmaticamente materialistas. A contracultura me fascinou
justamente pela sua abertura para o espiritual, particularmente para a espiritualidade
oriental, ndo obstante certos excessos (drogas, etc.). Cheguei mesmo, em certo momento
(fim dos anos sessenta) a colaborar com um dos papas da contracultura no Brasil, o Luis
Carlos Macidl que escreviano “Pasquim” e naversdo Brasileirado “Rolling Stones’, paraa
qual cheguei a colaborar com alguns artigos. Vi na Contracultura um dos portais pelos
quais a espiritualidade oriental poderia penetrar no Brasil e exercer alguma influéncia por
aqui. Minha aproximagdo com a Contracultura foi algo eu que vivi praticamente sozinho,
pois meus companheiros mission&rios budistas japoneses nem sequer sabiam 0 que é
Contracultura... Eles achavam muito esquisito que “hippies’ pudessem se interessar por
Budismo, nunca chegaram a entender direito porque eu me aproximava desses movimentos.

*
NURES - A modernidade expulsou a religido como fonte de orientagdo de vida, para
instalar a razdo instrumental como Unica via legitima para destino dos homens. A recusa a
este imperativo tem muitas faces e vem sendo chamada de condicéo pdés-moderna. Como
vocé vé o papel dareligido na pés-modernidade?
Prof. Ricardo - Vgo a pés-modernidade como uma seqiéncia, mais aprofundada e
amadurecida, de algumas tendéncias ja presentes na Contracultura, como a de retomar
certas tendéncias que a modernidade desprezara, entre as quais areligido ou areligiosidade.
A modernidade e sua filosofia tipica— o [luminismo — viram na Raz&o a Unica via legitima

para o conhecimento e a pratica, deixando de lado faculdades como a sensibilidade e a



intuicdo, intimamente ligadas a espiritualidade e a religiosidade. A pos-modernidade tende
areconsiderar essas faculdades.
Quanto ao papel da religido na pés-modernidade, ndo deixa de ser ambiguo. Faltam ao
homem moderno, depois de tanto racionalismo e indiferenca para com o espiritual, critérios
seguros para distinguir a verdadeira espiritualidade de suas contrafagcbes. Muitos se tornam
vulnerdveis aos fundamentalismos de varios matizes, que longe de serem formas
tradicionais de espiritualidade, ndo passam de respostas radicais de cunho moderno aos
desafios da modernidade. Se, de um lado, temos na pos-modernidade esbocos de um
didlogo construtivo entre as ciéncias de ponta e a s tradicdes espirituais, temos, de outro
lado, grupos religiosos tacanhamente conservadores assumindo posturas incompativeis com
0 progresso cientifico e social.

*
NURES - Asreligifes japonesas tém sentidos distintos para os nipdnicos e para 0s
brasileiros. Como vocé caracteriza o tipo de adesdo de uns e de outros, e como Vocé

classifica as religides japonesas no Brasil?

Prof. Ricardo - Para os japoneses radicados no Brasil, permanecer fiel areligido japonesa
é tentar manter em sua pétria de adogdo algo de sua cultura ancestral. Para o brasileiro, a
adesdo a uma religido japonesa representa a busca de uma forma aternativa de
espiritualidade.

Ha dois tipos de religides japonesas no Brasil: de um lado temos aquelas que permanecem
discretamente limitadas a0 universo nipo-brasileiro, sem nenhuma intencdo de se
expandirem fora do mesmo; de outro lado, temos aquelas que exercem uma agao
missionaria, as vezes bastante agressiva, junto a sociedade brasileira.

Devo dizer que ndo considero o chamado “budismo japonés’ como religido japonesa. O
budismo € uma religido universal que se adaptou a varias culturas, dentre as quais a
japonesa. Historicamente coube aos japoneses o papel de introdutores do budismo no
Brasil: o primeiro monge budista a pisar em solo brasileiro foi o Veneravel Ibaragi Nissui
que para ca veio na condicdo de trabalhador agricola a bordo do “Kasato Maru”, em 1908.
O budismo foi durante muito tempo visto pelos brasileiros como “religi&o japonesa’, mas
hoje em dia outras formas de budismo como o lamaismo tibetano gozam de muito maior

visibilidade junto ao povo brasileiro do que as escolas de origem japonesa.



*

NURES - Boa parte das religifes japonesas integra, hoje, os chamados novos movimentos
religiosos, que compreendem indmeras tradigdes, orientais e ocidentais, nativas ou néo,
geralmente desvinculadas das ingtituicbes de origem, com frequentadores com
comportamento nGmade que promovem sincretismos os mais criativos. Como a instituicao
religiosa a qual vocé faz parte, Higashi Honganji, lida com esse aspecto da religiosidade
contemporanea?

Prof. Ricardo - Eu pessoamente vejo 0s sincretismos com bastante reserva e desconfianca,
nao sO por pertencer a uma Ordem - a Verdadeira Escola da Terra Pura (Jodo Shinhs) —
fundamentalmente refratéria aos sincretismos, como também por ter recebido uma forte
influéncia de pensadores tradicionalistas ocidentais como René Guénon, francamente hostis
aos sincretismos. Shinran (1173-1262) encarava 0 sincretismo budico-xintoista de seu
tempo como uma das marcas do Mappd, ou sgja, da decadéncia do Budismo.

Um caso extremamente controvertido hoje em dia € o do movimento denominado OM
Shinrikyé (OM —A Verdade Suprema) tornado tristemente célebre por causa do atague
terrorista com Gas Sarin contra 0 metré de Tokyo em 1995. Esse movimento, que ainda
hoje sobrevive com 0 nome de Aleph, prega uma estranha mistura de budismo esotérico
com tantrismo hindu e doutrinas apocalipticas judaico-cristas. Seu lider, Shoko Asahara, foi
discipulo de um personagem gue conheci no Japado em 1972, Yasuo Kiriyama, lider de um
movimento de nome Agonshl que mistura elementos do Budismo Primitivo com o
Esoterismo budista Shingon e com doutrinas teosoficas extraidas das obras do teosofista
inglés Charles Leadbeater. Kiriyama gabava-se de ter o poder de acender com a forca do
pensamento o fogo do “Goma’ (ritual védico do fogo incorporado ao Budismo Esotérico
Shingon). Quando |i isso, logo percebi que estava diante de uma tremenda intrujice...
Quanto a0 movimento de Asahara, 0 que surpreende é que varios de seus principais
seguidores ndo eram camponeses simplorios, mas alunos brilhantes de cursos de pds-
graduacéo em Ciéncias e Tecnologia de ponta... Asahara e varios de seus assessores foram
condenados a morte. Segundo testemunhas, Asahara, que permaneceu silencioso durante os
longos anos de seu processo criminal, mostra-se incapaz de articular duas paavras
coerentes... Entretanto, o tribunal condenou-o0 sem ouvir a defesa que por varias vezes

solicitou um exame psiquiétrico do réu. Na sociedade japonesa de hoje, vozes insistentes



clamam por sua pronta execugdo. Parece que a sociedade japonesa quer rapidamente varrer
para debaixo do tapete esse caso sSinistro, sem se demorar em esclarecer mais
profundamente suas causas. E como se 0 OM Shinrikyo fosse um aspecto embaracoso da
Sombra da sociedade japonesa que todos preferem fazer de conta que néo existe...

*
NURES - As suas viagens ao Japao certamente |he propiciaram contatos com intelectuais e
estudiosos japoneses. Como eles véem e interpretam o interesse por religides japonesas

entre os brasileiros?

Prof. Ricardo - Muitos intelectuais japoneses que conheci consideram o Brasil um pais
100% catolico e mostram-se agradavel mente surpreendidos quando informados do interesse
gue muitos brasileiros nutrem pela espiritualidade japonesa.
*

NURES - O cenario politico e religioso internacional, presentemente, esta muito diferente
do dos anos 60, quando se iniciaram os esforcos voltados para o ecumenismo religioso.
Como vocé avalia as perspectivas culturais e politicas para o didlogo inter-religioso, hoje.
Prof. Ricardo - O didologo inter-religioso € importante, mas hoje precisamos muito mais
do que isso. Precisamos de um didogo entre as pessoas de bom senso, religiosas ou néo.
Religido é uma faca de dois gumes, tanto serve para fazer a paz como para fazer a guerra.
Insisto, sinto-me muito mais préximo de cientistas e humanistas ateus do que de certos
religiosos...

*
NURES - Além da sua atuacdo profissional na USP, voltada para a Histéria e os estudos
orientais, e do seu treinamento como monge budista, de quais outros campos do saber vocé

se aproximou? Como se deu sua experiéncia no grupo da Nise da Silveira?

Prof. Ricardo - Interessei-me pela Psicolgia Analitica de Jung nos anos sessenta, onde tive
o privilégio de participar do grupo de estudos da Dra. Nise da Silveira, onde tive uma
valiosa experiéncia de pesquisa transdisciplinar, envolvendo psiquiatras, psicologos,
antropdlogos, religiosos de vérias correntes, artistas plasticos, etc. A partir dai, envolvi-me
também com o estudo das obras do tradicionalista francés René Guénon, que para mim se
constituiu numa ponte a unir Budismo e Magonaria. Dediquei-me também ao estudo da

Antropologia do Imagin&rio de Gilbert Durand, que deve muito a autores como Jung e



Eliade, bem como a tradicionalistas como Guénon. Li também alguma coisa da obra de
Lévi-Strauss, em cujo livro “Tristes TrOpicos’ descobri com surpresa uma avaliacéo
bastante positiva do budismo.

*
NURES - O campo dos estudos orientais, no Brasil, tem vocé como um personagem impar,
cujatraetoriaintelectual acompanha o proprio campo, no papel de incentivador de
pesquisadores brasileiros sobre o oriente. Destague os aspectos mais importantes da sua

trajetdria como orientador de dissertaces e teses ligadas aos estudos orientais.

Prof. Ricardo - Tive a felicidade de ser escolhido pelo saudoso historiador Euripedes
Simoes de Paula, pioneiro da implantacgdo do Orientalismo na USP, para auxili&lo em seu
projeto de criagdo dos cursos de Estudos Orientais na USP. Fui um dos primeiros a
trabalhar em pds-graduacdo nessa area, entre 1974 e 1995. Eram tempos heréicos que me
obrigavam a ser um orientador polivalente, ao invés de me concentrar exclusivamente na
minha area de pesquisa: Estudos Japoneses. Assim, passaram por minhas maos como
orientandos véarios estudiosos que se tornaram especialistas em Sanscrito, em Estudos

Chineses, Arménio, Arabe, Hebraico, etc.



A construcdo do imaginario da morte nas cerimonias memoriais budistas

Francisco Handa
Doutor em Historia Socid

Resumo

Como a morte vem sendo construida a partir dos discursos produzidos pelos monges
oficiantes de ceriménias memoriais no Templo Busshinji, da tradicdo Zen Soto, € 0
material de pesquisa e assunto deste artigo. Familias de origem japonesa trouxeram em sua
bagagem cultural o costume de reverenciar os antepassados. Por isso, procuram os templos
budistas afim de estabelecer 0 elo de ligagdo do presente com o passado. Nestas cerimonias
0s monges realizam sermdes a respeito da morte. Verificase uma mudanca de atitude,
abandonando a pedagogia confucionista da obrigatoriedade por um entendimento budista
dainconstancia dos fenébmenos.

Palavras chave: morte, ceriménia memorial, budismo, budismo zen.

Abstract

As death has been built from speeches produced by monks who perform memorial
ceremonies at Busshinji Temple, from Soto Zen tradition, it is the material of research and
subject of this article. Japanese families brought with them in their cultural background the
practice to worship their ancestors. For this reason, they look for buddhist temples in order
to establish the link from the present to the past. During the ceremonies, the monks preach
about death. It is noticed a change of attitude, abandoning the Confucionist teaching of
liability for a buddhist understanding of impermanence of phenomena.

Word key: death, memorial service, Buddhism, Zen Buddhism.

1.Notas preliminares: o smbdlico e o conceitual

O presente trabalho pretende mostrar e demonstrar a construgdo dos discursos
produzidos nas ceriménias memoriais no Templo Busshinji, S&o Paulo, arespeito da morte
e a maneira de transmissao dos ensinamentos budistas a respeito deste assunto conforme a
tradicdo Soto Zen. Levemos em consideracdo também o momento historico em que
ocorrem as nossas reflexdes, ao se referir a um budismo do tipo étnico, cuja finalidade
inicial fora a de servir a coletividade de imigrantes japoneses radicada no municipio de S&o
Paulo e interior.

Quando se fala em momento historico, levamos em consideracdo a comemoragao do
centenario da imigrac8o japonesa, como um acontecimento propicio para o estudo dos
discursos e sua aproximagédo da realidade das condigdes apresentadas. Claro que aidéa de
morte veio sendo montada através do que chamamos de culto aos antepassados. Realizado
no ambito privado e iguamente publico, a0 se estender aos templos budistas, estas
ceriménias tornaram-se instrumentos de fortalecimento dos lagos afetivos que ligam os
VIVOS com 0S seus antepassados.



No espaco domestico, as familias que conservam esta prética de cultuar os que ja
partiram, tém um altar de Buda, em proporgdes menores na sala ou num ambiente privado.
Diariamente costumam fazer oferendas em forma de &gua limpa, arroz, velas e incenso.
Num processo de repeticdo, os demais familiares reproduzem (ou ndo) o ritua iniciado
pelos mais velhos. Ainda que deixem de fazer, pelo menos ficam cientes do procedimento.
Pelo menos, o oferecimento do incenso é estimulado pelos outros. Isento de maiores
explicacdes do sentido de tais procedimentos no espaco e no tempo simbdlico, a
transmissao acaba esbarrando no vazio produzido pela caréncia de incentivo.

Provavelmente as criangas teriam menos resisténcias em lidar com o universo
magico, como 0 apresentado no campo religioso. Nao obstante, em idade adulta o interesse
torna-se ténue, pois a relacdo com o sagrado acabou sendo substituida pelas motivactes de
satisfacdo imediata. Provavelmente o culto aos antepassados se afastou do mundo material
e, conseguentemente, enfraqueceu.

Se podemos dizer que da idade adolescente para adulto, a relagdo com o mundo
tornara-se gradativamente desencantada, uma certa “inocéncia’ a que se permitia ter
desapareceu, 0 pensamento racional e utilitarista criou por sua vez categorias e conceitos
valorativos distantes do mundo total. Quando se fala em morte, deve ser entendido como
uma porgao a ser apreendida pelo mundo total. Neste manifestam todos os fendmenos a que
0 homem submete-se em vida: 0 nascimento, a infancia, aidade adulta, a velhice, a doenca
eamorte.

Assim posto, pode-se dizer que o culto aos antepassados sustenta-se na manutencao
de uma tradicdo em que 0s signos sdo constituidos de palavras e atos. Entretanto, a
mentalidade fragmentada do mundo a que somos condicionados distanciou o entendimento
racional e gradativo (dos modernos) da atitude intuitiva e imediata (dos antigos). Eis que
aparece 0 instante de crise: desconhecimento e desinteresse.

Em vista a esta situagdo, durante os sermdes os discursos s&o produzidos na
tentativa de concatenédlos ao entendimento dos participantes das cerimbnias memoriais.
Nem sempre este canal de comunicacdo se torna possivel, seja pelafalta de dominio de uma
linguagem apropriada (destas cerimonias), seja pela dificuldade de desmontar um discurso
gue avanca além do campo conceitual.

Muito mais do que o préprio ato cerimonial, 0 sermdo tem se transformado num
ponto de convergéncia do mundo isento de palavras (ssmbdlico), para 0 mundo dependente
das paavras (conceitual). Se no mundo sem palavras o importante sG0 0S movimentos
executados, o canto dos sutras, a oferta de incenso, flores, frutas e alimentos no altar,
gquando se adota uma postura de contemplagdo, no outro caso guestiona-se 0S motivos e
causas para que justifiquem tais procedimentos. Entdo surge um grande dilema: Por qué?

2.A raiz confucionista

N&o existe uma razéo suficientemente justificavel para que uma cerimonia memorial
seja realizada. Nem mesmo faz parte do cannon budista o incentivo a tais procedimentos.
Entretanto, no caso das tradi¢cOes orientais de origem chinesa, coreana e japonesa estas
préticas tém ocorrido de maneira constante nos ultimos séculos. Teria sido justamente este
costume, no interior da religido budista, 0 motivo principal para a constitui¢céo de terreno
fértil para a vinda de missionarios budistas ao Brasil. Pensar que de imediato, os templos
foram construidos para o atendimento do publico em geral € desconhecer os fatos.



Conforme a pesquisa de Arlinda Rocha Nogueira, “raros foram os templos budistas
e praticamente nenhum santuario foi erigido no Brasil antes dos anos cinguenta”’
(Nogueira,1984, p.162). Provavelmente, antes deste periodo existiam templos e sacerdotes
gue realizavam os servicos memoriais, sem umafiliacéo direta com as matrizes dos templos
no Japdo. Isso significa que eram instituigdes religiosas nacionais, mantidas pela
comunidade local em caréter temporario.

Acreditava-se neste tempo que o retorno ao Japdo se daria a qualquer momento,
bastando para isso que os imigrantes tivessem condicfes econdmicas favoraveis. Teria sido
esta a ideologia que motivara a crescente onda migratéria para o pais. Uma vez que tal
intento ndo se concretizara, pois 0 Japdo tinha sido derrotado na guerra e o imigrante
encontrava-se ainda despojado de recursos, ficar no Brasil tornou-se condi¢éo inexoravel.
A guerra provocara uma mudanca da atitude mental, que aconteceu de maneira nem sempre
pacifica.

Atitude esta que é transferida igualmente para o campo religioso: pede-se avinda de
missionarios japoneses e a instalacdo de templos sedes das inUmeras tradicoes budistas. O
gue ocorrera, afinal, no campo mental destes imigrantes. morrer no Brasil e manter o culto
a0s seus mortos no pais gque os acolhera. Antes, o sentimento tinha sido diferente. “Para os
japoneses, apOs a morte sua alma regressava para o Japdo. Assim, a morte no Brasil era
encarada como simples acidente, algo que fugia as expectativas’ (Nogueira, p.162).

Para estes imigrantes o culto aos antepassados tinha um papel importante, pois se
tratava de uma pratica que possibilitava manter a harmonia na familia através do
sentimento gratiddo e dever filial. Notadamente, estas caracteristicas s&o comuns do
confucionismo. No Japdo, ainfluéncia do confucionismo se deu de maneira enfética a partir
do século XVII, moldando a maneira de ser do homem japonés. Periodo de grande paz e
desenvolvimento cultural, que se estende nos séculos seguintes, 0 neoconfucionismo ira
nortear os padrbes de comportamento naguele pais. Educadores como Hayashi Razan
(1583-1657) irdo ditar normas para a vida social, num pais unificado, que sente os efeitos
da formacéo das cidades.

Confucio tinha desenvolvido uma pedagogia social na qual ensinava os valores
éticos como respeito para 0os mais velhos, para os pais e professores, para os dirigentes
politicos. O culto a figura emblematica do Imperador também bebeu da mesma fonte
confuciana. Respeitar os antepassados fazia parte da ética pregada pelo pensador chinés,
que tinha um caréter ndo apenas religioso, mas social.

Os métodos de Confucio eram diferentes dos de Socrates, mas seu objetivo era 0 mesmo, a
definicdo da moral com o fito de aplica-la a vida no Estado. E ,em parte, a enorme
influéncia de ambos veio a exercer sobre as sociedades do Leste e do Oeste deve-se ao fato
de terem eles vivido a sua propria experiéncia da virtude, que defenderam de forma tao
coerente (Morton, 1986, p.60)

Da mesma forma que ndo se questionava o porgqué se deve lealdade ao Imperador,
demonstrar gratidao aos pais, 0 mesmo se dava em relagdo aos antepassados. Nada mais
natural! Entretanto, nunca o cético Conflicio comentou a respeito da morte e da suposta
fugacidade da vida. Questdes desta natureza poderiam parecer demasiadamente metafisicas
no pensamento e atuacdo concreta na vida, pelo viés confuciano. Assim, os oficiantes
budistas, no caso da Escola Zen Soto, outrora se preocupavam em desenvolver um discurso
durante o serm&o conforme 0 senso comum.
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Dizia-se que aretribuicdo de um filho continuava apds a morte dos pais, realizando
cerimbnias memoriais no dia e més em que ocorrera 0 passamento em determinados anos.
Ensinava-se como deviam manter os altares domeésticos, com as devidas oferendas di&rias.
Pela manha trocava-se a agua do adtar, ofertando um palito de incenso. No almoco, a
primeira por¢éo de arroz branco devia ser dirigida no altar dos antepassados.

Todo este procedimento tinha um propdsito pedagdgico, mas cujo motivo era de
ordem pessoal. Vista assim, a morte poderia ser considerada apenas uma circunstancia.
Caberia aos descendentes, com mais énfase, o filho mais velho, a responsabilidade de
“cuidar” dos pais falecidos. Era ele que conservava no lar o atar doméstico, realizando
diariamente as obrigaces como as ofertas. Os outros irmdos viam-se desobrigados a
manter tais procedimentos. Durante a vida era igualmente o irm&o primogénito aguele que
assumia as obrigagOes filiais, cuidando e zelando pelo bem estar dos pais.

Os costumes oriundos do confucionismo foram transmitidos por via ora e
incorporados no cotidiano, que ao penetrar no universo budista, que lidava com o
transcendental, mesclou os interesses da vida pratica com a metafisica da morte. Pouco se
falava da morte, pois os motivos maiores eram os de cultuar os antepassados, o suficiente
para esgotar 0 assunto em relacdo a um tema que ndo tinha como estar separado. Pode-se
dizer que a morte era uma questdo a ser diluida em sua importancia atravées da assisténcia
familiar, naprimeirainstancia, e das amizades, na segundainsténcia.

Em se tratando num pais como o Japédo, de cultura hibrida, a religido de matizes
diferentes como o budismo, o xintoismo e a pedagogia confucionista interpenetraram-se no
ambito da constituicgo familiar. Nao falamos em manifestagdes religiosas puras, mas antes
cultura com argumentacéo religiosa. Diferente em se tratando da experiéncia dos povos de
cultura ocidental, no qual o dogma cria uma “verdade” em detrimento a qualquer outro
postulado. “Pois ela aparece, como tendéncia predominante, a necessidade de se isolar de
doutrinas estranhas concorrentes e de manter o dominio pela propaganda, e, com isso, a
importancia da doutrina discriminadora” (Weber,1994, p.316).

Quando se fala em culto aos antepassados, costuma-se respeitar também o templo a
que a familia estava filiada desde os tempos remotos. S&o inimeras as denominacdes dos
templos budistas ou tradigbes, que por algum motivo os ancestrais mantinham ligacoes.
Quer dizer: solicitavam os servicos funebres e as cerimonias memoriais. No primeiro
momento, esta maneira de lidar com os antepassados foi transferida para o Brasil. Por isso,
a instalagdo da tradicdo Zen Soto, que acontecera em 1955, através do Prelado Gyokuen
Takashina, atendeu o pedido de antigos membros que desejavam filiar-se novamente aquela
linhagem mas em solo brasileiro. Esta fidelidade a tradicdo € um elemento vindo do
pensamento confucionista. Ndo se filia a uma tradicdo, desconhecendo-se a filiagdo dos
ancestrais.

3.Representacdo da morte

Ainda que motivagdes de ordem confucionista estejam presentes nos sermoes
budistas, verifica-se na Ultima década uma preocupacdo de dar explicagOes a partir da
compreensdo budista da vida e da morte. Ficar preso a argumentacéo confucionista ndo €
capaz mais de estimular os animos dos frequentadores das cerimonias memoriais. Claro,
leva-se em consideracdo a mudanca dos tempos. Dizer a um descendente de 3a.geracéo de
gue a cerimdnia memorial deve ser realizada, por atender a um costume em respeito aos
antigos ndo é satisfatério. Outrora, a simples palavra de um monge era suficiente para sanar
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qualquer duvida. Diria-se entédo: “se vocé ama seus pais, quer demonstrar gratidao por eles,
cultue amemoria deles’.

Enquanto a prética confucionista da vida comega a sentir a debilidade de sua
argumentacdo, o budismo tenta penetrar no véacuo deixado e desenvolver um discurso mais
préximo dos ensinamentos proprios. Para isso necessita adotar um método didatico, que vai
desde a desconstrucdo dos signos materiais até as varias vertentes explicativas da morte.

Quando a morte acontece, um monge oficiante € devidamente chamado para
proceder os servicos funebres. Todo um ritual é realizado, cuja linguagem fundamenta-se
unicamente nas préticas (e ensinamentos) desenvolvidas por aquela tradicdo. N&o se trata
de entendimento leigo. Mas um iniciado no budismo, inclusive leigo, podera saber a
respeito do que acontece. De acordo com a tradicdo Zen Soto, todos devem se tornar
discipulos de Buda para que se possa almejar atravessar “a outra margem do rio”. 1sso pode
acontecer durante a vida ou na pés-morte. Assim, o falecido recebe os dezesseis preceitos e
€ em seguida mandado para 0 mundo dos seres iluminados para se tornar um deles. A
palavra Buda, Hotoke em lingua japonesa, se aplica também em relacdo aos falecidos. Quer
dizer gue um desencarnado, que abandonou o corpo, inicia um processo de desapegos,
culminando na transformac&o dele num Buda.

Algumas vezes, durante o funeral, 0 monge oficiante explica aproveitando-se de
algumas lacunas o que est4 ocorrendo. O monge A disse, no decorrer do ato funebre, que o
falecido receberia um documento, o selo da transmisséo, que de formaininterrupta iniciara-
se com 0 Buda Shakyamuni, passando por todos os patriarcas da india, depois China,
Japdo, e penetrando no Brasil através de seu portador. ExplicacOes a parte, possivelmente
0S que ndo estdo inteirados com o ensinamento da Escola Zen Soto, continuardo na
ignorancia. Mas serve como tentativa. Um funeral faria, para o leigo, parte de um mundo
simbdlico que se restringiria aos especialistas. Talvez ndo fosse de interesse imediato, ao
contrério das cerimdnias memoriais e do culto aos antepassados.

O primeiro procedimento apds o funeral € a ceriménia memorial de 70. dia, seguido
dos 49 dias. Este periodo trata-se da fase de preparacdo do falecido em sua derradeira
viagem para a libertac&o, no reino dos Seres |luminados. N&o se refere a um paraiso, como
percebem os das religides mosaicas. Alguns falam em paraiso, pela traducéo aproximada da
palavra Gokuraku, outros ainda em Jodo, ou Terra Pura.

A ceriménia de 7o.dia € a primeira de uma série de sete semanas consecutivas,
culminando na 7a. como sendo ultima, que corresponde a 49 dias. O monge oficiante B tem
desenvolvido um discurso ilustrativo, capaz de oferecer subsiduos para a compreensao.
Disse ele que 0 Buda Shakyamuni ensinava que 0s homens estavam presos numa malha de
desgjos, e consequentemente, ndo percebiam a verdade. Por isso, resolveu formar um
territério no qual os interessados poderiam treinar a mente do desapego. Teria aconselhado
ele que estes, no caso hikkhu (monges), abandonassem os lagos que os atavam a tais
apegos. Formou-se entdo a comunidade de monges, que passou a denominar-se sangha.

Seja em vida ou com a morte, a lluminagdo se tornara condigdo para a libertacéo e
consequente experiéncia do Dharma. Entende-se por Dharma a Lei Cosmica que rege o
universo. Conhecer o Dharma, mas igualmente vivencié-lo, é defrontar-se com a verdade.
Assim sendo, em se tratando de alguém desencarnado, em seu processo de abandono,
continua apegado a uma mente criada pelo condicionamento do mundo fenoménico. Para
gue esta situacdo se modifique, um prazo de 49 dias é necessario para que 0 processo do
desapego se consolide. Este é o periodo do bardo, fase intermediaria entre o mundo da
matéria e 0 mundo etéreo. Vencido os 49 dias, acredita-se que o falecido teria amejado
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conquistar uma mente pura, liberto dos resquicios das paix6es. Somente assim, poderia se
encaminhar para 0 mundo dos Budas.

Esta explicacdo tem por base uma narrativa mitica, cujo propésito é dar sustentagéo
a uma prética comum entre os budistas. No caso, justifica-se o sentido da realizagdo do
memorial dos 49 dias. Mas no sentido prético, os 49 dias, para a familia, envolvem
motivagdes de natureza subjetiva como saudade, reconhecimento, amizade e despedida. Se
uma espécie de luto tiver que acontecer, que sgja realizado durante os 49 dias. Ndo um luto
no sentido morbido, de aimentar a tristeza e a soliddo. E um pouco diferente: ndo se
comete exageros durante este periodo, preservando um clima de tranquilidade, com o
intuito de promover a harmonia.

Quando se redliza a cerimonia dos 49 dias, todos os familiares, amigos e colegas
comparecem como forma de despedida. Maior € a quantidade de comparecimento, quanto
maior for o grau de relagdes criadas pelo proprio ou pela familia. A familia se sentird
imensamente gratificada quando muitos comparecerem. E quando a familia podera
demonstrar o seu agradecimento oferecendo a todos 0s que compareceram cha e alguma
lembranca a fim de marcar o acontecimento. Seria esta uma forma da familia se sentir
confortada diante da situagdo inusitada, como a perda. Lidar com a morte, visto por este
prisma, € repartir a dor e receber a solidariedade de todos. No caso, o cha é o momento de
descontracdo, em que se bebe e come, com todos 0s amigos proximos. Nestas cerimonias,
apos 0 ato solene de matiz budista, acontece um outro, o do chd, em que prioriza o encontro
dos parentes e amigos do falecido.

Enquanto na cerimbnia, a presenca do monge € necessaria, devido a sua
especialidade no terreno desconhecido pelos leigos, 0 mesmo ndo acontece durante a hora
do ch& Posto de outra forma: o religioso cuida dos assuntos do além, durante a cerimonia,
enquanto os leigos se prontificam em receber os vivos, durante o cha. Um ciclo completo se
forma em que a morte se completa com a vida, e a vida se completa com a morte. Para os
mortos oferecem-se o incenso em sua fluidez, as frutas e alimentos como representagéo de
algo bom que temos, as palavras e 0 canto dos sutras. Para os vivos, a oferta deve ser mais
organica: adimento e chd. Assim, 0 homem repete 0 movimento circular da natureza de
vida/morte, morte/vida sem que possa deter a roda da impermanéncia de toda existéncia.

Maneiras de se comportar, ainda que em nivel inconsciente, continuam se
reproduzindo como parte de uma linguagem que se constréi pelo homem produtor de
cultura. Conforme Michel Foucault, a linguagem deve ser pensada como uma coisa da
natureza. “A linguagem esta a meio caminho entre as figuras visiveis da natureza e as
conveniéncias secretas dos discursos esotéricos. E uma natureza fragmentada, dividida
contra ela mesma e alterada, que perdeu sua transparéncia primeira: € um segredo que traz
em si, mas na superficie, as marcas decifraveis daquilo que ele quer dizer. E a0 mesmo
tempo, revelagdo subterrdnea e revelacdo que, pouco a pouco, se restabelece numa
claridade ascendente” (Foucault, 1992, p.51-52).

4. Forcas do além

Tendo por base a teoria da interdependéncia, que vai dém da matéria, 0 monge
oficiante C tem realizado um serm&o capaz de quebrar padrdes conceituais de separacao do
mundo visivel e o mundo invisivel. Conforme ele tem dito, uma cerimbnia memorial
possibilita gjudar os entes que se encontram na outra margem do rio. Basta dedicar alguns
minutos numa cerimodnia, recitar os sutras, fazer oferendas, que assim o0 antepassado se
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fortalecerd enquanto ser da lluminac&o. “Ele se tornard um Buda melhor”, segundo as suas
palavras. O que podera significar isso? Um Buda melhor? Que idéia ele tem a respeito de
Buda?

Na maneira proposta, Buda se refere a qualquer um, que ao desencarnar inicia a
derradeira viagem de abandono e percepcéo da verdade. A morte seria visto como um
inicio, um renascer em direcdo ao conhecimento. O abandono do corpo seria 0 comego
deste processo. Assim, através do culto que se presta aos antepassados, segja no lar, sgja nas
cerimébnias feitas nos templos, o faecido, tratado agora como Buda (ou Hotoke) ira
beneficiar-se dos oficios realizados em sua intencdo. Ter beneficios pode ser entendido
como sentir-se fortalecido em sua prética e incentivado a continuar avangando.

Segundo 0 monge oficiante C, a dedicacdo dos vivos em gudar 0s antepassados €
capaz de transformar, inclusive, as mas agbes cometidas em vida em boas agfes. Todo ser
errante, entenda-se ser humano, mergulhado em sua proépria ilusdo comete uma quantidade
de acles. Estas, por sua vez, repercutem em todas as esferas do Universo e deixa marcas.
Chamemos estas aces de karma. Nem a morte é capaz de destruir um karma produzido.

A0 se participar de uma cerimdnia memorial, ensinou 0 mesmo monge, ao gerar
uma acdo benéfica pela doagéo em forma de oragdes e demaiss atitudes de reconhecimento e
compaixdo, ao mesmo tempo em que guda 0 antepassado em seu treinamento para a
[luminagdo, acaba retornando aquele que provocou a acdo. Talvez ndo ocorra este
movimento no tempo imediato e de forma mecénica, mas havera impreterivelmente um
retorno da agdo impetrada. Tem como méxima os Trés Preceitos Puros, que devem ser
praticados pelos budistas: Nao fagca o mal. Faga o bem. Ajude todos os seres.

Em todo discurso produzido, haverda explicacbes condizentes com a nossa
experiéncia e entendimento, e outras vezes se torna demasiadamente arduo para a
assimilacdo conceitual. Perseguir solucgdes plausiveis conforme nossa busca pelos canais
cognitivos de assimilacio, ndo se aplica de todo no campo religioso. E na linguagem que
deve se buscar os sentidos do mundo em toda sua ambiguidade. Diz Foucault a este
respeito:

Mas, se a linguagem nao mais se assemelha imediatamente as coisas que ela nomeia, ndo
esta por isso separada do mundo; continua, sob uma forma, a ser o lugar das revelacoes e
a fazer parte do espaco onde a verdade, a0 mesmo tempo, se manifesta e se enuncia.
Certamente que ndo é mais a natureza na sua visibilidade de origem, mas também néo é
um instrumento misterioso, cujos poderes somente alguns privilegiados conheceriam
(Foucault,1992 p.52,53).

E impossivel produzir um discurso que seja comum aos leigos e aos estudiosos do
assunto, praticantes do budismo comprometidos em levar adiante ndo apenas o0s
ensinamentos mas submeter a propria vida ao treinamento para a libertac&o. Aquilo que se
fala no serméo para uma platéa convocada para uma cerimdnia memorial sdo 0s primeiros
passos de entendimento do budismo. De modo preciso, se fala sobre a verdade a respeito da
morte. Como disse 0 monge oficiante A, 0 serméo da cerimdnia memorial € oportunidade
de mostrar a verdade para aqueles que est&o iludidos.

5. Quebrando ailusdo
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Normalmente o texto que se canta durante as cerimdnias memoriais € o Shushogi,
no qual o primeiro capitulo serve de ilustragdo. Assim que se da inicio, declara que “se ha
Buda dentro do nascer e morrer, nd0 ha nascer e morrer”. E assim “simplesmente
compreenda que nascimento e morte séo em s 0 Nirvana’ (Sotoshu Nanbel Betsuin
Bushinji Kyoten, p.21). Declaracdo que de uma vez por todas coloca em cheque a propria
idéia de nascimento e morte como reais, criticando a dualidade presente neles. Portanto,
guando Buda esta presente nédo existe mais a dualidade nascimento e morte. O Buda, em
referéncia, significa ver a verdade além da dualidade, dos conceitos criados pela linguagem
em curso. Nenhuma interferéncia sobrenatural se faz necessaria, apenas 0 entendimento.
Ter 0 entendimento € o mesmo que experimentar o Nirvana.

Numa destas interferéncias, o0 monge oficiante B colocou em seu serméo que ndo
existe diferenca entre nascimento e morte. Em nosso mundo, disse, para que haa
nascimento € preciso haver a morte, para haver a morte € preciso que haja nascimento. N&o
sendo 0 nascimento uma negacdo da morte, nem a morte negacdo do nascimento.
Nascimento e morte sd0 componentes de uma Unica moeda, cujas faces parecem
demonstrar o contrario. Acreditar nas separagfes nascimento e morte é negar o principio de
unidade. Eis a quest&o principal: a unidade.

Aquilo que separa é consequiéncia de nossa mente dividida. Esta divisdo apareceu
por causa da arbitrariedade de nossas idéias que avalia, valoriza, compara, interfere, cria
preferéncias e denomina. Como coloca 0 monge oficiante B, o céu ndo esta separado do
inferno. Em se tratado de idéias, esta € a linguagem da contradicdo entre iguais. Se em
Platdo as idéias tinham consisténcia em relacdo ao mundo efémero da matéria, sendo
determinante em relacdo a esta, a verdade foi sempre idealizada. |dealizar o céu como
separado do inferno é realiz&los enquanto crenga no mundo concreto. Mas a origem teria
se dado de forma abstrata.

Criticando a formagdo mental como produtora de uma linguagem inserida na
antitese da dualidade, o monge oficiante A ataca diretamente araiz de todo equivoco. Disse
ele que o alto e 0 baixo, o dentro e o fora, 0 dia e a noite, a claridade e a escuriddo séo
categorias criadas mentalmente. Seriam para ele denominacfes arbitrarias, presentes na
linguagem, usadas para dar um sentido aos fenébmenos que se manifestam no mundo. Em
guestdo, o ato e o baixo existem enquanto formas discriminatdrias que comprovam a
sua existéncia no plano da linguagem, para se referir a um acontecimento no campo do
fendmeno. Mas esta existéncia ndo se da na realidade, sendo portanto apenas termos
transitorios e inconstantes.

Ao penetrar no discurso do monge oficiante A, novas falas acabam surgindo, cuja
intencionalidade n&o foi provocada. Ensina Foucault que devemos interpretar as palavras e
0 que elas ocultam em sua linguagem nem sempre objetiva.

Saber consiste, pois em referir a linguagem a linguagem. Em restituir a grande planicie
uniforme das palavras e das coisas. Em fazer tudo falar. Isto é, em fazer nascer, por sobre
todas as marcas, o0 discurso seguido do comentario. O que é proprio do saber ndo é nem
ver nem demonstrar, mas interpretar. Comentarios das Escrituras, comentarios dos
antigos, comentarios o gue relatavam os viajantes, comentarios das lendas e das fabulas:
ndo se solicita a cada um desses discursos que se interpreta seu direito de enunciar uma
verdade; sO serequer dele a possibilidade de falar sobre ele.(Foucault, 1992 p.56)
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Quando o arcabouco tedrico da duaidade torna-se fragil, o momento é de
destruicdo, para em seguida dar lugar a idéia de unidade. Uma vez que se fala que o
nascimento e a morte ndo se defrontam, a morte ndo precisa ser negada, mas pensada a
partir de novas perspectivas de entendimento. Assim, 0 mundo dos vivos ndo precisa estar
separado do mundo dos mortos. Pode-se falar em forma de linguagem no mundo dos
mortos como sendo um lugar aém da outra margem do rio. Maneira figurativa para se
referir a um possivel mundo dos mortos. Entretanto, se a unidade pode ser levada em
consideracdo, entdo o mundo dos mortos ndo se localiza sendo no nosso proprio mundo.
N&o se trata do mundo material apenas, mas de todos os outros.

Nesta forma de pensar, a cerimdnia memorial se justifica. Pode-se relacionar com os
mortos através de uma ponte simbdlica, que é o ato religioso mencionado. Somente a partir
da ciéncia de que o Universo ndo se encontra separado, ao contr&rio engloba tudo que
existe, a cerimdnia memorial ganha eficiéncia. Por outro lado, se alguma forma de
separacdo realmente existisse, entdo nenhuma comunicacdo seria possivel. De alguma
forma, tudo aquilo que realizamos no plano do mundo visivel aos nossos sentidos, acaba
por repercutir no Universo inteiro.

Aquilo que incomoda 0 nosso entendimento é justamente a idéia que se tem a
respeito de espirito. O modo de pensar oriental ndo teria passado pela imposicéo
racionalista do lluminismo. Na concepcéo ocidental, 0 espirito seria uma unidade autbnoma
distanciado de qualquer relacdo cOsmica, da provavel existéncia de uma consciéncia
universal. Disse Jung a este respeito que “o desenvolvimento da filosofia ocidental nos dois
ultimos séculos teve como resultado o isolamento do espirito em sua prépria esfera e a
ruptura de sua unidade original com o universo. O préprio homem deixou de ser o
microcosmo, e sua alma ja ndo é mais 'scintilla’ consubstancial ou uma centelha da ‘anima
mundi” (Jung, 1991, p.1).

Mais do que uma experiéncia fisica, a morte na concepcdo budista da tradicdo Zen
Soto, deve ser entendida como linguagem que tenta denominar uma determinada situacgao.
Ao se modificar esta linguagem, também € possivel mudar a idéia que se tem a respeito
dela. Todo sermdo pés-cerimbénia memorial acontece visando tornar a morte menos
traumética ao dirimir a sua importancia como um fator de relevancia. Que dizer, a morte
ndo existe, ndo passa de um processo de transformagdo dos elementos organicos para
inorganicos, do visivel parao invisivel, da matéria para a ndo matéria, do cogniscivel parao
incogniscivel.

Qualquer tentativa de explicar ou apreender o incogniscivel é frustrada. Mas
podemos falar a respeito da vida, pois a hossa experiéncia neste momento se realiza nela
através de uma atuacdo compartilhada do corpo e da mente. Dizer que a vida pertence
somente a mim, explica 0 monge oficiante B, ndo passa de um grande engano. Néo existe
vida separada. N&o existe vida individual, que ndo dependa de outras vidas. Estas outras
s40 as do Universo inteiro, no qual incluem as montanhas, as plantas, 0s animais, 0S NOSS0S
pais, amigos, enfim de todos gue nos cercam e compartilham conosco da vida. De acordo
como ele propde, a vida é uma rede interconectada na qual tomam parte todos os seres
animados do Universo.

Ainda que uma das unidades minuUsculas deste grande corpo cosmico deixe de
existir no circuito nervoso do sistema, a vida ndo desaparece pois 0 movimento continua
promovendo sua prépria restauracdo. O monge oficiante B diz que a vida de alguém que
morre permanece presente no corpo e mente dagueles que vivem. Na mente enquanto
atitude emocional, como a lembranga, reconhecimento, sentimentos de afetividade. No
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Corpo como atuagdo concreta na vida, realizando aquilo que foi transmitido como exemplo
a ser seguido.

Pela primeira vez talvez na cultura ocidental, descobre-se essa dimensédo absolutamente
aberta de uma linguagem que ndo pode mais se deter porgque jamais encerrada numa
palavra definitiva, s enunciara sua verdade num discurso futuro, inteiramente consagrado
a dizer e queira dizer; mas esse proprio discurso ndo tem o poder de se deter sobre si e
encerra aquilo que diz como uma promessa legada ainda a um outro discurso (Foucault,
1992, p. 57).

De certo, o entendimento nem sempre € possivel, pois o discurso bem construido
pode agradar mas a mentalidade se encontra ainda amarrada numa espécie maniqueista de
conflito entre pontos aparentemente distanciados. Fazemos, € claro, parte de uma cultura
sustentada por um modelo racional, imediatista e arbitrério. Ndo se trata de defender uma
determinada visdo de mundo. Ha visdes de mundo apenas. No caso da representacdo
budista a respeito da morte, esta traz uma visdo que trata da questdo de maneira
objetivamente transformadora. Talvez uma forma menos candnica, de acesso possivel
apenas pelos especidistas das ciéncias ocultas, muito pelo contrario. Nem mesmo a morte
deve ser subjugada nas explicaces de uma verdade revelada, de cunho profético.

Um entendimento requer a0 mesmo tempo quebra de padrbes conceituais e o
ingresso no universo da linguagem em que o discurso foi construido. Deixaria de existir um
mundo exterior aquém de nossa capacidade sensorial. A mente deve abarcar o mundo e
transforméa-la em linguagem. “O homem precisa apenas tomar consciéncia de que esta
contido na sua prépria psique e que nem mesmo em estado de deméncia podera ultrapassar
estes limites. Também deve reconhecer que a forma de manifestagdo de seu mundo ou de
seus deuses depende, em grande parte, de sua propria constituicdo espiritual” (Jung, p4).

6. Notasfinais

De alguma forma, o tema da morte sempre incomodou a inteligéncia humana nos
varios campos do conhecimento. Ninguém pode resolver esta questdo. A morte poderia
significar o fim ou talvez o comeco. Sem falar nas disciplinas modernas, a morte fora
incorporada como um assunto da mistica de um povo: suas religides, suas crengas, Seus
mitos. Assim, se uma explicagdo satisfaz as necessidades emocionais e filosoficas de um
grupo, entdo temos a concepcao de morte construida através da linguagem.

Evidentemente a forma como ela é pensada poderd sofrer mudancas, conforme a
época e necessidades. Dizia-se entre os nérdicos que 0s guerreiros mortos em campos de
batalha seriam depois recolhidas pelas Valquirias e conduzidos para o paraiso — Vahala
Hoje tal discurso ndo teria sucesso. No caso do budismo, o viés da explicagdo confucionista
também perdeu crédito. Dizer hoje que devemos respeitar os velhos, inquestionavel pelo
ensinamento confucionista, tornou-se mais uma atitude de misericordia do que um dever
civico. Os velhos mudaram, desde entdo. Hoje, sdo idosos, ranzinzas e merecedores de
nossa ajuda. Mas Confucio diria que os velhos sdo sabios, guardadores da memoéria, tém o
conhecimento e eram chamados de mestres.

N&o quer dizer que exista uma preocupacao purista nos discursos do budismo, no
caso do templo a que nos referimos. Entretanto, verificase um discurso inserido na
experiéncia da leitura dos textos antigos. Disse em outra parte deste oplsculo que
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determinados assuntos eram mais permeavels somente aos iniciados. Por iniciados entendo
os estudantes de budismo, que se propuseram a treinar no templo sob a direcdo de um
mestre. S80 pessoas gue pesquisam a propria mente, num processo continuo de
autoconhecimento. N& que possamos identificar diferencas significativas entre os
Iniciados e os total mente alheios ao assunto. Mas o discurso pode ser diferente.

A presente comunicagdo teve por propésito identificar os tipos de sermdes
(discursos) a respeito da morte, levando em consideracéo o culto aos antepassados e as
cerimdnias memoriais. Nao se fala tanto em culto aos antepassados, como conforme 0s
ditames do confucionismo. Mas cerimbnias memoriais continuam existindo em respeito a
uma tradi¢cdo, muito mais por uma caréncia emocional diante da inevitabilidade da morte.
Ainda as cerimbnias memoriais e também o culto aos antepassados no ambito domeéstico
conseguem promover uma estabilidade familiar no que se refere ao desconhecido.

Se por um lado verifica-se uma tendéncia ao desinteresse quanto a continuacéo de
uma tradicdo que valoriza o culto aos antepassados, por outro, as ceriménias memorias
servem de retomada de uma ligacéo que fora rompida anteriormente. No caso, entéo, a
cerimbnia € um religare, no ambito da religiosidade oficial. Reforgar um discurso no
sentido de explicar o porqué do culto aos antepassados, de fato, no primeiro momento pode
surtir efeito, mas sera abandonado posteriormente. Entendemos que o culto aos
antepassados sgja parte de uma atividade domiciliar, restrito a familia. Por isso, esta além
dalinguagem justificada por umaldgica, ainda que todos os argumentos sejam aceitos. Esta
linguagem familiar € irracional, no nivel inconsciente, abrigo de todos os sentimentos mais
profundos que somente se manifesta através de simbolos no campo das possibilidades dos
gestos e atitudes. Nada disso se explica ou se faz necessario uma explicacao.

Mas o discurso a respeito da morte continuara existindo no templo budista, no caso
aguele gue referimos neste estudo, sgja durante os sermdes das cerimdnias memoriais, sgja
também fora dela. Qualquer razdo que implique na construcdo de um discurso sobre a
morte, naturalmente estara falando com muito mais énfase sobre a vida. N&o na vida
enguanto antitese, mas principalmente na preparacdo diante do inevitdvel. Seria mais
conveniente se dizer que depois do inverno havera o outono, mas o inverno € antecedido
pela primavera. Nada mais natural, esta é a verdade, a Roda do Dharma.
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O ESTADO MELJI E A RELIGIAO SHINTO: as dimensdes politicas contidas nas
crencas e valores xintoistas para a formacéo da estrutura do Estado e do patriotismo
japonés.

ALTINO SILVEIRA SILVAL
L UCIANE MUNHOZ DE OMENA?Z

Resumo: A estratégia dos lideres meiji de se apropriarem da sacralidade imperial, para o
estabel ecimento da nova ordem, foi um importante elemento na formagdo do sentimento de
pertencimento na psicologia coletiva para com a entidade Estado. Os discursos que
reverenciavam a figura do soberano, como um simbolismo politico-religioso, foram
intensificados para as massas por diversos aparelhos de divulgagédo. Estes, juntamente com
diversas organizacOes sociais de carater civil e religioso, tinham por fim ideal o de celebrar
e cultivar as virtudes ligadas ao patriotismo.

Palavras-chave: Era Meiji, Xintoismo.

Abstract: The strategy of meiji leaderes of appropriate of the imperial sacralidade, for the
establishment of the new order, was an important el ement in the formation of the feeling of
belonging, in collective psychology, to the State entity. The speeches that revered the
figure of the sovereign, as a politician-religious symbolism, had been intensified for the
masses for diverse devices of spreading. These, together with diverse social organizations
of civil and religious character, had, as ideal end, to celebrate and to cultivate on virtues of
the patriotism.

Word-Key: Meiji Age, shinto.

INTRODUCAO

O pensamento (nihon shisd) e espirito (nihon seishin) japonés em voga na Era Meiji
se fundamentam em préticas e comportamentos sociais tradicionais ou Vistos como
tradicionais, apesar de muitos deles serem invencgdes recentes. E necessario, nesse sentido,
fazer um exame filosofico-religioso do xintoismo, budismo e confucionismo. A tarefa de
compreender a doutrina dessas religides, suas facgcoes e seitas, e suas atuacdes no ambiente
humano é de grande complexidade. Assim, optamos por focalizar as andlises de um
elemento contido numa das pedras fundamentais. o simbolismo superior-sagrado do
imperador — chamado na lingua japonesa tenshi (Filho dos Céus) ou tennd (Rei Celeste) —
pregado no shintd na construcdo da estrutura do Estado p0s-1868 pelo genrd (termo

utilizado para designar os principais lideres meiji).

1 Bacharel em Direito (FDV), Especialista em Histéria (UFES), Especialista em Direito Material e
Processual do Trabalho (ESA-OABES/VRB) e Aluno especial no Mestrado em Histéria (UFES).

2 Bacharela e licenciada em Histéria (UFOP), Mestra em Histéria (UNICAMP), Doutora em Histéria
(USP).
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O SHINTO DE ESTADO E O SIMBOLISMO DO IMPERADOR

Os primeiros europeus, ainda no século XX, analisaram o shintd e consideraram-no
um dos elementos cruciais para a formacéo da identidade japonesa. No entanto, eles o
avaliavam como uma religido primitiva, devido ao fato de terem as suas impressdes
restritas. as crengas de adorac8o a natureza, as aversdes sobre as impurezas (kegare), as
histérias de diversas divindades e espiritos e, principamente, a fata de um sistema de
doutrina formalizada. O shintd era visto como uma religi&o nativa, cujas crengas e ritos se
mantiveram imutaveis no tempo desde a pré-historia.

A “Grande Reforma’ (Taika), em 645 d. C., espelhada no sistema de governo
chinés da dinastia Tang, estabeleceu os contornos gerais para a centralidade autocratica do
poder nas méos do imperador, assumindo cargos de autoridade civil, militar e religioso;
frente aos outros clé&s (uji) pertencentes ao reino japonés. Meio século depois, em 701 d.C,
0 Cédigo Taihd (Grande Tesouro), em sua sec¢do ryo, formalizou os ritos ligados a casa
imperial, as hierarquias e deveres dos negdécios de Estado e impds aos principais santuarios
o controle direto da casa real. O exercicio do governo era partilhado por dois 6rgéos. o
Departamento de Estado e o Departamento de Religido. Cabia ao segundo, considerado o
mais importante devido as crengas shintd, observar e registrar pronunciamentos e
adivinhacOes oraculares, presidir celebracoes religiosas de grande significagdo, manter os
santuérios e a disciplina dos sacerdotes. Durant (1995:562) salienta: “ O imperador passa
de um chefe de cla a monarca absoluto; todos os governadores sdo de sua nomeacao,
todas as taxas sd0 a ele devidas diretamente; todas asterras do reino lhe pertencem” .

Na realidade a apropriacéo das terras ocorreu apenas nominalmente, pois os nobres
continuaram na posse efetiva de suas propriedades, mas a tributagcdo, com pagamento em
colheita e as relacOes de autoridades foram centralizados em favor do soberano. Os nobres,
para compensar suas perdas, foram nomeados para altos cargos no governo, pelos quais
recebiam vanta 0sos emolumentos.

Porém, talvez, os ritos vinculados ao shintd e a associagcdo destes ao imperador, que
mais influenciaram a identidade cultural japonesa, foram os mitos contados nas obras
Kojiki (Arquivo das Praticas Antigas) e Nihon Shoki (Cronicas do Japdo). Escritos por volta

do século VIl d.C, contém relatos mitol 0gicos da criagéo das ilhas e do povo japonés, bem
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como as aventuras dos deuses nativos, dos nivels amatsukami e kunitsukami e seus
descendentes, destacando-se o papel dalinhagem imperial para afundacéo de Y amatos.

Todas as medidas e saberes evocavam a descendéncia da casa imperia a deusa do
Sol, chamada Amaterasu Gmikami. O papel religioso do soberano, algo similar ao status de
Pontifex Maximus* do shintd com poderes seculares, e sua ligacdo com o Sol tinham um
apelo especia para um povo, cuja economia era essencialmente agricola, e permitiram a
consolidacdo da sua autoridade (MORI, 1979:525).

A partir do século IX a autoridade politica do imperador entrou num processo de
declinio e o poder politico se deslocou para os nobres da corte. Em razéo dos conflitos entre
as casas nobres, gque disputavam o poder, ocorreria ascensdo da casta dos guerreiros
(samurai) que dominariam o Japdo do século X1 até o inicio da segunda metade do século
XIX. Neste longo periodo era comum o sincretismo entre o shintd e o budismo. Gordon
(2003) afirma como era comum encontrar, até 1868, santuérios, altares e monumentos
xintoistas nos complexos religiosos budistas e vice versa, e que os sacerdotes também
prestavam servigos para ambos os credos.

Porém, este trabalho tem por balizameto a Era Meiji (1868-1912). Neste estudo, por
se situar a partir da segunda metade do século X1X e associado a entidade Estado-nagéo, a
relacdo do simbolismo imperial e da identidade se volta para teméticas de patriotismo e
nacionalismo. A historiografia contemporanea entende que a identidade nacional néo foi
um propdsito de pessoas isoladas, mas uma intencionalidade fruto da cultura e do saber, em
transito em determinado tempo e em determinado grupo humano. Os discursos da
intencionalidade, quando familiares a psicologia coletiva, conseguem transmitir e
convencer com eficiéncia aidéia de que seus conteidos sejam verdadeiros.

Os objetivos das liderangas meiji, as quais derrubaram o xogunato Tokugawa, ndo
eram o de ocidentalizar o Japdo, mas torna-lo viavel. Em outras palavras, promoveram uma
contra-revolugdo com o objetivo de fazer frente as ameagas estrangeiras sem, contudo,

modificar a hierarquia politico-social. Afinal, os membros do genr6 e a grande maioria de

3 Yamato é o antigo nome do reino do JapZo.

4 Em 12 a. C., Augusto recebeu o cargo religioso de Pontifex Maximus o que o tornava chefe
supremo do culto nacional, presidindo, dessa forma, os comicios calatos e tributos. Era ainda
encarregado de eleger os sacerdotes e vestais e 0 responsavel pela nomeagéo dos flamines, bem
como o rex sacrorum, tendo autoridade sobre eles. Tornava-se, sobretudo, o mediador entre
homens e deuses.
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seus auxiliares eram provenientes da casta samurai. Estaimpressao fica muito evidente nos
slogans sonnd joOi (reverenciar 0 imperador, expulsar os barbaros) e fukoku kyohei (pais
rico, exército forte).

Nesse sentido, Kennedy (1989:204), para explicar a ascensdo do Japdo ao nivel das
grandes poténcias, aponta diversos fatores e destaca 0 que denominou de ‘moral’, expressao
a qua concentra questbes de identidade coletiva e vaores sociais. A adoragdo ao
imperador, a veneragdo ao Estado, a honra e o valor militar do samurai, a énfase na
disciplina e fortaleza construiram uma politica essencia mente patriotica.

Essa politica ocorre pelo fato de a permanéncia no poder, de modo gerdl,
requerer, por um lado, um conjunto de responsabilidades e obrigacdes do governante, que
utiliza a pétria, paz, prosperidade dos homens e da nagdo como icones de propaganda. Em
nome do bem publico e de um estado de seguranca € que se justifica a legalidade e, por
consequiéncia, a existéncia do poder. Por outro lado, este cenério politico sO € mantido pelo
consentimento e reconhecimento dos governados.

Esses sdo, em geral, envolvidos pelo mito da unidade expresso em conceitos
COMO POVO, raga ou mMassa, principalmente em regimes centralizados que unificam, em seu
mais alto grau, o poder. Sabemos, pois, que 0 poder caracteriza-se também por ser um
dispositivo produtor de efeitos, entre os quais 0s que se comparam as ilusdes do teatro. O
governante torna-se um ator politico para a conquista e a conservacdo do poder. Dai a
relevancia de sua imagem, das aparéncias que poderdo corresponder aos desgos e
expectativas de seus sditos”.

Por isso, em 1900, Nitobe Inazo em sua obra Bushidd, salienta os principios
difundidos pelo Xintoismo como tendo duas caracteristicas predominantes na vida

emocional dos japoneses:. patriotismo e lealdade. Damos voz ao autor:

® Utilizamos as definicdes de teatralizagdo do poder proposta pelo antropdlogo Balandier (1982). Este se
baseia no que Nicolau Evreinov denominava por teatro da zombaria, quer dizer, “ suatese, expressa a partir de
ilustragdes extremamente variadas, monta um tribunal teatral para todas as manifestacdes da existéncia social,
notadamente as do poder: os atores politicos devem ‘ pagar seu tributo cotidiano ateatralidade’” (EVREINOV
Apud. BALANDIER, 1982: 05). Como sugeriu Balandier, “o poder estabelecido unicamente sobre aforga ou
sobre a violéncia ndo controlada teria uma existéncia constantemente ameagada; o poder exposto debaixo da
iluminagdo exclusiva da razdo teria pouca credibilidade (...). Ele s6 se conserva pela transposicéo, pela
producdo de imagens, pela manipulacdo de simbolos e sua organizacdo em um quadro cerimonia” (p. 07).
Consultar também: BURKE, 1992; GOFFMAN, 1983; GEERTZ, 1978.
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Essencialmente como o conceito romano de religido, nossa reflexao colocou em destagque
ndo tanto a mora como a consciéncia nacional como individuo. Sua adorac8o-natureza
trouxe ao nosso &mago mais profundo o0 amor ao pais, enquanto a adoragdo-ancestral,
seguindo de linhagem em linhagem, fez da familia Imperial a fonte da nag&o inteira. Para
nos, o0 pais € mais do que terra e solo da qual mineramos ouro e colhemos gréos — é a
moradia sagrada dos deuses, dos espiritos e dos nossos ancestrais. para nés, o Imperador é
mais do que o Arqui Condestavel de um Rechtsstaat, ou mesmo o Patrono de um
Culturstaat — ele é o representante material do Céu na Terra, combinando em sua pessoa seu

poder e sua misericérdia (NI TOBE, 2005: 16—17)6.

O Departamento de Assuntos Religiosos (Jingikan) foi criado em 1868. Esse 6rgao
remonta a instituicdo de mesmo nome estabelecida pelo codigo Taihb. As competéncias do
departamento, desde o inicio, consistiam na fiscalizacdo dos ritos e sacerdotes, no
financiamento dos santuarios e no ensino moral nas escolas. A fiscalizagdo ocorria na
maioria dos templos, todavia o beneplécito régio era restrito aos maiores santuérios,
classificados como kankoku heisha. Em 1884, recebiam o financiamento estatal
aproximadamente 150 templos shintd de um total de 200 mil (HARDACRE,1991:29;
KEENE,2002:137; Y AMAGUCHI,2005:40).

O Jingikan permitiu a conduc&o de uma politica de centralizagdo da administracéo e
dos ritos que compunham a estrutura material e espiritual do shintd. Gordon (2003:110)
complementa as argumentactes sobre osaisel itchi (unid&o dos ritos e governo) ao salientar o
seguinte aspecto: “ It created a national organization of Shinto shrines for the first timein
Japanese history” . Em 1871, esse departamento foi elevado a categoria de ministério e, no
ano seguinte, renomeado para Ministério da Religido (Jingishd). Neste ano, os templos
shintd obtiveram maiores possibilidades de arrecadacéo ao substituirem os templos budistas

nos direitos as taxas de registro de nascimento e morte. Iniciou-se, também, o haibutsu

6 Esse contetido sagrado de poder gerava o reconhecimento de que governantes e deuses
possuiam propriedades semelhantes e, como tal, reflete a distancia entre rei e suditos. Levava-se
em consideracdo, a associacdo de poderes superiores a pessoa real e sua prépria legitimidade
(BALANDIER, 1969; GEERTZ, 1978; OMENA, 2007). E uma forma de sacralizar o poder, pois toda
sociedade, inclusive a japonesa, almejava a eternidade e temia, igualmente, o retorno ao caos
como realizacdo da propria morte (BALANDIER, 1969, p. 95). Dentro desta perspectiva, temos um
excelente estudo realizado por Ernst H. Kantorowicz (1998) — Os dois corpos do rei: um estudo
sobre teologia politica medieval — sobre a sacralizagéo e as vicissitudes do carisma de monarcas
no mundo ocidental em um periodo de duzentos anos. O rei era visto em “um estado de ‘perfei¢cdo
absoluta’ sobre-humana dessa persona ficta real” (KANTOROWICZ, 1998:18). Havia, sobretudo,
uma diferenciag&o entre o corpo natural e o corpo politico. Este “é um corpo que ndo pode ser visto
ou tocado, composto de Politica e Governo, e constituido para a conducdo do povo e a
administracao do bem estar publico, e esse corpo é extremamente vazio de Infancia e velhice e de
outros defeitos e imbecilidades naturais, a que o corpo natural esta sujeito, e, devido a esta causa,
0 que o rei faz em seu corpo politico ndo pode ser invalidado ou frustrado por qualquer
incapacidade em seu corpo natural’ (KANTOROWICZ,1998:21).
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kishaku, que consistia nas medidas de confiscacdo das terras pertencentes aos templos
budistas. Jansen (2002:353), com base num relatorio do governo da provincia de Satsuma,
informa: “[...] al 1,066 Buddhist temples had been abolished, their monks ordered to
return to lay life, their buildings confiscated for military expenses and their statues, sutras,
and ritual objects destroyed” .

Em 14 de marco de 1872, o Jingishd foi abolido e reconstituido no Kyodbusho
(Ministério da Educacdo), mas isto ndo significou uma derrota politica dos partidarios do
xintoismo. O Ministério do Interior agregou as fungdes de administrar os templos xintoistas
e budistas. No ano de 1887, as funces do ministério foram agregadas ao Ministério do
Interior. Em 1900, contudo, a agéncia que os controlava foi dividida em duas. o jinjakyoku
(Agéncia dos templos xintoistas) e o shikyokyoku (Agéncia da Religi&o).

A estrutura familiar e os relacionamentos familiares eram vistos como cruciais para
as relaces de autoridade no Estado. Os oligarcas meiji vislumbravam o sistema hierarquico
familiar e reforgava os lagos das pessoas comuns com a Casa Imperial. Juntamente com o
culto dos antepassados eles exerceriam um papel importante na hierarquia social e
possibilitava uma identificagdo da consciéncia coletiva associada a nacéo de uma “grande
familia’. Para ilustrar Mackie (1997:37) relembra o discurso de nacionalista, formalizado
pelaintelligentsia, que promovia a doutrina da qual as mulheres deveriam ser boas esposas
e sdbias maes (rydsai kenbo shugi). Para as mulheres alcancarem os destinos sociais
idealizados deveriam receber uma educacdo propria para este fim.

No ocidente o discurso dominante oitocentista associava a patria a idéia de Estado
livre, cujas leis asseguravam a liberdade e a felicidade. Assim, a definicdo de patriota € a
daguele que luta por aquela liberdade e felicidade da pétria. No Japdo o discurso politico
evocava as Vitérias do pais como sendo derivadas do imperador e 0s japoneses comuns
deveriam vé&-lo como o pai-sagrado de todos ou um onjin (benfeitor). Isto posto, numa
visdo idealizada, os japoneses deviam a ele a felicidade de todos e os deveres de filho e
sudito fiel. Essaimpressdo descrita era reforgada pelo sentimento de obrigagéo social/moral
(giri) decorrente do fato que todas as politicas implementadas pelos oligarcas meiji eram
divulgadas como vontade do proprio imperador ou associadas aele.

Entretanto, talvez a potencializacéo da majestade imperial mais contundente dessa

identificac8o coletiva, em termos simbdlicos, residia na fixacdo de um rito de reveréncia,
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cerimbnia a qual estavam obrigados todos os suditos. Acerca deste assunto € digno de nota
de que ndo apenas a propria pessoa do soberano era objeto de adoragéo, mas iguamente
todas as suas representagdes imagéticas e editos. A estreita conexdo da imagem com o
soberano na era da economia industrial possibilitou que fosse produzido, em massa,
milhares de reproducbes gréficas, o que permitiu a presenca “virtual” nas escolas mais
remotas e a invasdo do cotidiano nas casas dos suditos. Benedict (2002:108) salienta “A
fidelidade para com €ele [Imperador], chu, a virtude suprema deve tornar-se uma
contemplacdo extatica de um Bom Pai fantasiado, livre dos contatos do mundo”. Com
efeito, essa estratégia salvaguardava a nova ordem num abrigo contra qualquer ameaca
temporal, pois, 0 soberano, na condicéo de entidade divina, jamais poderia ser privado do
cargo que ocupava. O Decreto Imperial sobre Educagdo (Kyoikuchokugo), promulgado em
1890, foi considerado, de um lado, como um artefato sagrado, simbolo da unificacgo
espiritual do povo japonés, e, do outro, era usado para identificar os atos ndo idealizados
como traigcdo e anti-patriotismo. O documento era lido nas escolas e ao final desta leitura os
alunos e professores 0 saudavam com reveréncias e a frases similares ao tennd no banzai.
Esse decreto se tornou, assim, o pilar da ética e moralidade publica e carregado de um
prestigio e poder simbolico de autoridade igualado apenas a do préprio imperador. Fez com
gque a lealdade e piedade filial se tornassem valores universais que ndo poderiam ser

guestionados ou subordinados a nada.

CONSIDERACOESFINAIS

O artigo teve por objetivo o estudo histérico sobre as dimensdes dos discursos e das
representagdes politicas, contidos nas relagbes que associavam as crencgas e valores
xintoistas com as socioculturais cotidianas “civis’, para a formacéo dos diversos lacos 0s
guais ligavam o Estado Meiji a coletividade. Tratou-se, assim, da genealogia e da anatomia
do exercicio do poder a partir da justaposicdo das verdades religiosas com as agles
politicas, para a configuragcdo e manutengdo das hierarquias sociais hegemonicas. As
medidas foram compreendidas enquanto estratégias construtoras e normalizadoras dos
micro-poderes elementares e o poder simbdlico para a producdo de efeitos reais.

Neste estudo foi focalizado na figura do imperador como um simbolo religioso para

a populagdo japonesa. A estratégia dos lideres meiji, a0 se apropriarem da sacralidade
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imperial, foi um importante elemento para a formagdo do sentimento de pertencimento para
a coletividade, umavez que estava proxima das crencgas elementares da sociedade japonesa.
As tradicBes inventadas e 0 incentivo de eventos e préticas sociais esponténeos, que
estivessem em sincronia com os discursos hegemonicos, reforcavam a compreensdo de
verdade e autoridade do discurso dominante. O poder de convencimento do discurso,
guando guarda intimidade com o tecido cultural cotidiano, como foi 0 caso do patriotismo
associado ao shintd, tornamais facil aimplantagdo dos aparelhos de controle e divulgacdo e
aimplantacéo do autocontrole. No primeiro caso, por estar em sintonia com a protecéo dos
valores, e, no segundo, por ser um contelido familiarizado faz com que os individuos, ao
verem o discurso como verdade a ser seguida e defendida, tornem-se “docializados’, ou
sga, instrumentos de defesa e reproducdo do discurso. Discursos hegemaonicos associados a
promocdo do Estado forte que os oligarcas meiji tanto desejavam. Todavia, € de se frisar
que, durante esse periodo, diversos discursos e propostas politicas, que podem ser

tipificados como “resisténcias’, se encontravam em tramite no ambiente social.
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Shintoismo e Culto aos Kami: Aproximagoes e Distanciamentos

Richard André, doutorando em Histéria das Religides UNESP, campus de Assis

Resumo:

Pretendo, neste artigo, sugerir gue o Shintoismo, geralmente considerado a religido
nativa e mais antiga do Japdo, € uma construcdo historicamente recente, motivada,
principalmente, por razdes politicas, legitimando os soberanos enquanto “deuses vivos'.
Para isso, baseado nas proposicdes de Toshio Kuroda e alguns pesquisadores norte-
americanos, sugiro que ndo ha uma relagdo de continuidade absoluta entre o culto aos kami
e as concepgoes shintoistas.

Palavr as-chave: Shintoismo, kami.

Abstract:

| intend, in this paper, suggest that Shinto, generally considered the native and older
religion of Japan, is a recently historic construction, motivated, especially, by politic
reasons, legitimating the sovereigns like “living gods’. For this, based in the propositions
of Toshio Kuroda and some north-Americans researchers, | suggest that there is not an
absolute continuity’ s relation between kami’ s worship and Shinto concepts.

Keywords: Shinto, kami.

Mesmo atualmente, entre algumas familias de japoneses e descendentes no Brasil, é
possivel encontrar dois tipos de atares domésticos. o butsudan, de carater budista, no qual
s80 inseridos os ihai, tabuletas comumente de madeira onde sd0 escritos 0S nomes
postumos dos entes falecidos, que se converteriam em entidades protetoras do lar; ao lado
daquele, ha o kamidana, adornado com pequenas cortinas, em cujo interior séo colocadas
pequenas tdbuas com as denominagdes dos principais kami, palavra geralmente traduzida
como “deus’ (BALDUS & WILLEMS, 1941, pp. 125, 126 e 128). Tal objeto seria de
natureza shintoista. Domesticamente, tais religides ndo sdo excludentes: dividem fungdes

na esfera religiosa, havendo uma continuidade entre ambas.
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Tais altares sdo indicios da sobrevivéncia de ambas as religides mesmo apos a vinda
de japoneses para 0 Brasil e 0 processo de adaptacdo de elementos culturais a um contexto
diverso. O Budismo ¢é bastante conhecido entre os ocidentais, ja que, além dos templos de
diversas vertentes espalhados por diferentes regibes do mundo, h4 uma significativa
producdo bibliografica, como indicam os véarios livros de Daisetz Teitaro Suzuki, um dos
responsaveis pela popularizagdo do Zen Budismo no Ocidente (ALBUQUERQUE, 1997, p.
9). Comparado as principais concepcdes budistas, 0 Shintoismo encontra-se numa situagéo
humilhante: salvas excegles, 0s santuarios permaneceram circunscritos ao Japdo. Além
disso, como indicam Mark Teeuwen e Bernhard Scheid (2002, p. 195), estudos sobre “...
Shinto in Western languages are few and far between...” Em lingua portuguesa, a situacéo
€ ainda mais lacunar, excetuando-se livros demasiadamente gerais, como 0 estudo de
Sérgio Bath (1998).

Essa lacuna da ensgjo a afirmagdo de diversos lugares comuns: 0 Shintoismo seriaa
religido mais antiga do Japdo, anterior mesmo a introducdo do Budismo (séculos VI e VI
d.C.); ter-se-ia desenvolvido lado a lado a este, sem maiores conflitos, simplesmente
dividindo tarefas no ambito religioso (VARLEY, 1983, p. 21); possuiria uma ligagéo
profunda com a natureza, devido ao animismo préprio a sua nogdo de mundo, segundo o
gual todos os elementos, animados ou inanimados, teriam um espirito, entre outros aspectos
(BREEN & TEEUWEN, 2000, pp. 1 —3).

Entretanto, tais lugares comuns tém sido questionados em razéo do aumento de
producdes a respeito nos ultimos anos. Segundo Teeuwen e Scheid (2002, p. 196), um dos
responsaveis pelo revisionismo foi 0 pesquisador Toshio Kuroda. Segundo o autor, deve-se
fazer uma distingdo entre o culto aos kami e o Shintoismo propriamente dito (idem, pp. 198
e 199). Este diz respeito a uma construcdo historica tardia na histéria do Japéo, datada do
Periodo Kamakura (1156 — 1185/1333 — 1336) e consolidada a partir da Era Meiji (1868).
A idéa de religido mais antiga entre os japoneses teria sido construida pelos proprios
sacerdotes shintoistas no sentido de inventar uma tradi¢do, utilizando o conceito do
historiador Eric Hobsbawm (HOBSBAWM & RANGER, 1984), com vistas a legitimar sua
situacdo a partir de um passado calcado no inicio dos tempos.

No entanto, mesmo antes da introducéo do Budismo no Jap&o, havia o chamado

culto aos kami. Cabe um esclarecimento conceitual: a palavra, como apontado, é traduzida
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como “deus’. Porém, esta se trata de uma nocdo ocidental que, a despeito de sua
complexidade, ndo da conta da alteridade da nocdo japonesa (VANCE, 1983). Por kami,
pode-se designar uma série de divindades, tais como Amaterasu, Ryuguu Otohime e
|zanagi. Além disso, os espiritos da natureza— como érvores e montanhas — também entram
na categoria, inclusve aguns malignos, denominados tatarigami ou goryoshin
(WIJAYARATNA, 1997, p. 121). Para tornar o quadro mais complexo, um ente falecido
poderia tornar-se um kami (idem, p. 107) — ou, se a morte fosse prematura e violenta, como
no caso de afogamentos ou catastrofes naturais, o espirito correria o risco de tornar-se um
deménio, que ndo deixava de ser um kami a seu modo (idem, p. 113). Na prépria palavra
tatarigami, gami € somente uma leitura variante de kami, escrito com o0 mesmo ideograma
(kanji).

Porém, em praticamente nenhum aspecto o culto aos kami assemelhava-se as
religides modernas. era regionalmente fragmentado ao longo de grande parte do territorio
japonés; ndo era organizado em torno de um conjunto de mitos e ritos sistematicamente
prescritos; ndo possuia um livro sagrado, lembrando que, até o século VII d.C., ndo havia
uma linguagem escrita no Japdo. Os primeiros livros registrados na histéria nipdnica, o
Kojiki e o Nihon Shoki, que reuniam uma série de lendas, historias (misturadas aquelas) e
genealogias reais (que remontavam aos primeiros kami), foram concluidos em 712 e 720
(VARLEY, 1986, p. 33), em periodo historico préximo a introducdo dos caracteres
chineses no Japdo, juntamente ao préprio Budismo, lembrando que as duas questdes estéo
relacionadas, dada a necessidade de utilizar a escrita para a copia dos sutras budistas vindos
da China. A fragmentac&o regional e dogmatica e a auséncia, a principio, de livros sagrados
ndo quer dizer que o culto aos kami ndo fosse uma religido: como indica William Paden
(2001, p. 22), o conceito é polissémico e abarca uma série de manifestagdes distintas.

Entretanto, apds a introducéo do Budismo, o culto aos kami viria a sofrer uma série
de modificagdes, sgja no sentido de apropriar elementos do imaginario budista (e vice-
versa), sgja na tentativa de opor-se aos monges e certas escolas, que comegaram a ganhar
significativo prestigio entre os estamentos dirigentes. No Periodo Kamakura, certos
sacerdotes, num esboco do pensamento anti-budista, tentaram afirmar o Shintoismo como a
religido nativa do Japdo, ja que anterior as concepcoes religiosas apropriadas da China. Pela

palavra shinto, compreendiam o conjunto das fragmentarias préticas relacionadas aos kami,
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justificando-se, principalmente, no Kojiki e no Nihon Shoki. Ou sgja, buscaram sistematizar
— num processo que estender-se-ia mesmo apds a Era Meiji — os fragmentos de ritos
antigos, fundamentando-os em livros tardios, que comegaram a ser considerados sagrados,
a“verdadeira’ palavra sobre as origens do Japdo contra as crencas alienigenas, o Budismo
e 0 Confucionismo.

Contudo, a oposi¢cao ao Budismo fundamentava-se em apropriagdes de alguns de
seus elementos. A comecgar pelo proprio conceito shinto: a palavra € composta de dois
ideogramas, kami (que pode ser lido como shin) e michi (to), que significa caminho.
M odernamente, seria o “caminho dos deuses’. No entanto, possivelmente durante o Periodo
Kamakura, 0s mesmos ideogramas possuiam a leitura jindo, muito proxima daguela.
Tratava-se, no entanto, de um conceito budista que se referia ao universo das divindades
ndo-budistas (TEEUWEN & SCHEID, 2002, p. 201). Isto é os sacerdotes de um
Shintoismo em processo de construcdo apropriaram-se de um conceito budista, alteraram
sua leitura e buscaram afirmar-se enquanto arautos de uma tradi¢éo imemorial. O combate
a0 Budismo dava-se em seu préprio terreno conceitual .

O processo de construgdo do Shintoismo sobre aspectos do Budismo vai ainda mais
longe: como sugere Fabio Rambelli (2002, pp. 267, 271 e 273), durante o Periodo
Kamakura, os sacerdotes passaram a desenvolver rituais de iniciacdo — em japonés, shinto
kanjou — com elementos direta ou indiretamente budistas. Os ritos envolviam, por exemplo,
procedimentos como a purificacdo, vedar os olhos, jogar uma flor sobre um altar em
mandala, além de conceitos como o vazio, a Terra Pura, a ilusdo relacionada a morte e a
vida e, 0 que ndo deixa de ser particularmente surpreendente, a visualizagdo de letras em
sanscrito. Ora, somente para explorar alguns elementos, a mandala € uma das mais
populares representacdes budistas, imaginada enquanto um circulo indicando a relacdo do
homem com o universo; a Terra Pura diz respeito a Sagrada Escola da Terra Pura, criada
pelo monge Hounen, segundo o0 qual mesmo uma pessoa ma iria para a Terra Pura se
recitasse em vida pelo menos uma vez o nenbutsu, que presta homenagem ao Buda e, por
fim, a ilusdo morte/vida encontra-se na prépria esséncia do Budismo, que compreende o
continuo ciclo morte/nascimento como fator de sofrimento.

Mesmo as divisdes de tarefas no ambito religioso podem ser questionadas. Afirma

se, geramente, que aos sacerdotes cabem ceriménias ligadas a vida, ao passo que 0s
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monges seriam responsaveis pelos rituais funebres, cabendo-lhes a morte. Existem,
inclusive, justificativas mitoldgicas para o fato: segundo o Kojiki e o Nihon Shoki, o kami
|zanagi, apds entrar em contato como o cadaver de lzanami, precisou ser purificado nas
&guas do mar. Numa passagem obscura do Nihon Shoki, o kami Ajisukitakahikone, ao ser
confundido com o falecido Amewakahiko pelos pais deste, ficou furioso ao ser dado pelo
cadaver, destruindo o local e fugindo na forma de um passaro (KENNEY, 2000, pp. 263 e
264). De acordo com Wijayaratna (1997, p. 106), “... death is something very inauspicious
and dirty...” Dai a necessidade de purificacdo entre os sacerdotes e mesmo as pessoas
comuns. Inclusive atualmente, apds velérios e funerais, alguns japoneses no Brasil
costumam jogar sal nas roupas quando voltam para casa, dada a propriedade supostamente
purificadora da substéncia. Antes de iniciarem uma contenda, os lutadores de sumo langcam
sa na arena — 0s juizes sdo, aiés, shintoistas. Quando alguém proximo aos sacerdotes
falece, estes sdo obrigados a cumprir um periodo de luto, no qual ficam afastados dos
afazeres do santuario, evitando a contaminagéo derivada da morte (idem, p. 106).

N&o obstante aimpureza da morte, ha alguns relatos de funerais shintoistas ao longo
da historia japonesa: em 1573 e 1764, respectivamente dos sacerdotes Y oshida Kanemi e
Nemoto Tanemaro. As familias de ambos tentaram fazer frente a0 monopdlio budista no
que se relaciona aos ritos funebres, elaborando procedimentos, baseados no Kojiki e no
Nihon Shoki, para a sua realizacdo. Porém, como sugere Kenney (2000, p. 250), como as
mitologias descritas em ambos os livros sdo vagas, permitindo uma série de interpretacdes
distintas, houve um amplo grau de liberdade para a criagdo dos elementos propriamente
funerarios, o que se revela nas profundas diferencas entre os funerais de Kanemi e
Tanemaro — neste, inclusive, houve a incorporagdo de uma figura com propriedades
shaménicas, 0 monomasa, que fazia as vezes do morto em seu proprio funeral,
incorporando-o (idem, pp. 257 — 266). Para resolver o problema da contaminacdo mérbida,
0s sacerdotes responsavel's pelas cerimonias deveriam passar por um periodo de purificagéo
(idem, pp. 245, 247, 256 e 257). Assim como no caso dos ritos de iniciacdo, os funerais
também absorveram elementos budistas, tais como a copia de sutras e a redizacdo de
oferendas aos espiritos (idem, pp. 246 e 247). Malgrado o esfor¢o dos sacerdotes no sentido
de acabar com 0 monopdlio dos monges, os funerais shintoistas, ainda existentes no Japao,

constituem uma minoria quando comparados aos budistas (idem, p. 241).
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Foi com a Restauragdo Meiji que o Shintoismo consolidou-se enquanto religido a
parte do Budismo, apesar da apropriacdo de varios de seus elementos. O movimento, que
pos fim aos trezentos anos do Shogunato comandado pela familia Tokugawa, devolveu
teoricamente os poderes ao Imperador Meiji. Nesse contexto, houve uma perseguicdo
sistemética a0 Budismo, o que envolveu, inclusive, a destruicdo de diversos templos.
Alguns monges, para escapar a perseguicdo, comecaram a transformar seus lugares
sagrados em santudrios. Nesse contexto, as concepgdes shintoistas ganharam bastante forca,
tornando-se a religido oficia do Estado. A idéia de que os soberanos eram descendentes de
Amaterasu (SANSOM, 1973, p. 133) foi reforcada, com vistas a legitimar o poder imperial,
usurpado durante varios séculos pelos shoguns. A partir de entdo, consolidou-se a visdo
segundo a qual o Shintoismo era a religido nativa do Japdo, numa invengédo de tradicdo que
fortalecia o mito.

Em sintese, pode-se dizer que o Shintoismo, ndo obstante os apelos da tradicéo, é
uma construcdo historica iniciada no Periodo Kamakura e consolidada na Era Meiji,
embora os fragmentos a partir do qual foi construido sgjam mais antigos. o culto aos kami,
estes sim anteriores ao século VI d.C. N&o obstante as apropriacdes, suas relagdes com o
Budismo nem sempre foram harmoniosas, podendo ser encontradas ao longo da historia
japonesaindicios de conflitos no tocante ao poder simbdlico. O artigo ndo esgota a questéo,
aliés bastante complexa por inserir-se numa longa duracdo, porém sugere a existéncia de

rupturas no desenvolvimento das relacfes entre Budismo e Shintoismo.
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Igrgga Messianica Mundial e suas dissidéncias, a Religido de Mokiti

Okada no Brasil.

Hiranclair Rosa Gongalves, Doutor em Ciéncias Sociais pela PUC-SP,
professor do Centro de Ensino Superior de Foz do Iguacu (CESUFQOZ) e
Uni&o das Faculdades Cataratas (UDC), Foz do Iguacu-PR.

Resumo

Esse artigo diz respeito a religido de Mokiti Okada no Brasil, cujo
principal ramo é a Igreja Messianica Mundial do Brasil. Abordo no artigo
outras organizagdes que seguem a religido de Mokiti Okada no Brasil, as
guais, embora pequenas em numero de adeptos, ajudam a compreender
melhor essa religido. Meu objetivo é buscar compreender como foi possivel
essareligido conseguir tdo significativo crescimento no Brasil.

Palavras Chave: Igreja Messianica Mundial; Religides Japonesas no Brasil
Abstract

This article is about the religion of Mokiti Okada in Brazil, wich
main branch is “lIgrea Messidnica Mundial do Brasil” (Church of World
Messianity of Brazil). Other branchs of this religion in Brasil are aso part
of this study, because they are important in a qualitative way to help
undestanding this religion. The main focus of thiswork is to understand the
large difusion of this japanese religion in Brazil.

Keywords: Church of World Messianity; Japanese Religions in Brazil

Nascido na cidade de Toquio, em 23 de dezembro de 1882, Mokiti
Okada, a partir de 1935 iniciou no Japao um novo movimento religioso, que
hoje é praticado por muitas organizacfes religiosas independentes, sendo,
entretanto, mais conhecido através do seu ramo maior que é a Sekai Kyusei
Kyo ou Igreja Messianica Mundial, em portugués.

No Japdo, a Igregja Messidnica € classificada como uma Nova
Religido. Os estudiosos de religides japonesas classificaram as religioes

japonesas em 3 grandes grupos: Xintoismo, Budismo e Novas Religites. O
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Xintoismo e o Budismo correspondem ao periodo tradicional do Japao, ou
sga, 0 periodo pré-moderno, entendido como sendo a época desde os
primordios da nagdo japonesa até o fim do periodo Tokugawa (1600-1868).
A época moderna da nacdo japonesa entende-se como o periodo que se
iniciou logo em seguida, com a restauracdo Meiji (1868), até os dias atuais.
E as Novas Religifes sdo as religides que surgiram nessa época moderna,
sendo diferentes do Budismo e do Xintoismo tradicionais, mesmo gue
tenham incorporado muitos elementos dessas duas religides.

No Brasil, a religido de Mokiti Okada foi introduzida em 1955
através do trabalho dos missionarios Minoru Nakahashi e Nobushiko Shoda.
De 1955 a 1965, a expansao ficou restrita a comunidades de descendentes de
japoneses, apresentando, portanto a caracteristica de religido énica. A partir
de 1965, com a vinda do reverendo Tetsuo Watanabe a expansdo adquiriu
outra natureza, passando a ocorrer de modo vigoroso entre brasileiros sem
origens japonesas. Mais tarde, Tetsuo Watanabe veio a se tornar presidente
dalgreggaMessianica Mundia do Brasil (1.M.M.B.)

Em 1998, iniciei minha pesquisa de doutorado, pela PUC-SP,
concluida em 2003, tendo como tema a lgreja Messidnica Mundial do Brasil.
No decorrer da pesquisa, descobri que no Japdo a religido iniciada por
Mokiti Okada ndo logrou permanecer como um movimento unificado,
sofrendo muitas dissidéncias, estando dividida em 20 grupos, sendo a lgreja
Messianica Mundial o principal deles. Mais tarde, descobri que havia duas
dessas dissidéncias presentes no Brasil e ainda que surgiram dissidéncias
agui no Brasil, ou sgjadissidénciasdal.M.M.B.

Na minha tese, denomine de Religido Messianica a religido iniciada
por Mokiti Okada e é praticada por todos esses grupos. Hoje, passado algum
tempo, considero esse termo um pouco equivoco, Visto que existem muitas
religides com caracteristicas messianicas no mundo. Em vista disso, entendo
ser mais adequado usar a expressdo “religido de Mokiti Okada’ para
expressar a religido praticada pela Igregga Messianica Mundia e por suas

dissidéncias no Japéo e no Brasil.
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No Brasil, existem 6 organizacgOes religiosas que praticam a religido
de Mokiti Okada, séo elas:
1. IgrejaMessidnica Mundia (1.M.M.B)
2. Comunidade Messianica Universal (dissidéncia surgida no Brasil)
3. Templo Luz do Oriente (dissidéncia surgida no Brasil)
4. Shinji Shumei Kai (dissidéncia japonesa, também chamada simplesmente
de Shumei)
5. Seimei-Kyo (dissidéncia japonesa)
6. M.O.A. Panamericana do Brasil (vinculada a uma divisdo da Igrga
Messianica no Japdo que ja foi uma dissidéncia, havendo la se reunificado,
mas no Brasil mantendo organizacéo separada e independente da1.M.M.B.)
Todas essas organizagbes foram estudadas na minha tese de
doutorado com excegdo da Seimei Kyo, aqual sd vim a conhecer apos haver
concluido a tese. De modo geral, pode-se dizer que essas dissidéncias sdo
mais tradicionalistas, ou sgja apegadas a aspectos formais de culto praticadas
na época de Mokiti Okada, mais apegadas a aspectos religiosos tipicos da
religiosidade japonesa como o culto de Kannon (entidade budista) ou da

divindade xintoista Daikokuten.

A lgrga Messianica, suasdissidéncias e outras religides japonesas.

Segundo o Censo do ano 2000, a|.M.M.B. possuia 109 mil membros
sendo a maior religi&o de origem oriental no Brasil. Esses 109 mil membros
estdo espalhados por todas as regides do Brasil, independente de haver ou
n&o uma coldniajaponesa no local.

As outras organizagbes messianicas no Brasil possuem um pegqueno
nimero de membros no Brasil. A Comunidade Messianica Mundial possuli
algo proximo de mil membros, as outras organizagGes possuem algumas
centenas de membros, a Shinji Shumei Kai ndo chega a uma centena. Em
termos quantitativos sdo pouco importantes, mas considero que seu estudo é

importante em termos qualitativos.
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Primeiramente, essas dissidéncias, ou organizacOes
independentes mostram outra forma possivel de seguir os ensinamentos de
Mokiti Okada, outras interpretacdes possivels. Os ensinamentos messianicos
podem ser comparados a um jogo de pecas de montar e cada uma dessas
organizagdes montou de forma diferente, isso é uma das formas como se
pode entender essa diversidade.

Mas ndo € s0 isso, 0 estudioso que pretende conhecer mais afundo a
religido de Mokiti Okada vai poder assistir nas dissidéncias messianicas
rituai's antigos que ndo sdo mais usados na |.M.M.B., ouvir oracdes também
deixadas de lado pela mesma, vai descobrir que existem vérias formas
possiveis de se aplicar o Johrei. Va entender melhor a importancia que a
figura do Bodisatva Kannon possuia para Mokiti Okada, bem como a
importancia do deus da fortuna xintoista Daikokuten. Em outras palavras,
através das dissidéncias é possivel aprofundar a compreensdo da religido de
Mokiti Okada.

E existe mais uma vantagem que 0 estudo dessas dissidéncias,
pequenas em tamanho, pode trazer. Todas elas se expandiram entre
brasileiros sem origem japonesa, mas a |.M.M. B. se expandiu muito mais.
Por que iss0? N& sdo todas seguidoras da religido dos mesmos
ensinamentos essenciais? Em que a I.M.M.B. se diferenciou dessas
dissidéncias que lhe permitiu ser a Unica a conseguir um grande
crescimento? 1sso responderei na concluséo desse artigo.

Leila Marrach aponta que desde a década de 1960 podemos
observar um novo fervor religioso entre as camadas médias urbanas do
Brasil. Além do interesse por Espiritismo e Pentecostalismo que ja havia em
décadas anteriores, aparece como uma nova alternativa religiosa algumas
das religides japonesas presentes no Brasil. A maioria das mesmas
permaneceu restrita a comunidade de imigrantes, mantendo o papel de
religido com caracteristicas de preservacdo de patrimonio étnico e cultural.
Algumas dessas religifes, porém, quebraram a barreira do grupo de origem e

passaram a se difundir entre brasileiros das mais variadas origens, tornando-
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se religibes universais. S8 elas. Seicho-no-1€, Perfect Liberty, Igrea
Messianica, Mahikari, Soka Gakkai e Soto Zen. As cinco primeiras sdo
classificadas como Novas ReligiGes Japonesas e no Ocidente como Novos
Movimentos Religiosos. Apenas a Soto Zen representa uma religido
tradicional japonesa.

Leila Marrach foi uma pioneira no estudo de Novas Religites
Japonesas no Brasil, defendendo na década de 1970 uma dissertacdo de
Mestrado sobre a Seicho-no-1€, explicando como e porgqué essa religido
havia se tornado religido universal e estava se expandindo entre brasileiros
das mais variadas origens (Marrach, 1978). Inspirado no trabalho de
Marrach, pesguisei como tema do meu Mestrado, na década de 1990, outra
religido japonesa, a Perfect Liberty (PL), que também estava se expandindo
entre brasileiros das mais variadas origens (Goncalves, 1998). Logo em
seguida pesquisei sobre a Igreja Messianica em meu doutorado (Gongalves,
2003), como ja mencionei. Outro trabalho muito importante referente a
religides japonesas no Brasil e que auxiliou em minhas pesquisas foi a tese
de doutorado de Ronan Alves Pereira sobre a Soka Gakkai, intitulada “O
Budismo Leigo da S6ka Gakkai no Brasil: da revolugdo humana a utopia
mundial” (Pereira, 2001). O trabalho de Pereira foi muito importante por

explicar aguestdo do milenarismo e messianismo nas religides japonesas.

A Doutrina Messianica.

O elemento principa da Igreja Messianica é a crenca no Johrei, que
seria atransmissdo de Luz Divina através da palma das maos e que pode ser
praticado por todos os messianicos. Acreditase que O Johrei traz
purificacdo espiritual 0 que traz bem estar, cura de doengas e uma salde
perfeita. Na doutrina messianica também é importante a alimentagéo natural
paraa salde perfeita

Dai provém os chamados 3 pilares da doutrina messianica, Johrel,
Agricultura Natural e o Belo. A arte é vista como algo gque eleva o espirito e

também contribui para a purificagdo e o bem estar espiritua,
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complementando a atuacéo do Johrei e da alimentagdo natural. Para se
conseguir essa aimentacdo a Igrgja Messidnica ensina a prética da
AgriculturaNatural aqual é praticada sem o uso de agrotoxicos nem adubos.

Esses 3 pilares estdo ligados aos chamados 3 principios da fé
messidnicaa Verdade, Bem e Belo. A Verdade sGo 0s ensinamentos
messianicos, € a natureza espiritual do ser humano e do universo, é a forca
do Johrei como purificagcdo espiritual. O Bem € o imperativo ético de ser
atruista, amar o préximo, fazer o bem. O Belo € a valorizagdo da beleza na
arte e navida cotidiana, a busca do belo como forma de elevacéo espiritual.
Uma das formas que a Igreja Messianica usa para elevar as pessoas através
do belo é a pratica de Ikebana (arranjo floral japonés).

A vVvisio de mundo messidnica é espiritualista e animista
Espiritualista por acreditar que a realidade espiritual é a realidade béasica,
gue vem antes da realidade material, por acreditar que o ser humano é
dotado de espirito que sobrevive ao corpo fisico e se reencarna. Animista
por preconizar a existéncia de espirito ndo apenas no ser humano, mas
também nos animais, nas plantas, nos minerais, em toda a natureza,
seguindo nisso o Xintoismo, enxergando os kami (deuses) por toda parte,

além dos espiritos de antepassados, deménios e espiritos de animais.

Como ocorreu a expansdo da Religido de Mokiti Okada entre os
brasileiros.

S&0 multiplos os fatores ou causas que podem ser invocados para
explicar o porqué de a religido de Mokiti Okada haver se expandido
vigorosamente no Brasil, principalmente através da |.M.M.B. Eu classifico
em dois grupos de fatores, os extrinsecos, que fazem parte do contexto social
brasileiro e que permitem essa expansdo. Os intrinsecos, que S0 as
caracteristicas proprias da religido de Mokiti Okada e das organizacfes que
praticam essareligido no Brasil.

A presenca forte do Espiritismo na religiosidade brasileira favoreceu

a aceitagcdo da religido de Mokiti Okada devido ao fato de que muitas das
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crencas espiritas como a reencarnagdo, evolugdo, transmissao de energias e
outras, serem também crencas messianicas. A mentalidade sincrética de
grande parte da populacéo brasileira, que ndo vé problemas nem contradicéo
em participar de duas religides ab mesmo tempo também favoreceu a
difusio da Igreja Messidnica e suas dissidéncias. A difusdo de idéias
espiritualistas da Nova Era, a partir da década de 1960, associada ao
chamado paradigma holistico, o crescimento das preocupagdes ecol dgicas, a
partir da década de 1970, também gjudou a criar um ambiente cultural, um
ambiente de crencgas e valores, no qual as idéias messidnicas se gjustavam
muito bem.

A imigragdo japonesa para 0 Brasil também foi um fator que
favoreceu muito a expansdo da Igreja Messidnica e outras religides
japonesas. A comunidade japonesa serviu como uma base inicia de
expansdo, 0S missionarios que aqui chegavam, os quais mesmo sem saber 0
portugués ja conseguiam fazer a difusdo inicia de sua religido. Muitos
nisseis, sabendo o japonés e o portugués, serviam de intermediarios entre os
missionarios e os brasileiros em geral gjudando a difusdo entre a sociedade
mais ampla.

No caso da Shinji Shumel Kai, um processo social muito recente foi
0 que ensgjou sua vinda e difusdo no Brasil. Trata-se do fendmeno dekaseqi,
iniciado em fins da década de 1980, na qual centenas de milhares de
brasileiros descendentes de japoneses foram trabalhar no Jap&o. Estando 13,
algumas centenas desses brasileiros se converteram a Shumei e depois
voltaram ao Brasil. Em vista disso, foi enviado um missiondrio para atender
aesses brasileiros e realizar difusdo no Brasil.

Do ponto de vista de fatores intrinsecos a Igreja Messianica e suas
dissidéncias, temos uma série de fatores também. Todas essas organizagtes
se adaptaram de alguma forma ao contexto brasileiro, mas a |.M.M.B. foi a
gue mais se adaptou, gjustando mais sua doutrina e suas praticas ao contexto

brasileiro.
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Todas as organizagbes adotaram o idioma portugués nos cultos,
traduziram livros para o portugués, mas al. M.M.B. foi a que mais avancou
nisso e fez mais traducdes para o portugués.

A ILM.M.B. foi a que mais nacionalizou seus ritos, praticas e
ensinamentos, adaptando-as ao contexto brasileiro. Por exemplo, adotou o
uso da oracéo crista Pai Nosso ao lado das oragdes japonesas, deixou de lado
uma oragdo como a Zengen Sanji que faz referéncia a entidade budista
Kannon e outras entidades religiosas japonesas, deixou de lado costumes
como tirar os sapatos antes de entrar no saldo e outras mais. As outras
organizagdes messidnicas sao muito tradicionalistas, muito apegadas a
guerer continuar tudo como era no tempo que Mokiti Okada era vivo e como
era feito no Japdo, 0 que € menos atraente para os brasileiros, embora,

naturalmente, haja uma minoria que aprecie esse exotismo.
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RESENHA

PEREIRA, Ronan Alves and MATSUOKA, Hideaki. Japanese Religions in and beyond
Japanese Diaspora. Berkeley: University of California, 2007, ix+251 p. ISBN — 10:
55729-087-3

Este livro € uma publicagdo do Institute of East Asian Studies, através do seu
Japanese for Japanese Studies, da Universidade da Califérnia, E.U.A. E resultado de um
Simpésio, ocorrido em 2001, voltado para o debate sobre as religides que acompanharam
0s imigrantes na “diéspora japonesa’ e o fenbmeno de sua expansdo para publicos mais
amplos que os japoneses e seus descendentes. O evento foi realizado na Universidade da
Cdliférnia.

O Prefacio € de Andrew E. Barshay, diretor do Centro de Estudos Japoneses. Os
organizadores da coletanea, numa Introducéo, abordam as religides japonesas fora do
Japdo, na histéria cultural do Japdo contemporaneo. O livro é composto por uma série de
ensaios, classificados em duas partes bem distintas: na primeira, estdo as religides
japonesas em vérias parte do mundo e na segunda, as religides japonesas no Brasil.

A parte | seinicia com o estudo de Susumu Shimazono que, em perspectiva mais
abrangente, trata da expansdo das Novas Religides japonesas fora do Japdo, mostrando que
€ um processo complexo e rico, com multiplas facetas decorrentes de caracteristicas
culturais e politicas proprias dos paises, como Brasil, Coréia, Tallandia e Estados Unidos
onde se instalaram. Shimazono toma como referéncia o nivel de tolerancia encontrado
nestes paises e 0 sucesso ai obtido por tais religides.

O capitulo 2, de Gary Bouma, trata da presenca do Zen na Austrdlia através de uma
discussdo das transformacdes do panorama religioso deste pais, depois da Segunda Guerra
Mundial. Bouma examina qual o lugar que ocupa e quais as motivagdes de seus fiéis,
ressaltando ser 0 Zen na Austrdlia umareligido de conversos e ndo de imigrantes.

Wendy Smith, no capitulo 3, argumenta que a chave explicativa da expansdo da
Sukyo Mahikari entre povos de vérias culturas € composta tanto da pregacdo de que
milagres podem beneficiar os fiéis como da pratica ritual de radiacdo da Luz Divina ,

caracteristicas que |he possibilitaram obter uniformidade entre seus membros.



Daniel Metraux analisa a ascensdo e o0 declinio do ramo russo da controvertida
religido Aum Shinrikyo, conhecida porque, em 1995, vérios de seus seguidores efetuaram
ataques no Metrd de Téquio com o uso do gas Sarin.

O capitulo 5 trata da possibilidade de viagem dos deuses mais nacionalistas, que s&o
os kami japoneses. Nele, Nelson Graburn examina a implantagdo de um Templo Xintoista
na California como um esfor¢o para mudar a imagem negativa do xintoismo imperial nos
USA.

A Parte Il, onde sdo brasileiros a maioria dos autores de seus capitulos, € a mais
substantiva do livro, e sua dimensdo € justificada por estar no Brasil o maior nUmero de
ramos missiondrios de religides japonesas.

No capitulo 6, Matsuoka e Pereira, exploram o panorama histérico das religites
japonesas no Brasil com enfoque especial nas Novas Religifes, sua propagacéo e as suas
transformagdes pela diminuicdo da imigracdo. Os autores apontam também que algumas
religides ultrapassaram as barreiras étnicas e avaliam como foram os processos de aceitacdo
por brasileiros ndo-japoneses.

Cristina Rocha se dirige para o papel da globalizagcdo e da industria cultural, na
forma de jornais, revistas, Internet, cinema e televisdo criando um “imaginario” do Zen
budismo no Brasil. A autora argumenta que o Zen no Brasil est4 associado com o
cosmopolitismo urbano, com a distingdo de gostos de uma classe social e com a construcao
de um mundo imaginério exdtico.

Leila Marrach Basto de Albuquerque mostra que a Seicho-no-ié é a mais bem
sucedida das religibes japonesas no Brasil, e em sua trgetoria histérica mudou sua
caracteristica inicial de religido étnica para de religido universal. Através da expansdo de
seu proselitismo entre brasileiros garantiu sua sobrevivéncia e crescimento, desde a década
dos anos 60. Nota a autora que, entre os fatores de suas mudancas estdo a exploracéo da
pretensdo de ser uma “ super-religido”, e a nacionalizagéo de suas praticas e de sua estrutura
organizacional .

Matsuoka Hideaki trata da Igreja Messidnica no Brasil cuja maioria de seus
conversos € nao-japonesa. O autor argumenta que € uma estratégia desta religido manter
certa continuidade com o Kardecismo e isto pode ser um fator significativo na sua adeséo

entre brasileiros.
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Explorando o sucesso do ramo brasileiro da Soka Gakai, Ronan Alves Pereira
considera que isto decorreu da combinagdo de varios fatores, entre os quais, estdo algumas
estratégias e a auséncia de proibicdes legais para aimportacdo de religides no Brasil. Isto se
conjuga com a implantagdo de uma politica de marketing da imagem do movimento e a
nacionalizacdo de algumas de suas praticas. O autor revela que a retérica estabeleceu um
discurso dual no movimento, que enfatiza a militancia e a audiéncia, tal como uma ONG.

O Epilogo é do consagrado Robert N. Bellah, realizando algumas consideractes
sobre religies, religides japonesas no Japao e religides japonesas fora do Japdo, e seus
processos em mudanca.

Enfim, cada capitulo do livro se constitui como um estudo de caso dos efeitos da
globalizagéo cultural e religiosa. O livro contribui para a melhor compreenséo do fendbmeno
do transplante da(s) religido (Bes), particularmente das japonesas. E uma inegavel
contribuicdo para os estudiosos brasileiros da(s) religido (6es) porque mostra que as
particularidades podem ser vistas numa perspectiva mais ampla e mundia do fendmeno. Os
editores do livro estéo de parabéns por uma edicdo de um texto bem cuidada, onde cada

capitulo € acompanhado de uma bibliografia propriaaele.

Eduardo Basto de Albuquerque
UNESP - Assis
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